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A los indios y negros de Ameérica Latina

que supieron redefinir su identidad cultural ante la Conquista,
con la esperanza de que la préxima celebracion

del quinto centenario del encuentro de nuestros tres mundos
contribuya a una integracién politica y religiosa del continente
que sea mds respetuosa de la especificidad y autonomia

de todas las culturas arraigadas en suelo americano.
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INTRODUCCION

Este libro. pretende describir y analizar el sincretismo de Iberoame-
rica por medio del estudio intensivo de tres casos muy representati-
vos, los quechuas del Cusco (Perii), los mayas de Chiapas (México)
y los africanos de Bahia (Brasil). Los tres grupos fueron bautizados
en la Iglesia catdlica en las primeras décadas del proceso colonial
espaiiol y -portugués, pero han conservado, junto a ritos y practicas
cristianas, una ‘serie de elementos de sus religiones originales confor-
mando sistemas sincréticos de diferente grado, que siguen siendo. un
problema tedrico para los antropélogos y un problema pastoral para
Ia Iglesia catdlica. ]

- Esto ultimo lo reconocen los obispos latinoamericanos en su 3ra.
Conferencia General de Puebla (1979). Al tratar en su: documento
final la evangelizacion de la cultura, los obispos afirman que “Amé-
rica-Latina tiene su origen en el encuentro de la raza-hispanolusitana
con las culturas precolombinas y las africanas. El mestizaje racial y
cultural ha marcado fundamentalmente este proceso” (N° 409) vy
que, entre los siglos XVI y XVIII, “se echan las bases de la-cultura
latinoamericana y de su real sustrato catélico. Su evangelizacion fué
suficientemente profunda para que la fe pasara a ser constitutiva de
su ser y de su identidad” (N° 412). Sin embargo, para los obispos,

esta piedad popular catélica en América Latina no ha .lle-
‘gado a impregnar adecuadamente o aiin no ha logrado.la
evangelizacion de algunos grupos culturales autéctonos o de
origen negro, que por su parte poseen riquisimos valores
.y guardan ‘semillas del Verbo’ en espera de la Palabra
-viva (N¢ 450).

Este trabajo trata precisamente de estos indigenas o negros inade-
cuadamente evangelizados, para explicar lo ocurrido en este casi medio
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milenio de evangelizacion. Pero, quizas, convenga precisar mas el
sujeto de mi estudio. No voy a tratar de los indios o megros que,
tras un profundo proceso de mestizaje racial y cultural, se han asi-
milado a la cultura de sus respectivos paises y viven hoy su fe cris-
tiana a través de las ricas mediaciones del catolicismo popular, cons-
tituyendo la mayoria de este continente mestizo, donde, como se dice
en el Pera, “el que no tiene algo de inga, lo tiene de mandinga”
(el que no tiene algo de indio, lo tiene de negro). Tampoco voy a
hablar de los indios o negros no bautizados, entre los que no llegé a
establecerse nunca la Iglesia por diferentes razones (marginalidad geo-
grafica, resistencia cultural, falta de recursos pastorales, etc.), como
es el caso de la mayoria de las tribus amazénicas. Sole voy a tratar
de los indios 'y negros bautizados que, a pesar de la evangelizacion
de los misioneros catélicos y por las imperfecciones o intermitencias
de la misma, conservaron tenazmente muchos elementos de sus pro-
pios sistemas religiosos, dando origen a un catolicismo popular mas
o menos sincrético. Tales grupos existen, sobre todo, en los paises
que fueron sede de las alias culturas americanas: la incaica (Peri,
Bolivia y Ecuador), la azteca (México) y la maya (México y Gua-
temala) o en los paises que recibieron el mayor contingente de pobla-
cion negra esclava (Brasil, Haiti y Cuba).

No es nada facil calcular el nimero de indios y negros que estan
incluidos en este tercer grupo, que es objeto de nuestro estudio, aun-
que puede llegar a 40 o 50 millones!, es decir uno de cada 6 o 7 de
los catolicos latinoamericanos. Naturalmente el estudio de un uni-
verso tan amplio exige la seleccion de casos, sobre los que existan es-
tudios intensivos sobre el terreno, que puedan compararse y ssi- facili-

1 Céiculos mas exactos son muy dificiles. Sobre la poblacién indigena
americana, un reciente estudio de Enrique Mayer y Elio Masferrer (1979) la
estima en unos 28 millenes, divididos en tres -categorias: poblacion autosufi-
ciente y de organizacion tribal, 1.5 millones; poblacién articulada a la sociedad
nacional y de organizacion campesina, 21.1 millones; poblacién integrada wurba-
na, 5.1 millones (1979: 220-221). El cdlculo se refiere solo a los 17 paises
miembros del Instituto Indigenista Interamericano y asi faltan alguncs paises
como Canada, Uruguay y los del Caribe, que son poco significativos. Para el
proposito de nuestro trabajo, solo cuentan el bloque mesoamericano (México y
Guatemala, con casi 12 millones) y el bloque andino (Bolivia, Ecuador y Peru
con poco mas de 12 millones), que son en su gran mayoria catélicos y entre
los que hay un significativo porcentaje que vive la religion sincrética estudiada.
Sobre la poblacién negra, la estadistica no es mejor. Roger Bastide (1967) cita
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tar el esclarecimiento del tema planteado. ~En este trabajo voy a
comparar la religion popular andina del Cusco y de la sierra surperua-
na, con la religion popular maya de Chiapas (México), especialmen-
te de los indios zeltales y tzotziles, y con la religién popular -afro-brasi-
lefia de los negros de Salvador, Bahia. Los tres casos son, en mi
opinién, los més representativos de la resistencia cultural de los indios
v negros a la evangelizacion compulsiva, realizada por los misioneros
catélicos espaiioles y portugueses. Por eso, los he elegido para plan-
tear cuatro preguntas: 1) ;cémo es el sistema religioso andino-cus-
queifio, maya-chiapaneco y afro- bahiano en sus creencias, en sus ritos,
c¢n sus formas de orgamizacion y en sus normas éticas?; 2) ;cémo
se ha formado dicho sistema religioso por la catequizacion de los
misioneros y por la aceptacion o resistencia cultural de indios y negros
y cual ha sido la evolucién del mismo desde el inicio de la evangeliza-
cién hasta la actualidad?; 3) jen qué consisten realmente los pro-
cesos sincréticos llevados a cabo entre los andino-cusquefios, maya-chia-
pecos y afro-bahianos y hasta qué punto dichos procesos nos explican
el significado del sincretismo y de la etnicidad?; 4) finalmente, ;cual es
la lectura teolégica que debe hacerse hoy de dichos sistemas religiosos,
que conservan ‘‘semillas del Verbo” de sus tradiciones religiosas origina-
les, ademas de los elementos cristianos recibidos, y cudl debe ser la estra-
tegia pastoral para lograr una evangelizacion adecuada?

Tales eran las preguntas planteadas en mi proyecto de investiga-
cion. Para responderlas, yo partia de la etnografia religiosa de libros
que eran resultado de estudios intensivos sobre el terreno: Marzal
(1971) para los quechuas de Urcos; Vogt (1969) para los zoiziles de
Zincattan; Maurer (1983) para los zeltales de Guaquitepec; y Bastide
(1958) para los negros de Bahia, debiendo completar y confrontar tal
etnografia con otros trabajos mds recientes o sobre comunidades simi-
lares. Sin embargo, puesto que solo disponia de un semestre para

el trabajo de Frank Tannebaum, Slave and Citizen. The Negro in the America,
New York, 1947, quien calcula para 1940 en el continente casi 26 millones de
negros y poco mas de 15 millones de mulatos sobre una poblacién total de 274
millones; los tres centres mds importantes de negros y mulatos son Estados Unidos
con casi 13.5 millones, las Antillas con 8.5 millones y Brasil con 14 millones
(1969: 22). Puede consuliarse también Phillip Curtin, The Atluntic Slave Trade:
a Census, 1969. Para nuestro trabajo, lo importante es tener presente que el sin-
cretismo afro—americano solo se da realmente en Brasil, Hait{ y Cuba, que en la
actualidad pueden tener una poblacién negra de unos 30 millones.
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recopilar dicha informacién etnogréfica, no pude hacer trabajo de cam-
po en sentido estricto, ni mucho menos un “reestudio” de las comu-
nidades elegidas. Para la informacién histérica, ademas de analizar
las monografias existentes. sobre evangelizacion de los grupos citados,
pasé algunas semanas en el Archivo General de Indias de Sevilla
para recoger informacién sobre la cristianizacién chiapaneca, ya que
la cristianizacién quechua ya la habia estudiado anieriormente en
archivos peruanos y espafioles y sobre la cual he publicado un exten-
so libro (Marzal 1983). Pero la acumulacion de la informacion
se ha realizado, sobre todo, durante mi viaje de unos seis meses a
México, Espafia y Brasil, en largas entrevistas con antropélogos, his-
toriadores, pastoralistas, teélogos y otros especialistas, quienes no solo
me dieron amablemente sus personales puntos de vista sobre el tema,
sino que me proporcionaron nueva bibliografia y me pusieron en
contacto con los centros especializados que debia visitar 2.

Todo el material reunido me ha servide para escribir este libro,
aunque me queda mucha informacién que espero utilizar en mis
futuros trabajos. El libro tiene cuatro partes, que responden a las
cuatro visiones del problema planteadas en las preguntas anteriores,
a saber la visién etnogréfica, la histérica, la antropolégica y la teolo-
gico-pastoral, que comprenden los capitulos 1 al 3, 4 al 6, 7y 8, res-

2 Solo quiero enumerar aca las principales instituciones que visité o donde
trabajé durante mi viaje, aprovechando la ocasién para agradecer a sus directivos
o investigadores su amable acogida, aunque omita el nombre de las personas por
no hacer una lista interminable. En México, el Instituto Indigenista Interame-
ricano, la Escuela Nacional de Antropologia e Historia, la Universidad Iberoame-
ricana, el Instituto de Investigaciomes Antropolégicas, el Instituto de Investiga-
ciones Histéricas y el Centro de Estudios Mayas de la Universidad Nacional Au-
ténoma de México, el Centro Nacional de Ayuda a las Misiones Indigenas, la
Biblioteca de Historia Eclesidstica ‘“Mariano Cuevas” y el Centro de Estudios
Educativos. En Espafia, en Madrid, el Consejo Superior de Investigaciomes Cien-
tificas y sus institutos especializados sobre evangelizacién e historia americana,
el Departamento de Antropologia de la Universidad Complutense y la Biblioteca
de la Casa de Escritores de la Compafia de Jesis, y en Sevilla, el Archivo Ge-
neral de Indias, la Biblioteca de la Escuela de Estudios Hispano-americanos y el
Departamento de Antropologia de la Universidad de Sevilla. En Brasil, la Uni-
versidades Catélicas de Rio de Janeiro, de. Salvador -y de S&o Paulo, el Centro
Brasileiro de Analisis y Planeamiento (CEBRAP) y la Universidad de SZo Paulo;
el Instituto de Geografia e Historia, el Centro de Estudios y Aceién Social (CEAS)
y la Sociedad de Estudios de Cultura Negra de Brasil de Salvador y, finalmen-
te, el Centro de Estudios de Religiab (CER) de Rio de Janeiro. -Para el caso
peruano ya habia recogido el material con anterioridad y analizado el mismo en
varios libros (1971, 1977 y 1983).
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pectivamente. La primera parte describe el comportamiento religio-
so de las tres culturas elegidas, mientras que las tres partes restantes
tratan de explicar dicho comportamiento con la teoria y los métodos
propios de tres disciplinas, a saber la historia, la antropologia y la
teologia pastoral, respectivamente. .

Al presentar y analizar las tres religiones elegidas, parto de la
definicién de religion como sistema de creencias, de ritos, de formas
de organizacién y de normas éticas. Se cree en Dios, en sus interme-
diarios y en las personificaciones del mal y esta fe se expresa con fre-
cuencia en bellos mitos, que explican el origen y el fin del mundo y
del ser humano y la ubicacién de éste en el universo. Se celebran
ritos festivos en honor de Dios y, sobre todo, de sus intermediarios o
se va en peregrinacion a los lugares de culto mas venerados; se cele-
bran también ritos de transicién o pasaje con motivo de los momen-
tos mas importantes de la existencia humana, como el nacimiento, la
adolescencia, el matrimonio o la muerte, a fin de asegurar la protec-
cién divina en esos momentos de crisis y hacer presente ante el propio
grupo el cambio de status; finalmente, se recurre a los poderes del
mundo sagrado por medio de multiples ritos impetratorios (plegarias,
danzas, ofrendas, sacrificios, etc.) para asegurarse su benevolencia en
las multiples necesidades de la vida.

Las personas que comparten esias creencias y realizan tales ritos
constituyen una comunidad religiosa o iglesia, en el sentido etimoldgi-
co del término que recoge Durkheim (1912) en su conocida definicién
de religion; por medio de algin rito de iniciacién se ingresa a dicha
comunidad, a la que se esta unido por un peculiar sentido de perte-
nencia de caracteristicas psico-sociales; ademas, dicha comunidad no
es completamente homogénea, sino que estd compuesta de ciertos gru-
pos y cuenta con diferentes especialistas para desempefiar funciones es-
pecificas (culticas, adivinatorias, curativas, penitenciales, etc.). Final-
mente, todo sistema religioso tiene normas éticas propias, que en parte
se identifican con los grandes valores éticos humanos, comunes a la
mayoria de las religiones, y en parte mantienen su propia especificidad,
como resultado de su desarrollo original.

No quiero terminar esta introduccién sin expresar mi gratitud
a las personas e instituciones que me han ayudado para la publica-
cién de este nuevo libro. Quiero agradecer, en primer lugar, a la
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sociedad misionera catélica Maryknoll de New York, cuya generosa
ayuda en el concurso de proyectos de investigacion del “Walsh-Price
Fellowship” hizo posible mi viaje y mi estancia en México, Espafia
y Brasil. En segundo lugar, quiero agradecer a mis colegas, el tedlogo
Padre José Luis Idigoras S.J. y el antropélogo Dr. Alejandro Ortiz, por
las sugerencias que hicieron al leer el manuscrito, asi como a los es-
pecialistas latinoamericanos, europeos y africanos que asistieron al
“Seminario de Religiosidad Popular”, organizado en Panama por la
Universidad Santa Maria la Antigua (enero 1984), por los comenta-
rios que me hicieron al presentar yo este trabajo. Finalmente, quiero
agradecer a la Pontificia Universidad Catélica del Peru, donde, a pesar
de la crisis universitaria y econémica del pais, todavia es posible la
investigacion y la publicacion de libros.
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CAPITULO I

LA ETNOGRAFIA RELIGIOSA ANDINA

Antes de describir el sistema religioso andino, quiero hacer una
breve referencia al universo investigado y a la metodologia utilizada
en mi estudio El mundo religioso de Urcos (1971), que, como ya in-
diqué, se toma como punto de partida de esta etnografia. La zona
pastoral de Urcos comprende tres distritos de la provincia de Quispi-
canchi (Cusco), es de cultura quechua por estar el pueblo de Urcos
situado a solo 40 kms. de la vieja capital del Tawantinsuyu y tenia,
segun el censo de 1961, poco mas de 17 mil habitantes. Dicha po-
blacién puede considerarse culturalmente indigena y asi el 92% de
la misma tiene el quechua como lengua materna, aunque una tercera
parte de ese porcentaje habla también castellano; pero hay, ademas,
una minoria “misti” y ‘“chola”, especialmente en las tres capitales
distritales (Andahuaylillas, Huaro y Urcos). La principal actividad
econémica es la agropecuaria, aunque el pueblo de Urcos tenga tam-
bién algo de comercio y de servicios por estar sobre las vias de co-
municacion de la sierra y a la selva y por ser sede de la capital pro-
vincial; como dos terceras partes de la poblacién activa trabaja en la
agricultura y ganaderia, especialmente en la explotacién de minifun-
dios, y algo mas de la décima parte trabaja en artesanias y en textiles,
sobre todo en la fabrica de Urpay. Finalmente, la zona pastoral de
Urcos tiene una poblacién que crece poco (1.6% al afio, que es casi
la mitad del crecimiento del pais y eso, sin contar la fuerte emigra-
cién), que es muy joven (poco mas del 40% no ha cumplido 15 afios)
y que era analfabeta en su mayoria (73%) (Marzal 1971: 10-21).
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En cuanto a la metodologia, se eligieron cinco pueblos de la zona
(Cofiamuro, Wanqara, Urpay, Andahuaylillas, y Urcos) dentro de la
clasificacién del continuum folk-urbano y se aplicaron las técnicas de
investigacion propias de la antropologia, como la observacion partici-
pante, las entrevistas a informantes cualificados, la recopilacién de
la tradicién oral, el analisis de los archivos parroquiales y aun las
encuestas a ciertas muestras para cuantificar algunos comportamientos
religiosos, pero el tiempo dedicado al trabajo de campo fué relativa-
mente corto. Ahora paso a presentar cada nivel de la etnografia re-
ligiosa andina:

1. Creencias religiosas

A) El panteén andino actual, para cuya presentacién voy a ba-
sarme también en mi estudio de Ayaviri (1977a), esta integrado por
Dios, los ‘‘santos” y ciertos seres sobrenaturales andines, como la
madre tierra (Pachamama) y los cerros (Apus). El primer lugar
del panteén en importancia lo tiene Dios, que es considerado creador
v remunerador, aunque los ritos mas significativos vayan dirigidos a
los intermediarios, tanto catdlicos (los “‘santos”) como andinos. A
algunos les cuesta identificar ese Dios con la Trinidad de la revela-
cién cristiana, aunque hablen de Dios Yaya, Dios Churi y Dios Espiritu
Santo. Esto ha llevado a Urbano (1980), después de analizar diferen-
tes versiones del mito de las tres edades “a la luz de una seleccion
de entrevistas en quechua, efectuadas en la provincia de Quispican-
chi”, a pensar que ‘“‘en el discurso popular andino contemporaneo
no hay ninguna indicacién de que el Dios Churi es hijo del Dios
Yaya” y que el modelo trinitario es “un principio légico que el
pensamiento andino utiliza desde que es necesario establecer un or-
den en el universo” como en las tres edades del mundo o en las
tres almas (1980: 116-124), interpretacién que no es compartida por
muchos etnégrafos.

También a algunos de los entrevistados les resulta dificil rela-
cionar a Dios con el Jesucristo histérico de los evangelios, por la
falta de una catequesis mas adecuada y porque el culto a Jesis esta
canalizado a través de las diferentes imdagenes o representaciones de
los distintos misterios de su vida, lo que llega a hacerles pensar que
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el Seior de Accha y el de Qoyllur Riti, venerados en dos santuarios
de la region son hermanos. Pero, la mayoria cree que Jesis es el
hijo de Dios hecho hombre.

Préacticamente no existe el ateismo como fenémeno cultural, de-
bido quizds més a que Dios es un personaje clave en una cultura
sacralizada y sin alternativas que a que Dios sea objeto de una pro-
funda relaciéon personal por parte de todos los creyentes. Este Dios
andino, aunque ha creado el mundo y va a sancionar la conducta hu-
mana después de la muerte, es, ante todo, un Dios providente y
cercano, al que se le hacen “promesas” y que premia y castiga ya en
la vida presente. EIl hombre andino experimenta la cercania de Dios,
sobre todo, en las dificultades y situaciones limite de la vida, en el
culto de los grandes santuarios y, a veces, en los suefios, que lle-
gan a considerarse “revelaciones”; también, porque, segun la tradi-
ciéon oral andina, Dios se manifiesta en forma de anciano pobre y
harapiento en medio de una fiesta y castiga a los que mno lo
reciben bien. Muchas personas hacen “‘promesas” a Dios, ofreciendo
algo a cambio del favor que solicitan, como garantia para ser escucha-
dos; la promesa aplica al campo religioso el sistema de reciprocidad,
que es una columna de la organizacién social andina. Ademas, mu-
chos piensan que Dios premia y castiga ya durante la vida presente,
lo cual es fruto de cierta predicacion eclesiastica, sirve de mecanismo
de control social en una sociedad de creyenies y permite una lectura
“religiosa” de la historia, descubriendo sentidos nuevos en los acon-
lecimientos humanos; pero, esta creencia en un Dios castigador puede
servir para racionalizar el dolor como castigo, en una cultura fuerte-
mente marcada por la experiencia histérica de la dominacién de los
indios por los blancos, aunque la mayoria de las personas no atribu-
ya a Dios las diferencias socioeconémicas.

El segundo lugar del panteén andino lo ocupan los ‘“‘santos”, que
son las imdgenes que simbolizan a los seres del mundo sagrado
(Jesucristo, la Virgen Maria y los santos canonizados), en cuanto con-
trapuestos por su caracter visible al Dios invisible, y que pueden, en
ciertos casos en que manifiestan su poder milagroso, convertirse en
verdaderas ‘“‘hierofanias”. En la figura del santo del mundo andino
es mas importante la dimensién de intercesor ante Dios que la de
modelo de vida. La capacidad de intercesién se atribuye al santo,
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porque participa de alguna manera del poder divino, por ser un segui-
dor o un mensajero de Dios; en cambio, la dimensién de modelo no
ha podido desarrollarse por el desconocimiento que se tiene de la
vida histérica del santo, a pesar de que muchos santos han ingresado
en la tradicién oral andina. Por eso, puede decirse que el santo fun-
ciona como mito, pues es un personaje que, habiendo perdido sus con-
tornos histéricos, conserva sin embargo su existencia real y aun la ha
aumentado en un proceso de mitificacién, y como mito el santo es
una fuente de poder sagrado, un fundamento de seguridad para el
devoto y hasta un motivo para vivir cristianamente, aunque no pueda
ser un modelo de conducta cristiana en el sentido estricto. Tal miti-
ficacién del santo se debe no sélo a su poder “milagroso”, sino a su
vinculacién con la vida social del pueblo: el santo patrono es el sim-
bolo del propio pueblo, el titular de la fiesta en que los devotos “han
pasado el cargo”, el protector oficial de las dificultades personales o
del grupo, la ocasién para establecer una serie de reciprocidades con
los demds y, en suma, un nudo de relaciones sociales. Esta mitifi-
cacion del santo llega a ser tan grande que, en algunos casos, se atri-
buye el poder sagrado a la imagen misma mas que a la realidad sagra-
da simbolizada; por eso, Sallnow en su. trabajo sobre la peregrinacion
andina opina que el pueblo ha incorporado plenamente a los santos
dentro de su panteén, pero que ‘“no ve las imdgenes como simples re-
presentaciones de Cristo o de los santos, sino mas bien como lugares
de residencia fisica de estos espiritus lejanos” (1974: 126); sin em-
bargo, en mi estudio de Ayaviri la mayoria de los encuestados distin-
guia perfectamente enire la realidad simbélica de las imagenes del tem-
plo y los santos del cielo (1977a: 50).

En el panteén quechua actual hay también intermediarios andinos,
que han sobrevivido a la evangelizacién cristiana, como los Apus y la
Pachamama, que otorgan favores como los santos cristianos, aunque
haya una clara division entre los ritos dirigidos a las dos clases de
intermediarios. Apus (sefiores, en quechua) es la palabra que se
usa para designar a los espiritus de los cerros que hay en cada co-
munidad; han sido creados por Dios y deben vigilar y proteger a los
campesinos, aunque también puedan castigarlos por medio de ciertas
enfermedades o del extravio de su ganado; por eso, hay que tenerlos
propicios, rindiéndoles culto por los especialistas, sobre todo por el
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“altomisayoq”, que puede dialogar directamente con los apus. La
Pachamame (madre tierra, en quechua) es el principio de la fertili-
dad agricola y proporciona los alimentos necesarios para la vida, pero
es también el lugar donde el ser humano edifica su vivienda y donde
es enterrado después de su muerte. La Pachamama es un ser bonda-
doso sin forma concreta y se le considera como una mujer vigorosa,
a la que hay que ofrecer “pagos” en el mes de agosto y con quien hay
que compartir siempre la chicha y cualquiera otra bebida por el rito
de la “tinka”. Si “toda la teologia de los incas se encerré en el nom-
bre de Pachacamac” en opinién del Inca Garcilaso (1943, I: 118),
que queria librar a toda costa a los incas de la idolatria, puede de-
cirse que la teologia de la religion popular andina se encierra en el
nombre de Pachamama, aunque tal reflexion teolégica se expresa en
los mitos, como enseguida se vera. Tanto la Pachamama como los
Apus conservan, para la mayoria de los quechuas, su cardcter de inter-
mediarios divinos; pero, para otros y como resultado del proceso que
se analizard en este trabajo, son ya unicamente una representacion
simbélica del poder del Dios dnico.

El tercer lugar en el panteén andino actual lo tiene el Demonio
(Supay, en quechua), a quien no se le rinde culto propiamente tal,
pero se le considera espiritu del mal y se le atribuyen ciertas desgracias
que vienen sobre la gente; aunque el Zupay no sea el tnico espiritu
maligno, pues se cree también en otros (como los gepge o cabezas vo-
ladoras, los duendes o almas de nifies que mueren sin bautismo, el
fiak’aq o degollador, el pureq ataud o atatid que camina), es, sin duda
ninguna, el principal.

B) Después de presentar el panteén andino, quiero referirme
a los mitos y a otras creencias. Los mitos son la expresion de las
creencias en aquellas sociedades que, como la andina, carecen de una
verdadera reflexion y sistematizacién teolégica. Como ejemplo, voy
a presentar el mito de la Pachamama, que recogié Rosalin Gow en la
comunidad de Pinchimuro, perteneciente a la parroquia de Urcos:

Desde la aurora del universo habia dicho la Pachamama:
—*Yo soy la Santa Tierra. La que cria, la que amamanta
soy. Pacha Tierra, Pacha Nusta, Pacha Virgen soy. (Por
eso, desde la creacion del mundo merece respeto). A mi
ustedes me van a llamar, me voy a soplar, para las tres per-
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sonas, Pacha Tierra, Pacha Nusta, Pacha Virgen. Ese dia
yo hablaré. La Santa Tierra no vayan a tocar.

Asi habia dicho la Pachamama. . .

En tiempos antiguos sabia hablar la Pacha Tierra. Exis-
tia gente sabia (altomisa), que sabia hablar con los lugares
sagrados y con los Apus. Dios les habia dado una estrella
para comunicarse con los Apus. Y con las Nustas. Los
Los Apus hablaban al llamado del sabio. La Tierra siente,
si se trabaja en dia de guardar. Se enoja, reniega muy
triste, si se trabaja en ese dia. Por tocarla se resiente. En
San Juan y en el primero de agosto la tierra toda enferma.
En la misma semana santa no escucha. ;Cdémo estara
Jesucristo? Por eso, se pone sorda.

La Pachamama de veras vive. Como estd criando a los
gusanos dentro de la tierra, igual nos esta criando... Real-
mente es nuestra propia madre, ;no es cierto? De veras
tiene huesos, tiene sangre. Tiene pelo también; el pasto es
el pelo. Su sangre esta en la tierra; al barbechar siempre
tiene sangre, siempre esta alli. También tiene leche la
Pachamama. Sabe parir, las papas pare, las semillas le en-
tregamos y pare. Pidiendo a Dios le entregamos la semi-

lla. .. También hacemos estos hornos de tierra para ofren-
dar. Esta casa que estamos construyendo de ella ha na-
cido... En agosto vive, del primero al seis. Después de

la navidad no mas, también la tierra vive. Sabe cuidar. A
nosotros cuida, a toda la gente y a todos los animales cuida
bonito. Como nuestra mama nos cuida. A todos sus hijos,
inclusive a los inkas ha criado. A los Apus también y a
todos cuida. De repente puede venir un mal, entonces en
secreto a todos hace entenderlo. No hace caer, no hace
enfermar, no niega. Se revela en suefos al dia de su fiesta.
Recibe despachos. Vino y trago para su ceremonia de derra-
mar licor, eso quiere la Pachamama. Pacha Tierra, como
nosotros, sabe masticar coca, sabe tomar. Asi es nuestra
Tierra. El despacho tiene que contener huyracoya, sebo,
caniwua, incienso, azucar, feto de vizcacha enllana de vi-
cuna:

— Esto ofréceme; entonces te voy a criar, contenta te voy
a dar lo que me pides’, dijo la Pachamama, ‘no me vas a
olvidar con eso, no vas a creer en los brujos; conmigo no
mas vive’, diciendo habia dicho la Pachamama (Le ofrecen



despachos a la Pachamama por los productos y por los
animales, para que no se enfermen las crias, para tener
buenos productos). “En carnaval y en Santiago alcanza-
me por los animales, en la fiesta de la Purificacién de
Na. Sefiora y en comadres, por los productos; en esos dias
ofréceme, habia dicho” (Gow 1976: 10-12).

Si prescindimos de los detalles etnograficos, que son una cierta
dramatizacién de las funciones de la tierra (que alimenta, que cobija
y que protege), de ciertas incoherencias propias de toda tradicion oral
y de elementos sincréticos propios de un mito actual que ha integrado
elementos de la tradicién cristiana, la importancia de este mito radica
en que permite al hombre andino mirar a la tierra de modo diferente.
La tierra es considerada como una realidad viva, capaz de comunica-
cién ritual, porque, ademas de tener una realidad fisica, es simbolo de
otra realidad. Por eso, los quechuas utilizan la palabra “allpa” para
referirse a los componentes fisico-quimicos que constituyen la tierra,
y la palabra “pachamama” para referirse a la funciéon de madre sa-
grada o intermediaria de Dios, que alimenta a los hombres. Este co-
nocimiento del campesino acerca de la tierra como realidad sagrada
no es de tipo cientifico, sino mitico, y responde, segin Cencillo, a una
“btisqueda de sentido y de totalidad, a un saber en profundidad sobre
la realidad total” y asi tal conocimiento no puede tomarse como “una
informacién inmediata y reproduccion cuasi fotografica de la realidad,
sino como una notificacién mediata, simbolicamente cifrada y afec-
tivo-partipativamente orientada (de aqui su capacidad de ritualizacién)
de relaciones inaccesibles a la experiencia familiar” (Cencillo 1970:
439). En una palabra, el mito de la tierra permite al hombre andino
otra lectura de la realidad y vivir en lo “realmente real”.

Pero, entre los mitos, ocupan un lugar importante los relativos
al origen y fin del mundo y del hombre. En Urcos se recogic el si-
guiente mito sobre las tres eras de la creacién:

Dios crea el mundo en tres etapas o eras diferentes. Prime-
ro, la era del Padre. Dios crea el mundo en seis dias, des-
cansando el dia domingo, por lo que ese dia no se trabaja.
El primer dia de la creacion todo estaba mezclado, por lo
que no se distinguian los rios, los drboles, la luz, ni la noche.
Al ver esto, Dios los separé y puso cada cosa en su lugar.
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La luna no fué creada por Dios, porque siempre existié
y en los dias de la creacién solo la destiné a oiro lugar. En
un principio Dios crea a unos seres que vivian a la luz de
la luna, los machus. Estaban provistos de gran poder, por-
que hicieron grandes ciudades y fortalezas, y tenian vida lar-
ga: 150 a 200 afios. Los machus se vestian y hacian sus casas
de un modo semejante al tiempo actual, pero no sabian
adorar a Dios, ni rezar y vivian como animales. En cas-
tigo Dios hizo aparecer tres soles, derritiendo con su calor
las rocas y quemando a los machus y obligandoles a refu-
giarse en las cuevas, donde viven todavia y de donde salen
cuando hay eclipse de luna para bailar con quena y tambor.

En la segunda etapa, Dios crea el mundo de Jesucristo, que
es el actual y algin dia llegard a su fin. A la presente
generacion Dios la crea en tres categorias. Primero, los
qollas, que habitan al lado del gran lago. Estos siempre
liegan a estas tierras en busca de comida, ya que los qellas
fueron pecadores. Segundo, los inkas, que vivieron en la
gran ciudad del Cusco. Tenian gran poder y podian hacer
grandes cosas, como ciudades, caminos y fortalezas, porque
Dios los hizo asi, pero no les dié el gran poder de saber
leer. Cuando llegaron los mistis, los inkas se fueron hacia
el Taita Paytiti y escaparon hacia los cerros, ocultandose
con sus esposas en las punas, lugar a donde los mistis no
pudieron llegar. Por eso, viven en las zonas mas solitarias
e inhéspitas, como castigo de Dios por los pecados que co-
metieron. Tercero, los misiis, que son hijos dltimos de
Dios, los “chanas” de la creacién y asi hacen lo que se les
antoja y Dios les soporta los pecados; ademads, saben leer.

Este mundo va a terminar el afio 2000. Por eso, habra
muchos signos: las mulas, que nunca parieron, parirdn.
Habra volcanes de fuego, viento, piedras y agua. También
habra portentos: hombres con dos cabezas, animales con
cinco patas y otras muchas cosas. Apareceran también los
anticristos, que son los hijos de los curas. Se verdn estre-
llas grandes pasar junto a nosotros. Aparecerdn los judios
errantes que volaran, pero nunca llegaran a la tierra. Y
el Cosipata, cerro de fuego, matard a todos los hombres.

Después de esto, vendra la tercera etapa, la de la tercera
persona, Dios Espiritu Santo, y otros seres habitardn la tie-
rra (Marzal 1971: 62-69).



Este mito refleja elementos culturales del mundo andino, como
su concepcién de historia no lineal, sino ciclica; la descripcién de los
“machus’, cuyos restos se encuentran en las chullpas; la categoriza-
cién de los tres imperios de la historia andina, el qolla del Tiawanaco,
el inka del Cusco y el misti de Lima; el refugio de los indios en la
puna ante el empuje de los mistis, que se apoderaron de las mejo-
res tierras de los valles, etc.; pero, ademds, transmite una visién re-
ligiosa, por la cual los quechuas encuentran sentido a su existencia
en el universo y en la historia, aunque tal visién deba interpretarse
con la seméntica propia del mito, que no es nunca una formulacién
univoca de la realidad.

En cuanto al hombre, existe la creencia de que esta compuesto
de cuerpo, alma y danimo. Este abandona al cuerpo en la enfermedad,
especialmente en la del susto (en quechua, mancharisqa), que es fre-
cuente entre los nifios; aunque cada ser humano tiene una sola alma,
tiene en cambio varios dnimos y este numero en Capachica (Puno) es
de 4 en los varones y de 7 en las mujeres, con lo que quiere expresar-
se la mayor fortaleza moral de éstas en la vida y en las dificultades.
El alma, por su parte, se separa del cuerpo con la muerte, cuando va
a dar cuenta a Dios de sus actos y a recibir la sancién de acuerdo a
la catequesis cristiana. El camino que tiene que recorrer es estrecho
y estd cortado por el rio Jordan, por lo cual debe ser ayudada para
cruzar el rio por un perro negro (el perro blanco no lo hara por temor
a mancharse) y eso explica el que en algunos puebles andinos, cuan-
do muere una persona, sus parientes sacrifiquen el perro del difunto.
Sin embargo, a las personas que han cometido pecados muy graves,
como el incesto, Dios puede castigarlas, haciendo que sus almas anden
errantes por la tierra bajo la forma de diferentes animales. La muer-
ie es anunciada por una serie de presagios. Por determinados suefios
(como sofiar con la caida de un diente), por la intervencién de ciertos
animales (el canto del buho o de la lechuza, el aullido de los perros
o el grufido de los zorros) y por otros signos extrafios (puertas que
se abren y cierran intempestivamente o la luz de la ldmpara que se
apaga de repente) se anuncia la muerte de alguna persona y en dichos
anuncios parecen converger las iradiciones andina e hispdnica. Fi-
nalmente, se cree que el alma, antes de su partida definitiva al mds
alla, esta merodeando ocho dias en torno al caddver y que en ese tiem-
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pe va a despedirse de los lugares donde estuvo en vida “ para recoger
sus pasos” o puede manifestarse a sus parientes para asegurar el cum-
plimiento de determinadas obligaciones, como el pago de las deudas,
creencias que expresan dos formas de reconciliacion con el propio uni-

Verso.
2. Ritos religiosos

La actividad ritual de los quechuas es muy rica, porque la inmen-
sa mayoria cumple con los ritos de transicion (bautismo, matrimo-
nio y ceremonias funebres), realizan fiestas a sus santos patronos o
acuden en peregrinacién a los santuarios y celebran los ritos en honor
de los Apus y de la Pachamama. Esta socializacién religiosa por me-
dio de “momentos fuertes” y de complejos rituales mas que por una
catequesis sistematica, socializacién que va unida a la conviccién de
ser realmente escuchados por Dios y sus intermediarios cuando se
hacen tales ritos, es lo que dara a la religion andina esa profundidad
y ambigiiedad tan caracteristica, que consiste en ser, por una parte,
tan rica en emocién y contenido basico como pohre en formulaciones
doctrinales y, por otra parte, ser excesivamente ritualista. Paso a des-
cribir los tres tipos de ritos antes sefialados:

2.1 Los ritos de transicién

Se celebran con ocasién del nacimiento del matrimonio o de la
muerte de las personas. El primer rito de transicion es el bautismo,
que recibe la casi totalidad de las personas, de ordinario en los prime-
ros meses de la vida, “para ser cristianos” y para ‘‘ser gentes y no
chunchos de la montafa” (salvajes de la selva). EI bautismo ha lle-
gado a convertirse en un postulado de la cultura andina y asi parecen
funcionar ciertos mecanismos en el inconsciente colectivo del grupo,
como el de que el rayo persigue a los nifios no bautizados y que éstos,
si mueren asi, se convierten en ‘“‘duendes” y no pueden ver a Dios,
porque, al llegar a la puerta del cielo, “no encuentran la soga de la
campana’ para llamar y entrar. El bautismo es ocasiéon de uno de
los compadrazgos mas importantes dentro del amplio sistema de pa-
rentesco ritual; tal compadrazgo, aunque es central con los dos padri-
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nos elegidos, se extiende también de alguna manera a todas las perso-
nas presentes en la ceremonia y, por eso, muchas veces la madre del
nifio no quiere asistir a la misma, pues se convertiria en comadre de
su marido y, por el tabu del incesto, no podria llevar una vida sexual
normal.

Otro rito de transicién es el matrimonio, que en la actualidad tiene
tres formas diferentes, el andino o “servinakuy”, el catdlico y el civil.
La casi totalidad de las parejas inician su vida marital con el servi-
nakuy (palabra castellana quechuizada, que significa servicios mu-
tuos), a una edad bastante temprana y, de ordinario, por medio de
una ceremonia de peticién conocida como ‘‘warmipalabrakuy” (apala-
brar a la mujer), en la que los padres de ésta hacen enirega formal
de su hija; pero, otras veces, el varén se lleva a la mujer sin mayor
consentimiento explicito de los padres. El servinakuy dura entre una
semana y varios afos y, tras ese periodo, se celebra el matrimonio ca-
télico o civil, aunque algunas parejas se separan. El servinakuy no
debe ser tenido por matrimonio de prueba, sino como primera etapa
socialmente admitida de un matrimonio concebido como proceso y en
el que la voluntad de permanencia y las obligaciones mutuas son cada
vez mas sagradas; desde el inicio de la vida marital estable la pareja
tiene el deseo de formar un matrimonio definitivo, aunque sabe que
¢l compromiso de la etapa del servinakuy es menos sogrado que el
de la etapa del matrimonio religioso y, por eso, puede deshacerse por
un motivo grave (como la incomprension de la pareja, pero no nece-
sariamente el que no puedan tener hijos), mientras que el matrimonio
catolico es considerado indisoluble.

Finalmente, otro rito de iransicion importante se celebra con
ocasion de la muerte. Puede hablarse en Urcos de un patrén funebre
comun, que va simplificindose y variando a medida que los pueblos
se modernizan. Son elementos importantes de dicho patrén finebre
los siguientes: los objetos simbdlicos con que se entierra a los difuntos
para que éstos los utilicen en la otra vida; el cortejo funebre donde
cada ahijado del muerto lleva un estandarte; la purificacién del “viento
malo” del caddver (qayqa) por medio de la frotacién del cuerpo, es-
pecialmente de las criaturas, con determinadas plantas, que se arro-
jan en la tumba abierta; el Ilanto ceremonial de las mujeres presen-
tes al cerrase la tumba, para hacer “pasar por el punto critico de la
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vida al muerto”; y, finalmente, el lavatorio de la ropa del muerto (*“pa-
cha t’asay” o lavar la ropa), que se realiza en algin rio cercano a la
comunidad, de ordinario el quinto dia, y que tiene por objeto poder
utilizar la ropa y, al mismo tiempo, purificar al muerto y librar a sus
deudos de la pena y de las enfermedades.

2.2 los ritos festivos

Se realizan en honor de las imagenes sagradas del templo del
pueblo, sobre todo del santo patirén, o de otras imagenes de santuarios
regionales a los que se va en peregrinacién. La fiesta patronal con-
tinda celebrandose, en muchas regiones del mundo andino, por el
“sistema de cargos”, segun el cual los miembros de la comunidad van
encargandose rotativamente de la organizacion y del costo econémico
de la fiesta. El costo es muy alto, sobre todo en términos del salario
real del campesino andino, y para sufragarlo hay que reunir varias
fuentes de financiacion, como el ahorro personal, la venta de animales,
la emigracion temporal a zonas de trabajo dominadas por la economia
de mercado (como minas o plantaciones) y la ayuda de otros miem-
bros de la comunidad por el sistema de reciprocidad (“ayni”). La
fiesta andina, ademas de conservar su finalidad especifica de rendir
culto a las imagenes religiosas, funciona como un mecanismo de pro-
mocion de la persona en prestigio social, aunque ya muchas comuni-
dades no tienen una escalera de cargos, por donde debia ascenderse
a lo largo de la carrera ceremonial de los comuneros; funciona tam-
bién como un mecanismo de integraciéon del grupo entre si, con los
emigrantes que retornan con ocasion de la fiesta y con los muertos,
que fueron los que iniciaron y, durante varios siglos, mantuvieron
la celebracion; funciona, ademds, como un mecanismo de desahogo
colectivo en medio de la austera vida campesina y aun de retorne
al “tiempo inicial” en un mundo que ha conservado el sentido genui-
no de lo festivo; finalmente, la fiesta puede funcionar también como
un mecanismo de nivelacién de la riqueza, porque los mas pudientes,
con ocasién de la fiesta, hacen grandes gastos y la mayor parte de la
comunidad participa de la comida y de otros bienes que se distribuyen.

En cuanto a la peregrinacion, ésta también constituye un elemento
clave de la vida religiosa de Urcos, donide la mayoria de las personas han
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visitado los santuarios del Sefior de Huanca y del Sefior de Qoyllur
Rit'i y asi puede calificarse la religiosidad quechua de itinerante.
Entre los peregrinos de cada santuario andino se repite la tradicion
o el mito original, que parece tener siempre tres componentes: una
situacién critica de una persona, especialmente de un pobre, la in-
tervencion hierofdnica en un determinado lugar para solucionar el
problema y la generalizacion de la experiencia de salvacién a todos
los que alli acuden; por eso, muchos acuden a venerar aquella imagen
“porque es milagrosa”. Pero, ademas de esta motivacion religiosa,
la peregrinacion andina desempefa también funciones econémicas, por-
que muchos santuarios se convierten durante la fiesta en grandes fe-
rias regionales de intercambio agropecuario y de otros muchos pro-
ductos, y funciones sociales, pues algunas comunidades han integrado
la participacion en determinadas peregrinaciones en la escala de pres-
tigio social del propio sistema de cargos. Esto hace concluir a Salnow
(1974), después de estudiar la peregrinacion de los habitantes de la
comunidad cusquena de kanawara (Calca) a los siete santuarios de su
region, que ‘“la peregrinacién andina es cualitativamente distinta de
las expresiones populares de la religiosidad catdlica y es, mds bien,
un reflejo de la ‘Tradicién grande’ a mivel de sociedad campesina” y
que, aunque los simbolos cristianos “desempefian un papel predomi-
nante en la peregrinacion andina, no podemos, sin embargo, compren-
der la peregrinacién misma como parte de una practica ritual espe-
cifica sino en los términos que le son propios” (1974: 139).

2.3 Los ritos andinos persistentes

Hay ritos en honor de los Apus y de la Pachamama que siguen
plenamente vigentes, aunque hayan sufrido ciertas modificaciones y
reinterpretaciones. Para el campesino quechua ciertas enfermedades
no tienen un origen biolégico, sino de otro orden, como, por ejemplo,
porque el enfermo sufre un susto (mancharisca) o un viento malo
(soqa wayra) o es agarrado por la tierra (allapagjapisqan) o por el
vayo (k’uichiq hapisqan). En tales casos, hay que acudir al especia-
lista, quien, ademas de utilizar ciertas medicinas indigenas, va a ce-
lebrar ritos en honor de los Apus. Por otra parte, el campesino que-
chua esta preocupado con la fertilidad de su chacra y con la multipli-
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cacién de su ganado y, por eso, cada afio ofrece el “pago a la Pachama-
ma”, como se vié en el mito arriba transcrito, y la “tinka al ganado™.
Se trata de ritos familiares, en los que hay que ofrecer un “despacho”,
es decir una ofrenda de elementos de la actividad agropecuaria, por-
que, como dicen los campesinos, “la Pachamama tiene hambre”, o
“para que no castigue” o para ‘“agradecerle lo que les da de parte de
Dios; tales ritos, ademas de cumplir su funcién impetratoria y cultica,
desempefian una funcién integradora de la familia extensa o del gru-
po mas amplio de parentesco ritual, fortaleciendo asi las relaciones
de reciprocidad.

3. Las formas de organizacién religiosa

Los indios quechuas de Urcos han aceptado la Iglesia catélica
como su propia comunidad religiosa y, por eso, no puede hablarse
de una Iglesia andina paralela, a pesar de la supervivencia de creen-
cias y ritos andinos, porque falta una organizacion religiosa quechua
paralela. Es cierto que sobreviven los especialistas religiosos andinos,
conocidos con el nombre genérico de “paqo” y con el especifico de la
funcién que ejercen, como “watoq” (adivino) “hampeq” (curande-
ro), etc. Mencién especial merece el “laika” (brujo), a quien no se
le atribuyen abiertamente poderes maléficos, pero que cumple la fun-
cién social de canalizar las venganzas de los enemigos. El especialista
mas importante es el “altomisayoq”, el hombre del que se dice que ha
sido agarrado por un rayo y que es poseedor de la piedra misteriosa,
similar al ara de los altares de los templos catélicos, por la cual pue-
de dialogar personalmente con los Apus y desempefiar la mayoria de
las funciones rituales de la religion andina. Pero todos estos especia-
listas ‘no constituyen una jerarquia de caracter regional y asi no puede
hablarse de una Iglesia indigena.

El sentido de pertenencia a la Iglesia del indio quechua se da
como parte de su cultura y de los mecanismos de socializacién de la
misma. Esto explica que los casos de conversién de los indios a las
distintas confesiones protestantes signifiquen no solo un cambio re-
ligioso, sino también una ruptura con el propio mundo cultural. Este
sentido de pertenencia a la Iglesia, no se refiere a la comunidad ca-
télica mundial, de la que no se tiene experiencia directa, ni siquiera

34



a la comunidad parroquial, representada por el sacerdote responsable
de la parroquia a la que se pertenece, ante la que el campesino se
siente sobre todo como cliente que solicita determinados servicios re-
ligiosos, sino se refiere a la propia comunidad local en cuanto comu-
nidad de culto, porque a ese nivel los campesinos quechuas forman un
verdadero grupo religioso, con normas y valores compartidos y con
interaccion en la realizacion de ritos comunes.

El hombre andino sigue aceptanto al sacerdote caidlico por la
funcién importante que desempeiia en la Iglesia, aunque éste ya no
esta fisicamente presente en cada pueblo, ni tenga gran influjo en la
modelacion religiosa y cultural del pueblo, como ocurrié durante el
virreinato y el inicio de la republica. Pero tal aceptacién del sacer-
dote no deja de tener cierta ambigiiedad: por una parte, se le res-
peta por su papel de intermediario de lo sagrado en un mundo pro-
fundamente sacralizado y por su larga historia de servicios en la edu-
cacién, en la beneficiencia y en la defensa de los indios frenmte al
mundo blanco dominante; por otra parte, se desconfia de €l, porque
no se valora o no se cree en el cumplimiento del celibato sacerdotal,
porque no se acepta plenamente al sacerdote por su pertenencia a otro
mundo cultural por su origen no indigena o por el desarraigo que han
significado su formacién o su ministerio sacerdotal y porque bastan-
tes sacerdotes han estado de parte de los poderosos e incluso han estado
implicados en ciertas formas de explotacién indigena:

Las formas de organizacién mads propias del sistema religioso
andino son las cofradias y las mayordomias. Las cofradias son agrupa-
ciones encargadas de rendir culto a una determinada imagen, que na-
cieron con la misma evangelizacion y se convirtieron pronto no sélo
en promotores de la practica sacramental y de la piedad popular, sino
en canales de expresion de las antiguas solidaridades sociales y aun
en escuelas de formacién social y politica, por tener los cofrades que
administrar los bienes (chacras, ganados y donaciones) de la asocia-
cién. Aunque la cofradia colonial va a sufrir un cierto colapso en
el siglo XIX a consecuencia del impacto del liberalismo en las dis-
tintas formas de propiedad comunal, como luego se vera, y asi la fies-
ta sera organizada sobre todo por mayordomos, sin embargo el mun-
do andino serd testigo de la aparicién de nuevas asociaciones de culto
(hermandades, sociedades, etc.). Por su parte, las mayordomias, que
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toman diferentes nombres en el mundo andino y asi se habla de alfe-
reces, priostes, capitanes, mayordomos, etc., son los cargos que se asu-
men para organizar y costear la celebracion de la fiesta religiosa. Ta-
les cargos en la comunidad de Qofiamuro de la parroquia de Urcos
constituyen todavia una escalera de prestigio, por la que debe ascen-
derse a lo largo de la carrera ceremonial. Asi se ocupan sucesivamente
los siguientes cargos: 1) “regidor” (cargo civil, colabora con el al-
calde y toca el pututu), 2) “alférez””: cargo religioso, responsable
junto con el mayordomo de la fiesta patronal, 3) ‘‘novenas”: encar-
gados de organizar peregrinaciones de la comunidad a los santuarios
cercanos de Qoyllur Rit’i, Accha, Oqoruru, etc., 4) “mayordomo”:
cargo religioso, que cuida el templo y es el responsable principal de la
fiesta patronal, 5) “segunda’: cargo civil o segunda persona del al-
calde, sufraga ciertos gastos de la fiesta de carnaval, 6) “alcalde”:
cargo civil y autoridad mas importante de la comunidad, que tiene
como simbolo de su cargo, al igual que el segunda y el regidor, una
vara; por eso a los tres se les conoce como “‘varayoq”, 7) “kuraq’:
que ha “pasado” todos los cargos de la comunidad y tiene un status
alto, que se le reconoce en las fiestas y en otras ocasiones de la vida
comunal (Marzal 1971: 177-78).

Para el desempeiio de algunos de estos cargos, los designados usu-
fructian ciertas tierras o ganados durante el afio que dura el cargo;
junto a estas “‘tierras y ganados de los santos”, los hay también de
“fabrica” (para la reparacién del templo) y con otros fines especificos.
Como ejemplo de la propiedad eclesiastica andina presento la de la
parroquia de Andahuaylillas, que comprende 31 parcelas con una ex-
tension total de 21.5 Has. de regadio. Dicha propiedad esta destinada
al culto de las 17 imadgenes del templo, a los funcionarios religiosos
(parroco, cantor, sacristan y economo) y a determinados gastos, como
el incienso, el aceite de la lampara del sagrario o las palmas del do-
mingo de ramos; entre éstos merece resefiarse una parcela “de miseri-
cordia”, destinada, de acuerdo al inventario del archive parroquial,
a “celebrar una misa cantada y hacer enterrar el caddver de una per-
sona extrana, que en tiempo de lluvias el rio Vilcanota trae” (Marzal
1971: 335-344). Esta autononia econémica y administrativa, que las
cofradias y mayordomias han conservado, ha sido siempre un modo
de afirmacién del laico andino frente a cierto clericalismo de la Iglesia.
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4. Las normas éticas

El sistema religioso andino tiene sus propias normas éticas, a pe-
sar de la opinién de ciertos estudiosos influidos por la teoria evolucio-
nista, que niegan el cardcter realmente ético a la religién “‘primitiva”.
Dichas normas comprenden tanto ciertos preceptos universales impre-
sos en el corazén del hombre como la aplicacién de los mismos, hecho
por la catequesis cristiana de los misioneros y por la cultura andina
de los catequizados. Esta reinterpretaciéon de la cultura andina ex-
plica, por ejemplo, que el indio quechua considere un pecado muy
grave las relaciones sexuales entre personas unidas por el compadrazgo,
pues la sociedad quechua, como toda sociedad, redefine su ética en
funcién de los valores sobre los cuales estd organizada en lo religioso,
familiar, econémico o social. Pero ni en el estudio de Urcos, ni en
otros estudios sobre religion andina se ha llegado muy lejos en la inves-
tigacion de las normas éticas vigentes y del cumplimiento real de las
mismas.
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CAPITULO II

LA ETNOGRAFIA RELIGIOSA MAYA

Cuando inicié el presente trabajo comparativo, pensaba limitar
mi estudio del “caso maya” a la comunidad tzotzil de Zinacantan, Chia-
pas (México), que habia sido objeto de una cuidadosa investigacion
sobre el terreno, entre los afios 1957-72, por el Proyecto de la Univer-
sidad de Harvard, dirigido por Evon Z. Vogt, quien essribié tres bue-
nas monografias (1969, 1970 y 1976) sobre dicha comunidad. Pero,
cuando visité México en 1982 para recoger la nueva bibliografia exis-
iente y para conversar con estudiosos del tema, escuché la opinién
insistente de que Vogt y sus discipulos habian hecho una etnografia
interesada en demostrar la persistencia de lo maya; por eso, amplié mi
trabajo a la comunidad tzeltal de Guaquitepec, que habia sido pacien-
temente estudiada por Eugenio Maurer (1983), quien sostenia que
lo maya habia sido profundamente transformado. Asi, y ante la im-
posibilidad de hacer un reestudio de Zinacantan, comunidad que habia
visitado personalmente en varias ocasiones cuandc estaba realizandose
el Proyecto Harvard, traté de minimizar, por medio de la confronta-
cién con Maurer, el posible sesgo interpretativo de Vogt. Ademds,
tanto tzeltales como tzotziles habian sido evangelizados por los domi-
nicos durante la colonia y ambos grupos étnicos habian tomado parte
en la cruenta rebelion de los zendales del siglo XVIII, un movimiente
mesidnico cuya documentacién pude recoger en el Archivo de Indias
de Sevilla y cuya sola existencia explica el tipo de transformacién reli-
giosa sufrida por la poblacion maya de los Altos de Chiapas. Por estas
razones, el caso maya se va a basar en la etnografia de dos comunidades.
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Zinacantan es uno de los 21 municipios tzotziles de Chiapas, si-
tuado a unos 7 kms. de San Cristébal de las Casas, tiene una pobla-
cién de unas 8 mil personas (1973: 34), que habitan el centro cere-
monial y quince aldeas en una zona, cuya altura promedio es de dos
mil metros. La casi totalidad de la poblacién habla el tzotzil y man-
tiene un fuerte sentido de identidad, a pesar de que el territorio esta
atravesado por la carretera panamericana y que varias familias ladi-
nas viven en el centro ceremonial. Por su parte, Guaquitepec es un
pueblo del municipio tzeltal de Chilén en la misma zona de los Altos
de Chiapas, situado a unos 35 kms. al norte de San Cristébal, con una
poblacion de mil indios en el pueblo y unos 1.200 en las aldeas cir-
cunvecinas, ademas de unos 150 ladinos. Si el trabajo de Vogt preten-
dia hacer una etnografia completa de la cultura de Zinacantan en todo
su rico colorido, después de mas de cuatro siglos de contacto cultural
con el mundo blanco dominante, insistiendo en la persistencia de lo
maya, el trabajo de Maurer tenia el objeto mas concreto de estudiar la
etnografia religiosa de Guaquitepec, refutando la tesis de Vogt en una
comunidad tzeltal aislada y con un fuerte sentido de su propia etnici-
dad. Por eso, Maurer escribe:

Hay varios autores modernos que han hecho estudios an-
tropolégico-sociales en la region de los Altos de Chiapas
y que sostienen que los indios que viven alli (tzeltales y
tzotziles) contintdan siendo paganos, y que su religion no
tiene sino un ligero barniz de catolicismo... El fin de
este trabajo es precisamente probar que la Religion Tradi-
cional es una religion catolica maya o una religion maya
cristiana, y que no se la puede concebir como una mezcla
confusa de creencias provenientes de las dos religiones, sino
como un todo arménico y organizado.

Trataré también de demostrar la hipdtesis siguiente: el pro-
ceso que desembocé en la formacion de la religién tradi-
cional estaba basado en la necesidad de una explicacién del
mundo nuevo, en el que se habia colocado a los indios, y
que los tzeltales no conservaron probablemente la religién
prehispanica en su integridad, ni aceptaron tampoco la his-
panica en su totalidad. Solo tomaron de una y de otra
aquellos elementos que les eran titiles en su nuevo sistema.
No aceptaron, pues, de la religiéon hispanica sino los ele-
mentos que estaban de acuerdo con su sistema ideoldgico
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en cada época en que ellos se encontraban, ya que no se
trataba de un todo estatico, sino dindmico, cuyos elementos
eran interpretados y reinterpretados continuamenie, unos
en funcion de otros.

Segin mi hipétesis, la Religion Tradicional es una sintesis,
un todo armonioso y organizado proveniente de las dos
religiones y de la situacién en que se encontraban los indios
(Maurer 1983: 3-6).

Aunque esta hipotesis sera retomada en la tercera parte, me pa-
rece necesario adelantarla, para comprender mejor la etnografia de
Guaquitepec. Y asi paso ya a la etnografia maya, contrastando los
cuatro niveles del sistema en las dos comunidades senaladas.

1. Creencias religiosas

A) Cuando se compara el panteén de Zinacantan con el de Gua-
quitepec, se descubre un singular paralelismo, aunque Vogt (1969)
y Maurer (1983) hayan enfatizado aspectos opuestos. Segun dichos
autores, los tzotziles y tzeltales, a semejanza del mundo andino ya des-
crito, creen en Dios, en los santos y en los intermediarios mayas, es-
pecialmente en la Tierra y en los Cerros, que son los equivalentes
estructurales de la Pachamama y de los Apus andinos:

a) Sobre Dios, Vogt afirma que “el universo fué creado por los
Waxak-Men, dioses que lo sostienen en las esquinas y que establecie-
ron su centro, el ‘ombligo del mundo’ en el centro de Zinacantan”
(1979: 95), aunque habla mas de nuestro Padre el Sol (Htotik K’ak’al),
que “‘recorre cada dia un camino que circunda el mundo ctbico. Pre-
cedido por la Barrendera del camino, como llaman a la estrella ma-
tutina, el Sol aparece cada manana, se detiene cada dia para ver cémo
van las cosas de los zinacantecos y desaparece cada tarde” para ir al
mundo inferior 3. También habla de nuestra santa Madre la Luna

3 Para Early (1965), que conoce la teologia catélica mejor que Vogt, tam-
bién “la divinidad mds importante en el panteon zinacanteco es Htotik K’ak’al o
‘el padre que calienta’. Kste es el sol, que es el padre de todo. Es también
llamado Riosh Kahvaltik o el ‘buen patrén’. Usando el castellano se referirdan a
‘dios en el cielo’. Para la mayoria este dios es simplemente el sol. Otros dicen
que el dios vive en el sol, mieniras que algunos otros dicen que el sol es la
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(Hch’'Ul Me? tik), que hace el mismo viaje que el Sol, mientras éste
esta en el mundo inferior. Segin Vogt, “bajo la influencia del cato-
licismo espafiol, los zinacantecos han llegado a asociar al Sol con Dios
y a la Luna con la Virgen Maria”, asociacién que solo ha servido “pa-
ra reforzar las antiguas creencias mayas sobre el sol y la luna como
simbolos contrastantes de la masculinidad y femineidad del universo”
(1973: 13-14). Pero, el citado antropélogo no da ninguna prueba de
esta afirmacion, ni explica la ineficiencia de una catequesis cristiana
de varios siglos centrada en el culto y en la primacia del Dios supremo,
pues su trabajo es exclusivamente sincrénico.

En cambio, Maurer hace una pormenorizada descripcion del Dios
supremo. Al presentar las creencias, comienza por distinguir entre
las que son, por lo menos, paralelas a las de la religion cristiana, las
que no parecen tener origen cristiano y las de origen crisiiano que no
parecen haber sido aceptadas en la religion tzeltal actual, y recurre
al analisis de contenido de las oraciones para descubir las creencias por
el viejo principio teolégico de “lex orandi est lex credendi” (se cree
en aquel a quien se dirige la oracién). Para Maurer, Dios es una
creencia por lo menos paralela y los guaquitepecos lo conciben como
creador, poderoso, sefior de todo y padre, que otorga todo aquello que
necesitamos, propietario de nuestro cuerpo, eterno, pero con un con-
cepto de eternidad diferente del occidental (“Dios aparecié, cuando
aparecié el mundo; se mostré sobre el agua™) y conocedor de todo,
pero con ciertos limites (“‘es mnecesario que le expliquemos lo que

parte del dios que camina por el cielo alrededor de la tierra, mientras que el
dios mismo permanece en medio del cielo. Algunos dicen que él vive alli en
un templo que es exactamente igual al de San Lorenzo en Zinacantan” (1965: 19).
Como se ve, Early atribuye al sol, ya sea Dios mismo o un simbolo de Dios, la
paternidad de las cosas. Esto se repite en los mitos, como el que transcribo de
Gossen (1974) sobre los chamulas, que son tzotziles vecinos de los zinacantecos,
mito similar al recogido por Laughlin en Zinacantan: “Hace mucho tiempo, no
habia tierra sino solo mar. Tampoco habia hombres. Nuestro Padre secé los
mares, pero unicamente habia tierra chata: ni cerros, ni arboles, ni plantas, sola-
mente la tierra. Creé a seres humanos de arcilla, pero no querian moverse. Los
froté y empezaron a hablar, convirtiéndose en seres de carne y hueso. Traté
de alimentarlos con barro, pero ellos no quisieron comerlo. Les di6 un poco de
carne de su cuerpo (maiz) y a los humanos les gusté. Les ensefi6 a cuidar el
maiz y la luna les ensefi6 a la mujeres a cocinarlo. El diablo les ensefié a hacer
el amor y, a partir de ese momento, ellos se sintieron avergonzados. La luna
les ensefi6 a las mujeres a preparar y a tejer algodén para que se cubrieran. Nues-
tro Padre les dijo que no debian practicar el adulterio o serian castigados™ (1979:
426-427).
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deseamos, ya que €l no lo sabe, pues se halla lejos, en el cielo”); ade-
mds, en un mito sobre el diluvio “Dios no supo que varios hombres se
habian podido salvar, hasta que no percibié el humo que subia de la
tierra” (1983: 71-72).

En cuanio a Jesucristo, lo conciben como hijo de Dios e igual
al Padre, que se “hizo hombre en el corazén (ta yo’tan) de la Virgen
Maria”, siendo San José su padre adoptivo “para salvar el honor de la
Virgen”; pero se hizo indio tzeltal, que son los hombres verdaderos y,
por eso, en un mito se cuenta “que los indios fueron fabricados por
Dios con barro, en cambio los ladinos con estiércol de caballo”. Entre
los titulos mds comunes que los tzeltales dan a Jesucristo estdn los de
nuestro padre, seno floride y, sobre todo, comprador y pagador por los
hombres; pero “los tzeltales no dan al sol el nombre de Nuestro Santo
Padre (Ch’ul Totik) como los tzotziles” (1983: 73-77).

b) Sobre la creencia en los santos en Zinacantan, Vogt afirma
que llaman “santos” (Santoetik) a cincuenta y cinco objetos sagrados
(imdgenes, cuadros y aun cruces) de diferentes tamafios, que se con-
servan en los tres templos del centro ceremonial) y en las capillas de
los parajes y que representan no solo a los santos catélicos (el patrén
San Lorenzo, San Sebastidn, etc.), sino también a la Virgen Maria
(Nuestra Sefiora del Rosario) y al mismo Jesucristo (el Santo Entierro,
al que llaman Hmanvaneh o el comprador, el Sefior de Esquipulas, etc.).
Sobre los santos mds importantes los zinacantecos cuentan mitos para
explicar la llegada de aquéllos al pueblo; por ejemplo, segin el mito
del patrén San Lorenzo:

lo enconiraron en el bosque hace mucho tiempo; tenia la
ropa rota y estaba hambriento. Le dijo al zinacanteco con
quien se enconiré que se queria quedar en Zinacantan y
que por favor le hiciera esta peticién al presidente en el
cabildo. Su peticién fue concedida y le llevaron al cen-
tro y le consiruyeron una iglesia. Cuando la iglesia es-
tuvo terminada, entr6 a su casa, donde ahora vive sobre
el altar principal. Cuando llegé al pueblo, san Lorenzo
hablaba, pero a los mayores no les gustaba que los santos
hablaran, de manera que le echaron agua caliente y de esa
manera lo callaron para siempre (1973: 18).
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Segtin el mito de Santo Entierro, que es una imagen de Cristo
en el sepulcro, el Sefior fue apresado por unos demonios en Zinacan-
tan y lo amarraron a la cruz, pero cuando los demonios se fueron a
comer, €l se bajé de la cruz y tirando una piedra azul al vacio, cred
el ciepo azul. Al volver los demonios, lo volvieron a poner en la cruz,
donde murié por nuestros pecados; “si no hubiera hecho esto, todos
tendriamos que morir. Después, regresé a la vida y subié a vivir en
el cielo” (1973: 20).

En cuanto a la ubicacién de los santos en el panteén zinacanteco
y su funcién dentro del sistema religioso, para Vogt todos pueden
catalogarse como dioses de la misma manera que los dioses mayas
persistentes, que premian o castigan de acuerdo al comportamiento
cultural de los zinacantecos. Y asi éstos:

se imaginan a los santos como dioses con poderes extraor-
dinarios, cada uno con su ‘alma’ situada en la imagen. Sus
‘casas’ son las iglesias catdlicas. Deben ser banados con
agua de los ojos sagrados y sus ropas deben ser periddicamen-
te lavadas y purificadas con incienso, al igual que las pren-
das de un paciente durante una ceremonia de curacién.
Como los dioses ancestrales, los santos cuentan con las ple-
garias y ofrendas de las velas, incienso, musica y flores. Los
zinacantecos consideran la misa catélica como una plegaria
muy esmerada para el santo cuya fiesta se esta celebrando.
Para los zinacantecos el santo ‘es una persona muy humana,
a quien le gustan las cosas lindas’. ..

Si no se celebra misa el dia de la fiesta, se enoja y castiga
al responsable de la falta. ..

Que los santos sean o mno sustitutos de los idolos indigenas
que estaban en los templos de los zinacantecos en la época
de la Conquista, es algo que no podemos afirmar. En la
actualidad, para los zinacantecos los dioses ancestrales y
los santos son parte integral de su panteén y son iratados
ritualmente de la misma manera (1973, 20-21).

Por su parte, Maurer afirma que los guaquitepecos creen que los
santos “son protectores de los hombres e intermediarios ante Dios”,
como el mayordomo de la hacienda con relacién al propietario, pues
“éste vive lejos, pero el mayordomo se halla siempre alli” o como el
zbogado, “que explica al gobernador del Estado lo que los indios quie-
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ren, ya que éstos no saben espaiiol”, pero que distinguen una cierta
jerarquia entre los santos propiamente dichos y la Virgen, a la que con-
sideran la mds poderosa del cielo por ser la Madre de Dios, aunque
tampoco ella pueda “por si misma darnos lo que le pedimos, si Dios
no quiere”. Ademas, creen que los santos viven en el cielo, pero tam-
bién en la tierra y especialmente en Guaquitepec. Enire las imagenes
veneradas en dicho pueblo tenia un lugar importante la antigua Virgen,
que desaparecio en la revuelta del General Pineda durante la revolu-
cion mexicana (1917) y que ha sido sustituida por otra imagen. El
mito de la misma cuenta:

en el sitio de la iglesia actual habia un rio, en cuyos bordes
habia un carrizal; la Virgen estaba alli peinandose, cuando
los que huian de la guerra se la encontraron. Ella les diri-
gié las palabras siguientes:

—Yo, si, yo soy Maria. Viviré aqui para protegerlos a us-
tedes, pero quiero que me construyan una casa donde mo-
raré.

La Virgen aparecié en Guaquitepec desde los principios del
mundo. . .

En la época de la Guerra (la revuelta del General Pineda)
la Virgen se quedé sola en el pueblo, ya que todo el mundo
habia huido, llegaron entonces los de Cancuc que se la ro-
baron y es asi como desaparecié la Jalalme’tik, la Virgen
verdadera. .. La buscaron por todas partes, aun con la ayu-
da de los soldados, pero no la encontraron. . .

Dicen que se esconde cuando la buscamos, porque no le
gusta el lugar donde antes la habian colocado (la agencia
municipal, pues el techo de la iglesia se habia derrumbado).
No sabemos nada, quizas esté enojada... (1983: 80-81).

A pesar de todo, los guaquitepecos creen que “la Virgen no los
ha abandonado, pues viene a visitarlos todos los sabados sin que la vean”
y que ‘““se aparecié en suefios a un mamal (anciano), a fin de indicarle
que debian invocarla en cierto sitio...y que convertiria esas tierras
estériles en tierra buenas”. :

Como se ve, para Maurer la ubicacién de los santos en el panteén
guaqitepeco dentro del sistema religioso es algo diferente de la de
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Zinacantan y maés cercana a la ortodoxia catélica. Aunque los tzeltales
llamen indistintamente a los santos “‘diosetik” y “santohetik”, reco-
nocen que Dios es el Sefior y duefio de los santos, que éstos tienen una
doble morada y “viviendo sobre la tierra, pueden conocer las necesi-
dades de los hombres y viviendo en el cielo, pueden interceder ante
Dios” y que las imagenes estdn realmente vivas, aunque hayan side
fabricadas por los hombres, como explicaba un informante:

Nuestro Padre Jesucristo vive él mismo en el cielo con la
Virgen y los demas santos; sus imdgenes son las que se ha-
llan esparcidas en el mundo entero. Poco importa que
hayan sido fabricadas; estan vivas puesto que el sacerdote
les dio la bendicion. Fueron bautizadas; por eso Dios Padre
les concedi6 un alma. . .Recibieron la inteligencia con la
bendicion del sacerdote. Poco importa que sean esculpi-
das; son inteligentes, porque recibieron el bautismo. Asi,
pues, si obedecemos al santo que vive en la iglesia, obede-
cemos también al santo del cielo (1983: 83-84)*.

4 Vogt sefiala todavia entre los objetos de culto zinacanteco las cruces, sos-
teniendo que es uno de los casos maés claros de reinterpretacién del culto caté-
lico. Dice textualmente: “Un visitante ocasional de Zinacantan tiene siempre
la impresion de que debe haber pasado por una de las comunidades mds catélicas
del mundo. Hay, literalmente, ciento de cruces de madera aparentemente cristia-
nas, no solo en lo alto de las iglesias y en los atrios, sino en los patios junto a
las casas; junto a los ojos de agua, al pie y en lo alto de los cerros, y en las cuevas.

Cuando los zinacantecos describen en su lengua estas cruces, emplean la
palabra Krus, un préstamo evidente del término espafol. Pero si bien estas cru-
ces pueden parecer réplicas contemporédneas de la...(de) Cristo..., para los
zinacantecos no tienen tal significado.

...se hacia cada vez mads claro que los zinacantecos no eran campesinos ca-
télicos con algunos remanentes de cultura maya, sino mas abien mayas con un
barniz de catolicismo espafiol... Asi, el concepto zinacanteco de kalvario se fue
haciendo gradualmente claro: es un tipo especial de cruz donde se retinen de-
terminados grupos de dioses ancestrales, deliberan sobre los asuntos de sus descen-
dientes vivos y esperan que les hagan ofrendas de pollos negros, velas blancas y
aguardiente. También ha quedado claro que simbolizan unidades de estructura so-
cial y la relacién con las deidades ancestrales que estdn a cargo de estas unida-
des. . .El zinacanteco considera estas cruces como los “portales” hacia los dioses
ancestrales (1976: 27-28).

Maurer también en este punto discute la etnografia de Vogt, pero ademas;
la de los tzotziles de Chenalho, hecha por Guiteras-Holmes (1965), comparando
el significado de la cruz maya prehispanica y de la cristiana, para sostener que
ninguna de las afirmaciones de Vogt sobre la actual cruz zinacanteca (puerta
de los dioses, simbolo de estructura social, lugar de oracion a dioses ancestrales,
medio de consagrar construcciones nuevas y de proteccion a las personas en sitios
peligrosos) parecen originarse en la cruz maya. M4ds aun, Maurer concluye que
muchos de los rasgos enumerados por Vogt y Guiteras son ‘‘cristianos y no mayas.
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c¢) Sobre la creencia en dioses mayas por los zinacantecos, Vogt
habla de los dioses ancestrales (Totil-me’iletik, que significa Padres-
madres), del Duefio de la tierra (Yahval Balamil) y de los Dioses de
las cuatro esquinas (Waxak-men). Estos hicieron el universo, con-
fiaron en el pasado mitolégice Zinacantan al cuidado de los dioses an-
cestrales y ahora sostienen en sus hombros el mundo cubico, produ-
ciendo terremotos cuando se cansan de sostener el mundo y desean re-
ducir el peso demografico, pero no tienen mayor importancia cultural.
En cambio los Dioses ancestrales:

son las mas importantes de las deidades zinacantecas, juz-
gando por la frecuencia con que la gente piensa en ellos,
les reza y realiza rituales en su honor. Son antepasados
remotos de los zinacantecos actuales (hoy nadie puede tra-
zar conexiones genealdgicas directas con ellos)... Son re-
presentados con la apariencia y el comportamiento de an-
cianos zinacantecos, que viven eternamente en sus casas en
los cerros, donde se retinen y deliberan, cuidan de los asun-
tos de sus descendientes vivos y esperan la ofrenda de pollos
negros, velas, incienso y aguardiente, con lo cual se mantie-
nen. .. Suministran el ideal para la vida humana. . .; son,
ademas, los guardianes celosos y activos de la cultura. Ad-
vierten inmediatamente las transgresiones y castigan a los
zinacantecos culpables (1973: 15).

Después de los dioses ancestrales, sigue en importancia el Duefio
de la tierra, que se manifiesta en las cuevas en los manantiales y en
los rayos y nubes, que se piensa surgen de las cuevas. Es “represen-
tado por un ladino, grande y gordo”, que vive en las cuevas con di-
nero y ganado en abundancia, que da a los que le visitan, aunque
también puede capturar a éstos y forzarlos “a trabajar en la tierra has-
1a que se gasten los huaraches de hierro” que les proporciona (1973: 16).

Muy similares parecen ser las creencias en Guaquitepec, segin

Quizds habria que hacer una excepcién por lo que respecta a la Cruz que vive
en las cuevas de los montes realmente vivos (Mero Kuxul). En efecto, las ora-
ciones que los Mamaletik (ancianos) recitan alli tienen como fin principal el de
obtener la lluvia”; y, desde luego, Maurer no pretende conocer exactamente el
origen de la actual creencia de los tzeltales en la cruz, sino afirmar la acultu-
racion de las religiones maya y catdlica, porque, “las semejanzas de muchos de
los elementos de ambas son grandes y puesto que las dos culturas estuvieron en
contacto durante tanto tiempo” (1983: 143-150).
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Maurer, pues se cree que las montafas (te Witsetik) son ‘“‘poderosas
y, ademés, la sede de un gran poder (bayal stul)... ya que alli
siembran su maiz, alli recogen su lefa, alli brotan las fuentes’; con
su poder las montanas pueden ayudar a los hombres y, a veces, da-
fiarlos. Ademads, se cree en la Santa Tierra, Mundo Santo (Ch’ul Lum,
Ch’ul Bahlumilal), que produce la enfermedad del susto, exige que le
sacrifiquen gallinas, cuando construyen una casa, y pide ser alimen-
tada llevando carne a las cuevas, para que un perro se la lleve a ella.
Pero, “parece que hacen una distincién entre la Santa Tierra, envidio-
sa o, al menos, excesivamente susceptible y las montafias, generalmente
bienhechoras* (1983: 86-88).

B) Si del panteon de ambos pueblos pasamos a sus creencias so-
bre el mundo y el hombre, que se expresan habitualmente por medio
de mitos, encontramos que en zinacantan piensan que el mundo es un
gran cubo, el centro de cuya cara superior es el “ombligo del mundo”,
que coincide con el centro ceremonial del pueblo, y que el mundo su-
perior es el cielo (Vinahel), que es el lugar del sol y de la luna, y que
el mundo inferior (Olan Balamil) estd “habitado por unos enanos que,
junto con los monos, fueron creados en un pasado mitolégico, cuan-
do los dioses trataron sin éxito de crear a los hombres verdaderos”
(1973: 12-13). En cuanto a los hombres, los zinacantecos piensan que
tienen, ademas de cuerpo, dos tipos de almas, un ch'ul el y un chanul.
Vogt describe asi el ch’ulel:

es un ‘alma’ personal, interior, que estd en el corazon de
cada persona; también se encuentra en la sangre, que se
sabe esta relacionada con el corazén. La colocan en el
cuerpo del embrion los dioses ancestrales. . .Estd compuesta
de trece partes; una persona que pierde una o mas partes debe
ser objeto de una ceremonia curativa especial para rece-
brarlas. Pero... es eterna e indestructible. En el momen-
to de la muerte el ‘alma interna’ deja el cuerpo, pero queda
asociada con la tumba durante un periodo que corresponde
a la duracion de la vida del difunto en este mundo y des-
pués se va a reunir con las otras ‘almas internas’ que cuidan
los antepasados. Mas tarde se coloca en otra persona. . .
Uno de los principales propdsitos de la ceremonia del bau-
tismo es fijar mads permanentemente el ‘alma interna’ al
cuerpo del nifo (1973: 22-23).
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Pero el alma interna no estd limitada a los seres humanos, sino
que todas las cosas importantes (plantas cultivadas, animales domés-
licos, imagenes, cruces...) tienen su propia alma interna, de modo
que los zinacantecos pueden ser calificados de animistas (1973: 22).

Por su parte, el chanul es el “espiritu animal companero” (na-
gual), que habita en el Gran Cerro Anciano en grandes corrales con
los naguales de los 8 mil zinacantecos bajo la supervision del Gran
Alcalde. Los espiritus animales son de varias clases (jaguares, coyo-
tes...) y la persona descubre cual es el suyo en la infancia por medio
de un suefio; la persona y su nagual comparten la misma alma inter-
na y asi, “a lo largo de la vida, cualquier cosa notable que le suceda
a un zinacanteco le sucedera también a su ‘animal compafiero’ y vice-
versa”. Cuando los dioses ancestrales se enojan por el incumplimien-
to de las costumbres por parte de un zinacanteco, le castigan haciendo
que pierda parte de su ch’ulel por el “susto” o haciendo que suelten
del corral celestial a su chanul. Finalmente, Vogt observa que, como
los espiritus animales companeros son animales de los bosques y no
animales domésticos, “‘este concepto forja una conexién entre los as-
pectos de la dicotomia de su universo. Crea una intima relacién en-
tre las vidas de los hombres y las vidas de los animales silvestres
que viven en las laderas boscosas de los cerros..., donde viven los
dioses ancestrales” (1973: 24-26).

Maurer dedica todo un capitulo al lab’ o alma-animal. Segin
dicho autor, “se le dan varios nombres: lab’ (que no tiene traduccién
en espafiol), chanul o pequefio animal y ch’ulel o alma. Se utilizan
los mismos nombres en Zinacantan”, pero en realidad se considera
que “quien posee un lab’ es un hombre verdadero” y que ‘“‘en cuanto
alma, el lab’ se halla en el corazon del individuo, es decir dentro de
él, y en cuanto animal, vive en su medio propio” (1983: 368). Los
diferentes tipos de lab’ son las aves de presa, las serpientes y los ani-
males carnivoros, pero no los domésticos (con excepcion de un tipo
de perros, el nehkets’i’) y el rayo (como en el caso del personaje
mitificado Juan Lépez, que tomé parte en la rebelién de los zendales
de 1712, de la que hablaré en la parte histérica de este trabajo). Pero
en Guaquitepec se cree que no todas las personas tienen lab’, sino que
éste “‘se imputa a una persona, cuando sus cualidades o hazafias ofre-
cen un fundamento que permita creer que posee uno” (1983: 381),
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como ocurre con los principales (trensipaletik)® y las mujeres ancia-
nas. Al analizar el contenido conceptual de lab’ Maurer encuentra
una serie de incoherencias:

Los izeltales afirman sue sélo una parte de la gente posee
un lab’, que reciben desde que mnacen: su lab’ es su alma;
sin embargo, dicen también que todos los Trensipaletik,
hombres y mujeres, poseen uno. ;Cudndo lo reciben?
;Sera cuando han terminado su servicio a la comunidad,
a la que deben proteger y a la que deben cuidar? Pero,
por otra parte, para servir bien se necesita poseer un lab’.

¢ Qué decir entonces de los Capitanes y de los Alkald’etik?
La mayor parte de los animales-lab’ viven menos tiempo
que el hombre. Entonces, ;las gentes reciben otro lab’
cuando el suyo muere? Por otra parte, se afirma que si el
lab’ muere, su dueno debe morir también... Otros ase-
guran explicitamente que los lab’ no mueren; entonces, ;no
seran animales como los demds, . . ?

Segun ellos, el rayo es inmortal, ya que no tiene cuerpo;
pero. .. una leyenda nos dice que un sacerdote murid, por-
que su lab’, el rayo, murié cuando se quedé encerrado en
una cueva. ..

Finalmente, dice que el alma después de la muerte ira al
cielo o al infierno; entonces, ;qué pasa con su lab’? A esta
pregunta no pudieron responderme. A pesar de que noso-
tros con nuestra mentalidad occidental-aristotélica pensa-

5 Para Maurer “el gobierno de los tzeltales podria ser llamado una teo-geron-
tocracia (gobierno teocratico por los ancianos). En el caso de Guaquitepec mo
podriamos hablar propiamente de una jerarquia civico-religiosa, como la de Zina-
cantan ... La autoridad suprema en todos los campos la ejercen los Trensipaletik.

Estos serian, pues, desde el punto de vista religioso, los pontifices supremos del
poblado, encargados de las relaciones con el mundo superior. Ciertas funciones las
ejercen ellos mismos: las mixas (liturgia para pedir la lluvia y las buenas cosechas),
las ceremonias tradicionales de Cuaresma y de Semana Santa, etc. Hay, en cambio,
otras ceremonias religiosas para los que los Trensipaletik delegan ... (como) las
fiestas en honor de los santos patronos ... Pero, aiin en tales casos, las fiestas no
podrian concebirse sin la presencia de los ancianos ... Los principales son tam-
bién la autoridad suprema en lo que respecta a los asuntos ‘‘civiles”. A la
cabeza se halla el kobraria (Cofradia), cuya autoridad no es superior a la de los
demas ancianos; éstos lo eligen a causa de sus grandes cualidades y prestigio, a
fin de que sea su guia moral. Sus funciones no terminan sino con su muerte o su
renuncia (1983: 50-52).
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mos que en este campo hay muchas contradicciones, el con-
cepto tzeltal de lab’ llena y cumple una funcién determi-
nada, que es suficiente para resolver las dificultades de la
vida practica. Su sistema no se derrumba con lo que no-
sotros tenemos por excepciones o aun contradiciones. Hay
que afiadir también que probablemente nos falta profundizar
todavia mucho en el sistema ideolégico y en toda la cultura
tzeltal . . .

Hay diversos datos que nos muestran que este concepto de
alma-animal o alma-compaifiero, etc. es prehispanico (1983:

378-379).
2. Ritos religiosos
2.1 Ritos de Transicién

A . Bauiismo. Segin Vogt, el rito de bautismo es para los zina-
cantecos “‘el mds importante de los siete sacramentos catélicos, no so-
lo para fijar el alma interior del nifio a su cuerpo, sino también para
crear relaciones de parentesco ritual, llamado compadrazgo, para los
padres de nifio” (1973: 102). Este punto de vista es compartido por
Early (1965: 81). Celebran el bautismo con ocasién de las fiestas en
el templo parroquial o los domingos en la catedral de San Cristébal.
Los padrinos son elegidos con cuatro criterios: pertenecer a otro pa-
trilinaje, cumplir la misma funcién con tres ninos de la familia, vivir
cerca y poder proporcionar servicios en el futuro. Después de la ce-
remonia hay un banquete en la casa para familiares y amigos; todos
los presentes “‘pasan a tener un parentesco ritual con los nuevos pa-
drinos”. En este punto Vogt insiste en que “la relacion crucial que
se establece no es entre los padrinos y el ahijado, sino mas bien entre
los padrinos y los padres del nino” y que los zinacantecos han reinter-
pretado el parentesco ritual espafiol, aumentando las ocasiones en que
puede establecerse el compadrazgo y el ntumero de personas que resul-
tan compadres, que se convierten en un grupo de personas a las que
se “puede recurrir para conseguir dinero, trabajo, crédito, apoyo poli-
tico y hospitalidad” (1973: 103-105). Sin embargo, Vogt, fiel a su
orientacién etnografica de ver en la actual sociedad zinacanteca la
persistencia de lo maya y la reinterpretacion de lo cristiano, no dice
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nada sobre los motivos cristianos que tienen los zinacantecos para
pedir el bautismo de sus hijos.

En cambio, Maurer afirma que nunca oy6 en Guaquitepec que el
bautismo sirviera para “fijar el alma del nifio en su cuerpo” y trata
de descubrir las creencias de los tzeltales sobre este sacramento. Para
ellos, “cuando el hombre recibe el agua, Cristo entra en su corazén”
y. como se dice en una de sus oraciones a Cristo por el recién nacido,
“Tt viniste a comprarme a mi hijo, tu viniste a pagarme a mi hijo”.
Para Maurer, esto “concuerda plenamente con el dogma catélico, pero
sin embargo este rescate de que hablan los tzeltales no tiene relacién
alguna con la nueva vida en Cristo, sino mas bien da derecho a una
vida feliz aca abajo” (1983: 197-198), como se desprende del analisis
de contenido de las oraciones de la partera por el recién nacido: “Que
protejas y que tomes en tus brazos a tu hijo (de) mujer, para que lo
defiendas del enemigo oculto de su cuerpo, contra el enemigo oculto
de su sangre!”, “Hazme pasar (a través de la vida) a esta flor san-
ta..., a esta azucena santa: que se fortalezca a toda hora y todos los
dias”, “Que su regalo sea gozar siempre el universo que lo rodea”,
“Que sea siempre un regalo para los que lo engendraron” (1983:
330-31). También entre los guaquitepecos el compadrazgo tiene
suma importancia, aunque entre ellos cuente, ademas, la relacion padri-
nos-ahijados y aun haya sido ésta una manera sutil de fortalecer la
dominacion de los ladinos padrinos sobre sus ahijados indigenas.

B. Matrimonio. El joven zinacanteco de unos 17 aifios elige a la
joven que desea entre las que ha visto, en las ocasiones de relacion
que permite su sociedad, y asi se inicia un largo proceso que “implica
transacciones sociales y econdémicas complicadas y complejos rituales
que se centran en sacar a la mujer de su grupo domeéstico e instalarla
permanentemente en el grupo de su marido. Hay también sucesos se-
cundarios, como el establecimiento de nuevos compadrazgos y de pa-
rientes afines, y la definicion de la nueva pareja como miembros adul-
tos de la comunidad” (1973: 190). En este largo proceso pueden sefia-
larse tres ceremonias importantes, que dan inicio a tres etapas: la peti-
cion de la joven, la “entrada a la casa” (;Ochel Ta Na) de la novia
por el joven y la celebracion del matrimonio, con sus ritos propios en
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la municipalidad, en el templo y en la casa del novio, donde estable-
ce su residencia la nueva pareja.

La peticién se inicia. con la seleccion de dos “pedidores”, quie-
nes, en compania de la familia del joven, de noche y llevando los
regalos establecidos, van a la casa de la joven. Vogt la describe asi:

Los pedidores se arrodillan delante del padre de la mucha-
cha, colocan a sus pies botellas de aguardiente y comien-
zan su peticién. .. Sigue el siguiente didlogo:

Los pedidores: Que hable tu cabeza, que hable tu corazén.
Aprecia mis palabras, querido padre...Hoy hablo debido
a tu barro, tu tierra (metéafora para referirse a la muchacha).
No destroces el corazén de mi hijo. '

El padre: Tu hijo es un demonio, bebe demasiado. No
daré a mi hija. No la voy a dar para que sufra, para que
le peguen y le regafien. Con dificultades la he criado, he
hablado con ella. Vayanse, salganse. Si quiero, ya iré a
buscarlos con palabras. Vayanse, salganse, llévense su
agua (el aguardiente).

Los ruegos contintdan durante toda la noche y el escancia-
dor trata de servir aguardiente y los pedidores hacen turnos
para estar arrodillados en el duro suelo. .. Por fin el padre
cede y acepta un primer trago y el cortejo se inicia formal-
mente. Los pedidores se sientan en sillas y hacen pasar al
muchacho para presentarle a sus futuros suegros. El mu-
chacho se arrodilla; pide perdon por haber entrado a la
casa y en un largo discurso promete ser buen yerno. En-
tonces le sirve al padre de la muchacha y a todos sus pa-
rientes un trago; contintian bebiendo hasta que. . .todos
estan borrachos. ..Cuando ya estan de pie y relativamen-
te sobrios, puede (el muchacho) regresar a su casa. Desde
ese momento puede...usar términos de parentesco para
dirigirse a los familiares de su futura mujer (1973: 110-11).

La ceremonia de la “entrada a la casa” se realiza como un afio
después, una vez que el joven haya “pagado a su novia” por medio
de regalos, en fruta con ocasién de las fiestas y en otros alimentos cada
dos o tres semanas, y de trabajos en los terrenos del futuro suegro. En
la fecha previamente sefialada. el joven con su familia y los pedidores
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llegan con los regalos establecidos a la casa de la novia, que los espera
con su familia y una mujer anciana y un consejero ritual (totilme’il).
Dcspués de ofrecer los regalos, piden al padre de la novia que nombre
un abruzador y viene aquélla a saludar a sus futures suegros, a los
cuales se dirige usando ya términos de parentesco. Mientras tanto,
los pedidores van a solicitar al abrazador su aceptacién; cuando éste
Ja da, “él y todos sus parientes que estdn viviendo en la casa en ese
momento pasan a ser compadres y comadres de los pedidores y de sus
esposas, uniendo asi a docenas de personas es una relacién ritual de
parentesco” (1973: 112). Después de la ceremonia de la entrada de
la casa, el joven se queda en la casa de la novia y sigue trabajando para
el padre de ella, periodo en el que “ocasionalmente se permite a la
joven pareja dormir junta” (1979: 43).

Finalmente, una vez que los novios con sus familiares y el abra-
zador han hecho todos los tramites en la parroquia y han realizado
el matrimonio civil en la municipalidad, pueden celebrar el matrimo-
nio catdlico en el que los novios estan con sus mejores trajes. Con-
cluida la ceremonia en el templo, van todos a casa de los padres del
esposo para la comida de bodas; después de ésta, el abrazador y su
esposa llevan a la pareja dentro para que se cambie el traje de fiesta y
¢l abrazador pronuncia un sermén sobre los deberes de su nuevo es-
tado, ““diciéndole al novio que trabaje duro, que cuide de su esposa,
que no le pegue...y a la novia, que obedezca al marido, que le dé
de comer cuando tenga hambre y que se levante temprano en las ma-
flanas y que no sea perezgsa’’; luego se realiza un baile y se sigue
bebiendo hasta que la mayoria queda borracha. [El abrazador debe
cuidar de la armonia de la nueva pareja, para lo cual coloca dos
velas, que son simbolos de las almas de los esposos, a los pies de los
dos patrones del pueblo, San Lorenzo y Santo Domingo, y debe me-
diar en posibles conflictos futuros (1973: 116-17). Vogt observa to-

davia:

Esta descripeién traza a grandes rasgos las formas preferidas
de cortejo y de matrimonio, pero de hecho muchos zinacan-
tecos no pueden permitirse este procedimiento tan caro y tie-
nen que casarse de otra manera; reduciendo la duracion
del cortejo y en consecuencia el precio de la novia; consi-
derando la ceremonia de entrada en la casa como si fuera
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la boda, o escapandose, después de lo cual la familia del
muchacho tiene que pagarle a la familia de la muchacha,
pero no tanto como si se hubieran casado como es debido.

También a veces se rompe el cortejo; cuando pasa eso, la
familia del novio exige la devolucién de lo que lleva gastado,
y el caso suele tener que llevarse al cabildo para resolverlo.
El divorcio es posible y se suele obtener en el cabildo por
trescientos pesos. Por esta suma, el secretario simplemente
borra el registro, de manera que desde el punto de vista
“legal” nunca se casaron. En estos casos nunca se consulta
con la iglesia y el individuo se siente libre de volverse a
casar (1973: 116-17).

No sé qué razones tiene Vogt para hacer la tltima afirmacién.
Sobre Guaquitepec, Maurer sostiene que no se acepta el divorcio, ni
la poliginia, aunque se toleran los pocos casos en que se dan (1983:
348). Por lo demas, la estructura del cortejo y del matrimonio es
bastante similar a la descrita en zinacantan, con algunas diferencias.
Tampoco hay noviazgo propiamente dicho y, una vez que el joven
ha elegido a la muchacha, solicita el concurso de un pedidor (monojal),
quien hace la peticion oficial, la cual no se hace una sola vez, sino por
lo menos cuatro veces, hasta que los padres y demds parientes de la
muchacha dan su consentimiento. A partir de este momento, la se-
cuencia ritual tiene dos, momentos: el pequefio regalo (tud majtanil)
y el gran regalo (muk’ul majtanil), que es la celebracion definitiva
del matrimonio desde el punto de vista tzeltal. El “pequefio regalo”
ronsiste en la primera visita que hace el joven con sus padres y el pe-
didor a casa de la muchacha, que esta reunida con sus padres y pa-
rientes, llevando la “obligacién” (dos o tres docenas de refrescos, dos
canastas de pan, dos paquetes de cigarros...) y alli se conversa, se
come y cada uno de los parientes aconseja y desea felicidad a los futu-
ros esposos. Después de esta ceremonia, el novio y el pedidor visitan
periédicamente a los padres de la novia para ofrecerles hasta 100 ma-
zorcas de maiz. Luego se celebra con los mismos protagonistas que
en el primero, el segundo “pequefio regalo”, cuando se fija la fecha
del matrimonio para un afio después, aunque en la actualidad ese pe-
riodo se ha reducido a unos meses.
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Por fin se celebra el “gran regalo”, cuando el novio, sus padres
y parientes y el pedidor llevan su “obligacién” (dos puercos, trescien-
tas mazorcas, varias cajas de refrescos, pan, cacao, panela, cigarros, etc.)
a la casa de la novia, quien espera con toda su parentela y con un gru-
po de “Trensipaletik”, por el cardcter comunitario del acto. Una vez
que los novios se han vestido sus trajes de fiesta, todos van al templo
para la celebracién del matrimonio catélico y luego regresan para los
consejos (tsitsel) y el banquete. Cuando, a mediados del siglo XIX,
los dominicos fueron expulsados de la region, la ceremonia del matri-
monio tzeltal del “gran regalo” siguié celebrandose de la misma ma-
nera por la mayoria de los guaquitepecos sin ir a la iglesia, y cuando,
a mediados del siglo XX, se hicieron cargo de la misién de Bachajén
los jesuitas, se ha introducidoe de nuevo el matrimonio catélico como
complemento necesario al “gran regalo”. Maurer describe asi la ce-
remonia de los consejos:

El padre del novio se pone de rodillas ante cada una de
las personas casadas de la familia de la novia para recibir
el tsitsel, sus consejos. Lo mismo que haran también,
cada uno por separado, la madre, el novio mismo y el mo-
nojal. .. El tema de los consejos es... la obligacion del
novio de alimentar y vestir a su mujer, de no embriagarse
ni tener pleitos ni discusiones, ni mucho menos pegar a
su mujer, etc. También acerca de la obligacién de los pa-
dres del novio y del monojal de aconsejarlo, reprenderlo
y aun castigarlo fisicamente, en caso de necesidad.

Algunos de los hombres que aconsejan al novio le dicen
que debe portarse bien y afaden: “En caso de no hacerlo,
nos volveremos a ver aqui”, y al mismo tiempo le ensefian
su cinturén, para significar que puede llegarse aun a azotar-
lo... En efecto, si uno de los cényuges viniera a faltar
gravemente a su deber. .., el conyuge ofendido entera del
asunto a sus propios padres; éstos iran a ver a los padres
del ofensor, quienes deben remediar la situacién, aconse-
jando y corrigiendo al culpable. Si éste no se enmienda,
se procedera a darle 12 azotes; si aun esto no basta, toda
la parentela de la novia (o del novio) celebrara una reu-
nién para tratar el problema. Si a pesar de todo no se
logra la enmienda, se acudira al tribunal, donde los Trensi-
paletik tomaran las medidas necesarias para restaurar la
armonia de la pareja.



Esta ceremonia del Tsitsel tiene una importancia especial
para reforzar los lazos entre los nuevos cényuges, pues cada
uno de los miembros de las dos familias puede, si asi lo
desea, hacerse compadre con cualquiera de los alli presen-
tes... Ademads, los lazos del compadrazgo pueden estable-
cerse con los miembros de la propia familia para reforzar
los lazos que los unen ya (1983: 343-44).

Para terminar este tema, solo afiadiré que la nueva pareja vive
generalmente en la casa de los padres del marido.

C. Muerte. Para los zinacantecos la muerte nunca es un hecho
natural, sino que se debe a un accidente o la pérdida del chul’el, por
haber sido vendido al Duefio de la Tierra, o del chanul, porque suel-
tan del corral al ‘“espiritu animal compafiero”. Personas mayores la-
van el cadaver y le ponen ropa limpia y lo colocan en el ataid, donde
ponen también “una cabeza de pollo en un tazén de caldo... y unas
tortillas. Dicen que el pollo conduce el ‘alma interior’ del muerto al
Vinahel. Las tortillas son para darselas al perro negro que lo va a
transportar al otro lado del rio” (1973: 123); ademas, le ponen tres
saquitos de dinero, agua y tortillas quemadas para el viaje.

El velorio dura toda la noche y en él los musicos tocan; al ama-
necer, se sirve una comida y a continuacién se inicia el cortejo hacia
el cementerio, con una serie de ceremonias: llanto ritual de todos al
dejar la casa; el conyuge sobreviviente escupe agua salada sobre el
lugar donde estuvo el ataid y sobre los sitios de la casa en que tra-
bajaba el difunto, para que éste no venga a llevarse a sus parientes
vivos; durante el camino se hacen paradas para prender velas, rezar
y salpicar agua en los labios del cadaver. Ya en el cementerio los
nifios presentes dan una patada al féretro y los adultos echan tierra
sobre el mismo “para que el muerto no se lleve sus almas’; finalmen-
te, ponen una cruz de madera sobre la tumba con dos velas blancas y
una de sebo: “las velas blancas representan las tortillas para el alma y
la de sebo la carne” (1973: 124).

La comunicacién con el difunto continia durante las oraciones de
la “novena catélica” después de la muerte, y en las fiestas del 1° de
noviembre y de los dos patrones principales, en que se reza y se ador-
nan las tumbas.

57



Para los guaquitepecos, segin Maurer, “toda muerte, aun la de
personas de edad avanzadisima, es causada probablemente por la bru-
jeria”, como se desprende del testimonio de los informantes y del
analisis de contenido de esta lamentacién ritual de una viuda:

Papacito! A quien te hizo dafio y se porté como enemigo
para contigo, llamalo también (a fin de que muera).
iNo sabia que me habias dejado abandonada! Los nifios
quedaren en casa abandonados como lefia. No sé qué ha-
ces en este momento!

Si, papacito, arrodillate a los pies de Jalalmetik (para su-
plicarle) que quien te mordié mortalmente perezca tam-
bién asesinado! ;Regresards a la casa pasado manana? Yo
me digo a mi misma: fué a trabajar. Ay, Dios. . .!

¢Cual fué tu delito (para que murieras)? Si regresas a la
casa no sera sino para llorar. Si, papacito, ;De qué voy
a alimentarme, ;Quién me dard mi camisa y mi falda,
puesto que yo no sé irabajar? Todo lo que me sucede es
por delito de quien te asesing! Viniste a enterrar tus hue-
sos aqui, aqui (indica con eso que murié lejos de su pa-
raje).

Junta sus manos (a fin de pedir al cielo) que a aquel que
te hizo dafio, le suceda también una desgracia. Que -no
goce €l mismo de una vida feliz. Ay, Dios...! Tu madre
no esta aqui (lo cual es una desgracia). No sabia que
me habias abandonado! (1983: 93-94).

Como se ve, es una desgracia morir lejos, tanto de la familia,
‘“porque no habra nadie que grite para que el alma no se pierda en
el camino”, como del pueblo “por carecer de la proteccion de sus san-
tos”; por eso los guaquitepecos procuran llevar al enfermo hospitali-
zado a morir a su casa.

Varios de los ritos son similares a los descritos en Zinacantan (enterrar
a la persona con dinero y con una calabaza de agua o café; arrojar
pufados de tierra sobre la tumba abierta. . .), los cuales expresan una
cierta creencia en la vida del mas alla. “En efecto, dicen que las
gentes van al cielo, si no han cometido ningin pecado grave, y al in-
fierno, si lo han hecho asi... Sin embargo, no parecen preocuparse



del tipo de vida que el difunto lleva alla... En contraste con la litur-
gia cristiana, los tzeltales no poseen oraciones. .. para obtener de Dios
su descanso eterno” (1983: 92-93). Sus unicas preocupaciones pa-
recen ser el castigo del que causé la brujeria y que el muerto no vuel-
va a casa, con excepcion del 2 de noviembre.

2.2 Ritos festivos

En Zinacantan se realizan en la actualidad fiestas de acuerdo al
calendario catdlico en honor de las principales imagenes, que se ve-
neran en los tres templos y de las que las siete mas importantes son
los dos patronos, San Lorenzo y San Sebastian y, ademas, la Epifania,
la Santisima Trinidad, San Pedro Martir, la Natividad de la Virgen
y la Virgen del Rosario. En todas estas fiestas la celebracién dura
tres dias, que se conocen como preparacién o “amarrando las flores”,
visperas y fiesta, y en los que se realizan, por los funcionarios religiosos
que “‘pasan los cargos”, una serie de ritos concurrentes, tales como la
renovacién de las flores en los altares domésticos de los mayordomos,
donde estan los santos y los cofres de collares; el recuento ritual de
dichos collares de los santos, que éstos lucen en la fiesta; y la renova-
cién anual de los cargos, que se hace en diferentes fechas. Para Vogt:

A pesar del amplio uso de simbolos e instrumental catélico,
los rituales descritos manifiestan la elevada significacién
simbdlica del dios solar y la cuenta de los dias, las semanas
y los meses y el ano en el ciclo calendarico anual.

En mi opinidén, el ritual de renovacién de las flores repre-
senta, simbodlicamente, el ascenso del Sol sobre el horizonte
oriental; el recuento de las monedas de los collares repre-
senta una imagen de la faz llena del Sol sobre el horizonte;
los nuevos funcionarios reemplazan a los anteriores en la
importante posicién del sol naciente. En las ceremonias
de cambios de cargos el Cargador del Afio es reemplazado
por un nuevo Cargador del Afio al paso del tiempo. Es de
la maxima significacién que las ceremonias de los funcio-
narios se llamen K’In, con esa palabra protomaya que puede
traducirse como Sol, Dia o Tiempo (1970: 206).

Los motivos que tiene Vogt para estas afirmaciones me parecen
discutibles; por ejemplo, deduce el significado del rito de renovacién
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de las flores de “la disposicién espacial, basada en los principios de
Oriente/Poniente y derecha/izquierda” en las personas que participan
en la ceremonia y ““del orden Oriente a Poniente: que reaparece en las
plantas utilizadas” (1979: 179).

Ademés de esta interpretacién de los ritos recurrentes en las
fiestas mas importantes, Vogt interpreta el significado de ciertos ci-
clos festivos concretos, como, por ejemplo el que se inicia el 16 de
diciembre con las “posadas” de la Navidad, sigue con la fiesta de Re-
yes y termina, tras un breve paréntesis, con la fiesta del Patrén San
Sebastidn el 25 de enero, constituyendo el “‘segmento mds rico del
calendario ceremonial zinacanteco”. Para Vogt, este periodo:

Se caracteriza por rituales que dramatizan el fin de un afio
ceremonial y el comienzo de otro. Durante ese periodo expira
el mandato de la mayoria de los funcionarios y las po-
siciones se transfieren a una nueva jerarquia. En forma
nada sorprendente, esa transicion vital se caracteriza por
rituales de inversion, parodia, farsa: los hombres se vuelven
mujeres, los indios se vuelven ladinoes, las personas se con-
vierten en animales, las ceremonias mds solemnes son ob-
jeto de mimica y de ridiculo. La vida normal se representa
de atrds para adelante (Leach 1961: 135), mientras la
estructura social es desarmada y luego vuelta a armar en
seis semanas de actividad ritual (1979: 207).

No creo necesario ampliar el analisis de Vogt sobre este punto,
porque no afecta al tema central de mi trabajo que es el sincretismo.
Aunque los zinacantecos usen simbolos cristianos y mayas, el signifi-
cado de la fiesta de renovacion de ano es bastante similar en las
diferentes tradiciones culturales. Por eso, voy a referirme ahora a otras
interpretaciones de los ritos festivos zinacantecos.

Entre los participantes del Proyecto de Harvard es digno de men-
cién Frank Cancian, quien, en Economia y prestigio en una comunidad
maya (1965), hizo un cuidadoso analisis estructural-funcionalista del
sistema religioso de cargos en Zinacantan. Para Cancian, la jerarquia
religiosa “‘es la clave de la estructura social comunal” (1976: 45) y
consiste en 55 cargos en cuatro niveles de la escalera ceremonial (ma-
yordomos y mayores, alferéces, regidores y alcaldes); para ascender
por dicha escalera de cargos, que exigen cada vez mds gastos y pro-
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porcianan mayor prestigio, los zinacantecos tienen que servir por un
afio en cada nivel, lo cual les obliga a trasladar su residencia al cen-
tro ceremonial. Las funciones que, segin Cancian, cumple el sistema
de cargos son “definicién de los limites de ser miembros de la comu-
nidad, reforzamiento del compromiso con los valores comunes, reduc-
cién del conflicto potencial y sostén de los esquemas tradicionales de
parentesco”” (1976: 169). Al analizar la reduccién del conflicto po-
tencial, Cancian discute si esa funcién se cumple, porque los cargos,
como opinan muchos estudiosos del mundo mesoamericano, nivelan
econémicamente a los zinacantecos e institucionalizan la pobreza com-
partida, o porque los cargos justifican la estratificacién existente, pues
los més ricos desempefian en realidad los cargos mads costosos. Su
conclusion es:

segun los esquemas de conducta observados en Zinacan-
tan, la interpretacién de la estratificacién tiene mucho mas
sentido que la interpretacion de la nivelacion. Si esta ultima
fuera la mas apropiada, la estratificacién econdémica que
existe en Zinacantan tendria que dar por resultado un des-
membramiento considerable de la comunidad, conflicto in-
terno que no esta visible en la actualidad. En realidad
creo que el servicio en el sistema de cargos legitima las
diferencias de riqueza que verdaderamente existen, y asi
impide la envidia disgregadora. Hay ciertamente suficien-
te nivelacion (resultado de la distinta distribucion econo-
mica para el sistema de cargos) como para satifacer las pres-
cripciones normativas, pero no lo bastante como para crear
una comunidad econémicamente homogénea. La estratifi-
cacién econémica que existe es justificada e, incluso, alen-
tada por el hecho de que se dan mayores recompensas so-
ciales a los ricos (1976: 175-177).

Hay posturas tedricas diferentes al funcionalismo de Cancian en
la interpretacién de la fiesta, por ejemplo la de Valdelomar R. Smith
(1977), quien, después de describir una serie de comunidades del
ceste de Guatemala y el sudeste de México, concluye que “a pesar de
los multiples aspectos similares de su historia y de su estructura. . .,
se diferencian notablemente por sus sentimientos de su identidad ra-
cial, por sus orientaciones culturales y, en especial, por sus adapta-
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ciones econémicas’ y juzga que tales diferencias son “‘consecuencia de
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la interaccion histérica de los recursos locales y las fuerzas mayores
de naturaleza politica que tienen su origen mas alld del sector indio”.
Al repasar los factores de dicha interaccion distingue cuatro: los demo-
graficos locales, los econémicos nacionales (como la necesidad de mano
de obra india y de productos indigenas), los geograficos (situacion
de comunidades con relacién a mercados y tierra de cultivo) y “las
decisiones estratégicas tomadas por organizaciones nacionales politi-
cas y religiosas, que pesan directamente sobre las comunidades indias™
(1981: 201). En cuanto al papel desempefiado por el sistema de car-
gos en Chiapas, juzga que ‘“‘es parte de una superestructura de con-
trol politico, en tanto que ofrece a los indios satisfacciones humanas
basicas y lo hace de modo que divide a la poblacién total en fragmen-
tos comunitarios aislados, incapaces de representar con facilidad una
amenaza para el estado” y que en Zinacantan es “un paliativo o con-
suelo, que se ofrece a los que se hallan en el fondo de una sociedad
regional explotadora” (1981: 53-54). Finalmente, sobre el futuro
de los cargos en Zinacantan, estd mas de acuerdo con Wasserstrom
que con Cancian. El primero analiza la construccion de nuevos tem-
plos en varios pueblos zinacantecos y la consiguiente descentralizacion
de cargos como ‘“‘una tentativa de los zinacantecos por tratar de per-
petuar su identidad nativa, al mismo tiempo que se libran de los gas-
tos asociados a la participacién tradicional en los cargos”. En cambio,
para Cancian ‘“las nuevas iglesias y sus fiestas asociadas son innovacio-
nes equilibradoras que sirven, junto con las listas de espera, para re-
tardar el dia en que la poblacién de zinacantan terminard, al fin, por
hacerse tan grande que ya no podra ser asimilada por la jerarquia”
(1981: 54-55).

Si ahora pasamos a Guaquitepec, alli también hay funcionarios re-
ligiosos encargados de las fiestas (alcaldes, capitanes, mayordomos, ete.),
aunque no haya una escalera de cargos, ni una estructura en la cele-
bracién de la fiesta similar a la de Zinacantan® En cuanto a las

6 La fiesta patronal de Guaquitepec dura cinco dias, siendo el cuarto el de
la fiesta litdrgica del calendario catélico. Son elementos importantes de la mis-
ma el ofrecimiento de velas y plegarias al santo patrén en la iglesia por los
cuatro capitanes y toda su comitiva ceremonial, la danza de los capitanes y de
alcaldes, las comidas y bebidas rituales en casa de cada uno de los capitanes, y
la recitacién de pat’ o’ tan: “saludo fraterno entre dos jefes de la comunidad, en
gue se habla acerca de los deberes de los capitanes y de la union fraterna que
debe reinar entre los participantes de la fiesta. Se alaba al santo patrono, que
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funciones del sistema de cargos, Maurer piensa que “la teoria de la
nivelacién no puede aplicarse a Guaquitepec, pues los gastos de los
cargos no son lo suficientemente elevados para igualar la riqueza. Por
lo que toca al prestigio, el que se sigue del servicio es el mismo para
todos; las diferencias existentes entre los Trensipaletik tienen, comc
origen, las cualidades morales de éstos y su poder espiritual” (1983:
294). Pero Maurer estudia también la funcién religiosa y cristiana
de la fiesta y observa:

tuvo a bien protegerlos a todos para que cumplieran debidamente su cargo...
El pat’ o’ tan es un didlogo impropiamente dicho; hay dos “interlocutores” uno
que dirige y otro que responde, comentando lo que oye; pero las dos personas
hablan al mismo tiempo sin esperar a que el otro interlocutor haya terminado.
Hacia la mitad del saludo, el que dirigia se convierte en comentarista y vicever-
sa” (1983: 254).

Son también elementos importantes de la fiesta el traslado de las banderas
de los capitanes al templo, la veneracion de las banderas y la bendicion del ca-
ballo que va a montar cada capitdn. Maurer describe asi la ceremonia: “ensi-
llan un caballo, que bendice una anciana mediante una larga oracién; después
se santigua ella misma y hace la sefial de la cruz sobre el caballo, al que da un
un poco de sal... Este rito parece haber sido en otros tiempos mucho mas im-
portante, segiin se puede deducir de algunas frases de la oracién que recita la
mujer: Sefior Nuestro Jesucristo, ‘te pido que perdones al hijo del Sefior San-
tiago (es decir, al caballo). Que el hijo del Sefior Santiago reciba proteccién
contra el enemigo de su sangre y de su carne... (Que) donde quiera que vaya
y de donde quiera que salga, su corazén saboree el pasto y la hierba...; que
sienta desde lejos la presencia del lodo profundo; que no caiga nunca en un sitio

pantanoso...; que tampoco caiga o se despefie... ni en sus salidas, ni en sus
entradas... Que no tropiece con los lazos del Santo Cerro... del Santo Ajaw
(Sefior de la Cueva). Que no se tope (con el enemigo), cuando sale y cuan-
do viaja... Oh Dios y Sefior Nuestro, que engorde y que crezca... ante tus

pies y ante tus manos’. El caballo es, pues, un personaje muy importante, ya
que se le llama el hijo del Sefior Santiago y se le pide al cielo que lo proteja de
los enemigos ocultos de su sangre y de su carne. Tendra esto alguna relacién con
el caballo del Sefior Santiago? Pues en diversos sitios de México la gente venera
no solamente al santo, sino también a su caballo. Se atribuye gran importancia
a la vida del caballo, puesto que se invocan por él a més de quince santos, a
los que se prometen flores y ayunos para que se dignen protegerlo a fin de que
no derribe al capitin que lo cabalga” (1983: 262-263).

Finalmente, son elementos importantes de la fiesta la presentacion de los
nuevos capitanes y la celebracion de la gran comida ritual o tsule’Ula. Como se
verd, aunque en el cuarto dia se celebre la misa catélica en honor del santo
patron (Santa Ana o San Juan), tal celebracién ha dejado de ser el momento
central de la fiesta y el dinamismo de la misma va por otra parte y estd centrada
en el mantenimiento de la armonia de la comunidad entre si y con sus santos.
Ademas, las fiestas patronales no son las unicas en Guaquitepec, sino que se ce-
lebran también otras del calendario catélico y el carnaval con rasgos de deshinbi-
cién sexual.
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Los indios encontraban, pues, en las fiestas de las cofra-
dias la posibilidad de izeltalizar el cristianismo y de cristia-
nizar lo tzeltal. Reemplazaban el culto de los idolos por el
culto a los santos, el cual conservaba el cardcter alegre y
audiovisual de las antiguas celebraciones. Al igual que el
alimento, la bebida y la danza tenian un caracter religioso
en el culto de los antiguos mayas; pues era légico que los
tzeltales hubieran querido servirse de ellos para honrar a
los nuevos patronos de la comunidad. .. Asi, pues, la Igle-
sia ‘““al perseguir sus propios fines, alimenté y preservo las
formas comunales de vida entre los indigenas” (Gibson 1975:
137) (1983:"297Y.

Ademés, Maurer enumera los multiples aspectos que encierra la
fiesta patronal: servicio en honor del santo, servicio por obediencia
a la tradicién, expresion de trabajo arduo y perseverante, manifesta-
cién de la cortesia y amabilidad tzeltal, expresién de alegria colecti-
va, participacion cordial de bienes y colaboracion solidaria en el tra-
bajo. Maurer también insiste en que “no es posible distinguir cla-
ramente, al menos en Guaquitepec, el prestigio y el servicio, como
desearia hacerlo Cancian, puesto que el uno implica al otro” (1983:
307). En consecuencia, para Maurer no debe hablarse de “econo-
mia de prestigio”, como se ha hablado con frecuencia, pues éste no
es el elemento especifico, sino uno de los elementos integrantes de
una organizacion compleja.

2.2 Ritos mayas persistentes

Llamo asi a los ritos zinacantecos, que tienen su origen o legiti-
macion en la religién maya prehispanica, aunque también hayan su-
frido ciertas modificaciones, que se dirigen a los Dioses ancestrales
o al Duefio de la Tierra y que se realizan, sobre todo, por los chama-
nes. Entre ellos merecen destacarse los ritos de casa y campo, los
ritos de afliccion con motivo de las enfermedades y los ritos de pozo
y de linaje. Paso a describir brevemente cada uno.

A Los ritos de casa y campo. Estan orientados a asegurar re-
ligiosamente estas dos realidades, la casa (mna) y el campo (chob),
donde transcurre la mayor parte de la vida zinacanteca. La construc-
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cién de una nueva casa va acompanada de dos ritos: el Hol Chuk
(“atado de la cabeza del techo”), que realizan los mismos trabajado-
res, cuando las paredes ya estdn levantadas y colocadas las vigas,
colgando un pollo en cada esquina y ‘“alimentando” con caldo de
pollo y aguardiente la armazén del techo; y el Ch’Ul Kantela (“sa-
grada vela”), que realiza un chaman, cuando la casa ya estad conclui-
da “para compensar al Sefior de la Tierra y convocar a los dioses
ancestrales para que doten a la casa de un alma innata” (1976: 85),
con participacion de la familia extensa; el prolongado ritual incluye
entre otras cosas la colocacion de la cruz del patio, el sacrificio y sepul-
tura de un pollo negro en el centro del piso de la casa y una peregrina-
cién a los cerros de los dioses ancestrales. Entre las plegarias pronun-
ciadas destaca ésta del duefio de la casa ante las velas de cera blanca

y sebo:

En el sagrado nombre del santo Dios,
Jesucristo,

escuchen, santas antorchas,

escuchen, santas velas,

escuchen, santas limosnas.

escucha, mi Padre,

escucha, mi Sefior.

Estas listo,

estds preparado.

Escucha, mi Padre,

Escucha, mi Sefior.

Van a estar de pie,

van a estar firmes,

en los umbrales (santuarios al pie y en la cima de las
montaifias sagradas),

en los altares

de los santos Padres,

las santas Madres.

;Hay aun santo perddn,

hay atn divina misericordia?. .,

Asi imploro el santo perdon,
suplico la divina misericordia,
con mi esposa,

con mi compafiera,

con mis dos dones,

con mis dos afanes (sus hijos)...
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Favorece mi espalda,

favorece mi costado,

solo una cosa quiero,

solo un poquito quiero,

como algunos de mis padres,

como algunas de mis madres,

los calientes,

los calidos,

los reunidos,

los unidos,

con sus dones,

con sus afanes.

Yo solo quiero lo mismo, Padre,

s6lo quiero lo mismo, Sefior. ..

Que no llegue yo atn a la cima de la montana,
que no llegue aun a la cima de la colina,

que no me vista aun de polvo, )

que no me vista atin de barro...” (que no me entierren)

(1979: 87-88).

El cultivo de un campo de maiz incluye cuatro ritos con ocasion
de la siembra (Zkantelail Chobtik o “velas para las milpas”), la pri-
mera escarda, la aparicién de los cabellos del elote y la cosecha. Para
Vogt, la casa y el campo son modelos del universo, porque, como éste,
“las casas tienen cuatro postes en las esquinas y centros determinados
con precision; en los campos se destacan los mismos lugares criticos,
con santuarios de cruz en sus esquinas y centros” (1979: 95). Ade-
mas, para Vogt los ritos de casa y campo son ritos de pago, porque
se ‘“utilizan simbolos representativos de transacciones reciprocas entre
los zinacantecos y el Sefior de la Tierra... en un esfuerzo por com-
pensarlo por la incursién en sus dominios y el uso de sus materiales”
(1979: 73). Son también simbolos del orden social, porque ‘“mate-
riales pertecientes al Sefior de la Tierra son transferidos al orden so-
cial zinacanteco, o de la Naturaleza a la cultura” y asi “la colocacién
de la cruz de la casa, o alma de la casa, en el patio durante el ritual,
simboliza la transformacién de una mera estructura en una estructu-
ra con alma con un lugar en la sociedad y una significacién para ella”
(1979: 96-97). Y lo mismo puede decirse de la colocacién de la
cruz en el campo.
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B. Los ritos de afliccion. Se realizan con motivo de las enfer-
medades, que nunca se consideran una simple perturbacion fisiologi-
ca, sino que tienen una causa mas profunda, como por ejemplo que los
dioses ancestrales se apoderen de una parte del chulel como castigo
por alguna conducta antisocial del enfermo. Entre tales ritos, el mas
complejo es el de “la gran visién” (Muk’Ta? Ilel), porque el chaman
debe visitar gran numero de cerros y “ver” los dioses ancestrales para
hacer que regrese el alma perdida. Entre los principales episodios de
la larga ceremonia estan la adivinacion por el pulso, la preparacion de
las velas y las plantas rituales, el bafio y sangria del pollo, la visita
a los santuarios de los cerros, la entrada del paciente en la “cama co-
rral” en la casa, el llamamiento al chu’lel y los bafios de vapor postce-
remoniales en el temascal. Como ejemplo de las plegarias del cha-
man, recojo la que dirige al alma perdida de un paciente llamado Juan:

Ahora ven, Juan,

ven de donde has estado en la Tierra,
de donde estabas solo sentado,

de donde estabas solo acurrucado,

de donde estabas asustado,

de donde estabas afligido,

tus pies estaban asustados,

tus manos estaban asustadas.

Cerca de ti,

delante de ti,

el divino cielo

la divina Tierra;

el divino Padre te acomparna,

la divina Madre te acompaiia,

los seis divinos mayores,

los seis divinos ayudantes,

seis divinos pies,

seis divinas manos.

Ahora ven, Juan,

no solo puedes estar alli echado boca abajo,
no solo puedes estar alli echado de lado,
la medida en que fuiste asustado en semejante lugar,
en que fuiste afligido en semejante lugar.
En cualquier lugar,

en cualquier direccidn,

sea un lugar de abajo,

sea un lugar de arriba,
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recuerda tu casa,
recuerda tu morada. ..
Ahora ven, Juan,
ven (1979: 119-120).

Vogt, en la interpretacién de este rito de afliccion, como lo Ila-
ma siguiendo a Turner (1968), se fija en la adivinacién al “tocar
la sangre”, en los pollos rituales como sustitutes” del paciente, en
las plantas como metaforas y, sobre todo, en el simbolismo de la cama-
corral donde se coloca al paciente. Por una parte, “la coparticipacion
del zinacanteco y su compafiero animal en el alma. .. implica la cul-
turalizaciéon de la Naturaleza y la naturalizacién de la Cultura... El
zinacanteco se naturaliza. .., al compartir su alma con un compaﬁero
animal salvaje. .. La Naturaleza, a su vez, es culturizada con el acorra-
lamiento del nagual” (1979: 129). Por otra parte, cuando el zina-
canteco viola las leyes sociales y las deidades sueltan a su animal:

La Gran visién es el medio de restablecer simbdlicamente
el equilibrio entre Naturaleza y Cultura; el hombre repre-
senta un papel animal, al permitir que se le ponga en un
corral y se le cuide en él. Ese acto compensatorio por su
nagual demuesira a las deidades que el hombre es cons-
ciente de su comportamiento antisocial y se arrepiente de
él. Como fué el hombre el que inicié el problema con su
conducta, que hizo que el nagual fuera expulsado del corral,
€l debe iniciar la resocializacién. Asi como el animal siguio
los pasos del hombre abandonando su corral, se espera que
los siga para volver a él. El momento en que el paciente
entra en la cama-corral es el punto decisivo de la ceremo-

nia (1979: 130).

C. Ritos de pozo y de linaje (K'In Kruz). A diferencia de los
anteriores, son ritos calendaricos, que se repiten cada afio por el grupo
que usufructia un manantial o una determinada area de tierra, por
los que se “‘expresan explicitamente los derechos y obligaciones exclu-
sivos de grupos particulares de zinacantecos con respecto al uso de
determinados manantiales y tierras particulares”, al mismo tiempo que
se compensa al Sefior de la Tierra con velas, plegarias, aguardiente y
copal por aquello que le pertenece y que se agradece a los dioses an-
cestrales, que descubrieron esos pozos y tierras y legaron sus derechos
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a sus descendientes, los actuales zinacantecos (1979: 164). Es de notar
que entre las plegarias recitadas por los chamanes en el rito de pozo
bay una de las escasas referencias rituales a los Dioses de las cuatro
esquinas (Waxak-Men) (1979: 157).

Si de Zinacantan pasamos a Guaquitepec, la descripcion de los ri-
tos mayas persistentes que hace Maurer es mucho mas pequeiia y se
limita @ los ritos de curacién, aunque sigan practicandose también los
ritos de casa. Distingue entre enfermedades ordinarias, que se curan
como remedios caseros o con el recurso a un curandero (jpoxtawanej),
y enfermedades mayores, que han podido deberse a una falta consciente
¢ inconsciente de la persona, por lo cual el curandero, junto con 3 o 4
Trensipaletik, procedera a la confesién del enfermo. Las posibles fal-
tas son rehusar algin cargo o no cumplirlo bien, no hacer los ritos
establecidos a la Santa Tierra en la construccion de una nueva casa,
maltratar a los animales salvajes desencadenando la ira de los cerros,
no invitar a determinadas personas a ritos familiares, faltar el respeto
a los Trensipaletik, etc. Luego, el curandero realiza el rito expiatorio
con una larga oracién dirigida a Jesucristo y a los santos y pide la
salud fisica y la salud moral; entre las suplicas a Cristo el curandero
dice: *“Tu viniste a comprarmelo, ti viniste a pagarmelo: asi, pues,
pénmelo de pie para que se levante” (1983: 390). Si la ceremonia
no tiene resultado favorable, es indicio de que es una enfermedad in-
justa, que se debe a la envidia del Santo Cerro o de la Santa Tierra,
a pesar de la conducta intachable del enfermo, o a la de otro ser hu-
mano; entonces el curandero realiza una larga ceremonia, similar a
las descritas por Holland sobre la comunidad izotzil de Larrainzar
(1963: 180-206). De esa manera, sostiene Maurer, se restablece la
armonia del enfermo consigo mismo, con su familia, con su comuni-
dad y con el mundo superior, por la expiacién de la falta y la restau-
racién del orden, aunque dicha armonia maya esté algo cristianizada
por la intervencién de Cristo y de los santos:

Hay que notar que la accion del curandero se desarrolla
en un clima de psico-drama religioso. Tenemos, en pri-
mer lugar, la confesién de impotencia por parte del curan-
dero: es polvo, tiene miedo... Confiesa que sus remedios
no pueden aliviar por si mismos y que es Dios quien le con-
cede la eficacia. Solo se siente fuerte después de haber in-
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vocado a Cristo y a los santos: se atreve a hablar a su ad-
versario y aun a despreciarlo, llamandolo gusano. .. El cu-
randero proclama que él mismo, siendo justo, puede diri-
girse confiadamente al Mundo superior; repite consiante-
mente que su adversario no tiene mningun derecho sobre el
cuerpo del enfermo, puesto que no es el duefo, sino que
solo lo es Dios. Con mucha frecuencia anima al enfermo
a aliviarse, ordenando al cuerpo v a la vena que sanen y
declarando que la mnejoria se ha iniciado ya. Por fin, los
instrumentos de que se sirve, proporcionan al enfermo ima-
genes de {rescura, si se trata de fiebre (piedritas del rio,
el espolvoreo con trago, etc.). El triunfo sobre la enferme-
dad sera una demostracién de la justicia defendida por el
curandero y de la iniquidad del brujo (1983: 397-398).

1.3 Las formas de organizacién y las normas éticas

Si en el “caso quechua” de Urcos dije que los indios habian acep-
tado la Iglesia catédlica como su propia comunidad religiosa, esto no es
tan claro en Zinacantan y ni siquiera en Guaquitepec o al menos, no
puede deducirse del simple dato etnografico y es un tema que reapa-
recerd en la visién histérica de este estudio. Los zinacantecos viven
un mundo religioso unico donde hay creencias y ritos de origen maya
y de origen cristiano, pero cuentan con diferentes especialistas para
los ritos mayas y para los catdlicos. Para éstos, recurren al parroco
respectivo, aunque es cierto que en las ultimas décadas no ha habido
sacerdote residente en Zinacantan, para que les celebre la misa o les
administre los sacramentos. Creo que lo que decia del sacerdote en el
mundo quechua puede repetirse en el maya y aun con mayores mo-
tivos, por el mayor sentido de conciencia étnica de los zinacantecos;
es decir, se le acepta como capellan del rito, aunque se reconozca que
es un ladino, que no pertenece al propio mundo religioso cultural.
En Guaquitepec la cosa tiene mds matices, porque en la década del
50 los jesuitas se encargaron de los municipios de Bachajon y Chilén
y pronto, a raiz del Vaticano II y de la Conferencia de Medellin, sur-
gi6 una nueva visién de la religion tzeltal, lo cual trajo consigo una
paulatina redefinicién del papel del cura por los tzeltales, a medida
que éste iba aceptando elementos de la religion maya-colonial en su pro-
pia pastoral; el mismo estudio de Maurer es la mejor expresién de
esta nueva postura.
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Junto al sacerdote, en Zinacantan hay dos clases de especialistas
religiosos, los funcionarios y los chamanes. Los primeros constituyen
la jerarquia religiosa o el sistema de cargos. Como ya se vié, son 595,
con 26 mayordomos y 8 mayores en el primer nivel, 14 alferéces en
el segundo, 4 regidores en el tercero y 2 alcaldes viejos en el cuarto,
con un alcalde shuves, que es un cargo terminal y que se otorga a
aquellos que no han podido llevar un cargo en cada nivel; pero hay
ademds personal auxiliar (consejeros rituales, sacristanes, musicos y
escribientes) (Cancian 1976: 47). Cada uno de estos cargos desem-
pena en el calendario catélico zinacanteco un papel bien definido, que
ha sido cuidadosamente descrito en varias monografias del proyecto
Harvard 7.

7 A continuacién recojo la férmula de juramento del alcalde viejo mayor,
el cargo mdas importante de la escala, al asumir su cargo y en respuesta al alcalde
mayor saliente:

iAh! {Amado viejo padre!
;Esperas mi humilde tierra,
esperas mi humilde barro,

con el Sefior de Esquipula,
amado viejo padre?

He entrado bajo el pie,

he entrado bajo la mano

del Sefior de Esquipula,

Amado viejo padre.

He venido para posesionarme

del divino juramento sagrado,
amado viejo padre (bis la frase)
;Seré un servidor digno,

seré un testigo digno,

por doce meses,

por doce dias?

Si mi padre no es otro,

si mi madre no es otra,

les entrego su humilde carga,

les entrego su humilde sobrecarga.
Si he visto,

Si he mirado

cémo tu has visto,

cémo ti has mirado,

cémo ti has servido,

como ti has atestiguado,

amado viejo padre.

Por eso hablaremos juntos,

por eso moveremos nuestros labios.
Si yo recuerdo mi humilde incienso,
si yo recuerdo mi humilde humo,
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Los chamanes (H’ilol=vidente) son los que pueden ver los dioses
ancestrales en los cerros, como en el pasado mitolégico podian verlos
todos los zinacantecos; su nimero en Zinacantan es por lo menos de
250, que son en su mayoria varones adultos, aunque hay también al-
gunos jovenes y mujeres. La iniciacién consiste en que una persona
“suefia tres veces que su alma innata ha sido llamada ante los dioses
ancestrales en la Gran Montafia Mayor..., donde el Gran Alcalde
sobrenatural. . ., sentado en una larga mesa, flanqueado por todos los
chamanes de Zinacantan por orden jerarquico... le pregunta si esta
preparado a convertirse en chamén’; durante el mismo suefio recibe
“velas y flores de todo tipo y todo lo necesario para una ceremonia de
curacion; se introduce un paciente para el novicio, quien debe ejecutar
la ceremonia apropiada en presencia del Gran Alcalde y los chamanes”
(Vogt 1979: 52). El primer suefio es a los diez o doce afios y los
otros dos con un afio de diferencia, pero se suefia con pacientes y en-
fermedades distintas. Aunque desde entonces el iniciado puede curar
a sus familiares y vecinos, su revelacion publica no ocurre hasta que
cae enfermo, cuenta sus sueios a otro chamdn y éste lo autoriza a ma-
nifestarse, lo cual no hard hasta viajar a Tierra caliente y traer un
bastén de bambi como emblema de su nueva funcién. Esta revelacion
publica es la que cuenta para ubicarle en la jerarquia de chamanes
Zinacantecos, que debe guardarse tanto en las procesiones como en los
banquetes rituales.

También en Guaquitepec hay, ademas de los sacerdotes catdli-
cos que lo visitan periédicamente, dos clases de especialistas religio-
sos: los funcionarios y los chamanes. Entre los funcionarios, destacan
los cuatro capitanes (Kapitanetix), que son los responsables directos
de la celebracién de la fiesta. Maurer describe detenidamente el papel

en un atardecer,

en un amanecer,

en un sabado,

en un domingo,

amado viejo padre.

Por esto entra mi pie,

por eso entra mi mano,

el divino juramento sagrado, amado viejo padre,
somos uno,

somos dos,

ti eres mi padre,

ti eres mi madre (Robert Laughlin, citado por Cancian 1976: 277-278).



de los mismos, desde su oposicién tenaz a recibir el cargo ante la invita-
cién de los alcaldes: “No quiero, jefe. No puedo! No tengo nada! La
cosecha de maiz no produjo nada! No tenemos nada que comer. ..
Porque, si aceptamos el cargo de capitdn, hay cosas que necesitamos
para ello. .. Que podamos tener nuestro maiz, nuestros frijoles, nues-
tros puercos. .. No puedo aceptar, porque no tengo nada!”. Maurer
sefiala también la responsabilidad de los capitanes ante la comunidad y
ante los santos patronos, de acuerdo al texto del Pat’o’tan sobre la fun-
cién del capitan: “sefior mio, hermano mio mayor. .., es a ti a quien
corresponde y toca durante tu vida —es decir, este aflo— reverenciar. . .
santamente a nuestro santo patrono’; “no hay duda de que todo el mun-
do tendra los ojos fijos sobre el capitdn de nuestro patrono; todos lo
miraremos, todos lo observaremos”; “todo el mundo lo vié —al capi-
tan—: derramé su sudor y su vapor. .. y ella, Nuestra Patrona, sabe
si su corazén late todavia —para servirla bien—") (1983: 241-2).

" Pero, junto a los capitanes, hay también cuatro alcaldes (alcaletik ),
que ejecutan las 6rdenes de los Trensipaletik, velan por el orden de la
fiesta y eligen a los capitanes; tres maestros de ceremonias (opisales);
cuatro musicos, que tocan respectivamente la flauta, el tambor, la man-
dolina y la guitarra; maestros de ceremonias (oteselma’tsiwinik) para
la distribucién de alimentos en la casa de cada uno de los capitanes;
varios varones invitados (ikabil) y mujeres adultas (me’elatik), que
colaboran en la preparacién de alimentos y todo lo necesario para la fies-
ta; y varios mayordomos (maertomahetik), responsables de arreglar el
templo bajo la direccién del Kobraria.

Pero, si los capitanes son los responsables directos de la celebra-
cién de las fiestas de los santos, la responsabilidad ultima, como ya se
vié, estd en los Principales, que deben, ademas, celebrar otra serie de
ritos y colaborar con los curanderos (jpoxtawanej) en las enfermedades
mas graves. Por eso, Maurer observa que la importancia de los Trensi-
paletik es “todavia enorme en su funcién de curanderos, pues, a pesar
de que, desde hace cuatro afios, hay médicos ladinos que prestan sus
servicios en Guaquitepec, la gente recurre casi siempre a los Trensipa-
letik, sobre todo en los casos graves; sélo cuando éstos no han tenido
éxito, se recurre al servicio de los doctores™ (1983: 400).

Finalmente, una breve referencia a la ética. A lo largo de esta
presentacién de las creencias, ritos y formas de organizacién religiosas
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de Zinacantan y de Guaquitepec, he hecho varias referencias a la ética
tzotzil y tzeltal, especialmente al describir los ritos de curacion, en los
que el curandero trataba de descubrir los pecados del paciente como
causa de su enfermedad. En general, puede afirmarse, aunque este
punto sea el menos investigado del sistema religioso, como ocurria en el
caso andino, que los indios de ambas comunidades tienen arraigado un
concepto de pecado, que puede acarrear desgracias en el mundo presen-
te sin que se destaquen sus repercusiones en la vida del mas alld, y que
su codigo ético incluye tanto las prohibiciones universales de la ética
humana (no matar, no robar, no cometer adulterio, etc.) como otras
prohibiciones que se refieren al mantenimiento del mundo cultural de
las respectivas comunidades. Asi Early, al analizar el control social que
ejerce la religion en Zinacantan, construye una tipologia de cuatro
series de costumbres de acuerdo a la divinidad de la que proceden:

La segunda serie de costumbres viene de los santoetik
y cuya no observancia traera su propio castigo. Tales son
las ceremonias del calendario ceremonial, el cuidado de
los templos y las posiciones del sistema de cargos. La ter-
cera serie de costumbres precede del Htotik K’ak’al y cuya
desobediencia acarreara su propia sancién. Estas son prinei-
palmente los preceptos de orden moral (en cuanto distintos
del orden ritual, distincién que los zinacantecos no hacen).
Los preceptos morales enfatizados en la cultura son no ro-
bar, no matar, no cometer adulterio y, finalmente, respetar
a los ancianos (1965: 142).

Finalmente, en el aspecto ético conviene tener muy presente que,
aunque los misioneros catélicos predicaron los mandamientos del de-
céalogo cristiano a los mayas chiapanecos, como se verd en el capitulo 5,
ellos hicieron sus propias reinterpretaciones, que es una forma mds de

sineretismo.
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CAPITULO III

LA ETNOGRAFIA RELIGIOSA AFROBRASILENA

Deseo comenzar con dos observaciones previas. La primera es
que, aunque siga mi habitual esquema de creencias, ritos, formas de
organizacién y normas éticas para facilitar la posterior comparacién,
conviene tener muy presente la importancia de la experiencia espiri-
tual, al estudiar la religién africana. Con razén Lewis (1977), en
su bien documentada monografia sobre el éxtasis religioso, escribe:
‘““creencia, rito y experiencia espiritual son las tres piedras de toque
de la religién y la mayor de todas es la ultima. Esa es, al menos,
la posicién asumida por muchos que se consideran religiosos. No es,
sin embargo, una apreciacién que sea ampliamente compartida por
los antropélogos sociales que estudian la religion hoy en dia” (1977:
9). La segunda observacion es que, a diferencia de los casos andino y
maya, cuyo estudio esta basado en zonas rurales, relativamente peque-
nas y bastante homogéneas, el caso africano se basa en la poblacién
negra de una gran ciudad, Salvador, capital del Estado de Bahia y ca-
pital del Brasil colonial. Este caracter urbano serd significativo para
la religion afro-bahiana por el mayor dinamismo de lo urbano. Por
eso, mientras la religién quechua-cusquefia y maya-chiapaneca han
cristalizado como expresion religiosa de quechuas, tzotziles y tzeltales y
aun, de algiin modo, se han “fosilizado”, la religién afro-bahiana co-
lonial, de origen fundamentalmente yoruba y conocida como candomblé,
no ha dejado de evolucionar y atrae hoy a personas de otros sectores racia-
les y sociales, que estan de vuelta del mundo secularizado. Sin embargo,
tal evolucién ha sido menor en Bahia que en otras regiones negras del
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Brasil y, por eso, es posible comparar el sistema religioso afrobahiano
con el quechuacusqueiio y el mayachiapaneco, porque reflejan el en-
cuentro de dos iradiciones religiosas en el contexto de la evangeliza-
cién colonial. Por eso, mi punto de partida va a ser el estudio del etné-
logo francés Roger Bastide (1898-1974) sobre los candomblés en Bahia
a fines de la década de los cincuenta (1958 y 1960); como el mismo
Bastide observa, en Rio de Janeiro, por ejemplo, las distintas ‘“‘nacio-
nes” africanas ‘“‘se mezclaron unas con otras, dejandose también pe-
netrar profundamente por influencias exteriores, amerindias, catélicas
y espiritistas, dando origen a una religion esencialmente sincrética, la
macumba” (1978: 16) o la umbanda. Pero Bastide no ha sido el
tnico estudioso del candomblé bahiano; aunque en la parte histérica
recurriré a los clasicos en los estudios afro-brasilefios, aqui no podré
dejar de referirme a Edison Carneiro (1950), René Ribeiro (1952),
Sparta (1970), Ziegler (1975), Elbein dos Santos (1976), Costa Lima
(1977) y Verger (1981). Paso ya a la presentacion etnografica:

1. Creencias religiosas

En el centro de la vida religiosa del candomblé esta la creencia en
que el propio orixa toma posesion del “filho do santo” en la celebra-
cién de los ritos. Tal creencia se trasmitié de generacién en genera-
cién, aunque el desarraigo de la esclavitud y la evangelizacién compul-
siva colonial impidié una mayor endoculturacién religiosa africana; sin
embargo, se conocia, por los especialistas, el sistema religioso mas com-
pleto y aun fue completdndose mas con el retorno a las fuentes africa-
nas, a partir de la abolicién de la esclavitud en Brasil y, sobre todo,
del renacimiento religioso negro de las ultimas décadas; pero este re-
nacimiento no fue posible en las religiones americanas prehispénicas,
porque éstas estaban definitivamente muertas o transformadas. Por
eso, en la actualidad los miembros del candomblé conocen su propio
panteén, donde el primer lugar lo tiene el Dios creador. Segin Car-
neiro, los afrobahianos:

tienen fe en un ser superior, un Dios supremo, general-
mente llamado Olérun (mnago)... El Dios supremo esta
totalmente identificado con el Dios de los eristianos. . .
Con sus caracteristicas de creador del mundo, de padre de
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todas las criaturas, de senor de los destinos de la humani-
dad, de ser eterno e inmortal, justo y misericordioso, el
Dios de los negros yorubas encontré facilmente un similar
en el Dios del Cristianismo.

Este Dios no tiene culto organizado, ni representacién ma-
terial —exactamente como en las demas religiones—, pero
es recordado, en varios candomblés, en leyendas, y canti-
cos, como la inscripeién Ld iraxé d’orixa abd toutou (enci-
ma de la corona del rey, sélo Dios), que habia en el
candomblé de Paim (1978: 63-64) 8.

Después de Olorin, vienen los Orixds en nago o Voduns en jeje,
que es el nombre que ha prevalecido en Haiti. Pero entre ellos des-
taca Oxald, que se ‘‘identifica”, en el sentido especifico que luego
se dara a esta expresion y en la que se condensa uno de los problemas
del sincretismo, con el Sefior de Bonfim o de la Buena Muerte, una
imagen de Cristo crucificado que tieme gran veneracién popular en
su santuario de una colina de la ciudad de Salvador. Carneiro dice al
respecto:

8 Este contenido del concepto de Olortin es ligeramente cuestionado por es-
tudiosos posteriores. Por ejemplo, Verger (1981), quien ha publicado el trabajo
més completo sobre los dioses yorubdas en Africa y en el nuevo mundo, escribe:
“Encima de los orixds reina un Dios supremo, Olédumaré, cuya etimologia es du-
dosa. Es un Dios distante, inaccesible e indiferente a las preces y al destino
de los hombres. FEstd fuera del alcance de la comprensién humana. El permane-
ce por encima de todas las contingencias de justicia y de moral. Ningtn culto
le esta destinado. El creé a los orixds para que gobernasen y supervisasen el
mundo. Es, pues, a ellos a quienes los hombres deben dirigir sus preces y hacer
sus ofrendas. Olédimaré, sin embargo, acepta juzgar las desavenencias que puedan
surgir entre los orixas. ..

Olédiitmaré mora en el alld, traducido ordinariamente como ‘cielo’. Pe-
ro hay ahi, sin duda alguna, incomprensién per parte de los estudiosos, todos
ellos formados en la idea de que Dios mora en el cielo. En otro trabajo meostra-
mos que, entre 1845 y 1962, de los dieciocho autores principales que abordayon
el tema del Dios supremo, trece eran misioneros catdlicos o protestantes y sélo
dos antropélogos... En esta investigacion de la definicién del Dios supremo, como
en muchas otras sobre el asunto, créase generalmente wuna situacién inoportuna
entre el investigador y la persona interrogada... Aunque el informante no altere
voluntariamente los hechos, tratard al menos de expresarlos en términos compren-
sibles a su interlocutor, resultado de eso gran satisfaccion para éste ultimo y
cnorme perjuicio para la verdad... Tres de esos investigadores de origen yoruba
hacen excepcion a estas observaciones... el Padre Moulero, el primer nago en
ordenarse sacerdote en Dahomey, llegé a escribir que “las poblaciones de este
s6lo tenian fe en los idolos y no conocian a Dios, pero es preciso hacer una excep-
cién en favor de los nagos, que, bajo la influencia de los musulmanes, adquirie-
ron (antes de Ja llegada de los misionercs catélicos) un conocimiento de Dios
que se aproxima a la nocién filoséfica cristiana” (1981: 21-22).
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Oxald, identificado con el Sefior de Bonfim y mas rara-
mente con el Espiritu Santo divino, recibe —como entre
los catélicos de Bahia— los homenajes que se deberian
prestar a Olorin. Lldmanlo Orixa Baba, santo padre, y
Babd Oke —la colina de Bonfim—, Kacuté, Lemba,
Lembarenganga (Sefior Lemba), Kacubeka... Es con-
siderado el padre de todos los Orixas... Oxala vistese to-
talmente de blanco y plata o niquel; controla las funcio-
nes sexuales de la reproduccién y se inician los ritos de
purificaciéon de los candomblés con -agua de Oxald’
(1978: 64).

Los Orixds son, pues, los espiritus ancestrales, que controlan cada
uno de los aspectos importantes de la naturaleza y de la actividad
humana y asi pueden favorecer, pero también castigar a sus devotos,
y que “‘toman posesion” de los mismeos, haciéndolos entrar en extasis
durante las danzas rituales, que se celebran periédicamente en los
“terreiros” o lugares del culto africano. Puede afirmarse, en general,
que los intermediarios africanos no se han afadido en Bahia a los
santos catolicos, como ocurrié entre los quechuas cusquefios o los
mayas chiapanecos, sino que se han identificado con ellos, aunque
sobre este punto volveré mas detenidamente. Bastide (1960) recoge
un extenso cuadro con las equivalencias entre los orixas africanos y
los ““santos” cristianos en las principales regiones de Brasil, en Cuba
y en Haiti, de acuerdo a la opinién de los diferentes estudiosos. Voy
a limitarme al Estado de Bahia (1971: 364-368).

CUADRO Ne¢ 1

IDENTIFICACION DE ORIXAS Y “SANTOS” EN BAHIA

Oxala Serior del Buen fin, Nifio Jests, Santa Ana.
Iemanja Virgen Maria, V. de la Concepcién, de Lourdes,
de la Candelaria.

Shango Sta. Barbara, San Pedro, San Jerénimo, San Juan
Bautista Nifo.

Ogum San Antonio, San Jerénimo.

Oxocé-Ode San Jorge, San Miguel Arcangel

Omolu-Obalue San Benito, San Roque, San Lazaro
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Ifa-Orumila
Oxumaré
Iroco-Loco Katende

Nananburucu
Iansa-Oia
Oxum

Oba
Ibeji (los gemelos)

Exu-Legba

Santisimo Sacramento, San Francisco

San Bartolomé

San Francisco, San Sebastian, San Lorenzo, San
Cayetano, Virgen de los Navegantes, San Juan.
Sta. Ana, Virgen de la Candelaria

Sta. Barbara

Virgen Maria, de la Candelaria, de Lourdes, Sta.
Ana con la Virgen Nifia en brazos.

Sta. Juana de Arco

San Cosme y San Damidn, San Crispin y San
Crispiniano.

El Diablo.

El mismo Bastide trata de explicar esta identificacién por diver-
sas relaciones: por la relacién estructural entre la teologia catélica
de los santos, Maria y Jesus como mediadores ante Dios y la teo-
logia africana de los orixds como mediadores ante Olorun; por la re-
lacion cultural de los orixds y los santos (al menos los del catolicis-

mo popular) que presiden el mismo campo de la actividad humana;
por la relacion sociologica entre “naciones” o grupos éinicos negros
en Brasil, por un lado, y cofradias catélicas, por otro; finalmente,

por otras relaciones todavia mas especificas entre determi-
nados santos y divinidades. Es evidente que Omoli, dios
de la viruela, sélo podia identificarse con San Lazaro, cuyo
cuerpo estd cubierto de heridas y que cura las dolencias de
la piel, o con San Roque, cuyo perro lame sus llagas, o
con San Sebastian, representado en las litografias popu-
lares amarrado a un arbol, con el cuerpo todo ensangren-
tado por las flechas que le arrojaron. Igualmente Oxocé,
dios de la_caza, no podia unirse sino con santos guerreros
como San Jorge o San Miguel, cuyas imagenes los mues-
tran atravesando con sus lanzas a dragones u otros animales
monstruosos agonizantes a sus pies (1971: 362).

Tales identidades no coinciden en el espacio, pues, como la ocu-
pacion del territorio brasileno se hizo en forma discontinua sin otra

comunicacion que la del mar, “cada centro africano descubrié, pues,
por su propia cuenta, su cuadro de correspondencias”, ni en el tiempo,
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pues éstas “nacen y mueren conforme a la época” y a ciertas experien-
cias histéricas del grupo (1971: 371). Un caso tipico es Exu, que
Bastide (1970) presenta como ejemplo de “inmigracién y metamér-
fosis de un dios”. Después de enumerar las principales caracteristi-
cas del Exu africano (su vinculacién con el culto de la adivinacién
de Ifa y del sacerdocio de los babalao, su caricter falico, el ser mensa-
jero entre los hombres y los dioses y el ser trickster y propenso a
picardias y a sembrar cizafia en el candomblé), se pregunta por qué
han desaparecido unos rasgos y otros se han conservado en el nuevo
mundo, para responder:

La vinculacién con Ifa se deshizo porque la organizacion
sacerdotal experimenté cambios y el poder de los babalao
se redujo. El falismo desaparecié porque contrariaba de-
masiado la conciencia brasilena. Pero en los mitos que
acabamos de enumerar —el del irickster... el del dios
mensajero— no existian nexos con la organizacion sacer-
dotal ni cosa alguna que chocase demasiado ostensible-
mente con la moral comuin. En -consecuencia, tam-
poco habia razén para que desaparecieran. Del mis-
mo modo, se han conservado los principales ritos del culto de
Ext y los mitos que los contienen. Sigue en pie, por ejem-
plo, que el primer sacrificio debe ofrecerse siempre a este
dios. .. precisamente por su condicion de intermediario, ya
que él es quien traduce a los hombres el lenguaje de los
dioses. .. También la casa de Exu pas6 de la entrada de la
aldea africana a la entrada del candomblé. .. Las represen-
taciones de Exu halladas en esos pegi son andlogas a las de
Nigeria o Dahomey. .. Por ultimo, el elemento de malicia
de Exu se va acentuando por influencia del catolicismo has-
ta culminar en la idea de que Exu es el Principe del Mal.
Efectivamente, el catolicismo popular siente inclinacion por
cierto dualismo en el que Cristo encarna la bondad y Satan
personifica el mal. Este dualismo es contrario a la concep-
cién africana de Orixd, que... lo mismo puede hacer cosas
buenas que malas (1973: 229-232).

Muy similar es la imagen de Exi presentada por Verger, quien
sostiene que “fue sincretizado con el diablo” y que, por eso, “pocas
personas le son abiertamente consagradas”, al contrario de lo que ocu-
rre con los demds orixds, pero que no inspira ‘“gran terror, porque se
sabe que, cuando es tratado convenientemete, €l trabaja para el bien,
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es decir puede ser enviado a hacer el mal... a los que nos causan re-
sentimientos”’; el sitio consagrado a Exu es “al aire libre, o el interior
de una pequefia cabafia aislada, o detrds de la puerta de la casa” y *se
simboliza por un tridente de hierro” (1981: 79).

Pero, el aspecto mas discutible sobre los actuales orixas bahianos es
conocer en qué consiste su identificacién o sincretizacién con los santos
catélicos y cémo se ha formado. Dejando el segundo punto para la
exposicién histérica, voy a limitarme al primero, presentando las in-
terpretaciones mas conocidas del fenémeno. Bastide trata de *‘descu-
brir las actitudes afectivas y mentales que caracterizan la psique del
negro, cuando ¢l identifica su vodun o su orixd con un santo cato-
lico”, reconoce que dedicé a ese tema uno de sus viajes a Bahia y a
Recife y llega a esta conclusion: “el problema propuesto no existia para
el negro: era un falso problema. Yo habia pensado a través de la
légica del pensamiento occidental, basado en el principio de identidad
y de no coniradiccién”; mas auin, al hacer incansablemente la pregun-
ta a los miembros del candomblé, Bastide sentia: “las respuestas esta-
ban, en su mayoria, dictadas por mis preguntas, que yo habia obligado
a mis amigos de color a salirse de su mentalidad para tomar por un
momento la mia propia” (1971: 374-375). O sea, que Bastide parece
situarse en la perspectiva de la mentalidad primitiva de Levi Bruhl
(1922) de que el negro brasilefio tiene una légica diferente, basada
no en el principio de contradiccién, sino en el de participacién y que
sus representaciones mentales son de contenido no solo intelectual, sino
también emocional y motor; sin embargo, recoge una serie de explica-
ciones de informantes y afirma que los ministros del candomblé dicen
que no son africanos, sino brasilefios y tienen que venerar también “a
los santos de la Iglesia, tanto mas que son los mismos espiritus con
nombres diferentes” (1971: 375).

Por su parte, Sparta (1970), con una preocupaciéon mas teoldgi-
ca y también después de muchas entrevistas, sostiene que, para los
miembros del candomblé, los orixas son realidades eternas en lugar in-
ferior a Dios que se manifiestan en los héroes miticos africanos, en
los santos catdlicos y en sus devotos en el momento del trance durante
los cultos, pero reconoce que tal “interpretacién representa como una
tentativa de fogocitosis de la fe catélica, pues sus santos y el mismo
Salvador acabarian siendo manifestaciones de realidades superiores a
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ellos mismes”, por mds que “pueda representar también, al lado de
una imagen una identificacién de santos histéricos con héroes miticos,
una tentativa de aproximarse al Cristo de la fe, partiendo de una reli-

gién no biblica” (1970: 122-123).

La conclusién de Verger sobre este tema es:

En los candomblés las dos religiones permanecen separa-
das, y Nina Rodriguez constaba, a fines del siglo pasado
que ‘la conversién religiosa no hizo mas que yuxtaponer
las exterioridades muy mal comprendidas del culto caté-
lico a sus creencias y précticas fetichistas, que en nada se
modificaron. . Conciben a sus santos u orixas y a los san-
tos catdlicos como de una categoria igual, aunque perfecta-
mente distintos’. .. Con el correr del tiempo, con la par-
ticipacion de descendientes de africanos y de mulatos cada
vez mas numerosos, educados en un respeto semejante por
ambas religiones, se volvieron tan sinceramente catélicos
cuando van a la iglesia, como ligados a las tradiciones afri-
canas, cuando participan celosamente de las ceremonias del

candomblé (1981: 27-28).

Personalmente, después de entrevistar a muchos estudiosos del te-
ma, he llegado a la misma conclusion. Pero, por el distinto sentido
de pertenencia de los negros brasilefios a las dos tradiciones religiosas,
creo que tal conclusién es valida para la mayoria, no para los dos
casos extremos de mnegros que viven su catolicismo desarraigado de la
herencia africana o, por el contrario, de negros que viven sélo la he-
rencia africana, sobre todo como consecuencia del renacimiento afri-
cano de los ultimos aflos. Aunque una de mis informantes me repe-
tia insistentemente que “Oxald era el Sefior Bonfim y que el Sefior de
Bonfim era Oxald”, pienso que en realidad Oxald tuvo que ser, por
el contexto de la evangelizacion compulsiva colonial, el Sefior de Bon-
fim, pero que el Sefior de Bonfim no es Oxal4, ni Oxald es el Sefor
de Bonfim. Y es probable que un catélico brasilefio negro pida al
sacerdote la celebracion de una misa en honor de San Jorge y que
acuda en la noche al candomblé, como ‘filho de Oxoce” y aun que
éste, a quien se le llama San Jorge, entre en posesién de su devoto
por el trance, pero no por esto dicho negro brasilefio confunde sus dos
ritos religiosos, aunque “tenga suma libertad para moverse en ambos
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mundos religiosos, con tal de conseguir proteccion”, como me decia
el jesuita negro P. Jodo Manoel Lima Mira.

Para cerrar esta presentacion de los seres que constituyen el panteén
afro-brasiano, debo referirme también a los Egins, que son las almas
de los antepasados. Bastide (1958) se extrafia de las escasas referen-
cias que encuentra sobre el tema en los estudiosos anteriores, a pesar
de que “habia en los terreiros mas antiguos, al lado de la casa de los
Orixas, una casa de los muertos y que el pade de Exii°. .. era al mismo
tiempo un pade de los muertos” (1978: 138), y atribuye el hecho a que
“el culto de los Egtins pertenece en Bahia a la Sociedad dos Eguns y esta
sociedad, aqui como en Africa es una ‘sociedad secreta’” (1978: 139);
ademads, Ilama la atencién sobre no confundir el rito del axexé,
que se celebra después de la muerte de los miembros del candomblé
para expulsar sus almas de la tierra, con los ritos de homenaje a los
muertos, porque el “‘axexé tiene por fin expulsar a las almas; la socie-
dad de los eguns tienen por misién, al contrario, evocarlas. Es decir,
las finalidades de ambos son antes opuestas que complementarias’
(1978: 140). Tal evocacion debia tener antiguamente otras funciones,
pero éstas actualmente se han reducido. Segun Bastide:

Las ceremonias no pueden realizarse en las casas particu-
lares, sino solamente en el interior del candomblé o en la
isla de Itaparica. Quedan apenas una evocacién de los
muerios, en circunstancias diversas y teniendo como meta
fines bien concretos, y una fijacién de los Egins en reci-
pientes que son colocados en la ilé-saim (ceremonia sin
duda diferente, pero paralela a la de la fijacién de los orixas
en las piedras del peji).

La evocacién del alma, puede tener lugar en el decurso
del axexé, si se desean saber las tltimas voluntades del di-
funto. .. La ceremonia tiene lugar al aire libre, en la noche,
bajo la verde fronda de los arboles, y constituye el fin del
axexé propiamente dicho, esto es tiene lugar en el 7° u 8° dia.
comienza con el pade de Exu, el saludo a la tierra madre
que las mujeres besan y que los hombres tocan con la mano,
y contintia con los canticos dirigidos a los muertos, acom-

9 El despacho a Exu, al comienzo de las fiestas, ceremonia propiciatoria
(Carneiro 1978: 143). La casa de los muertos se llama ilé-saim.
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panados por los tambores. Entonces los hombres se dirigen
a la ilé-saim, mientras que las mujeres permanecen en sus
lugares, porque a ellas les estd prohibido penetrar en la
casa de los muertos. Terminados los homenajes a los
antepasados, los hombres retoman sus lugares junto a
las mujeres y entonces suenan gritos ya roncos ya estri-
dentes, que parten de la cdmara secreta: son los muertos que
se levantan de su suefio y hablan. Enseguida... dejan
los Eguns la casa, presentandose bajo dos formas: unos es-
tan vestidos, materializados, son los Egiins ya ‘hechos’, ‘fi-
jados’; otros tienen la forma de una vaga nebulosa, son los
muertos que todavia no fueron ‘doctrinadoes’, segin la ex-
presion consagrada. . .

Las grandes ceremonias de evocacién se hacen en la isla de
Itaparica, que es la sede de la sociedad. Parece que es
alli donde se hace la evocacién del séptimo afio después de
la muerte, en que, la persona desaparecida, antes de dejar
definitivamente la tierra, hace sus ultimas recomendacio-

nes (1978: 140-142).

Aunque algunos de estos puntos volveran a reaparecer cuando
hable de los ritos de transicién, ya queda claro que los Eguns forman
parte del panteén bahiano, pues se les rinde verdadero culto, por

mas que no “entren en la cabeza” de sus devotos por el trance como los
orixas 1°.

- En este panorama sobre las creencias afro-bahianas, quiero
hacer una breve referencia a los mitos cosmogénicos. Entre ellos Zie-

gler (1975) recoge el siguiente:

10 Juana Elbein (1975), quien ha hecho el estudio més completo sobre la
muerte entire los mnagos, investigando precisamente la version mas tradicional, tal
como se conoce en los tres candomblés mds antiguos de Bahia (situados en
Engenho Velho, Gantois y S0 Goncalo do Retiro), hace una cuidadosa diferen-
ciacién enire egiins y orixas: “Para los mago los orixds mo son los egitns. Distin-
guense dos practicas liturgicas bien diferenciadas, dos tipos de organizaciones y
de instituciones, dos sacerdocios... Hay en la préctica ritual incontables ejemplos,
indicando claramente que orixds y eguns pertenecen a dos categorias distintas, cu-
yas fronteras parecen a veces bien sutiles.. Si los padres y antepasados son los
genitores humanos, los orixas son los genitores divinos; un individuo sera ‘descen-
diente’ de un orixd, que considera su ‘padre’ —Babe mi— ... de cuya materia
simbélica —agua, tierra, arbol, fuego, etc.— @l serd un pedazo... Asi como nues-
tros padres son nuestros criadores y ancesiros concretos y reales, los orixas son nues-
tros criadores criadores simbdlicos y espirituales, nuestros ancestros divinos... El
culto de los orixds atraviesa las barreras de los clanes y de las dinastias; el egiun
es un valor restringido a un grupo familiar o a un linaje... Los orixas regulan
las relaciones del sistema como totalidad; los egtns, las relaciones, la ética y la
disciplina moral de un grupo o de un segmento” (1977: 104).
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Oloriin (Olodumare) tiene un hijo llamado Oxala. El lo
llama un dia y le entrega los elementos de la naturaleza:
el fuego, el agua. . ., la nubes, los rayos, el hierro, la piedra,
los astros, las enfermedades, la palabra, el collar que per-
mite conocer el futuro y el presente, el trueno, la peste, la
viruela y las semillas que se convierten en arboles y plantas.
Oxal4 obedece y llama a los Orixds y a cada uno le confia
un elemento. Asi fue criado el mundo. Desde entonces
los Orixas ‘bajan’ periédicamente a los hombres iniciados
en su servicio. Oxald, que los retine, es el primero entre
todos. También é€l, en determinados momentos importan-
tes a la supervivencia del universo, se manifiesta en los
hombres. Olériin no se manifiesta absolutamente. Nin-
gin objeto le estda consagrado, ni ningtin hombre en tran-
ce pronuncia su nombre jamas. La humanidad esta inves-
tida de una tarea Unica y permanente: enire los miembros
de cada generacion algunos son iniciados en el servicio de
los Orixas. Estos, elementos constitutivos del universo, se
revelan en ellos y hablan por su boca. Puede decirse que,
gracias a los iniciados, el universo prueba estar vivo o, en
otras palabras, la funcién unice de la accion y de la pre-
sencia de los hombres es mantener la vida sobre la tie-

rra (1977: 93).

Ziegler recoge también otros dos mitos, que hablan de la unidad
perdida entre las dos mitades del universo, el Orum (cielo) y el Aié
(tierra), y su reconstruccién y de las funciones especificas de cada uno
de los Orixas ™.

11 Sobre los mitos relativos al nacimiento de los hombres, el mismo Ziegler
juzga que “permiten comprender el ser y la funcién de la muerte en el sistema
nago-yorubd. El conjunto de esos mitos menciona los tres elementos constitutivos
del hombre: el Emi, o sea su soplo, su respiracién. El Ese, sus piernas 7y, por
extensién, toda su organizacién fisiolégica. El Ori, en fin, es su ‘cabeza’, su cardcter
y temperamento. EI Emi y el Ori, una vez criados, gozan de vida permanente,
que nada podrd jamas alterar. Con ocasién de la muerte su Ori se reintegra a
su Ipori (se refiere a su cabeza eterna) en el Orum... Un mismo Ori puede
surgir en diferentes miembros de una misma familia. Asi los yorubds explican
la herencia de los genes, la semejanza de temperamentos entre abuelo y nieto,
madre e hijo... El Emi puede reaparecer en cualquier lugar, en cualquier per-
sona que venga a la tierra. Ese destino multiple del Emi de una persona fallecida
explica las diferencias ocasionales que la experiencia regisira en personas origina-
rias de sociedades, clases, familias y pueblos diferentes” (1977: 94-95).
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2. Ritos religiosos

Es probable que la forma mas adecuada de clasificar los ritos
afro-brasilefios sea a partir de las cuatro especies de sacerdocio, encar-
gados de realizarlos, a saber los babalorixd o ialorixd, que presiden el
culto de las Orixas, los babalao, que presiden el culto de adivinacién
de Ifa, los babalosaim, que presiden el culto de Osaim, la duefia de la
vegetacion, y los babaogé, que presiden el culto de los Eguns, pues “tal
sacerdocio cuadruple corresponde a una estructura cuidruple del mun-
do: dioses, hombres, naturaleza y muertos” (Bastide 1978: 114). Pe-
10, a fin de poder comparar el sistema afro-brasilefio con el andino
y maya, voy a mantener una clasificacion similar a la utilizada, que
permite, ademas, clasificar el aporte cristiano del actual ritual afro-
brasilefio.

2.1 Ritos de éxtasis

Aunque el culto piiblico de los candomblés, por la belleza de sus
cantos y danzas y la espectacularidad de sus trances, haya atraido mu-
cho mds la atencién de los etnégrafos y ensayistas, no hay que olvidar,
como observa Bastide, que ‘“‘el culto individual o doméstico ocupa en-
tre los africanos de Brasil un lugar infinitamente mayor que el culto
publico” (1978: 105). Asi, cada “hija de santo” rinde culto particu-
lar a su orixd el dia de la semana respectivo, absteniéndose de las
relaciones sexuales y renovando el agua o las ofrendas en el peji do-
méstico; ademas, hay también ceremonias privadas en el mismo can-
domblé durante la semana, pero que pueden concentrarse en algun
dia de la misma, para renovar las ofrendas del peji. Pero el culto
oficial es siempre mas solemne, congrega a todos o a la mayoria de los
miembros del grupo y se celebra con motivo de la fiesta anual de
candomblé, con cierta periodicidad, incluso semanal, en dias pre-
viamente establecidos, y en ocasiones extraordinarias a peticién de al-
gin devoto que desea implorar o agradecer algiin favor especial. Solo
con ocasién de la cuaresma catélica el candomblé cierra sus puertas %;

12 Durante mi visita a Salvador en febrero de 1983 pude comprobarlo. Vi-
sité personalmente el candomblé “Ilé Ané Ogunjé Tiluaie Orubaia” en el barrio de
Massaranduba y conversé largamente con la ialorixd MZe America, pero no pude
asistir a ninguna celebracién por estar clausurado por cuaresma. La Mze América
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efectivamente, como una prueba més de la adaptacién de la religién
afro-brasilefia al catolicismo oficial imperante, desde el fin del car-
naval al de la semana santa, no hay sesiones piblicas, fuera del llama-
do “candomblé de brincadeira” o de regocijo, que sigue realizindose
en algunos sitios y que se caracteriza, sobre todo, por la ausencia de
irance, por lo que no puede considerarse propiamente religioso (Bas-
tide 1978: 96). La estructura del culto piiblico de una sesién del can-
domblé es muy similar en los tres tipos de celebracién mencionadas y
puede resumirse con Bastide en los siguientes puntos:

a) el sacrificio: en la mafiana del dia sefialado y en presencia de
un pequeiio numero de miembros del candomblé, un sacerdote especia-
lizado o el mismo babalorixd sacrifica un animal (gallina, cordero. . .),
de acuerdo al orixa al que se ofrece, y otro previamente a Exu.

b) la ofrenda: Las mujeres preparan el animal sacrificado, espe-
cialmente ciertas partes (el higado, el corazon, la cabeza. . ., y, desde lue-
go, la sangre), y otros platos caracteristicos de cada uno de los orixas
que van a ser llamados en la sesién, en cuya tarea han conservado mu-
chos secretos de la cocina africana, para que puedan ofrecerse en la
tarde a los respectivos orixas, mientras que el resto de los alimentos
sean consumidos por los miembros del candomblé e incluso por otros
asistentes, al acabar la ceremonia;

¢) el despacho a Exu: al ponerse el sol comienza el rito propia-
mente dicho, que se prolongara hasta altas horas de la noche, con el
padé de Exu, cantandose en lengua africana por dos “hijas de santo”
de mayor antigiiedad en la secta, a fin de que, como ya se vi6 al anali-
zarse la funcién especifica de Exu, éste actie como “intérprete que
conoce al mismo tiempo la lengua de los hombres y de los orixas” o para
que, por su caracter “‘diabélico”, no perturbe la “ceremonia, si no fuera
homenajeado antes que los otros dioses”, como se piensa en algunos
candomblés bantis (Bastide 1978: 20);

era un caso mas de “libertad religiosa” para vivir sin conflicto la doble religién,
pues no solo habia hecho bautizar, confirmar y hacer la primera comunién a sus
16 hijos (tres parejas de mellizos), sino que incluso uno de ellos era religioso de
la Compania de Jests; de sus hijos, uno era miembro del mismo candomblé.
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d) el llamado de los orixds: se hace con el acompafiamiento musi-
cal de tres tambores, llamados rum, rumpi y Ié de tamaiio diferente , de
un agogd, que es un instrumento de hierro con dos campanitas que se
tocan con una barra también de hierro, y de una calabaza, mientras se
canta a cada uno de los orixds en un orden, que varia de acuerdo al
candomblé, pero que se inicia siempre con Exii y termina con Oxala.
A cada orixa se le ofrece un minimo de tres cantos, en la lengua yo-
rubd, que se ha convertido por eso en una lengua litirgica, o también
en portugués, acompafiados de los toques caracteristicos y de las respec-
tivas danzas de los dos grupos, varones y mujeres, en el salén central
del candomblé, hasta que los orixds entran en posesién o ‘“montan su
caballo” con una violencia que “varia segiin las circunstancias, el tem-
peramento del individuo y la naturaleza del dios que posee” (1978: 24).
Producida la posesion o trance, las personas encargadas (ekédi)
les quitan parte de su ropa (la casaca o el chal) y, especialmente, los
zapatos, en el gesto simbélico de “despojar el individuo de su perso-
nalidad brasileha para que retorne a la condicién de africano” (1978:
24) y revisten a los poseidos de la ropa y simbolos de la deidad po-
seedora, que es el orixa al cual la persona estd ligada por el respectivo
rito de iniciacion;

e) la danza de los orixds: concluido el intervalo del cambio de
indumentaria, segin Bastide,

los hijos e hijas de santo retornan al salon de la danza.
Pero, en ese momento, no son ya hijos e hijas de santo,
sino los propios dioses encarnados que van a mezclarse
un rato con sus adeptos brasilefios. El ritmo de la cere-
monia no se modifica; tienen lugar las mismas evocacio-
nes de los orixas en el orden prestablecido, siempre con
el minimo de tres canticos reglamentarios, con los mis-
mos leit-motiv wagnerianos, delante de un publico lleno

13 Sobre dichos tambores escribe Bastide: “No son tambores comunes o, co-
mo se dice alli, tambores ‘paganos’; fueron bautizados en presencia de padrino
y madrina, fueron sometidos a una aspersién de agua bendita traida de una igle-
sia, recibieron un nombre y en su presencia se consumié hasta el fin un cirio
encendido. Y, sobre todo, ‘comieron’ y ‘comen’ todos los afios aceite, miel, agua
bendita y sangre de una gallina... cuya cabeza fue arrancada por el babalorixd
sobre el tambor inclinado” (1978: 21). Como se ve, el uso del agua bendita del
culto catélico es un ejemplo mas de esa libertad a que me referia para utilizar el
“poder sagrado” de los dos sistemas religiosos.
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de fervor y de respeto. Los gestos, sin embargo, adquie-
ren mayor belleza, los pasos de danza alcanzan extrana
poesia. No son ya costureras, cocineras o lavanderas que
danzan al son de tambores en las noches bahianas, sino
que es Omulu recubierto de paja, Xangd vestido de rojo y
blanco, Iemanjd con sus cabellos pintados de algas. Los
rostros se metamorfosearan en madscaras y perderan las arru-
gas del trabajo cotidiano, desapareciendo los estigmas de
esa vida de todos los dias, llena de preocupaciones y de mi-
seria; Ogum, guerrero, brilla bajo el fuego de la colera y
Oxum esta toda hecha de voluptuosidad carnal. Por un
momento se confundirdn Africa y Brasil; se abolié el océano,
se apagé el tiempo de la esclavitud. He aqui a los orixas
presentes, saludando a los tambores haciendo ika o dobale
delante de los sacerdotes supremos, danzando y algunas
veces revelando el futuro o dando consejos. No existen ya
fronteras enire lo natural y lo sobrenatural; el éxtasis rea-
lizé la comunion deseada (1978: 26) .

f) ritos de salida y de comunidon: el éxtasis no terminara hasta
que se canten los unld, cuya finalidad es precisamente hacer que se
marchen los orixds, para lo cual se tendrda un orden inverso al de las
invocaciones y asi se comenzara por los orixas llegados al final. Lue-
go los hijos de santo traeran los alimentos depositados en el peji ante
su respectivo orixd y los comeran, ofreciendo también a los demds hi-
jos de santo y a las otras personas no iniciadas, que estén todavia en
el terreiro.

Como es evidente, el punto culminante de esta prolongada cere-
monia es el trance, cuyo origen ha sido objeto de multiples disquisi-
ciones. ;Cémo explicar que los miembros del candomblé sigan entran-
do en éxtasis la mayoria de las noches que celebran sesién? ;Es algo
que deba explicarse naturalmente, por algin tipo de condicionamiento
biolégo, psicolégico o cultural, o debera buscarse alguna explicacién
sobrenatural, por mas que, en este caso, el cientifico limite su explica-

14 Ika es el saludo de las personas poseidas por un orixd masculino y que
consiste en arrojarse de barriga al suelo. Dobale, por su parte, es el saludo de
las personas poseidas por un orixa femenino y que consiste en echarse a lo largo
en el suelo, apoyandose en los codos y en los antebrazos, una vez del lado derecho
y otra vez del lado izquierdo (Bastide 1978: 286).
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ci6n a la mediacién que la divinidad utiliza para producir el efecto?
Entre las explicaciones sicologicas destaca la definicién clasica del fe-
némeno hecha por el médico Nina Rodriguez (41906): “Sonambulis-
mo provocado con desdoblamiento de personalidad” (1935: 122); si-
guiendo esta tesis de la hipnosis, Waldemar Valente sostiene que “la
fatiga producida por la danza prolongada, agravada por el toque frené-
tico de aderrum, condiciona el estado de vértigo que favorece la hip-
nosis precursora del trance o posesién” (1956: 85); en la misma linea
William Sargant en el Simposio de Siquiatria Transcultural de Bahia
en 1968 repetira lo que habia dicho, cuatro afios antes, en una confe-
rencia en Recife, que el trance ‘“‘es provocado por la cadencia de las
batidas de tambores, sin ninguna influencia de cardcter mistico. Como
ilustracién cit6 el caso de mujeres en Inglaterra que habian entrado en
trance, apenas escuchan grabaciones hechas por él” (Sparta 1970: 57).

Entre las explicaciones antropolégicas merece reseniarse la de Mel-
ville J. Herskovits, gran conocedor de las culturas africanas a uno y otro
iado del Atlantico:

Porque en relacién con la situacién en que estas experien-
cias de posesion se producen, no pueden ser consideradas en
absoluto como anormales, y muchos menos psicopaticas. Es-
tan moldeadas culturalmente, y a menudo inducidas por
aprendizaje y disciplina. La danza u otro acto de personas
poseidas son tan estilizados que quien conoce la religion
puede identificar al dios poseedor por la conducta del indi-
viduo poseido. Ademads, la experiencia de posesion no pa-
rece restringida a personas emotivamente inestables. Los
que “reciben al dios” recorren la gama de todos los tipos
de personalidad... Finalmente, la naturaleza de la expe-
riencia de posesion en esas culturas de negros se encuentra
tan disciplinada que solamente puede sucederle a un de-
terminado devoto en circunstancias particulares y al parecer
arbitrarias. En Africa occidental y en el Brasil los dioses
descienden solamente a quienes han sido designados entes
por el sacerdote de su grupo, quien impone sus manos sobre
las cabezas de aquéllos (1968: 81).

Una posicion similar parece tener Bastide, quien sostiene que el
trance “no se puede explicar simplemente recurriendo a los datos psi-
copatolégicos. El, de hecho, constituye un rasgo cultural, normal y
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cbligatorio en las civilizaciones negras. Es una parte del ritual reli-
gioso y hasta el mismo ritual” (1971: 516); ademds, juzga que, a
semejanza de Santa Teresa de Avila, que distingue una rica diversi-
dad de “moradas” o grados en la experiencia mistica, los afrobrasi-
lefios “también distinguen los estados de ere o de tobossa (irances in-
fantiles), los estados de thokueni u otros guias (trances de transicién)
y los de los dioses propiamente dichos” (1971: 516) 5,

También puede catalogarse dentro de este enfoque al antropélogo
inglés Joan M. Lewis (1977), por més que no se refiera exclusiva-
mente al trance del candomblé sino al trance religioso en general y se
limite a estudiar cémo éste “‘puede relacionarse con las circunstancias
sociales. . . o qué funciones puede cumplir en diferentes tipos de socie-
dades” (1977: 21). Para Lewis el trance es una forma de disolu-
cién mental y puede clasificarse, de acuerdo a la causa a que se atri-
buya, en mistico, debido a la pérdida temporal del alma o a ser poseido
por algun espiritu ancestral o por algtin ser divino, y no-mistico, debi-
do a causas naturales; también puede clasificarse, de acuerdo a los
espiritus que lo producen, en periféricos, cuando los espiritus provie-
nen de fuera, de pueblos vecinos hostiles, y no juegan ningiin papel
en la sustentacion del cédigo moral de la sociedad de los que entran
en trance, y centrales producidoes por espiritus que tratan de conservar
la moralidad de la sociedad. Al preguntarse Lewis sobre los factores
sociales que inhiben o favorecen el éxtasis, responde:

15 Esta diversidad del trance la estudia en el capitulo V de su trabajo sobre
el candomblé (1958). Suponiendo que “para estudiar los orixds hay dos métodos
posibles: uno que podiamos lamar deductivo, que consiste en partir de los mitos
para comprender a través de ellos... la cultura, y otro que seria inductivo y con-
sistiria en partir de los ritos para llegar a los mitos” (1978: 199), hace un analisis
estructural de trance mistico. Segun Bastide, aunque ‘“las danzas miméticas no
son diferentes en la primera y en la segunda parte de la fiesta, antes y después
de la posesién, sin embargo, toman otro caricter: en la primera parte, tratase de
una simple imitacién de acontecimientos misticos, y en la segunda, de una revi-
viscencia de esos mismos acontecimientos” (1977: 200). Ahora bien, si se anali-
za esta diversidad del trance, parece que “todo dios africano esta acompafado
por su Exii y por su espiritu infantil en Brasil. El papel del Exd es abrir el
camino al orixa... el papel del ere es el de ‘hacer mds suaves’, como dice la gen-
te de Bahia, las relaciones de la izo con su orixd, defendiéndola de la brutalidad
de los abrazos divinos..., moderando los ardores del trance”. Por eso Bastide
concluye: ‘“el estudio del éxtasis mistico, en cuanto que éste no es sino una in-
teriorizacién de los mitos, nos fuerza a complicar el concepto que teniamos for-
mulado respecto a los orixds en los capitulos precedentes. De hecho, no se puede
hablar de un Orixa simplemente, sino de un complejo Orixa-Exi-ere. Tratase de
una trinidad mitica” (1977: 234).
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Las pruebas empiricas que revisamos sugieren que por lo
menos parte de la respuesta estd en las presiones sociales
y ambientales agudas y constantemente recurrentes que mi-
litan contra la formacion de grupos sociales grandes y se-
guros. Puesto que, como veremos, las sociedades en que
los cultos de posesién persisten son generalmente aquellas
compuestas de unidades sociales pequenas, fluidas, expues-
tas a condiciones fisicas particularmente severas o comu-
nidades conquistadas bajo el yugo de la opresién externa.
Asi, al igual que en los cultos periféricos, las circunstancias
que estimulan la respuesta extatica son precisamente aque-
llas en que los hombres se sienten constantemente amena-
zados por presiones severas que no saben como combatir
o controlar, excepto a través de los heroicos vuelos del éx-
tasis mediante los que tratan de demostrar que son iguales
a los dioses. Asi, si el entusiasmo es una respuesta a la
opresion y represion, lo que él procura reclamar es el do-
minio humano triunfante sobre un ambiente intolerable

(1977: 36).

Es facil aplicar estas afirmaciones al mundo negro brasileno de
la época colonial y de los modernos barrios marginales de Salvador,
aunque estas funciones sociales, como observa Lewis, no agoten la
funcionalidad del trance, ni expliquen plenamente su existencia (1977:
37). Por eso, voy a retomar la explicacion del trance.

Finalmente, hay sobre el trance explicaciones especificamente re-
ligiosas, ya sea por sus frutos, ya sea por un verdadero contacto con lo
divino, aunque no pueda explicarse completamente el como. Tales
explicaciones son mas frecuentes en los que estudian el trance “desde

dentro” 1,

16 Sparta se pregunta si en el trance hay alguna manifestacién de lo divino
y después de referirse a diversas formas de revelacién, responde: “segin las reglas
de nuestra légica, los hijos y padres de santo en éxtasis no deberian producir
ninguna expresién de valor. Con todo miremos la danza. Es arte. Y el arte es
un valor. Miremos los sacrificios. Son religién. Y la religién es un valor. Miremos
la vida moral y solidaria. En muchos de ellos es generalmente buena. Y la moral y la
solidaridad son valores” (1970: 73). M4s explicitos son los testimonios que me
dieron tres eclesidsticos, dos de ellos sacerdotes y el otro estudiante para sacerdote
y dos de ellos de raza negra y el tercero aceptado como miembro de un candomblé.
Primer testimonio: ‘“Aunque se puedan dar explicaciones sicolégicas o culturales,
yo creo que en el trance se entra en contacio con lo divino. Hay personas que
fingen; pero en el trance verdadero se trabaja con la punta fina del alma humana,
es como oira forma de conocimiento. Es un contacto con lo divino no discursivo,
sino vital. Mi abuela era “m&e do santo” y me decia que, después del trance, sen-
tia como un cansancio. Sin embargo, es mecesario hacer cierto discernimiento ante
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Volviendo a los ritos de éxtasis, hay que tener en cuenta que el ano
del candomblé no se identifica con el ano legal ni con el afio eclesias-
tico, sino que comienza a fines de agosto o en el primer viernes de
septiembre, segin los diferentes terreiros, con una ceremonia que era
designada antiguamente “por el nombre de ‘inhame nuevo’, que la liga
al ciclo de fiestas agricolas de Africa, o por el de ‘agua de Oxala’, que
la liga al ciclo de las adoraciones divinas”. Tal ceremonia tiene “‘un
triple caracter de fiesta agraria, de apertura del tiempo sagrado y, fi-
nalmente, de purificacién de la comunidad; efectivamente, el tiempo
sagrado es también el del ritmo de la vegetacion y el del ritmo de la
sociedad” (Bastide 1978: 87-90).

2.2 Ritos de iniciacién y de adivinacién

La motivacion que tienen las personas para integrarse a un can-
domblé son muchas y, si se repasan las historias personales de los
miembros del grupo, se encuentran casi las mismas motivaciones del
culto a los santos en el catolicismo popular, es decir la solucién del pro-
blema concreto de la vida ordinaria. Una vez que se inicia el contacto
con el grupo, la incorporacién es gradual; primero, se asiste como sim-
ple simpatizante y luego se pasa por una serie de ritos de iniciacién,
tales como el lavatorio de las cuentas del collar, el bori y la iniciacion
propiamente dicha. Cada miembro del candomblé tiene su collar del
orixa al que se pertenece (blancas de Oxala, amarillas de Oxum, verdes

el trance. Desafortunadamente no hay todavia un verdadero acercamiento de la
Tglesia oficial, a pesar de la simpatia que suscita hoy el pentecostalismo. Este
ni sabe interpretar las lenguas, ni se interesa por los problemas sociales; el ver-
dadero candomblé, si. Seria muy bueno que la Iglesia se acercara, evitando el
intelectualismo y el reduccionismo politico”. Segundo testimonio: “El trance no
es una reencarnacién, sino una experiencia de lo divino que se hace presente,
un momento litirgico fuerte. Los orixds no son dioses personales, sino fuerzas
del universo que representan el poder de Dios”. Tercer testimonio: “No estoy de
acuerdo con ciertas interpretaciones sicolégicas o culturales, porque a veces no son
otra cosa que un modo de negar lo sobrenatural. Yo he experimentado la sabi-
duria de la gente en trance como algo ‘extraordinario’. En una casa préxima,
ante una enferma de cancer y ante una joven que queria abortar, un miembro
de un candomblé, sin necesidad de toque, es poseido por su orixd y dice, en un
caso, que no se puede hacer nada y, en el otro, que no se debe. Para mi, el
trance es un fenomeno sobrenatural. Yo no Io discuto méas que la transustancia-
ciéon de la eucaristia catélica”.
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de Oxosse. . .), para lo cual debe descubrir, en un rito de adivinacién
que celebra el babalao, cudl es el orixa “duefio de su cabeza”; luego
compra dicho collar y se lo lleva al babalorixa o ialorixa de dicho can-
domblé para que “lo lave” en una ceremonia, que marca el inicio
de la pertenecia de la persona al camdomblé y la aceptacion de una
serie de obligaciones (no comer determinados alimentos, no tener re-
laciones sexuales en el dia de la semana consagrado a su orixa y coentri-
buir a los gastos del candomblé), cuyo incumplimiento puede acarrear
el castigo de los orixas. Si por alguna razén el collar pierde su fuer-
za protectora, debe ser sometido a un nuevo lavado, que se conoce como
bori, y se designa popularmente como “dar de comer a la cabeza” para
indicar la funcién de fortalecimiento del espiritu del miembro que se
esta iniciando; este rito, que es el segundo de la iniciacién, incluye el
sacrificio de un animal. Finalmente, viene la iniciacién propiamente
dicha, por la que se prepara la piedra del respectivo orixa, que se con-
serva en el peji del terreiro, y la persona se consagra en una larga ce-
remonia hasta convertirse en izo o esposa del orixa !’; la ceremonia
supone una reclusién durante 17 dias y es muy similar a la que se
celebra en Africa, como lo prueba Verger. No me detengo a descri-
bir mas estos ritos, sobre las que hay buena etnografia en diferentes
autores (Bastide 1977, Verger 1981: 36-69), porque no tocan al
problema del sincretismo.

En cuanto a la adivinacién, aunque los orixas pueden dar a co-
nocer el futuro a sus hijos e hijas durante el trance, sin embargo
estan institucionalizados en el candomblé una serie de ritos adivina-
torios, que son realizados por los babalao como sacerdotes de Ifd y que
consisten en rezar determinadas oraciones o Ifd o Exui y en arrojar los
“buzios” al suelo y, de acuerdo a la manera cémo caen, se responde
la pregunta que se ha hecho.

17 Bastide cita a Henri G. Cluzot, autor de Le cheval des dieux (1951),
quien defiende que la iniciacién sirve para crear el condicionamiento para el
trance: “El punto central de la iniciacién consistiria, pues, en administrar hier-
bas especiales que actien como drogas en las candidatas, reduciéndolas a un
estado de adormecimiento, manteniéndolas bajo una especie de dominacién hip-
nética y estableciéndoles en el espiritu, cuando estén en ese estado de desagre-
gacién mental, una asociacién entre el desencadenar ciertas musicas y el trance”
(1978: 33).
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2.3 Ritos de transicién

Ademas de los ritos de iniciacién, que también pueden conside-
rarse ritos de transicién, hay otros que lo son en el sentido mas ‘es-
tricto, porque marcan las etapas mas decisivas de la existencia humana
(nacimiento, matrimonio y muerte) y porque en ellas la religion ca-
tolica oficial impuso sus propios ritos durante el periodo colonial e
imperial del Brasil, aunque, con la separaciéon de Iglesia y Estado del
periodo republicano y con el nacimiento auténomeo de la religién afro-
brasilefia de las ultimas décadas, haya habido una mayor separacién
de los ritos de transicion de ambas tradiciones religiosas. Poco des-
pués del nacimiento, la gran mayoria de los negros bahianos recibe
el bautismo en el templo catélico. En la aceptacion de tal rito hay, ade-
mas de la motivacién general de ser cristiano entendida como algo
compatible con la practica del candomblé, toda una serie de motiva-
ciones compartidas por muchos brasilefos que viven el catolicismo
popular (por ejemplo, con el bautismo el nifio se fortalece contra la
enfermedad, crece derecho o no se convierte en animal) y hay tam-
bién la necesidad de tener un padrino que sea fuente de seguridad;
pero Bastide cita a Juvenal Silva Campos en “Costumes e crengas dos
afro-bahianos” en Sociologia (XI, p. 440), quien describe:

cémo se practicaba la ceremonia del bautismo africano al-
gunos afos atras. Tratdbase de una ceremonia simple,
practicada por el padre ¢ la madre de santo; servia de pila
bautismal una vacia conteniendo cierta infusién de hojas
aromaticas y la cabeza del recién nacido era lavada con el
liquido. Recibia entonces éste el nombre de su santo pro-
tector, asi como el collar consagrado a éste...Esta des-
cripcién supone un rito anterior..., la visita al babalao
para conocer con precision el nombre del orixd protector
...Pero esta orixa no pasa de ser una divinidad latente,
no existe en la ‘cabeza’. Para que esto ocurra es preciso
pasar por el rito de iniciacién (1978: 241).

En cuanto al mairimonio, la mayoria de los bahianos de color no
celebran el matrimonio catélice; antes de la unién de la nueva pareja,
hay que hacer un sacrificio a los antepasados, a Exi y a Ogun, pues
Exu “por medio de la cépula, volvié a formar el primitivo matrimonio
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Obatald-Odudua, soldando de nuevo las dos mitades de la calabaza, lo
que permite la formacién de la criatura. La creacion del hombre es,
pues, una repeticién de la creacion del cosmos” (1978: 237-38). Hay
exogamia no de candomblé, aunque éste vino a sustituir de algin modo
al clan, sino entre las personas del mismo orixd, que se llaman a si
mismos de hermanos, por lo que debe practicarse antes del matrimonio
un rito de adivinacién sobre el orixa de los novies y muchos atribu-
yen el fracaso de los matrimonios al incumplimiento de las reglas de
exogamia.

Finalmente, en cuanto a la muerte, también aqui no es extrafo
que se recurra a la doble ceremonia funebre!s. Pero se mantiene,
sin embargo, con toda su fuerza la cosmovision africana sobre la muer-
te. Ya me referi, al tratar del culto a los Eguns, a la ceremonia de
de axexé. También me referi a los tres elementos que componen un
ser humano, el Emi, el Ese y el Ori, o sea el soplo, el cuerpo y el
alma. Juana Elbein distingue claramente entre la “existencia gené-
rica” y la “existencia individualizada” de la persona y sostiene que,
cuando una persona muere, su Emi vuelve al Orum y se reintegra a
la masa de aire que le di6é origen, hasta que se “in-corpore” a un
nuevo individuo; por su parte, el cuerpo, una vez enterrado, se des-
compone y se reintegra a la tierra, y el Ori se reintegra al Opori, su
doble en el cielo. Algin tiempo después del entierro comienza el
axexé en el terreiro. Tal ceremonia dura siete dias y es muy impor-
tante, porque “sin Asese no hay comienzo, no hay existencia. El
Asese es el origen y, al mismo tiempo, el muerto, el paso de la exis-
tencia individual del Aiyé a la existencia genérica del Orum. No hay
ninguna confusion entre la realidad del aiyé, el muerto, y su simbolo
o su doble en el orum, el Egun”, palabras de Elbein tomadas del tltimo
parrafo de su obra (1977: 235). De un modo similar, Ziegler sostiene:

18 Me conté el exabad del Convento de San Benito que él celebré la misa
de 8° dia de la muerte de una mée do santo, madre de Didi dos Santos, y dijo en
la homilia que no ignoraba que la difunta era bautizada y que habia dedicado
la mayor parte de su vida a los cultos afro-brasilefios, pero que necesitaba de la
misa para “completar” su purificacion ante Dios. Al dia siguiente, interrogado
por la prensa, el presidente de la Confederacion de Sectas afro-brasilefias de
Bahia declaraba que la misa era necesaria para ‘“completar” la purificacién del
difunto.
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Concluyendo, resumo los pasos constitutivos de la teoria
nago-yoruba de la muerte y de la zanatopraxis que la go-
bierna. Una vez realizado el acto creador del Orixa, es-
tando la cabeza del hombre ‘colocada’ en el cielo, ninguna
persona podra destruirla (se refiere al Ipori). La muer-
te es un paso de la madscara al rostro, un cambio de dos
cabezas de desigual realidad. Cuando el rostro humano “se
deshace en la arena”, el hombre ya ha dias que se reinte-
gré a su rostro del cielo. Alli él encontrara la sociedad de
los Ipori, las muiltiples familias, los padres, los clanes y
las asociaciones libres que gobiernan la vida del cielo. En
otras palabras: la muerte es el acto singular por el cual el
hombre deja su Apo-iyé o ‘saco de su memoria individual’.
Abandona al mismo tiempo su Bara-Ayié, su caracter hu-
mano fruto de sus mutaciones soportadas en su existencia
terrestre. Viejo, encuenira en su Ipori su juventud intacta.
Impotente, muere por la vida. Por unae vide que no cesa
y no envejece jamds. Otros naceran después de él; para
ellos el mismo proceso de creacion preside el paso a la vida:
un Orixa introduce su mano en la materia no individua-
lizada de la vida, en la arcilla, sustancia de Orum. Al
hacerlo, individualiza una porcién de esta sustancia, ha-
ciendo de ella un cuerpo, un rostro, un Ipori eterno, que
es colocado en el cielo. Nace el hombre ... Todo hombre
nace de sustancia vital, de un acto creador singular y jamds
repetido. Una vez nacido, vive para siempre. (1977:
123-124).

De estos textos se desprende que, para los nagos, la muerte es
el retorno al trasmundo del Ori y el Emi, de donde podra el alma re-
tornar en una nueva reencarnacion hasta que se convierta definiti-
vamente en un Egin. Al ser una concepcion tan diferente de la
cristiana, pues ésta niega la transmigracion y sostiene una sancién
cterna, es claro que no ha podido identificarse con la misma, aunque
ambas sostengan la creacion como origen definitivo o irrepetible de un
nuevo ser. Pero muchos afro-brasilefios han mantenido paralelamen-
e los dos sistemas rituales sin llegar a una sintesis de significados
o, manteniendo un sincretismo, que no ha sido suficientemente in-
vestigado, especialmente por estudiosos como Ziegler o Elbein que
estan mas interesados en descubrir las creencias originales que las que
actualmente tienen los brasilenos de color.
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3. Las formas de organizacién y las normas éticas

Cada candomblé es perfectamente auténomo. La “Unifio das
seitas afro-brasileiras de Bahia”, que se establecié en 1937, no pasa
de ser una institucion de simple defensa colectiva. La autonomia
conlleva una estrecha solidaridad, de modo que da Costa Lima lo de-
fine como “familia religiosa particular” (1977: 184). La organiza-
cién del candomblé comprende tanto un lugar sagrado, conocido como
lerreiro, cuanto un grupo humano con roles diferenciados. En cuan-
to al terreiro, éste se considera un microcosmos de Africa y asi repro-
duce de algiin modo los templos de la tierra ancestral, adaptandose
a las circunstancias locales de los barrios suburbanos de la ciudad de
Salvador, pues ordinariamente el terreiro forma parte de la vivienda
del padre de santo. En todo terreiro debe haber la casa de Exi, a la
entrada, que puede reducirse a una hornacina con la imagen y los
simbolos respectivos, la casa de los Egiins y la casa de los Orixas; ésta
es la parte’ mas amplia e incluye el peji o santuario, donde se
conservan los simbolos de cada uno de los orixas, el salén de danzas
y ciertos cuarfos, que sirven para la iniciacion de los hijos de santo
o para que se cambien de indumentaria después del trance; en el
salén de danzas hay siempre un poste central, que no tiene una fina-
lidad arquitecténica, pues a veces no llega al techo, sino una finali-
dad ritual, porque en torno al mismo danzan las hijas de santo y
junto a él se depositan las ofrendas en las ceremonias fiinebres o
axexé. Todo terreiro debe ser consagrado para que reciba el axé ™.

Como se ve, a diferencia de los templos africanos, los terreiros
no estan consagrados a una sola divinidad, sino a todos los orixas,
aunque puedan estar especialmente dedicados al orixd propio del padre

19 La palabra axé es clave para entender la cosmovisién religiosa afro-
brasilefia y es tratada ampliamente en trabajos como el de Juana Elbein (1975).
Bastide dice de dicha palabra:: “Es sabido que axé ‘designa en nago la fuerza in-
visible, la fuerza mdgico-sagrado de toda divinidad, de todo ser animado, de
todas las cosas’. B. Maupoil escribe que se trata del correspondiente yoruba del
término arabe baraka en los paises magrebinos, del mama polinesio o melanesio,
del orenda de los iroqueses, del manitu de los algonquinos. En el Brasil el tér-
mino se conservé para designar algo diferente, pero que tiene en comiin con
los otros significados el hecho de tratarse de un depositario de la fuerza sagrada:
significa, en primer lugar, los alimentos ofrecidos a las divinidades; en segundo
lugar, las hierbas utilizadas para el bafio ritual de las iniciadas y también para
curar enfermedades; finalmente, el fundamento mistico del candomblé” (1978: 69).
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o madre de santo que preside; por eso, pueden considerarse, segiin la
expresion de Bastide, “un resumen de toda la Africa mistica” (1978:
79); ademads, por ser un microcosmos de Africa, permiten a los bra-
silefios de color reconstruir muchos elementos de la propia etnicidad
en el exilio.

En cuanto al grupo humano que integra el camdomblé, éste estd
formado fundamentalmente por el sacerdote jefe encargado de pre-
sidir el culto de los orixds, que, como ya he indicado, puede ser un
varén (babalorixd) o una mujer (ialorixd) y por el grupo de hijos
de santos, entre los que ordinariamente es mayor el nimero de mu-
jeres que el de varones. Bastide define el papel del padre de santo:

El Babalorixa es el jefe del culto; tiene, por consiguien-
te, toda la autoridad sobre el conjunto de fieles, yende
hasta a la posibilidad de azotarlos, si faltan a sus deberes;
es quien prepara los objetos sagrados, quien dirige las fies-
tas publicas o privadas, quien identifica a las divinidades
que entonces se manifiestan, quien controla los sacrificios
y las iniciaciones, quien consulta los obi (y algunas veces
los buzios) para conocer la voluntad de los orixas. Si las
hijas de santo se pelean unas con otras, debe establecer
el orden y la armonia entre ellas...; insinuase también
en su vida privada, gracias a la autoridad meoral que posee
y les dirige amigablemente los negocios. Incluso puede,
en ciertos casos, asumir el papel de curandero, sobre todo
cuando la dolencia tiene origen mistica..., por ejemplo,
cuando es consecuencia de la violacién de un tabt o cuando
hay “mal de ojo”, producido por un hechicero (1978: 54-55).

Pero, como ya se vi6, hay otras tres clases de sacerdocio (babalad,
babalosaim y babalogé), que dirigen los cultos de adivinacién, a la
duefia de la vegetacién y a los muertos, respectivamente. Ademas,
hay funcionarios religiosos mds secundarios, como los ogan, que son
los que hacen los sacrificios o dirigen la musica, las ekedy, que cuidan
a las hijas de santo durante el trance, etc. Con relacién a los fieles,
hay que tener en cuenta que en cada candomblé hay muchas perso-
nas que son simpatizantes y que asisten con mayor o menor regulari-
dad a los actos de culto publico, hasta que son admitidas oficialmente
por medio de los ritos de iniciacién.
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Sobre las normas éticas de los candomblés, ya he ido indicando
una serie de tabués, deberes cultuales y deberes de solidaridad con
los miembros del propio candomblé, fuera de los mandamientos uni-
versales, pero, como en la ética del sistema religioso andino y maya,
es el aspecto sobre el que se dispone de menos informacién, por haber
sido mucho menos investigado y por tratarse de religiones mas cen-
tradas en el culto que en la moral.

Para cerrar este apartado de la etnografia religiosa afro-brasilena,
quiero observar que en este tercer caso parece haber una mayor rup-
tura todavia entre la organizacion religiosa propia y la organizacion
oficial de la Iglesia catdlica. Aunque la mayoria de los negros bra-
sileflos acuda a los templos catdlicos para determinados ritos, sobre
todo el bautismo, la celebracion de una misa o el cumplimiento de
una promesa, el sentido de pertenencia esta mucho mas ligado al pro-
pio candomblé que a la parroquia catélica respectiva, no sélo por la
escasa formacion cristiana, sino porque el candomblé tiene unas carac-
teristicas (tamafio del grupo, participacién activa en el culto hasta
llegar al trance, liturgia mas orientada a todos los aspectos de la per-
sona, etc.) que mantienen mas vivo el sentido de pertenencia.
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CAPITULO 1V

HISTORIA DE LA EVANGELIZACION ANDINA

Los sistemas religiosos hasta ahora descritos son productos his-
téricos, por ser el resultado de la experiencia y del cambio religioso de
los quechuas, mayas y afro-brasilefios a través de su historia como
pueblos. Uno de los hechos centrales de esa historia es, sin duda,
su evangelizacién por la Iglesia . catdlica. Aunque en la simple ex-
posicién de las tres evangelizaciones, que presentaré en los capitulos
4, 5 y 6, apareceran enseguida las semejanzas y diferencias, quizas
pueda ser util comenzar con una visién de conjunto. Los quechuas
cusqueiios y los mayas chiapanecos fueron evangelizados por la Igle-
sia espafiola de un modo compulsivo, con abundantes recursos pas-
torales, con una metodologia misionera que llegé a ser bastante sis-
tematica y dentro de un régimen colonial duro que, aunque no per-
mitié la esclavitud de los indios, les obligé a concenirarse en pue-
blos para imponerles formas de trabajo obligatorio o “servicio personal”,
como la mita minera. En cambio, los afro-bahiancs fueron evangeli-
zados por la Iglesia portuguesa, también de modo compulsivo, con
recursos y metodologia misionera pobres y dentro de un régimen colo-
nial méas duro, por estar basado fundamentalmente en la esclavitud
de los negros. Si se trata de diferenciar la evangelizacién de andinos
v mayas, hay que tener presente que, ésta, durante el periodo colonial,
fue similar, a pesar de ser hecha en el Cusco por los franciscanos y el
clero. secular y en Chiapas por los dominicos; luego en Chiapas se
di6 una verdadera ruptura, al ser expulsados de la regién los domi-
nicos por orden del gobierno a mediados del siglo XIX y al no poder
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ser adecuadamente reemplazados por un decreciente clero secular,
mientras que en el Cusco el deterioro pastoral vino sélo a raiz de la
paulatina disminucién del clero que caracteriza al primer siglo de la
independencia peruana. Por eso, en general puede decirse que la evan-
gelizacién de los quechuas del Cusco tuvo un resultado mejor que la
evangelizacién de los mayas de Chiapas y mucho mejor que la de los
negros de Bahia, aunque en los tres grupos pueda hablarse de cierta
persistencia de su religién original.

Pasando ya a exponer la evangelizacion andina, me limitaré a re-
coger, sobre todo, algunos puntos de mi extensa obra La fransforma-
cion religiosa peruana (1983), pues juzgo que lo que alli sostengo
sobre la transforamacién del Tawantinsuyu es valido para la zona
cusquefia. Los puntos que voy a desarrollar son las etapas y métodos
de la evangelizacién, el aporte catélico a la religion resultante, el apor-
te religioso indigena, los movimientos y formas de resistencia autéc-
tona y, finalmente, cierta evaluaciéon del proceso evangelizador.

1. Etapas y métodos de la evangelizacién

Al estudiar la evangelizacion andina hay que recordar que la co-
rona espaiiola, como consecuencia del régimen de patronato regio con-
cedido por las bulas de Alejandro VI (1493) y Julio II (1507), con-
sideraba la evangelizacién como meta importante de la empresa co-
lonial. Tal patronato significé, por una parte, un apoyo importante
al enorme costo de la empresa misionera (por ejemplo, entre 1530 y
1820 vinieron al Peru a expensas del rey 2.171 religiosos de las cinco
grandes 6rdenes religiosas, de los que el 47% eran franciscanos y el
22% jesuitas) (Borges 1977: 481-535) y, por otra parte, una pérdi-
da de libertad y credibilidad de parte de la Iglesia, pues el rey tenia
por la bula de Julio II, el derecho de “presentar personas idéneas para
la iglesia catedral y para cualesquiera otros beneficios eclesidsticos” y
los indios eran testigos de las similitudes y alianzas entre los corregi-
dores espafioles y sus curas doctrineros. También hay que recordar
que la evangelizacién estaba centrada en los articulos del credo, en la
liturgia d€ los sacramentos y sacramentales, en la organizacién de pa-
rroquias y cofradias en los mandamientos del viejo decélogo, tal y
como este sistema religioso era propuesto por la Iglesia oficial, que
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se habia redefinido en el concilio de Trento en polémica con los pro-
testantes, y vivido por la Iglesia popular espafiola, que también se
habia redefinido en su largo peregrinaje por las culturas y por la his-
toria.

No es facil establecer etapas en la evangelizacion peruana vy, al
intentarlo, pueden utilizarse criterios diferentes. Yo voy a hacerlo des-
de el punto de vista de la eficacia de los resultados obtenidos, distin-
guiendo cuatro grandes periodos: constitutivo, de consolidacién, de dete-
rioro y de renovacion:

A) Periodo constitutivo: abarca el primer siglo colonial o, mas
exactamente, desde mediados del siglo XVI, en que terminan las gue-
rras civiles, que permiten el desarrollo de la actividad misionera y la
celebraciéon del I Concilio Limense (1551), hasta mediados del siglo
XVII, en que terminan las grandes campafas de extirpacion de la
idolatria en el arzobispado de Lima (1660). En este periodo consti-
tutivo pueden distinguirse dos etapas. Una, de cristianizacion inten-
siva, centrada en el episcopado de Santo Toribio de Mogrovejo (1581-
1606), quien celebré diez sinodos diocesanos y tres concilios provin-
ciales, pero, sobre todo, el 3° Limense (1582-83), que fué el mas im-
portante de la historia peruana colonial y establecié la base pastoral
de la Iglesia hispanohablante de América del Sur, ordenando entre
otras cosas la publicacién del catecismo triligiie (quechua, aymara y
castellano). La actividad misionera es realizada por dominicos, fran-
ciscanos, mercedarios, agustinos y jesuitas, que tuvieron su ‘“edad de
oro” con figuras excepcionales. En cuanto a métodos misionales, aun-
que la etapa se inicia con el de “tabula rasa”, por el caracter demoniaco
que la teologia imperante atribuia a la religién indigena, se termina
con el de sustitucion o de no “destruir los templos que tienen de sus
idolos, sino solo sus idolos. ..y de trocarseles (sus sacrificios) en al-
guna solemnidad como la dedicacién del templo o el nacimiento de
los martires”, segiin el viejo consejo del papa Gregorio a San Agus-
tin de Cantorbery, evangelizador de Inglaterra, que recoge Acosta en
el primero y mds importante tratado de pastoral indigena (1588).
Durante esta etapa desaparece la religion oficial incaica, se bautiza
a la mayoria de los indios y los misioneros implantan las lineas maes-
tras del catolicismo peruano.
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La segunda etapa de este periodo constitutivo se caracteriza por
las campanas de extirpacion de idolairias que se hicieron en gran es-
cala, al menos en el arzobispado de Lima. Aunque la religién oficial
incaica habia desaparecido, no ocurrié lo mismo con la religién po-
pular andina. Muchos indios siguieron practicandola, al lado o deba-
jo de la religién cristiana, como consecuencia de la poca preparacién
con que habian recibido el bautismo y como un modo de afirmar su
propia identidad ante el derrumbe de su mundo cultural. Si bien
muchos no dejaban de dar la voz de alerta sobre esta situacién, el de-
lonante de las campaifias sistematicas fué el decubrimiento, en 1608
por el cura cusqueiio de Huarochiri Francisco de Avila, de que los
indios, que lo habian invitado predicar en la fiesta de la Asuncién de
la Virgen, se habian reunido para celebrar también a Pariacaca, una
de las ‘““wakas” mds importantes de la region. A partir de ese mo-
mento se organizaron campafas sistematicas, que fueron una especie
de inquisicién para indios, pero que, a diferencia de los procesos de
ésta, iban precedidos de misiones de evangelizacién de los indios y el
castigo de los culpables sélo podia llegar al destierro y nunca a la pena
de muerte. Tales campafas sirvieron para erradicar muchas practicas
religiosas andinas persistentes, pero, sobre todo, dieron un conocimien-
to mas profundo de la religién popular (Arriaga 1621, Avila 1646-8,
Avendafio 1649, Villagémez 1649), lo cual facilité la evangelizacién
mas profunda de los indios.

Pero, si esta segunda etapa significa una lucha iconoclasta contra
la religion popular con unos métodos que horrorizan a nuestra moder-
na conciencia religiosa, significa también un esfuerzo por una “cris-
tianizacién original” de la misma religion indigena. Frente a la in-
terpretacion del “origen diabélico” de las religiones indigenas, propio
de la etapa anterior, surge la del “origen apostélico”, que atribuye di-
chas religiones a la predicacion de alguno de los apdstoles, especial-
mente a Santo Tomds o a San Bartolomé. Quien hace la formulacién
més completa de esta tesis es probablemente el agustino criollo de
Chuquisaca, que vivié la mayor parte del tiempo en el Peru, Antonio
de la Calancha (1639). Pero era una idea que habia sido expuesta ya
por Cabello de Balboa (1586), Guaman Poma (1615) y Ramos Ga-
vilan (1621) y que defenderan también Avila (1646) y Alonso de la
Penia (1668). Partiendo de la similitud entre las dos tradiciones reli-
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giosas, Calancha la atribuye a la predicacién de un personaje miste-
rioso, del que hablaban muchos mitos indigenas, el cual tenia que ser
un apdéstol, pues, de lo contrario, Dios hubiera sido muy injusto con
esta mitad del mundo, y explica la posterior deformacién de este cris-
tianismo indigena compardndolo con lo ocurrido en la India, Persia
y Grecia. Esta explicacién facilitaba la evangelizacién, pues permi-
tia, a los misioneros, una revaloracién péstuma de las religiones indi-
genas y, a los indios, reconciliarse con su pasado, que no habia sido
una gran mentira diabélica, sino que también estuvo asentado sobre
la verdad.

B) Periodo de consolidacion: se inicia hacia 1660, y termina dos
siglos después. En 1660 la poblacién indigena que, en poco mas de
130 afios, habia sufrido el despojo de su religion autéctona oficial y
popular y habia sido sometida a una evangelizacién bastante compul-
siva, puede hacer al fin su inventario religioso en el seno de la so-
ciedad colonial y adopta una cosmovisién y talante religioso caracte-
ristico, que “cristalizan” y permanecen bastante inalterados hasta la
actualidad. Los indios terminan por aceptar el catolicismo, pero ha-
ciendo una serie de reinterpretaciones del mismo desde la matriz cul-
tural indigena y aun conservando muchos elementos religiosos autéc-
tonos. Las principales razones que avalan este hecho son: en el te-
sreno religioso, la Iglesia acaba de consolidarse con un clero abundan-
te y un proyecto pastoral definitivamente establecido; ademds, hacia
1660 disminuyen mucho las campanas de extirpaciéon de idolatrias de
la arquidi6cesis limefia, debido, entre otras razomes, al éxito relativo
de las mismas; y en el terreno socio-politico, que va a constituir el
marco de la vida religiosa, termina por consolidarse el sistema colo-
nial con la promulgacion de la Recopilacion de las Leyes de Indias
(1681), que consagra los servicios personales y el tributo indigenas,
con la desesiructuracion de la sociedad andina y la consolidacién del
régimen de comunidades impuesto por Toledo; finalinente, en el terre-
no artistico triunfa la arquitectura barroca como expresiéon del Peri
mestizo que nace. :

Y no es dificil probar que el nuevo sistema religioso se ha man-
tenido bastante estable hasta tiempos muy recientes, por el escaso
influjo que han tenido en el mundo campesino de los Andes el racio-
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nalismo de la ilustracién, el liberalismo de la revolucién francesa y el
marxismo de la actualidad, aunque la paulatina disminucién del clero
desde la independencia espafiola si haya influido, por la importancia
del mismo en la conservaciéon de la vida ritual. Pruebas de tal esta-
hilidad del sistema religioso son la ausencia de concilios provinciales, que
marquen cambios de rumbo pastoral (el 62 Limense de 1772 no llegé
a ser aprobado por el Papa y el 1° Plenario Latinoamericano de Roma
de 1899 no tiene grandes novedades pastorales), la documentacién
sobre “visitas” que se conserva en los archivos diocesanos y- las nor-
mas de los directorios pastorales, como el del obispo trujillano Mar-
tinez Companén en su detenida visita pastoral a fines del siglo XVIII.

C) Periodo de deterioro: comprende la 2! mitad del siglo XIX
y la primera del XX. La independencia trajo la ruptura del régi-
men colonial con Espafia y también una cierta ruptura del régimen
eclesial con Roma como consecuencia del Patronato regio. Algunos
obispos abandonaron el pais y la Santa Sede no pudo cubrir las sedes
vacantes hasta que se clarificasen las cosas entre Espana y sus anti-
guas colonias. Ademds se inicia una paulatina, pero creciente dismi-
nucién del clero. Los tres mil sacerdotes que tenia el pais en 1821
para atender al 1.8 millones de habitantes disminuyen absoluta, pero
sobre todo relativamente al crecimiento de la poblacién peruana, hasta
el punto que hacia 1950 hay que recurrir a la ayuda del clero extran-
jero, sin poderse cubrir todas las parroquias, especialmente en la re-
gion andina. Tal disminucion del clero repercute mucho en la pasto-
ral popular por la importancia del sacerdote en la vida ritual. Ade-
mas, con la independencia hay también una redefinicién del pais co-
mo mestizo, con el consiguiente olvido y desprecio de las culturas
indigenas, que siguen conservando el cristianismo colonial, que se de-
teriora por la menor atencién por parte de los sacerdotes.

D) Periodo de renovacion: comprende los afios transcurridos des-
de 1950, cuando la llegada de clero extranjero y la creacién de pre-
laturas en las regiones mas abandonadas de las viejas didcesis permiten
una renovacién de la pastoral. Tal renovacién significa la mejoria de
los métodos catequisticos y una preocupacién mas real por la promocién
humana de los campesinos indigenas. Por otra parte, el Concilio Va-
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ticano II y las Conferencias del Episcopado latinoamericano en Medellin
(1968) y Puebla (1979) promueven una revaloracién de la religion
popular y la multiplicacién de estudios, encuentros pastorales y otras
iniciativas, lo cual repercute también en la renovacion pastoral en las
regiones indigenas. .

2. Logros del proceso evangelizador

Si de los métodos y etapas de evangelizacion pasamos a analizar
los logros de los misioneros en la imposicién de la nueva religién, juz-
go que hay que tener en cuenta los siguientes puntos:

a) entre las creencias, acab6 aceptandose plenamente a Dios, a
los santos y al demonio. Se acepté al Dios cristiano, porque equivalia
al concepto de Dios creador que, segun algunos cronistas, tenian ya los
indios, porque se predico efectivamente esa equivalencia, como consta,
por ejemplo, en el difundido sermonario de Avendafo y porque, aun-
que los indios no hubieran tenido un concepto equivalente, la catequesis
cristiana y el nuevo sistema ritual, especialmente las oraciones mas
divulgadas, la misa y los sacramentos, estaban tan centrados en dicha
creencia que no pudo menos de ser aceptada, como lo confirma la mo-
derna etnografia.

Se acepté también a otros intermediarios sobrenaturales, que se
representaban por imégenes o “santos”, tales como Jesucristo y la Vir-
gen Maria en sus distintas advocaciones y los santos del cielo, por las
siguientes razones. Primero, porque, aunque la catequesis oficial ha-
blaba poco de los santos del cielo, como consta del escaso lugar que
tenian en el sermonario oficial del 3% Concilio Limense (1585), la
catequesis real debié ser mucho mds explicita por ser un facil recurso
pedagogico y muy propio de la piedad catolica de la época. Segundo,
porque las imagenes respondian a la categoria religiosa indigena de
intermediario sagrado, que otorgaba favores a cambio de prestaciones
cultuales y que tenia su propia organizaciéon con bienes y especialis-
tas; cuando los misioneros introducen el culto a las imadgenes, fun-
dando cofradias con tierras y ganados propios del santo, van reempla-
zando el culto de la mayoria de las “wakas” por sus sustitutos fun-
cionales. Finalmente, el culto de las imagenes se acepté, porque,
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muchas veces, los indios acabaron percibiendo que eran escuchados
en sus peticiones y aun atribuyeron a muchas imagenes un caricter
“milagroso” por su origen o por los favores que concedia. Esto tltimo
sucedia no solo en centros de peregrinacién regional (la Virgen de Copa-
cabana junto al lago Titicaca es un temprano ejemplo de este hecho),
sino también con imdgenes veneradas en pueblos casi desconocidos,
como la Virgen Maria de Anan Cusi, en la doctrina de Acoria del
obispado de Guamanga, sobre cuya aparicion “milagrosa” en 1687
llegé a hacerse un detallado proceso diocesano (Marzal 1983: 205-209).

En cuanto al demonio, los misioneros explicaron el mal por la pre-
sencia de aquél en el mundo y los indios acabaron aceptandolo tam-
bién dentro de su sistema de creencias con el nombre de Zupay. Tal
palabra, aunque, segin el primer diccionario quechua del dominico
Fr. Domingo de Santo Tomds (1560), significaba espiritu bueno o ma-
lo, acabé significando sélo el segundo y sirvié para explicar o al me-
nos clasificar todo lo que se consideraba malo, desde el origen de las
religiones indigenas hasta la sodomia o la antropagia ritual.

b) entre los ritos, los indios acaban aceptando los ritos festivos en
honor de los santos. Esto se explica, ademas de por las razones adu-
cidas més arriba sobre la aceptacion de la creencia en los santos, por-
que el culto a los santos y su expresion mas caracteristica, la fiesta,
se convirtieron en un catalizador de la sociedad andina colonial. La
fiesta se debia a la necesidad pastoral de la Iglesia de establecer “tiem-
pos fuertes” en la vida ritual de los cristianos y respondia, ademass,
al trasplante del ciclo festivo santoral cristiano hispano. Sin embar-
go, como llegé en el momento en que estaba surgiendo la nueva so-
ciedad colonial, va a convertirse en catalizador de la accién de los
eclesiasticos, que quieren evangelizar, de los funcionarios coloniales,
que quieren fundar pueblos para controlar la poblacion autéctona, y
de los mismos indigenas, que quieren restaurar su mundo religioso
ante la desaparicion de sus wakas y restablecer su solidaridad social
ante la desorganizacién de sus ayllus. Para organizar la fiesta se fun-
dan cofradias, cuyos cargos (alférez, capitdn, mayordomo, etc.) se
combinan con los del cabildo (alcalde, regidor, etc.) para conformar
una escala alterna, de modo que, segin Fuenzalida (1970), “la co-
munidad en su conjunto resulta representada como si fuera una cofra-
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dia” (1973: 260). Asi la fiesta, que originalmente sélo tuvo una fun-
cién religiosa, asume una funcién politica por el status que adquieren
en la comunidad los que “pasan el cargo”; una funcién social, porque
la comunidad va a sentirse integrada por la celebracion comiin; y una
funcién econémica, porque la celebracion, costeada inicialmente con
las tierras de propiedad de las cofradias y, tras la desaparicién o insu-
ficiencia de dichas propiedades, con el aporte de los mayordomos, pue-
de actuar como mecanismo de nivelacién econdmica entre los campe-
sinos o, al menos, como justificacién de su diferente nivel de ingresos.

En cuanto a los sacramentos, los indios aceptan también el bau-
tismo cristiano, que llega a convertirse en un postulado de la cultura
andina. Tal aceptacion fué muy rapida, de modo que Armas Medina
(1953) llega a afirmar que “fué tal el nimero de bautizados que, al
comenzar el siglo XVII, la evangelizacion del imperio de los incas
mediante la conversién de grandes masas, estaba virtualmente termi-
nada” (1953: 266).

Esto era producto tanto de la visién teolégica de los misioneros
y de su interpretacion literal del axioma teoldgico “extra Ecclesiam
nulla salus”, como de la actitud de los conquistadores y encomende-
ros, que trataban de justificar religiosamente su dominacién sobre
la poblacién autéctona. Por eso, hay que tener presente que los
Concilios limenses se dedican mas que a fomentar el dinamismo uni-
versalmente desatado de bautizar a los indios, a dar normas restric-
tivas al respecto, como no bautizar a los adultos antes de instruirlos
durante un mes entero o no bautizar a los nifios sin el consentimien-
to de sus padres (2° Concilio, const. 29 y 27 de indios). Tal acep-
tacion del primer sacramento catolico no excluye las reinterpretacio-
nes de que fué objeto por la cultura andina, como se vera en el apar-
tado siguiente.

La aceptacion de los demas sacramentos por los indios fue menor,
aunque éstos los recibian casi con la misma regularidad que los espa-
fioles durante el periodo de atencién mas sistematica por parte del
clero, o sea desde mediados del XVII a mediados del XIX. Sin em-
bargo, hay que tener en cuenta algunos matices. La confirmacién de-
pendié mucho de la capacidad que tenian los obispos para visitar sus
extensas y mal comunicadas didcesis. La confesion y eucaristia, una
vez que se superd en el 2° Concilio de 1567 la desconfianza que hube
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scbre la recepcién de la comunién por los indios por su falta de pre-
paracién, se practicaron de un modo bastante regular con motivo de
la pascua, dentro de los sistemas de fiscalizacion propios de la época.
como dar un comprobante a los que se confesaban, que eran comu-
nes con la poblacién no india; todavia en el directorio pastoral del
obispo de Trujillo Martinez Compaiién, a fines del XVIII, se exco-
mulgaba publicamente a los que, después de ser avisados en privado
y leidos sus nombres en la misa dominical, no cumplian con pascua.
El matrimonio catélico también llegé a aceptarse, aunque persistien-
do también el matrimonio andino, como se vera en el siguiente apar-
tado. Finalmente, el orden sacerdotal no se administré a los indios
sino excepcionalmente, como se vera en seguida.

Si los sacramentos catélicos fueron sélo parcialmente aceptados
por las razones de diferente orden que acabamos de barajar, en cam-
bio los sacramentales si tuvieron gran aceptacion. No sélo porque
su enorme diversidad permitia canalizar mds facilmente las inclina-
ciones religiosas propias de los indios en su mundo sacralizado y lleno
de carencias e inseguridades, sino porque los mismos cristianos espa-
fioles, que desempenan un papel nada despreciable en la aculturacién
cristiana de los indios por su real cercania, a pesar de todas las reales
prohibiciones, tenian una gran fe en la eficacia de esos sacramen-
tales. Por ejemplo, santa Teresa de Jestis, una de las personas que
mejor refleja la espiritualidad del siglo de oro espafiol, cuenta en su
autobiografia que los demonios huian del agua bendita “para no tor-
nar. De la cruz también huyen, mas vuelven. Debe ser grande la
virtud del agua bendita. Para mi, es particular y muy conocida con-
solacion que siente mi alma cuando la tomo” (1977: 188). Los sa-
cerdotes creian también mucho en el agua bendita y en los demas
sacramentales y con frecuencia los consideraban una pastoral mas
adecuada para los “pobres indios”, fuera de las ventajas econémicas
que podian sacar de los mismos, como consta, sobre todo, con relacién
a los ritos funebres y a otros sacramentales, sobre los que hay abun-
dantes denuncias en los “capitulos” o juicios eclesidsticos que los
indios hacian a sus curas.

c) entre las formas de organizacion de la nueva religion, los in-
dios acaban aceptando plenamente al sacerdote catélico y a la cofra-
dia. Parece claro que tal aceptacion del sacerdote debié ser menor
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por la decisién de la jerarquia eclesidstica de no ordenar a los indios.
Efectivamente el 2° Concilio Limense, sin duda a partir del fracaso
de la formacién de un clero indigena en México en las experiencias
del colegio de Tlatelolco y de ciertos conventos franciscanos, ya que
en el Perd no hubo experiencias similares, determina que ‘los indios
no se ordenen de ningin orden de la Iglesia, ni se vistan algin or-
namento, aunque sea para cantar la epistola” (const. 74 de los indios).

Aunque sobre los mestizos no se dié ninguna prohibicion y, al
principio, se les ordené sin ninguna dificultad, no faltaron voces en
contra y hasta una real cédula de Felipe II en 1578 mandando a los
obispos no ordenar mestizos hasta nuevo aviso. Tal cédula dié origen
a la bella carta de un grupo de mestizos, exalumnos del colegio jesuita
de San Martin de Lima, al papa Gregorio XIII en 1583, donde expo-
nen las ventajas de los sacerdotes mestizos, sosteniendo entre otras
cosas: “si los espafioles tienen sus sacerdotes espaifioles y los franceses
sus sacerdotes franceses. .., jpor qué los indios no pueden tener sacer-
dotes mestizos?”’ (Marzal 1983: 322); sin embargo, durante la mayor
parte de la colonia el clero fué casi exclusivamente criollo, porque ha-
bia abundantes vocaciones entre los espafoles nacidos aqui, aunque,
al final de la colonia, comenzé a tener cierta significacion el clero
mestizo. Este punto es importante para nuestro tema. La existen-
cia de un clero realmente indigena hubiera hecho mas factible la
traduccién del mensaje cristiano a la tradicién religiosa autéctona, tan-
to a la incaica oficial como a las étnicas regionales o locales, facilitan-
do la legitima aculturacién religiosa y haciendo menos necesario el
sincretismo.

A pesar de todo, se dié la aceptacién del sacerdote, aun no siendo
indigena, por su papel de ministro de unos ritos (el bautismo, la fies-
ta patronal, los sacramentales, etc.) que los indios incorporan plena-
mente a su propio sistema religioso y por su presencia continua en la
comunidad, donde desarrollaba no sélo actividades religiosas, sino un
verdadero control social en muchos aspectos de la vida, de acuerdo
a las ordenanzas toledanas de los pueblos de indios. Ademds, la ambi-
valencia de la figura del sacerdote, quien, por una parte, pertenecia
étnicamente al mundo dominante y en algunos casos estaba envuelto
en el mismo juego de la explotacion indigena, como se desprende de
muchos “capitulos” seguidos contra él por los indios, y, por otra par-
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te, prestaba un verdadero servicio en la celebracién del culto y mu-
chas veces defendia a los indios de: los espafioles, es lo que va a ex-
plicar la “cercania distante” con que ahora es mirado por la mayor
parte de la poblaciéon indigena.

En cuanto a las cofradias, éstas se impusieron muy pronto como
una expresién mds del catolicismo espafiol trasplantado y a pesar de
que la jerarquia en los concilios y sinodos tuvo mas bien que frenar el
excesivo crecimiento de las mismas. Las principales razones por las
que se crearon y consolidaron las cofradias parecen ser las siguientes.
Primero, porque, para muchos sacerdotes, éstas seguian siendo un buen
medio de evangelizacién de los indios, al fomentar el culto publico de
las imagenes, la practica de los sacramentos y la ayuda mutua y a
las personas necesitadas. Segundo, porque resultaban muy funciona-
les en la desestructurada sociedad indigena como un modo de rehacer
las solidaridades. Como observan Celestino y Meyers (1981), “el rol
de las cofradias se extiende y ejerce funciones antes monopolizadas
por el sistema tradicional de parentesco, como la ayuda en los culti-
vos”’; asi mismo muchas cofradias “corresponden a las sayas y mas
tarde a los barrios” y los “ayllus logran revitalizarse funcionando co-
mo cofradias” (191: 126-127); ademas, sabemos que en Lima funciona-
ban cofradias étnicas de ‘‘espafioles”, ‘“‘negros” e ‘“‘indios”. Tercero,
porque muchos cofrades y otras personas dejaban legados en favor de
las cofradias, especialmente a la hora de la muerte, por la fuerte per-
cepcion de la vida del mas alla, propia de la época; tales legados fue-
ron engrosando los bienes de las cofradias, cuya administracién fué
un aspecto mas de la escuela de formacién politica que resulté para
los pueblos indios el gobierno de sus cofradias.

3. La religién andina persistente

Después de analizar los aportes del catolicismo a la religion an-
dina actual, es necesario recoger los de la religion andina persistente, lo
cual exige conocer la religion prehispanica. Desafortunadamente no
conocemos a ésta sino a través de los cronmistas, que exigen una cuida-
dosa hermenéutica por su etnocentrismo cultural y teolégico. Con to-
do, hay mucha informacién aprovechable a lo largo del siglo que se
abre con la primera parte de la crénica de Cieza de Leén (1553) y se
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cierra con la terminacion del manuscrito de Cobo (1653). Hitos im-
portantes de este periodo son las obras de Polo de Ondegardo (1554),
Primeros Agustinos (1555), Molina el cusquefio (1574), Acosta (1588
v 1590), Avila (1598 y 1646), el Inca Garcilaso (1609), Guaman
Poma (1615), Arriaga (1621), Calancha (1639), Avendafio (1649)
y Villagémez (1649), a varias de las cuales ya me he referido. No
voy a hacer una sintesis de las creencias, ritos y formas de organiza-
¢ién de la religion andina oficial o popular, a pesar de lo que facili-
tan esta empresa los trabajos de Cobo y Arriaga, respectivamente, pues
esto me llevaria demasiado lejos. Pero, teniendo presente los dos
sistemas religiosos que se enfrentan, indicaré los elementos de la reli-
gion andina que persisten y las razones de su persistencia, que es lo
mas pertinente para el tema del sincretismo:

a) entre las creencias, han persistido en el sur andino las de la
Pachamama y de los Apus, no asi las de Inti (el sol), ni las de otras
divinidades celestes. Tal creencia en los cerros tiene su origen en
que los antiguos peruanos creian descender de ellos y los consideraban
sus “paqarinas”. Garcilaso, en su afdn de liberar a los indios del
pecado de idolatria, hace un agudo, pero inexacto, analisis del culto
que se tributaba a los cerros, sosteniendo que no se veneraba al ce-
rro mismo, sine al Dios supremo, Pachacamac, que ayudaba a llevar
la carga a la cumbre del cerro y, por eso, se utilizaba el dativo “apa-
checta”, que significa “al que hace llevar” (1943, I: 73-74). Eliade
explica el caracter sagrado de la actividad agricola, “porque se realiza
sobre el cuerpo de la Tierra-Madre, porque desencadena las fuerzas
sagradas de la vegetacién y, porque introduce al labrador en un do-
minio que, en cierto modo, esta bajo la jurisdiccién de los muertos”
y piensa que “la religion de la tierra no muere facilmente. Una vex
consolidada en las estructuras, los milenios pasan sobre ella’ (1954:
314 y 239). El culto a los Apus y a la Pachamama se ha mantenido
no sélo porque responde a la visién sacral vigente en la cultura andi-
na, sino porque los misioneros catélicos no ofrecieron una verdadera
alternativa para apoyar ritualmente la actividad agropecuaria de los
indios, a pesar de los abundantes ritos de bendicién y accién de gra-
cias del catolicismo popular agrario espafiol; ademds, como los ritos
agrarios andinos estaban muy vinculados a la actividad ordinaria del
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campesino y se celebraban sélo en el grupo familiar, no les fué dificil
a los indios ocultarlos de la posible fiscalizacién de los curas. En
cambio, el culto a Inti y a las otras divinidades celestes debié desa-
parecer pronto, por las escasas alusiones que hay sobre el mismo en los
procesos de idolatria de la primera mitad del siglo XVII y porque tal cul-
to estaba muy vinculado al calendario y al sacerdocio incaicos, que no
podian sobrevivir mucho al imperio.

En cuanto a los mitos sobre la concepcién del mundo y del hom-
bre, persisten algunos mitos andinos y otros han modificado bastante
a sus similares de la catequesis cristiana. Sélo citaré algunos. En
la tradicién oral sobre Huarochiri que recoge Avila (1598) hay cinco
mitos bastante similares que hablan de un ser divino que se presenta
bajo la apariencia de un pobre harapiento en una fiesta y, al no ser
debidamente acogido por los habitantes con la sola excepcién de una
mujer, castiga a los culpables con un diluvio (1966: 47-40); tal mito
se cuenta todavia en muchos pueblos andinos para explicar el origen
de determinadas lagunas.

Ya se vi6 en el capitulo 12 el mito de las tres edades de la crea-
cién, sobre el cual Fuenzalida (1977) recogié otra versién muy similar
en Moya (Huancavelica) y se refiere a la posible difusion, a través
de los franciscanos, de las ideas del cisterciense del siglo XII, Joaquin
de Fiore, quien sostenia, a base de interpretaciones alegéricas de la
biblia, que la historia debia pasar por tres eras sucesivas, correspondien-
tes a las tres personas de la Santisima Trinidad (1977: 60). En
cambio Urbano (1980), como ya indiqué, piensa que no hay ninguna
vinculacién entre el contenido de este mito y la Trinidad cristiana.
Sin embargo, parece claro que, cualquiera que sea la interpretacién
més valida del mito de las tres edades en la forma cémo hoy sigue
transmitiéndose en el mundo andino, representa un caso més de acul-
turacion cristiana de la tradicién oral andina.

Un dltimo ejemplo, al que voy a referirme, es el mito del viaje
del alma del difunto al mas alld. Arriaga (1621) cuenta, entre las
creencias indigenas de la sierra central descubiertas durante las visi-
tas de extirpacién de las idolatrias, que “las almas de los que mueren
van a una tierra que llaman Ypamarca. . .; dicen que antes de llegar
hay un gran rio, que han de pasar...; que los han de pasar unos pe-
rros negros, y en algunas partes los criaban y tenian de propésito con
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esta supersticiosa aprehensién y se mataron todos” (1968: 220). Tal
mito coincide con las diferentes versiones recogidas en Urcos, a que
me referi en el capitulo 19, aunque alli se trate ya del rio Jordan,
donde tuvo lugar el bautismo de Jests, con quien el cristiano es se-
pultado por el bautismo segin la teologia paulina, lo cual es un indi-
cio mas de aculturacién cristiana.

b) entre los ritos de la religion andina prehispanica han persisti-
do, sobre todo, los vinculados a la actividad agropecuaria, como el “pago
a la Pachamama” o la “tinka a los Apus” en favor del ganado, y
los ritos vinculados a la salud. Si el culto oficial del ciclo cusquefio
desapareci6é con la caida del Tawantinsuyu, no sucedié lo mismo con
el culto popular del ciclo local, a pesar del éxito relativo de las dos
grandes campaifias de extirpacion de idolatrias realizadas en el arzo-
bispado de Lima durante la segunda y quinta décadas del siglo XVII.
En el actual estado de nuestros conocimientos, juzgo que no puede
determinarse con exactitud la evolucién de los ritos andinos, pero pa-
rece cierto que, poco a poco, fué desapareciendo el culto a las wakas
locales y a los malquis, por ser mas vulnerables a la actividad fiscali-
zadora de los curas, mientras que se conservaron los ritos a la Pacha-
mama y a los cerros (Apus o Wamani), por estar vinculados a las
actividades agropecuarias que se realizaban dentro del grupo familiar.

Otro tanto puede decirse de los ritos curaiivos indigenas. En
primer lugar, en este punto la actitud de los misioneros catélicos fué
mucho mas tolerante, pues, aunque el 3° Concilio Limense de 1583
ratifica lo establecido en el 2° Concilio sobre que los “hechiceros,
confesores, adivinos y demds ministros del demonio. .., se pongan y
encierren en un lugar apartadb de los demas, cerca de la iglesia” para
examinarlos y, de acuerdo a la falta, mantenerlos encerrados hasta
instruirlos (const. 37 de los indios), en cambio ordena que “a los
médicos, empiricos y de experiencia, que suelen curar entre los indios,
no se les impida usar, pero de suerte que sean primero examinados
por el diocesano si curan con palabras y ceremonias supersticiosas y,
quitado esto, podran curar con las medicinas de hierbas y raices. . .,
déndoseles facultad por escrito” (const. 110 de los indios). No sé
hasta qué punto la letra de esta constitucién llegé a ponerse en prac-
tica y no he encontrado en la amplia documentacién de los archivos
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episcopales ninguna copia de licencia en favor de un curandero in-
digena. Los obispos del 3% Concilio s6lo querian ‘“‘desmagizar” la
medicina autéctona, pero quizas olvidaban que, debajo de dichas prac-
ticas, habia una concepcién diferente de la enfermedad y que las “ce-
remonias supersticiosas” y las ‘“hierbas” son parte integrante de la
terapia psico-somética, propia de las enfermedades humanas. En se-
gundo lugar, la medicina espafiola no siempre podia considerarse una
mejor alternativa que la indigena y, en algunos casos, era claramente
inferior, situacién que no mejor6, a pesar de la paulatina difusion de
las devociones que el catolicismo popular asignaba a diferentes santos
en las distintas enfermedades. En consecuencia, la realidad acabé
imponiéndose y, por eso, la moderna etnografia detecta la persistencia
de los ritos curativos andinos, aunque muchas veces hayan sido enri-
quecidos con elementos hispano-cristianos.

Finalmente, quiero referirme a la reinterpretaciéon de los ritos
de iransicién cristianos y a la persistencia de los andinos. El bautis-
mo, fue reinterpretado tanto en el campo de las significaciones como
en el social, como se vi6 en el capitulo 1°. Y asi, aunque los campe-
sinos quechuas llevan a bautizar a sus hijos para ser cristianos, lo
hacen también para que el rayo no los agarre o para que, en caso de
morir, no se conviertan en duendes, creencias cuyo origen no sé ex-
plicar, porque la insistente predicacion colonial sobre los castigos di-
vinos para los nifios que no se bautizaban oportunamente no me pa-
rece explicacién suficiente para la universal aceptacién de tales creen:
cias. En el terreno de la organizacién social, la institucién eclesidstica
de los padrinos como padres espirituales que apoyen el compromiso de
fe de los nuevos bautizados se convirti6 en el mundo andino en el
compadrazgo como forma de reforzar los lazos sociales entre los pa-
dres del bautizado y los padrinos en un momento en que la sociedad
andina, habiéndose roto la vieja solidaridad basada en el sistema de
prentesco, necesitaba crear nuevas solidaridades parentales; y esta ne-
cesidad de multiplicar los compadres parece ser el origen de convertir
en compadres a todos los asistentes al rito bautismal y de ahi la im-
posibilidad de asistir al mismo la madre del nifio, para no convertir
en incestuosa la relacién sexual con su propio maride.

En cuanto a los ritos de transicion de infancia (rutuchicuy = corte
de pelo) y de adolescencia (guarachicuy) de la cultura andina, el
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primero se conservé sin dificultad por su clara funcién social de apo-
yar econémicamente al nifo en sus primeros aflos, aunque la funcién
de imposicion del primer nombre fué reemplazada por el bautismo,
mientras que el warachicuy debié desaparecer muy pronto, por estar
mas vinculado a la organizacion incaica y aunque soélo se tenga sobre
su desaparicion la prueba negativa de la ausencia documental.

Mis complejo parece ser lo ocurrido con el matrimonio andino.
Parece que éste, que en la sierra surperuana se conoce con el nom-
bre de servinakuy, era el matrimonio existente en el mundo andino
antes de la formacién del Tawantinsuyo y consistia en una unién
mondégama y estable, por medio de un rito similar al actual warmi-
palabrakuy, aunque habia cierta libertad sexual prematrimonial y se
permitia la ruptura del vinculo y una nueva unién en determinadas
ocasiones. Con la conquista incaica la unién se convirtié en indiso-
luble por una ceremonia que presidia algun funcionario del imperio,
ceremonia que fué sustituida, después de la conquista espafiola, por
el matrimonio catdlico, también indisoluble y de caracter mas religio-
so; a partir de la independencia espafola se establecio también el ma-
trimonio civil, que ha ido siendo aceptado de modo creciente enire la
poblacién quechua. Asi el servinakuy, como ya afirmaba en el capi-
tulo 1°, no es un simple matrimonio de prueba, sino una primera
etapa de matrimonio definitivo, aunque pueda romperse por un mo-
livo grave, que se convierte en completamente definitivo con el ma-
trimonio catdlico, que es considerado indisoluble.

En cuanto a la persistencia de los ritos fiinebres andinos, se dié
sobre todo en los ritos que realizaba el mismo grupo familiar, como
por ejemplo, el lavatorio de la ropa del difunto, a pesar de la condena
de dichas costumbres en la predicacion o en la catequesis y de la
actuacién de los fiscales o de otros funcionarios vinculados al cura.
En cambio, desaparecieron pronto otros ritos finebres andinos y
asi los entierros se hicieron a las 24 horas y no a los cinco dias, y
en los templos o cementerios cristianos y no en las cuevas o machays,
en lo cual influyé probablemente mas que la importancia teolégica
de los ritos cristianos la wutilidad econémica que los curas obtenian
por su celebracion, si hemos de creer a las denuncias que los indios
hacian en sus “capitulos” sobre este punto.

119



¢) Finalmente, entre las formas de organizacion religiosa andina
el sacerdocio oficial incaico desaparecié con el imperio, mientiras que
el sacerdocio popular andino con sus muiltiples formas y funciones
pudo sobrevivir, a pesar de las campafias de extirpaciéon y de que no
pocos de dichos especialistas tuvieron que sufrir condenas de reedu-
cacién religiosa junto a las casas curales de las doctrinas o en el Cer-
cado de Lima bajo la vigilancia de los jesuitas. La causa fundamen-
tal de este hecho es que existia una demanda de ritos andinos que
eran solicitados por la poblacién a dichos especialistas y que tal acti-
vidad era un modo de ganarse la vida para ancianos, lisiados y perso-
nas de determindo carisma. Pero no hay pruebas suficientes para
sostener, como lo hacen algunos estudiosos, que tales especialistas,
constituyan una “jerarquia paralela” con valor regional, como lo era
la jerarquia religiosa incaica o lo es la catélica.

4. Movimientos y formas de resistencia indigenas

Para completar este panorama de la persistencia de la religion an-
dina, debo referirme a los movimientos y formas de resistencia indi-
genas. Es claro que las distintas interpretaciones de los ritos cristia-
nos de que he tratado son una forma de resistencia, que ordinaria-
mente se hace de forma casi insconsciente y por el pueblo como suje-
to colectivo; pero, a veces, es producto de determinados lideres reli-
giosos que tratan de defender la religion de sus adeptos de la acultu-
racién religiosa compulsiva, como fué la evangelizacion peruana. Tal
parece ser lo que ocurrié con el sacerdote indigena Hernando Hacas-
poma, procesado en su pueblo de Hacas (Cajatambo) en 1657 por el
visitador de idolatrias Bernardo de Noboa, segiin un extenso legajo
de 120 folios del Archivo Arzobispal de Lima (Idolatrias, 6). La de-
claracién de Hacaspoma en el proceso contiene una rica informacién
sobre la religion andina persistente, pero voy a limitarme a recoger
los mecanismos para neutralizar la evangelizacién de los indios que
utilizé el anciano sacerdote de mas de 80 afios, que se declaré “sumo
sacerdote y ministro de idolos. .., confesor, dogmatizador, socaypa-
cha, curandero, (que) de los cuerpos enfermos sacaba, con conjuros
que hacia, arafas, culebras, gusanos y sapos”, cosas que se ofrecia a
hacer en presencia del visitador. El principal mecanismo fué ensefiar
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el relativismo religioso, diciendo que habia una religiéon para los in-
dios y otra para los espafioles y amenazando con los castigos de las
wakas y de los malquis a los indios que abandonaban la religién de
sus antepasados.

Pero, ademas, Hacaspoma trataba de adaptar la praxis religiosa
andina a las condiciones impuestas por la Iglesia colonial. Enumero
algunos ejemplos. Con ocasién de la siembra y maduracién del maiz,
el anciano sacerdote ofrecia los habituales sacrificios a las wakas y
malquis, celebraba en rito de confesion indigena y predicaba que
no debian adorar a Dies y a los santos, sino a las wakas, que eran
quienes le daban ‘“‘aumentos de indios, chacras y todo lo demas” y
esto, aunque los visitadores las hubieran destruido, porque las “almas
(de las wakas) ... son inmortales y bajan al sacrificio que les hacen
sus hijos”; predicaba también a los indios que no fueran al templo
catélico durante el periodo de ayuno y sacrificios a las wakas y, si
ienian que ir, porque el cura llegara al pueblo, “no fuesen ni estu-
viesen de todo corazén, sino de cumplimiento’; de esta manera Ha-
caspoma trataba de que los indios mantuviesen separada la religion
andina de la cristina, que pudieran justificar la asistencia obligato-
ria al templo durante las fiestas indigenas por medio de la “resisten-
cia pasiva” y que las wakas se salvaran de los métodos iconoclastas de
los extirpadores por el concepto de “alma inmortal”.

Con ocasién de las fiestas a los santos organizadas por las cofra-
dias, Hacaspoma exigia de los mayordomos: que primero le diesen
“ofrendas de carneros de la tierra, cuyes, coca y lo demas, para ofre-
cer a dichos malquis e idolos y pedirles licencia para poder hacer las
tiestas de San Pedro y el Corpus Christi”; que, durante la comida de
la fiesta, “de los primeros mates derramasen un poco de chicha” en
honor de las wakas y que, cuando en la noche visitaban las casas de
los alferéces de las cofradias, celebrasen el viejo rito de la Vicochina,
que era una especie de batalla ritual entre parcialidades con cantos,
bailes y bebidas; asi el viejo sacerdote trataba de reinterpretar la fiesta
cristiana con motivaciones y ritos indigenas. Con ocasién de la con-
fesién cuaresmal obligatoria, que los indios debian hacer por padrén,
Hacaspoma recomendaba a los indios que no dijesen ‘“‘aquellos peca-
dos que confesaban con sus confesores (macsas) ... a su modo gen-
tilico (que era no guardar sus ayunos, el volver a las mujeres que
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los habian ofendido, el no hacer sus ofrendas y sacrificios a sus mal-
quis, el enirar a las iglesias cuando los hacian, el juramento falso
segin su rito antiguo), sino que solo confesasen “que comian carne
los dias de cuaresma o vigilia, faltaban a misa o que juraban por
Dios”; también podian confesar al cura las relaciones sexuales entre
personas solteras y los pecados de pensamiento, cosas que no eran ver-
dadero pecado para los confesores indigenas. Como se ve, el meca-
nismo de resistencia en este caso era establecer una diferencia enire
la ética andina y la cristiana, diferencia que suponia una buena in-
formeiéon de Hacaspoma sobre la nueva religion. Todavia la decla-
racién del sacerdote y de los demds procesados recogen nuevos mecanis-
mos de resistencia, pero creo que estos tres ejemplos son suficiente-
mente significativos, aunque no tengo base documental para saber
hasta qué punto pueden generalizarse entre los pueblos andinos.

Sin embargo, la resistencia indigena no siempre fué tan pacifica
y la historia colonial esid jalonada de movimientos de resistencia de
los indios contra la dominacién politica y la imposicién cultural de
los espafioles. No es facil definir la naturaleza de tales movimientos
por la complejidad de los factores en juego y juzgo que algunos estu-
diosos califican con excesiva facilidad a dichos movimientos de me-
sianicos, sin precisar antes el contenido exacto de este término. Por
eso, creo necesario comenzar por presentar cierta tipologia: 1) movi-
mientos, sobre todo, politicos de indios o negros que, por medio de la
fuerza, tratan de romper la dominacién politica y cultural europea,
2) movimientos politico-religiosos que intentan lograr la misma meta
por la fuerza o la resistencia pacifica, pero donde las creencias
y motivaciones religiosas nativistas desempefian un papel mucho
mas explicito; 3) movimientos politico-religiosos similares a los an-
teriores, pero donde las motivaciones no se apoyan tanto en las viejas
religiones autéctonas como en la nueva religion cristiana o donde hay,
al menos, elementos cristianos. Quizds, mds que hablar de una tipo-
logia deberia hablarse de un continuum, porque los elementos que
caracterizan a cada tipo estdn parcialmente presentes en el anterior.

Si ahora se aplica esta tipologia o continuum a las principales
sublevaciones indigenas del Perti colonial, juzgo que la de Manco Inca
en Vilcabamba, que prolongé durante cuarenta afios la resistencia in-
caica ante la conquista espafiola, debe catalogarse en el primer tipo.
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En cambio la del Taki Ongoy ha de tipificarse de politica-religiosa
nativista. Como es sabido, esta rebelion estallé en la regién de Aya-
cucho en 1565 y llegé a extenderse a una amplia zona de la sierra
sur. Su iniciador fué Juan Chocne, el nombre del movimiento hacia
referencia al éxtasis en que entraban sus partidarios (takiy=-cantar
danzando, y ongoy—enfermedad) y su fundamento estaba, como ob-
serva Molina el cusquefio (1754), que nos ha conservado un buen
informe al respecto, en que los indios

creyeron que todas las wakas del reino, cuantas habian los
cristianos derrocado y quemado, habian resucitado y de
ellas se habian hecho dos partes: las unas se habian jun-
tado con la waka de Pachacamac, y las otras con la waka
de Titicaca; que todas andaban por el aire, ordenando el
dar la batalla a Dios y vencerle, y que ya le traian de ven-
cida...; que ahora daba la vuelta el mundo y que Dios y
los espafioles quedaban vencidos esta vez, y todos los es-
pafioles muertos y las ciudades de ellos anegadas. . .

Salieron muchos predicadores luego de los indios, que pre-
dicaban esta resurreccién de las wakas, diciendo que ya las
wakas andaban por el aire, secas y muertas de hambre, por-
que los indios no les sacrificaban ya, ni derramaban chicha;
y que habian sembrado muchas chacras de gusanos, para
plantarlos en los corazones de los espafioles, ganados de
Castilla y los caballos, y también en el corazén de los indios
que permanecen fieles en el cristianismo; y que estaban
enojados con todos ellos, porque se habian bautizado; y que
los habian de matar a todos, si no se volvian a ellas rene-
gando de la fe catdlica...; y que, para volver a ellas, ayu-
nasen algunos dias, no comiendo sal ni aji, ni durmiendo
hombre con mujer..., ni comiendo cosas de Castilla, ni
usando de ellas...en vestir, ni entrar en las iglesias. . .,
ni llamarse nombre de cristiano... Y, asi mismo, que ya
volvia el tiempo del Inca, y que las wakas no se metian
ya en las piedras, ni en las nubes, ni en las fuentes para
hablar, sino que se incorporaban ya en los indios y los

hacian hablar (1943: 79-80).

No es dificil, por esta informacién y por otras complementarias
que han seguido apareciendo sobre este movimiento (Millones 1973),
comprobar, por una parte, que el movimiento tenia la finalidad de
restaurar el mundo del Tawantinsuyu y erradicar todo lo que habia
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llegado al pais con Pizarro en lo politico, cultural y religioso y, por
otra, que su motivacién era religiosa, pues expresaba la voluntad de
las wakas andinas, aunque no podian faltar ya algunos elementos cris-
tianos; asi Millones observa que ‘‘formaban con Chocne el nicleo
dirigente del Taki Ongoy, dos mujeres que habian tomado los nombres
de Santa Maria, una y de Maria Magdalena, la otra, utilizando para el
movimiento el prestigio de estas figuras cristianas” (1973: 88).

Aunque este movimiento fué uno de los mas importantes por el volu-
men y por el radicalismo de sus adeptos, hubo otros similares. Por
ejemplo, el jesuita Antonio de la Vega en su Historia del colegio del
Cusco, publicada por el P. Vargas Ugarte en 1948, narra que, a raiz
de la epidemia del moro ongoy (viruelas), “se levanté un indio la-
dino. . .; gran lengua...e hizo pregonar en el pueblo de Suaquirea,
que es la cabeza de toda esta provincia (Aimaraes), que todos los
hombres y mujeres se juntasen y subiesen a un cerro a adorar y sa-
crificar a una waka llamada Picti”; por lo visto, dicha waka, ‘“‘eno-
jada de que le habian quitado su adoracion antigua y la habian dado
al Dios de los cristianos, prometia que, si no se volvian a sus anti-
guos ritos. . ., habia de destruir, envidndoles la enfermedad de moro
ongoy... Luego se juntaron para el dia sehalado cuatro pueblos y,
subiendo a un cerro muy aspero, todos adoraban a la waka al modo
antiguo” (1948: 99-100). En la misma didcesis de Guamanga, el
obispo Godoy, en su visita pastoral a la provincia del Vilcashuaman
en 1656, descubre el movimiento de un indio que “se fingié ser San-
tiago y dijo a los de su pueblo que se ausentaran de él, porque se ha-
bia de asolar y destruir, con que todos lo desampararon. Y ... ellos
se fueron a un cerro a ofrecer un sacrificio” (Marzal 1983: 195).

Como ejemplo del tercer tipo juzgo que puede presentarse la pro-
longada rebelion de Juan Santos Atahualpa (1742-56), tal como la
presenta la vieja cronica franciscana de las misiones de Ocopa del pa-
dre José Amich. Segiin ella en 1742 el indio cusquefio Juan Santos,
que sabia leer y rezar en castellano y en latin y que habia visitado
Espafia acompafiando a un jesuita, ingresé en la misiones campas de
la selva central y se declar6 verdadero inca, descendiente de Atahuallpa,
causando tal conmocién en los indios que ‘‘todos fueron a darle la
obediencia, dejando desiertos sus pueblos”. El contenido del movi-
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miento, segun lo expresado por el mismo Juan Santos a sus adeptos
v a diferentes enviados de los misioneros o de la autoridad colonial, era:

que €l era el verdadero inca y sefior de tedos los reinos
de la América. Que Dios le enviaba a recuperar sus rei-
nos, y que habia entrado a la montaha para comenzar por
ella su conquista...; que era hijo de Dios...; que com-
pondria de tal suerte su reino que ya se acabarian los obra-
jes... y esclavitud de sus hijos. . .

Que habia mucho tiempo que deseaba manifestarse, pero
que Dios no le habia dado licencia hasta entonces. ..; que
enviaria a los frailes a Espafia en navios, en los cuales ven-
dria licencia de Roma para que se ordenasen sus hijos los
incas. Que no habia de haber mds clérigos que los indios
y los padres de la Compaiiia, porque eran muy provecho-
sos para la republica. . .

Que él (Juan Santos) era cristiano, que todos los dias re-
zaba en un libro la doctrina cristiana, y traia un crucifijo

pendiente al pecho (1975: 156-157).

No es este el lugar para dar mas detalles del levantamiento de
Juan Santos Atahualpa, al que Amich dedica cuatro capitulos de su
crénica y sobre el cual existe una extensa bibliografia, pero es claro
que se trata de un movimiento contra la dominaciéon politica europea,
que no se apoya en la religion autoctona, a pesar de que la gran ma-
yoria de los adeptos de Juan Santos eran cristianos recién bautizados
0 no cristianos; ademas, parece claro que el rebelde se movia ple-
namente dentro de la mentalidad y de la religién cristiana, aunque
quisiera restaurar el imperio politico de los incas.

Algunos estudiosos creen que el levantamiento de Tupac Amaru
II (1780-1781), que fué la dltima gran rebelion indigena de la co-
lonia, puede catalogarse también en este tercer tipo por el empleo de
simbolos y de elementos explicitamente cristianos; yo me quedo con
la postura mas moderada de Klaiber (1982), quien sostiene que es
dificil “basandose solamente en los documentos existentes, establecer
si el movimiento de Ttipac Amaru fué ‘mesidnico’ o no. .. (pero) hay
también bastantes referencias que, aparentemente, justificarian el con-
siderar su movimiento, si no ‘mesidnico’, al menos ‘cuasi’ mesianico’’
(1982: 175-176).

Aunque debo volver al tema en el Capitulo 7, parece claro, por
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este pequefio panorama de la resistencia indigena, que los elementos
religiosos de la misma son cada vez menos autéctonos y mas cristia-
nos, lo cual es un indicador mas de la transformacién religiosa de la
poblacién indigena y del éxito del proceso de evangelizacion.

5. Evaluacién de la evangelizacién

Para evaluar justamente el proceso evangelizador de los misio-
neros, no hay que olvidar que mi estudio no se extiende al Perd como
conjunto, sino unicamente a los campesinos quechuas del Cusco. So-
bre el Peri como conjunto hay distintas interpretaciones. Entre los
ensayistas politicos de la década del 20, que naturalmente sélo formu-
lan una hipétesis por el insuficiente conocimiento o insuficiente em-
pleo de material histérico destacan Maridtegui (1928) y Victor A.
Belatinde (1931). Para Mariategui, “los misioneros no impusieron
el evangelio, impusieron el culto, la liturgia, adecuandolos sagazmen-
te a las costumbres indigenas. El paganismo indigena subsistié bajo
el culto catdlico” (1967: 150). Pero, el amauta no explica de modo
convincente el paganismo subsistente, pues lo limita a la persistencia
de los ritos agrarios y de las practicas madgicas, que, en mi opinén,
son compatibles con una cristianizacién global del sistema religioso,
y a la persistencia de un sentimiento panteista, que, en mi opinién,
los indios nunca tuvieron. En cambio, para Belatinde, hay una “pe-
netracion del espiritu catdlico en las masas indigenas” y ‘“los dioses
se han ido definitivamente” (1945: 119-122). Al retomar el tema
en Peruanidad (1942), niega que el catolicismo colonial fuera un sim-
ple barniz que cubriera la idolatria y sostiene “la transformacion reli-
giosa” de los indios en su ambiente social (las iglesias como hogares
religiosos, la vida del pueblo regulada por la liturgia catdlica, el gru-
po familiar prolongado en la cofradia, etc.) y en sus actitudes religio-
sas (la creencia en un Dios paternal que reemplaza la de la multitud
de wakas). Pero, en esta parte de su andlisis, habla de ciertas susti-
tuciones, como la Eucaristia catélica por la deidad solar Inti, que me
parecen 1inexactas.

Entre los etnohistoriadores que abordan el tema voy a referirme a
Valcércel (1945), Kubler (1946), Duviols (1971) y Wachtel (1971).

Para Valcarcel, aunque el indio ‘“recibié el bautismo, fué practi-
9 9 P
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cante asiduo, participaba en los ritos y fiestas..., (en) su corazon
seguia firmemente adherido a los viejos dioses” y los misioneros, ob-
sesionados con la idolatria, no reconocieron el ‘“monoteismo espiri-
tualista de los antiguos peruanos”, ni analizaron detenidamente sus
expresiones religiosas (1965: 143-144); mas ain, hay una “indiani-
zacion” del culto catdlico, como se desprende de las imagenes indi-
genas de los santos y del culto tributado a éstos por los indios (1965:
151). En cambio, Kubler juzga que, como consecuencia de las gran-
des camparias de extirpacién de la idolatria, “hacia 1660, mas o menos,
la conversién de los quechuas al catolicismo era un hecho” (1963:
400). Tal punto de vista lo comparte Duviols, por el éxito relativo
de las campafas y por la mejor provisién de los cuadros pastorales
de la Iglesia, aunque dicha conversion esté mediatizada por la menta-
lidad indigena de compatibilizar las dos religiones y asi, para los
indios, “frecuentar la iglesia con un fervor auténtico. ..y ‘mingar’ al
hechicero. .. no (eran). ..conductas incompatibles” (1971: 349). Por
su parte, Wachtel afirma que “la vecindad de ambas religiones, cris-
tiana y andina, no se resuelve en una sintesis; antes que fusién hay
yuxtaposiciéon” y para el indio “hay deculturacién sin verdadera acul-
turacion” (1971: 235-242), lo cual puede ser valido para los prime-
ros cuarenta afios de la conquista, periodo a que limita su estudio el
etnohistoriador francés.

Finalmente, entre los historiadores me limitaré a Vargas Ugarte
(1959-1962), Armas Medina (1953) y Borges (1960). El primero
recoge una amplia informacién sobre el tema en los cinco voltiimenes
de su historia eclesiastica, aunque sin llegar a un tratamiento sistema-
tico, pero niega la dicotomia culto y fe, que manejaba Mariategui,
pues en su opinién, aunque “podia haber algunos excesos, pero en el
fondo el esplendor del culto contribuia a arraigar la fe”, sin dejar de
reconocer, por eso, ‘“‘quiebras en la evangelizacién” (1959: 240). Tal
opinién coincidia con la que ya habia expresado Armas Medina, para
quien “‘el alma del indio es esencialmente cristiana y que sélo en sus
manifestaciones externas muestra apariencia paganizantes” y, aunque
“hubo un' cierto mestizaje consciente de ambas religiones, pero sélo
en aquello que no atafiia a los principios fundamentales del catoli-
cismo” (1953: 596-597). Muy similar es también en la opinién de
Borges, que trata de la evangelizacién de todo el continente, pero afiade
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que, tras un primer periodo de verdadera cristianizacion, el indio lle-
ga a una “religion yuxtapuesta”, como resultado de la adhesion a
dos fuerzas simultdneas; por una parte, su adhesion sincera al cris-
tianismo, y por otra, los factores que lo empujaban a su antigua re-
ligion (el atavismo religioso, los recuerdos de sus viejas creencias que
segulan presentes en su mundo fisico y social, el trabajo de los sa-
cerdotes nativos que actuaban en la clandestinidad, etc.); para Bor-
ges, ante estas dos fuerzas opuestas, ‘“‘el caracter sincretista de los in-
dios. . .los condujo a adoptar una posicién de compromiso: practi-
car el cristianismo, pero sin abandonar por ello la idolatria” (1960:
550-551).

No es éste el lugar para comparar mas detenidamente estas dife-
rentes interpretaciones de la cristianizacion del Peru, pero creo que
tienen muchos puntos de contacto. Personalmente he estudiado el
tema en mi obra ya citada (1983), donde concluyo diciendo que:

juzgo suficientemente probada la transformacion religiosa
de la poblacién indigena peruana por la accién de la Igle-
sia hacia la segunda mitad del XVII. Tal transformacion
se da en la poblacion del Tawantinsuyu como conjunto,
aunque no del mismo modo, ni en todas y cada una de las
etnias costefas y serranas, por la aceptacién de un conjunto
de creencias, ritos, formas de organizacion y normas éticas de
origen cristiano, sin que por ello muchos indios, sobre todo
de la region surandina, hayan dejado de conservar e inte-
grar elementos de su viejo sistema religioso andino, para
conformar un sistema mas o menos sincrético. . . Volviendo
a la tipologia cultural de Darcy Ribeiro (1969). . .sobre cul-
turas ‘“‘trasplantadas”, ‘“‘nuevas” y “persistentes’, creo que
en la transformacién y evolucién religiosa del Perd, no hay
que hablar tanto de tres tipos de religion (la trasplantada
en el mundo criollo, la nueva en el mundo mestizo y la
persistente en el mundo andino), cuanto de dos circulos de
los dos sistemas religiosos en contacto, el catélico y el an-
dino, casi superpuestos, pero que dejan dos pequefias me-
dias lunas que representan aspectos del sistema -catdlico
que nunca llegaron a insertarse en el mundo indigena (por
ejemplo el sacerdocio) o aspectos de la religion andina
a la Pachamama). O quizas pueda hablarse también de
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un continuum religioso catélico-andino con muiltiples situa-
ciones intermedidas. Pero, de cualquier manera, juzgo que
el cristianismo indigena no es una simple madscara, ni que
la vieja religion andina sigue viva debajo (1983: 439-440).

En cuanto a la cristianizacién de los quechuas cusquefios, que son
el objeto concreto de este estudio histérico, parece que ellos conserva-
ron mas tenazmente elementos religiosos indigenas en su cristianismo,
por la mayor fuerza que en ellos tenia el sustrato religioso andino, por
el deterioro pastoral de la Iglesia catdlica a partir de mediados del
siglo XIX y por la misma marginalidad de la poblacién quechua en
el proceso de modernizacion que vive el pais. Todo esto explica la
existencia de la religion popular quechua descrita en el capitulo 1°.
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CAPITULO V

HISTORIA DE LA EVANGELIZACION MAYA

Como en ‘el capitulo anterior, en este breve panorama de la evan-
gelizacion maya-chiapaneca voy a tocar los mismos cinco puntos: eta-
pas y métodos, aporte catélico, aporte maya, formas de resistencia in-
digena y evaluacién de la evangelizacion. Pero, quiero adelantar al-
gunas precisiones. Los métodos de evangelizacion y el aporte catdli-
co son muy similares a los del mundo quechua-cusquefio, porque fué
la misma Iglesia espafiola, con el sistema de patronato y con un en-
fogue teolégico y pastoral similar, quien evangeliz6 ambas regiones.
En cuanto al aporte maya, éste puede estudiarse mucho menos, pues
la crénica colonial sobre la cultura maya es mucho mds pobre que la -
cronica sobre la cultura andina. Efectivamente, de la obra del fran-
ciscano Diego de Landa (1566), que sigue siendo la piedra angular
de nuestros conocimientos sobre los mayas, s6lo nos queda una re-
fundicién anénima, que se refiere casi exclusivamente a los mayas de
Yucatén. En cuanio a la crénica conventual de los dominicos de
Chiapas y Guatemala, la de Antonio Remesal (1619) no aborda el
tema religioso maya, no obstante las numerosas reales cédulas y orde-
nes internas de los superiores dominicos que mandaban:

que se supiesen las cosas de la gentilidad de los indios. ..
(para) desenganarlos y, arrancada de este modo la cizafa
de la supersticion..., sembra(r)...en sus corazones la
buena semilla de la fe y religion cristiana. Esto ya por
la misericordia de Dios esta hecho, y asi no sélo no me
parecié necesario volver a tratar la materia de los idolos,

131



pero, aun lo tuve por muy peligroso, que el natural del
indio mas que otra nacién del mundo, es inclinado a estas
cosas y viéndolas impresas y que se las traen a la memoria,
se pueden temer que con facilidad se volveran a ellas (1964,
I. 420).

Por su parte, el cronista Francisco Jiménez (1722), que escribe
casi un siglo después, parece ser menos optimista sobre la desapari-
¢ién total de las religiones indigenas y asi no sélo recoge varios capi-
tulos enteros de la obra del dominico Jerénimo Romin, Republica
de los indios occidentales, sobre la religion maya, ahadiendo notas
marginales sobre la situacién en el primer cuarto del siglo XVIII,
sino que dedica los 20 primeros capitulos de su crénica a transcribir
y traducir al castellano un viejo manuscrito, redactado por un indio
va cristiano hacia 1544 'y descubierto por el mismo Jiménez en su pa-
rroquia’'de Chichicastenango, el Popol Vuh o la biblia quiché. Pero,
desafortunadamente para mi irabajo, ambos textos se refieren sobre
todo a Guatemala. Paso ya a presentar cada uno de los cinco puntos:

1. Etapas y méiodos de evangelizacién

Nos es facil establecer una periodizacion en un estudio tan pa-
noramico. Con todo, quizas sea ttil distinguir un periodo fundacional,
que se inicia bajo el signo de encomenderos ambiciosos y clérigos ines-
crupulosos, que se limitan a bautizar y a quemar idolos, y termina bajo
la carismatica figura del primer obispo de Chiapas, Bartolomé de las
Casas; un segundo periodo de consolidacion, que se prolonga durante
todo el virreinato y los primeros decenios de la republica hasta la ex-
pulsion de los dominicos por el presidente Juarez; un tercer periodo de
deterioro por la escasa atencién de los indios por parte del clero caté-
lico, que se prolonga como un siglo, y un cuarto periodo de renovacion
pastoral, que se inicia con el Vaticano II y la Conferencia de Medellin.

A) Periodo fundacional: aunque Las Casas fue el 2° Obispo de la
didcesis de Chiapas, creada en 1538, diez afios después de la funda-
cién de la ciudad de Ciudad Real (hoy San Cristébal de las Casas)
por el conquistador Diego Mazariegos, fue el primero que la gobernd,
pues su predecesor murié antes de tomar posesion de su cargo. Cuan-
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do Fr. Bartolomé llegé a su didcesis en 1545 sélo habia seis sacerdotes
seculares en la misma, tres en Ciudad Real, donde habia también un
pequefio convento de mercedarios, que fue clausurado poco después por
los mismos mercedarios, y tres en el resto de la diécesis, que no hacian
mucho honor al estado clerical. De éstos tres, segiin Remesal, “el
uno andaba por los pueblos de indios bautizando por el interés que se
le seguia de la administracién de este sacramento, que éste fue un gran
dafo que estas provincias padecieron”, otro “era moyordomo o reco-
gedor de tributos de un espafiol” y el tercero “vivia junto a unos in-
genios de azicar, tenia parte en la cafia...Cuando no se ocupaba en
esto, hacia sus entradas en la tierra a bautizar: traia dineros y con
eso vivia” (1964, I: 402). Pocos meses después de Las Casas, lle-
garon los - primeros dominicos, que seran los verdaderos evangeliza-
dores de la di6cesis de Chiapas. La situacién religiosa que encontra-
ron los dominicos en Chiapas la describe asi Remesal:

La idolatria en los infieles era tan piblica como antes.
A la puerta de su casa sacrificaba cada uno a su idolo,
mataba perros, venados, papagallos, tortolas y otras aves,
quemaba incienso, copal, estoraque y yerbas olorosas. . .
Estos sacrificios eran muy ordinarios: al sentirse la mu-
jer prefiada, al nacer el hijo, al ponerle nombre, al deste-
tarle, al casarle, al ir a la feria, al partir a la guerra.. .,
al sembrar el maiz, al recoger el cacao, hasta al urdir la tela
se hacia con sacrificio. Los que eran bautizados, no tan
en publico en el monte tenian sus idolos, alla les hacian
fiestas y sacrificios, algunas veces solos y otras con sus
familias. Las costumbres eran peores que en su infide-
lidad, porque, demas que ningin vicio antiguo perdieron
particularmente de la sensualidad, se le afadieron algunos
que veian en los cristianos y no los tenian por tales. Y el
que antes de bautizado no hurtaba, no juraba, no mentia,
no hurtaba mujeres, si hacia algo de esto después de bauti-
zado, decia: “ya me voy haciendo un poco -cristiano”

(1964, I: 421).

Aunque Las Casas debia planificar todo el trabajo pastoral de
su recién creada didcesis, pronto se dedicé casi exclusivamente a lo
que habia sido su obsesién desde su famosa conversién en 1514. Efec-
tivamente, ese afio, después de meditar un texto biblico (‘“ofrecer un

133



sacrificio con lo que pertenecia a los pobres es lo mismo que matar
‘a un hijo en presencia de su padre”, Ecle. 34, 23), renuncié a su
encomienda y se consagré a la defensa de los indios contra la explo-
tacion. Si hemos de creer a Remesal, Las Casas “estos primeros dias
tenia el alma muy atribulada. .. por el trato y contrato de los indios,
que asi se compraban y vendian como hatos de ovejas y asi se servian
de ellos en las labores y minas y en cargarlos de una parte a otra, co-
mo si fueran animales” (1966, II: 403). Cuando poco después llego
la cuaresma, época en que todos los habitantes de Ciudad Real solian
confesarse para cumplir con pascua, el obispo quité la licencia de con-
fesar a todos los sacerdotes “de la ciudad, excepto el dedn y el cané-
nigo de su iglesia y a éstos dos les di6 un memorial de casos, cuya
absolucion se reservaba para si”, entre los cuales estaba el tener indios
esclavos; como el dean dié la comunién a algunos espafcles, F'r. Bar-
tolomé mandé prenderle y, al huir aquél, le excomulgé. Todo eso
acarre6 la odiosidad de la ciudad contra el obispo, quien aproveché
para visitar su didcesis, donde encontré que los indios pedian sincera-
mente sacerdotes evangelizadores y se quejaban amargamente de la
explotacién de los espafioles. Por eso Fr. Bartolomé pidi6 a los domi-
nicos que se encargaran de diversos territorios (Ciudad Real, Zinacan-
tan, Chiapa, Verapaz, Soconusco, etc.) y €l se fue a tratar con el presi-
dente de al Audiencia de los Confines, en la ciudad de Gracias de
Dios, junto con los obispos de Guatemala y Nicaragua, sobre el cum-
plimiento de “Leyes nuevas” y sobre la defensa de los indios . Des-

20 Remesal recoge el contenido del memorial que el obispo entregé al pre-
sidente y nos cuenta un incidente de la actuacion de Las Casas. En el memorial
se solicitaba tasar de nuevo los tributos de los indios para rebajarlos, suprimir la
opresién de los indios de acuerdo a las nuevas leyes, que los encomenderos no
vivieran ni tuvieran haciendas en los pueblos de los indios, que no obligaran a
éstos a trabajar en los ingenios de aziicar y que se nombrara a Juan Méndez de
Sotomayor, verdadero cristiano y de gran experiencia de gobierno, como juez para
examinar el cumplimiento de la libertad de los indios. No contento con la pre-
sentacion del memorial, Las Casas “un dia, para ver si por aquel modo alcanza-
ria algo de la Audiencia, se entré en la sala y en presencia ‘de los oficiales y
otras muchas personas que alli estaban, requirié al presidente y oidores, de parte de
Dios y de san Pedro y de san Pablo y del sumo Pontifice, que le desagraviasen su
Iglesia y saeasen sus ovejas de la tirania en que estaban, que diesen orden cémo
los espafioles no impidiesen la predicacion del evangelio...Y la respuesta que
sacé de su requerimiento de boca del presidenie fué éste en sus formales palabras:
‘Sois un bellaco, mal hombre, mal fraile, mal obispo, desvergonzado y mereciais
ser castigado’ ... Por las injuriosas palabras que el presidente dijo al obispo, le
tuvieron todos por descomulgado, y él lo entendié asi, que era hombre docto”
(1966, II: 2225).
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pués de su regreso a Ciudad Real, Las Casas tuvo nuevas dificulta-
desdes, siempre por el mismo motivo, y asi, a principios de 1547,
decidié continuar su lucha en Espana y renuncié formalmente a su
didcesis, donde el trabajo pastoral con los indios apenas se habia iniciado.

B) El segundo periodo, que he llamado de consolidacion, se ca-
racterizé por una predicacién sistématica. Remesal cuenta que hacia
1547 los religiosos ‘“‘andaban predicando por la provincia cada uno
en su distrito. Hacian de ordinario dos sermones al dia”; entre los
éxitos logrados se refiere a la conversion de Chamula. Fueron dos
misioneros desde el convento de Zinacantan y hallaron que “‘eran muy
pocos los indios que habian sido bautizados, porque sélo los caciques
v algunos principales habian recibido el bautismo, para hacerse per-
sonas de Castilla; doctrina cristiana, ni conocimiento de Dios, no lo
tenian mas que en tiempo de su gentilidad”. Al preguntar los mi-
sioneros a los indios si querian ser cristianos, ‘‘respondieron que les
dijesen la historia de la cristiandad y todos lo que habian de creer y
hacer y que después dirian si querian ser cristianos o no”’. Durante
muchos dias se tuvieron sermones, pero nadie quiso bautizarse con ex-
cepcién de un anciano; sin embargo, después de algun tiempo, todos
“recibieron la fe y el bautismo y la policia de los cristianos que los
padres les ensefiaron. De suerte que, a los dos afies de su conversion,
era de los pueblos lucidos que habia en la provincia. de Chiapa”
(1966, II: 103-104). _

Esta predicacién mas sistematica tuvo dos. resultados importan-
ies: uno, que muchos indios quisieron bautizarse de verdad, pues antes
“ellos mismos habian tomado nombres de cristianos fingiendo. . ., otros
habian puesto nombres de cristianos a sus hijos, llevando en su lugar
a bautizar los hijos de los esclavos, lo cual hacian para cumplir con el
encomendero o con el clérigo” (1964, II: 152); otro, que se descu-
bri6 .y erradicé el culto a los viejos dioses. Remesal relata al respecto:

A esto se siguié luego el descubrirse los idolos que adora-
ban estos fingidos cristianos. En Chiapa, como su enco-
mendero residia siempre entre ellos y presumia de hacer
mas que otros espaioles, no habia cosa publica y todos
comtnmente creian haberse quemado los idolos; pero mu-
chos los hurtaron de la misma hoguera y los guardaron y
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tenian especialmente el propio suyo de Chiapa, que llama-
ban Nombibi . .. Determinaron los padres hacer un auto
general y juntar todos los idolos para quemarlos y sena-
laron para esto el pueblo de Zinacantan y el dia de...san
Francisco de este afio. Hizose un montén de idolos, y co-
mo en su gentilidad los tenian tan guardados, que no te-
nia de ellos noticia el pueblo, aunque los adoraba y sacri-
ficaba, salian a verlos las mujeres y la gente comiun que
no los habia visto...Quemaronse con mucha fiesta y mu-
sica, y todos traian lefia...Después se hicieron otras que-
mas publicas, en la ciudad y en otras partes, de los idolos
de los zendales y de los quelenes. Y desde este tiempo,
por la misericordia de Dios, comenzé a estar la tierra lim-
pia de idolos, y no se ha hallado después cosa que toque
a todo el pueblo, ni a muchas persons tampoco, aunque
a veces se hallaron particulares que guardaron algin ido-
lillo para su menester (1966, II: 152).

Un factor que influy6é en la evangelizacion fue el conocimiento
de las lenguas indigenas por los misioneros. Aunque en 1550 se en-
vi6 una real cédula al provincial de los dominicos de Guatemala para
que “esas gentes sean bien ensefiadas en nuestra lengua castellana
y que tomen nuestra policia y buenas costumbres, porque por esta via
con mas facilidad podrian entender y ser doctrinados en las cosas de
la religion cristiana”, los dominicos tuvieron siempre la politica con-
iraria de predicar en lenguas indigenas, para lo cual compusieron mu-
chas gramaticas y vocabularios. Asi en el capitulo de Guatemala de
1564 *‘se manda a los priores que cada uno en su casa escoja el re-
ligioso que mejor supiere la lengua de su disirito y le mande hacer
arte y vocabulario de ella y los cartapacios encuadernados se pongan en las
librerias comunes para que todos se aprovechen”, mandato que se con-
firma y completa en los dos capitulos siguientes; por otra parte, segiin
Remesal “fué costumbre y ley...,que ningiin religioso que viniere
de Espafa, por antiguo, docto y grave que sea, confiese, ni predique
antes de saber alguna de las lenguas de estas provincias” (1964, I:
418-419), y en la lista de los 50 religiosos que murieron en la pro-
vincia entre 1555 y 1610, el 64% sabia al menos una lengua indi-
gena, porcentaje que es mayor, si se tiene en cuenta que la tercera
parte del 36% restante que no hablan ninguna lengua indigena eran
legos (1966, II: 256-257).
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Pero, la real cédula de 1550 se referia también a que los indios
tomaran la “policia y buenas costumbres” de los espafioles, para lo
cual siempre se pensé que el mejor camino era la reduccién de los
indios a pueblos, lo que, por otra parte, aseguraba el cobro del tribu-
to y los servicios personales de los indios. Los dominicos de Chiapas
siguieron en este punto la politica colonial, trazando un plan de pue-
blo con “la iglesia, mayor o menor, conforme al nimero de vecinos.
Junto a ella. . la casa del padre, delante de la iglesia una plaza muy
grande, diferente del cementerio, enfrente la casa del. . .concejo, jun-
to a ella la cércel, y alli cerca el mesén o casa de comunidad, donde
pasasen los forasteros. Todo lo demés del pueblo se dividia por cor-
del, las calles derechas y anchas. . ., en forma de cuadras” (1966, II:
177). Luego vino la dificil tarea de convencer a los indios logrdndose
por la persuasion o por diferentes estratagemas reducir “muchos lu-
gares”’, aunque Remesal reconoce que hallé poca informacién sobre el
numero exacto de pueblos reducidos y se limita a enumerar una serie
de casos, en los que a veces se reunian en un solo pueblo hasta 16 pe-
quefios (1966, II: 178-179). EI cronista continia enumerando de-
talles sobre la vida en los nuevos pueblos, sobre la riqueza de las igle-
sias y la importancia de la musica, donde ‘“‘se aventajaron los de Zina-
cantan y del mismo pueblo de Chiapa” y concluye que, “cuando los
religiosos entraron en la provincia de Chiapa, habia muchos indios de
guerra y alzados por los malos tratamientos de los espafioles, que vien-
do cémo los padres favorecian y defendian a los naturales y les compo-
nian republicas para vivir en paz, se redujeron a ellas de su volun-
tad” (1966, II: 181).

No da Remesal mucha informacién directa sobre los métodos
pastorales, aunque es facil colegir por la abundante informacién indi-
recta que los dominicos utilizaron los mismos métodos que en otras
regiones de América espafiola. Para ver la problemdtica pastoral con-
creta, es muy ttil repasar los capitulos provinciales, que los dominicos
celebran cada dos afios en pueblos diferentes y donde se discutian las
“dudas”, que iban presentindose en la tarea pastoral. Un punto im-
portante es que los pueblos se atendian desde los conventos o vicarias,
con lo que se aseguraba la atencién regular de los pueblos y se evitaban
los peligros de los curas aislades, aunque con frecuencia el territorio
de cada vicaria era excesivamente grande. Al fin de su obra Remesal
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recoge el “estado de la provincia” con un total de 11 conventos; den-

tro del territorio de Chiapas funcicnaban los conventos de Ciudad Real,

Comitlan, Copanabastla, Chiapa, Ococingo y Tezpatldn de los zoques ?'.

Finalmente, quiero recoger la observacion de Remesal sobre la
diferente’ manera que tuvieron dominicos y franciscanos en el pro-
blema de nombrar a Dios en la catequesis indigena. Cuenta el cro-
nista al respecto:

Imprimieron los padres de San Francisco en Mexico un ca-
tecismo o doctrina cristiana en la lengua de los de Gua-
temala. .. No satisfizo a los padres dominicos ni en senten-
cias, ni en voces. .. Uno de estos yerros era que a los in-
dios se les predicaba debajo de este nombre, Dios, y no por
el nombre que significaba a Dios por su lengua. ILa razén
que para esto daban los padres franciscanos era porque
veian que los idolos no eran dioses y que aquellos que los
indios decian que eran sus dioses eran tales como Jupiter,
Venus, etc.; daban los nombres que los indios atribuian
a Dios, al demonio, y hacian que, cuando le nombran, le
escupiesen, y decianles que habian de adorar un solo Dios
y que aquel no era piedra, ni palo, etc.. .. Y como los indios
no formaban conceptos de lo que significaba esta palabra,
Dios, andaban desatinados, porque mno podian concebir de
Dios en romance, lo que significaba su propio vocablo en
su lengua de Guatemala. Para quitar esta confusion los
padres dominicos nombraban a Dios por su propio vocablo
del indio, y negdndole a todos los idelos, sélo le daban el
verdadero Dios (1964, II: 276-277).

Aunque tal opinién no fue compartida por todos los dominicos,
parece que fue la mds comun y respondia, en el fondo, al supuesto
de que los indios tenian de alguna manera el concepto del Dios ver-
dadero. Al respecto Jiménez es mas explicito ain, pues sostiene que,

21 A modo de ejemplo recojo la informacién sobre el convento de Santo
Domingo de Ciudad Real: “Administra los indics mexicanos que estdn poblados
en el valle, y los lugares de Teopixca, Amatenango, Aguacatenango, Uiztlidn. Teulte-
peq, Tenexapa, Chamula, Mitontiq, San Pedro y San Pable, Santa Catalina, San
Andrés, Iztacoztote, Santiago Uiztldn, Santa Marta, Tenezacatdn, Zinacantdn, Iztapa,
San Dionisio, San Lucas, Totolapa; tiene este convento once sacerdotes y tres
hermanos legos” (1966, I1: 486).
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aunque los indios “erraban”, porque reverenciaban por Dios al que
no era, pero “‘su intencién, a la verdad en confuso, no andaba buscan-
do sino a aquel que les habia dado el ser y sembrado e impreso en
sus dnimas la lumbre con que lo buscasen y apetito con que lo: desea-
sen; y lo que acerca de los dioses falsos hacian, en reverencia del ver-
dadero Dios lo hacian, aunque confusamente. .., lo cual se vié des-
pués, porque, predicado el evangelio, salieron de su engafio luego en
que estaban” (1929: 104): ademds, el mismo Jiménez, al abordar el
tema del conocimiento que tenian los indios de muchas verdades y
ritos cristianos, afirma que “mi corta capacidad no admite duda. ..
- por la experiencia que tengo de largos afios que administro” y lo atri-
buye a que “alguno de los apéstoles vino a aquestas partes, de que se
hallan vestigios en muchos lugares, y memorias y sefias que hay tan
ciertas que son como evidencias” (1929: 58-59).

No es este el lugar para desarrollar una historia de la evangeliza-
cién en el periodo que he llamado de consolidacion, del cual es un
buen reflejo la publicacién de las primeras Constituciones diocesanas
del Obispado de Chiapas (Roma, 1702) del obispo dominico Franeis-
co Nunez de la Vega, a pesar de que la edicién no fue autorizada por
la administracion colonial por motives regalistas y aun se ordend su
confiscacién, cuando el obispo la publicé por su cuenta en Roma. En
el mismo libro de las Constituciones sinodales se publicaron también
nueve cartas pastorales de Nufez de la Vega, la dltima de las cuales
tiene como tema el nagualismo indigena y la utilizaré después, al
examinar el aporte religioso indigena en la actual religién maya-
chiapaneca. Pero conviene tener presente que, ya desde la rebelién
de los zendales, en el primer cuarto del siglo XVIII, cuando los in-
dios matan a varios curas, se nota un deterioro en la vida religiosa,
como se desprende de los informes de los obispos. Tal deterioro se
acentia al final del periodo colonial por la disminucién de sacerdo-
tes, que apenas podian visitar a sus pueblos con motive de las fiestas,
y por la decadencia general de Chiapas en los afios de la indepen-
dencia.

c) El tercer periodo, que he llamado de deterioro, comprende
como un siglo desde la subida al poder de Benito Judrez, que va a

expulsar a los dominicos y a nacionalizar los bienes eclesiasticos, e
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incluye la revolucién mexicana iniciada en 1910, durante la cual
hubo un periodo de verdadera persecucién religiosa. Todos estos
factores van a influir para que la Iglesia de Chiapas no pueda consa-
grar a muchos sacerdotes a la atencién pastoral de sus pueblos indi-
genas y éstos sigan viviendo su catolicismo de un modo sincrético,
acentuandose un proceso que se habia iniciado en el ultimo siglo co-
lonial.

d) El ultimo periodo, que he llamado de renovacion, se inicia
con el fortalecimiento de la Iglesia jerarquica en México con la mul-
tiplicacién de vocaciones sacerdotales. Por otra parte, hay un redes-
cubrimiento de las culturas indigenas a raiz del nacimiento del movi-
miento indigenista, que celebra su primer congreso interamericano en
Patzcuaro en 1940 e inaugura su primer programa del Instituto Na-
cional Indigenista en 1951 precisamente en la region zeltal-tzoltzil con
sede en San Cristébal Las Casas. La Iglesia, aunque no participa
de ese movimiento por la radical separacién del Estado, acaba también
haciendo su propio indigenismo, sobre todo después de las nuevas
orientaciones frente a las culturas del Concilio Vaticano II y de la
Conferencia Episcopal de Medellin (1968). Dicha orientacién cultu-
ralista, que se expresa en el trabajo pastoral del creciente clero (en la
década de los 50 los jesuitas se encargan de una zona en la regién
zeltal), va a tomar un sesgo mds politico en los dltimos afios, como
se vera al analizar la dimensién teolégico-pastoral de este trabajo.

2. Llogros del proceso evangelizador

En este segundo punto, creo que el resultado es muy similar al
del mundo andino. Los indios acabaron aceptando plenamente al Dios
cristiano, a los “santos” y al demonio como principio del mal, aunque
conservaron al mismo tiempo la creencia en ciertos dioses mayas, vin-
culados a la actividad agropecuaria, la salud y ciertos aspectos del control
social, y en el nagualismo. Ademas, aceptaron los sacramentos y los sacra-
mentales cristianos, especialmente los vinculados a los ritos de transicién
(bautismo, matrimonio y muerte) y a las fiestas de los santos, aunque
conservando también los rituales propios de sus creencias indigenas e
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incluso reinterpretando algunos ritos cristianos, proceso que debié acen-
tuarse después que los dominicos abandonaron la region. Finalmente,
los indios aceptaron la figura del sacerdote, como se demostrd
plenamente durante la rebelion de los zendales, cuando los rebeldes
pusieron indios en cada pueblo para celebrar la misa, confesar y casar,
como se verd después; también aceptaron las cofradias, de las que se
origing el sistema de cargos en la celebracién de las fiestas, y todo lo
relativo al cuidado del templo por los indios con cargos especificos,
aunque también en este punto se conservaran algunos especialistas re-
ligiosos mayas para la celebracion de sus propios ritos. Seria fécil,
por medio del analisis de las constituciones de los Concilios mexica-
nos, especialmente los tres primeros (1555, 1565 y 1585), que son
los que marcaron la evangelizaciéon de Mesoamérica, como los tres
concilios limenses respectivos la de Sudameérica, y del analisis de los
capitulos dominicos y de las constituciones sinodales de Nufiez de la
Vega, ver el impulso aculturador catélico en las tres lineas de creen-
cias, ritos y formas de organizacién cristianos; pero, me parece innece-
sario por la simple descripcion etnografica del capitulo 2 y porque
una historia mas pormenorizada de la aceptacién de cada una de las
ires lineas no cabe dentro de un trabajo de sintesis.

3. La religién maya persistente

En este punto voy a limitarme a la novena pastoral del obispo
Nufiez de la Vega, donde se exhorta “a los indios en espeecial para
que detesten los errores supersticiosos de su primitivo nagualismo”
(24 de mayo de 1698), ya que, como ya observé, no tenemos, a dife-
rencia de en el mundo quechua-cusquefio, fuentes sobre la religion
maya-chiapaneca. Dicha pastoral, a pesar de sus prejuicios teoldgicos,
que atribuian al demonio el origen y la eficacia relativa de los ritos
practicados por los “nagualistas”, nos proporciona una informacién
interesante sobre la religion maya persistente, que seguian practican-
do muchos indios de Chiapas. Después de comparar a los nagualistas
con los astrélogos y planetarios, que con ‘“falsa ciencia de los planetas
y astros atrevidamente solicitan saber los decretos de la disposicién di-
vina”, el obispo Nufez de la Vega afirma:
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Los Nagualistas practican lo mismo por Repertorios y supers-
ticiosos kalendarios, donde tienen asentados por sus propios
nombres todos los Naguales de astros, aves, peces, bestias
brutas y mudos animales, con vana observancia de dias y
de meses para senalarles a los nifios, luego que nacen, los
que segun el kalendario corresponden al dia de su naci-
miento: precediendo para ello algunas endemoniadas ce-
remonias 'y conseniimiento expreso de los padres (que es
como un pacto implicito de los chiquillos con los Naguales
que han de darles) y desde entonces les sefialan la milpa
o el sitio donde, cumplidos los sieie afios, les ponen a la
vista su Nagual, para que ratifiquen el pacto los mucha-
chos. Y para este efecto, les hacen antes renegar de Dios
y de su bendita Madre, previniéndoles juntamente que no
tengan miedo, ni se persignen con la cruz; y después que
se abrazan carifiosamente con su Nagual, que por arte dia-
bélica se les aparece muy doméstico y supersticiosamente
carifioso, aunque sea una bestia muy feroz como ledn, ti-
gre, etc., les persuaden marfiosamente con infernal astucia
que aquel Nagual es Angel de Dios, que se los da para que
tengan fortuna, les favorezca, socorra y acompaiie, y que
asi han de invocarle en todos los casos, negocios y ocasiones
que necesitaren de su ayuda (1702: 132).

Luego se refiere el obispo Nufiez de la Vega a las diferentes clases

de Nagualistas (los que descubren el Nagual propio del nifio recién
nacido, los curanderos, los hechiceros, etc.) y describe los ritos de

iniciacion por los que tienen que pasar esos especialistas, asi como los
ritos de curacién o embrujamiento, sin dejar de observar la inclusién
de elementos cristianos en el rito, que el obispo lo atribuye a una for-

ma de simulacién. Como ejemplo recojo la descripcion de la parte

central de un rito de curacion:
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Al otro dia vuelven y, saludando al enfermo, empiezan a
curarlo con yerbas, mascandolas o majindolas en una pie-
dra o estrujandolas con la mano, y echadas en un poco
de agua y sal, empiezan a untar las yerbas sobre la parte
enferma. Y porque no se descubra la malicia de su cura-
cion, reza primero el Pater Noster, Ave Maria, Credo y
Salve, y van soplando sobre la dicha parte, donde estd el
hechlzo, recitando en silencio la palabra que su Maestro les
ensené con soplo frio o caliente, aspirando o respirando,
conforme saben que es la calidad del hechizo hecho; en el



tercer soplo hacen la tercera cruz, diciendo silenciosamente
las palabras que son imperativas, en virtud del pacto del
Demonio, conforme tienen la intencién los tales médicos
de matar o hechizar al enfermo; y después que acaban de
decirlas, dan fin con las de Dios Padre, Dios Hijo y Dios
Espiritu Santo, Amén, recitindolas de suerte que todos
puedan oirlas y entenderlas (1702: 103).

También se refiere el obispo al origen del poder de los Nagua-

listas y a los casos de juicio eclesiastico contra los mismos, que hizo

durante algunas visitas pastorales, aunque parece que no puede ha-
blarse de campanas sistematicas de “extirpacién de la idelatria” co-
mo las del Per:

Todo lo que entre los indios significa curar con este nom-
bre Pox, se entiende también hechizar, y los nombres todos
derivados de Pox aluden al Nagual, que llaman Poxlon en
algunas provincias, en otras Patzlan y en muchas Tzihuizin,
el cual es entre los indios muy temido. Y por declaracion
y confesion de muchos indios reconciliados nos ha consta-
do que es el Demonio, que como pelota o bola de fuego
anda por el aire en figura de estrella con cauda a modo
de cometa. Y por primitiva y antigua tradicion dicen los
indios que este idolo Poxlon es uno de los mas principales
que antiguamente les hablaba y le veneraban tanto los de
la Provincia de Zendales, que pintado en una tabla con la
figura referida le tuvieron innumerables afios, y después
de haber recibido la fe lo pusieron colgado en un tirante
de la iglesia del pueblo de Oxchuc, acompafiado de otro
idolo de Hicalahua en figura de feroz mnegro, como una
imagen de escultura o bulto tiznado con los miembros de
hombre, y otres cinco zopilotes y lechuzas. Hasta que por
disposicion divina, en la segunda visita que hicimos por
el afio de 1687, los descubrimos, y costé no poca dificultad
el descolgarlos todos, e hicimos que, rezando el credo, en
altas voces, les fuesen todos los indios escupiendo, como lo
ejecutaron, y quemados piiblicamente en la plaza de dicho
pueblo, les tuvimos platica y sermén (1702: 133).

No pretendo con estas transcripciones reconstruir la religion ma-

ya persistente, pues es claro que la informacién de la pastoral es insu-

Pero si parece claro que, en ciertos campos de la vida reli-

giosa, lo maya seguia presente, por mas que los indios hubieran acep-
tado sinceramente muchas creencias y ritos cristianos.
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4. Movimientos y forma de resistencia maya

Voy a limitarme a la presentacién y breve analisis de la célebre
rebelién de los zendales, que envolvid, en el primer cuarto del siglo
XVIII, gran parte de la regién de Chiapas y que afecté también a
Guaquitepec y Zinacantan, las dos comunidades de nuestro estudio.
Los estrechos limites de este trabajo no me permiten hacer una dete-
nida exposicion de la rebelion y mucho menos de su dura represion
por parte de la autoridad colonial, aunque he consultado cuatro gran-
des legajos del Archivo de Indias de Sevilla sobre el tema y aunque
éste no ha sido suficientemente estudiado, hasta donde llegan mis co-
nocimientos, no obstante que ya Jiménez le dedica 20 capitulos de su
crénica. Pero, es claro que dicha rebelion ilumina profundamente la
transformacion religiosa experimentada por la poblacién maya-chiapa-
neca y marca quizas el inicio de su descristianizcion. Aunque luego
me refiera también a otras fuentes, voy a transcribir, a modo de sin-
lesis, gran parte de la extensa carta al rey del Presidente de la Audien-
cia de Guatemala don Toribio de Cossio de 18 de diciembre de 1712,
que fotocopié en el Archivo de Indias (A. Guatemala 293). Comienza
el Presidente con la noticia sobre el levantamiento:

Con correo que despaché de Goathemala a la Veracruz
el dia 13 de septiembre de este afio...di cuenta a V.M.
del cuidado en que me hallaba por las noticias que me ha-
bian participado el Obispo de Chiapa y don Bernando Monyje,
alcalde ordinario de Ciudad Real..., de haberse suble-
vado los mas pueblos del partido de los Zendales de dicha
Provincia y otros de los inmediatos, que llaman de las Co-
ronas y Guardiania, y de las providencias que prontamente
habia tomado para el remedio de tan extrafia novedad. ..

Habiéndoseme repetido los avisos de que cada dia iba
tomando mas cuerpo y que Ciudad Real se hallaba amena-
zada de los sublevados pretendiendo ocuparla, me pare-
ci6. .. (ir) personalmente...para la entera pacificacion y
castigo de estas alteraciones, cuyos ecos lastimosos daban
que recelar la conmocién de los indios més quietos, que,
amantes de la libertad, podian seguir los mismos pasos, es-
timulados de los inquietos que, a este intento, despachaban
convocatorias, de que se habian cogido algunas dirigidas a
los partidos de los Zoques, llanos y otras partes.
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Luego el Presidente detalla su actuacién hasta la caida del centro

de los rebeldes:

Llegué a Ciudad Real el dia 29 del mismo mes (octubre),
teniendo poco antes noticia de que, estando avanzados hasta
600 hombres a cargo de...Don Nicolds de Segovia en el
pueblo de Santo Tomés de Oxchuc (que era uno de los
sublevados que habian desamparado sus naturales) para co-
menzar a operar desde alli contra ellos, habian sido acome-
tidos en los dias 23 y 25 del referido mes por cerca de
6.000 con gran impetu y arrojo, armados de lanzas y ma-
chetes, flechas, piedras y algunas bocas de fuego, que obli-
g6 a los nuestros a ponerse en defensa y tener con ellos va-
rios encueniros en que les mataron mas de 160 y obliga-
ron a que se retirasen y pusiesen en fuga, sin haber querido
aceptar la paz y el perdén que en nombre de V.M. les ofre-
cieron repetidas veces el dicho gobernador de las armas don
Nicolds de Segovia y cuatro religiosos de la orden de Sante
Domingo, que estaban en su asistencia. . .

Me pareci6 conveniente llamar a Ciudad Real al dicho
Gobernador de las armas, religiosos y otros cabos, para en-
terarme con mas individualidad del suceso referido y confe-
rir lo que convenia operar para la reduccién y castigo de
estos barbaros, sobre lo cual formé Junta general...Ha-
biéndose resuelto por todos uniformemente que, quedando
en la ciudad 200 hombres para su resguardo, el resto de la
gente que alli habia pasase a incorporarse con la demas,
que estaba acuartelada en el referido pueblo de Oxchue,
para que con todas las fuerzas unidas se marchase hacia
el pueblo de Cancuq, que distaba de aquel paraje doce le-
guas, que era la cabeza de este monstruo y adonde estaba
congregada la mayor parte de los indios alzados, resueltos
primero a morir que a entregarse, me parecié no fiar de
otra persona que la mia el mando. ..

El dia 19 (de noviembre) segui la marcha sin nove-
dad, y el siguiente la enderecé a este de Cancuq, que dis-
taba como seis leguas del referido, y media antes se me
avisé, por los exploradores que iban avanzados, que el ene-
migo estaba con gran multitud, fortificado debajo de otra
trinchera, como a un cuarto de legua del pueblo, en paraje
muy aspero y empinado... A la mafiana del dia 21, como
al amanecer, mandé se destacasen como 200 hombres para
que acometiesen a la trinchera, y que a las primeras cargas
siguiesen otros 200, y después la demds gente que fuese
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necesaria hasta rendirla. .., lo cual ejecutado, después de
mas de cinco horas de recio y porfiado combate, a fuerza
de mucho fuego que se les hizo con el mortero, pedreros y
arcabuceria, se ocupé dicha trinchera y el enemigo se puse
en fuga, arrojandose con gran confusién por los montes
y cerros, dejandonos franco al paso hasta ocupar el pue-
blo, a donde entré como a las 12 del dia, pasando inmedia-
tamente a la iglesia donde hice cantar el tedeum. ..por tan
grande y senalada victoria, en que se cree que enire muer-
tos y heridos de los enemigos llegarian a 1.000, y los con-
gregados para esta porfiada resistencia hasta 10.000, res-
pecto de haberse congregado la mayor parte de los pueblos
sublevados, que han sido 28...; de los nuestros salieron
heridos hasta cerca de 200 y de ellos murié solo uno. . .

A continuacién refiere la carta las medidas que se tomaron para
atraer a todos los pueblos rebeldes:

Luego que se ocupé este pueblo, solo se pudieron aprehen-
der hasta 16 indios, que tengo remitidos a Ciudad Real
para que estén asegurados hasta que, sustanciadas las cau-
sas, se les castigue segin su culpa... Resolvi librar des-
pachos a los pueblos sublevados, llamandoles amorosamen-
te de paz para que diesen la obediencia, ofreciéndoles el
perdén en nombre de V.M. ... y a este fin dispuse les
escribiesen también en lengua materna los religiosos que
me acompanan. .. He conseguido haberse humillado hasta
ahora los pueblos de Guistan, Oxchuc, Tenejapa, Tenango,
Guaquitepec, San Andrés, San Martin y mas de la mitad
de éste (Cancuq), que han venido a dar la obediencia y
quedan sujetos, aplicindose a recoger en sus pueblos los
indios que de ellos hasta ahora andan temerosos en los mon-
tes, y les he nombrado alcaldes y regidores... Y por que
los demas pueblos sublevados no han hecho el aprecio que
debieran de mis despachos, llegando en su atrevimiento a
tal extremo que rompieron algunos, azotando y ahorcando
los que lo llevaron, he determinado mover las tropas sa-
liendo de este pueblo en demanda de ellos.

Sabemos que la empresa no le resulto facil al presidente de la
Audiencia, a pesar de la superioridad indiscutible de sus armas, y que
la rebelion no fué completamente dominada sino unos doce afnos des-
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pués, sin que los espaiioles lograran apoderarse nunca de la “vidente”
Maria Candelaria, que fué el origen de la rebelién, como lo declara el
presidente de la Audiencia en la carta que estoy transcribiendo:

Esta sublevacién tuvo su origen o principio de haber fin-
gido en este pueblo, habra siete meses o poco mas, una
indizuela llamada Maria Candelaria, casada, de edad de
13 afios, que la Virgen Nuestra Sefiora, cerca de su casa
que estaba a la orilla de dicho pueblo, se le habia apare-
cido diciendo que era su voluntad que en aquel paraje se
le fabricase una ermita y que alli se recogiesen limosnas
para su aseo y culto; acreditaron la novedad su marido, el
padre y su mujer, que era su madrastra, y otra india vieja
llamada Magdalena, que se tiene entendido fue la que prin-
cipalmente cooperé en esta ficcién, y habiéndose divulgado
entre los demas indios, le dieron tal crédito que pasaron a
fabricar dicha ermita y ocurrieron a pedir licencia para
mantenerla a vuestro obispo, quien, examinado el caso, tu-
vo por conveniente negarla y valerse de las justicias de
Ciudad Real para que se derribase, lo cual no pudo tener
efecto sin embargo de haberse castigado los alcaldes y otros
de los indios de dicho pueblo, porque sentidos los demas,
persuadidos de la dicha indizuela de que la Virgen Santi-
sima le hablaba con frecuencia y decia que ya habia llegado
el tiempo de que no tuviesen Rey, obispo, curas, ni alcalde
mayor y de no pagar tributos, se declararon inobedientes y
conspiraron los demads pueblos despachandoles convocato-
rias en nombre de la Virgen, expresando lo referido y di-
ciendo viniesen a visitarla a la ermita, trayendo consigo las
cruces, mangas- de plata, pendones, ornamentos y dineros
de las fabricas y cofradias de sus iglesias.

Ejecutaronlo luego algunos y a otros los obligaron por fuer-
za a lo mismo, de suerte que en poco tiempo llegaron a
28 los pueblos que abiertamente se confederaron. .., para
resistir a los espafioles, a quienes decian que habian de ma-
tar y fundar un nuevo imperio con nombre de Nueva Es-
pafia, y pasaron a matar a todos los espanoles y ladinos que
no pudieron huir de su insulto en el pueblo de Chilén, y
en el de Ocosingo degollaron las criaturas inocentes por no
haber podido coger a sus padres, y trataron de hacer lo mismo
con los curas y doctrineros, de los cuales perecieron cruel-
mente a sus manos 6, 4 religiosos dominicos, otro francis-
cano y un clérigo de ejemplar vida, y los demas huyendo
milagrosamente se libraron. Aprisionaron las mujeres la-
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dinas y espaiiolas que pudieron y, trayéndolas a este pue-
blo, las casaron violentamente con indios e hicieron vestir
del mismo traje, diciéndoles que para en adelante no habia
de haber diferencia entre ellos, las cuales, después que yo
ocupé este pueblo, salieron de los montes y del cautiverio en
que estaban.

El culto promovido por la india vidente se consolidé con la apari-
cién de un indio de Chenalé que, declarandose vicario de San Pedro,
organizé un sacerdocio catdlico indigena:

Pasados dos o tres meses después de fabricada la ermita,
donde tenia su asistencia la dicha Maria de la Candelaria
y daba a entender le hablaba la Virgen en su aposentillo de
esteras, que habian hecho detrds del altar, vino un indio
del pueblo de San Pedro de Chinalé, que es del Partide
de las Coronas también sublevado, y trajo una imagen de
bulto de San Pedro para que se pusiese en dicha ermita y
dijo que este santo le habia hecho su vicario y dadole fa-
cultad para que en los demas pueblos nombrase otros que
gobernasen lo eclesiastico y administrasen sacramentos, y
habiéndolo creido, pas6 a crear un Vicario general y otros
particulares para los demds pueblos, que fueron los fiscales
y otros que, como sirvientes y asistentes de los curas, sabian
de ceremonias, y con otras que €l inventé los ordené a todos
y, constituidos por sacerdotes, vicarios y curas, decian misa
revestidos con los ornamentos sagrados, confesaban, bautiza-
ban y administraban los demas sacramentos, y en las fiestas
que celebran, sacaban en procesion debajo de palio las cus-
todia con una hostia, que la adoraba el pueblo, y junto al
que la llevaba, iba también la dicha indizuela con una capa
de coro colorada y un xpo. en las manos; y a las
misas asistia también con la misma capa a los que las
decian, haciendo a un tiempo las mismas ceremonias que
ellos, todo lo cual y otros muchos absurdos y errores que
cometian, consta plenisimamente justificado en los autos que
he hecho y cémo cuanto se obraba era diciendo ser orden
de la Virgen por medio de dicha indizuela, a la cual ciega-
mente todos seguian y obedecian, a la cual no he podide
hasta ahora aprehender por haberse huido la mafnana que
entré en este pueblo al monte.

A continuacion el Presidente se refiere al castigo de los principa-
les culpables de la rebelion:
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Habiendo logrado coger algunos dias después a la madras-
tra, que habia sido cémplice en las maldades, la hice ahor-
car con parecer del dicho licenciado don Diego Antonio
de Oviedo y Barmos, y poner la cabeza en un palo alto en
el mismo lugar adonde estaba la ermita, que hice quemar
el mismo dia que entré en este pueblo, y con la referida
india hice también ahorcar a otro indio llamado don Juan
Garcia, natural de este pueblo, que era uno de los llama-
dos capitanes generales de la sublevacion y a quien habian
ofrecido hacer rey, segtin lo refirié en su declaracién y con-
fesion que se le tomd, y mandé se le cortase también la
cabeza y fijase en otro palo en el sitio donde estaba la trin-
chera donde asisti6 a resistirme el dia que lo derroté, y
que el cuerpo se hiciese cuartos y pusiesen a las entradas
de los caminos de este pueblo, cuya justicia ejecutada en
una y otra persona fué con aceptacién de los indios prin-
cipales del pueblo. ..

También ahorqué el dia que entré en este pueblo otro
indio de los principales capitanes, que cogi herido en la trin-
chera, y en Ciudad Real se ha hecho lo mismo con otros
10 6 12, y procuraré que tengan el mismo fin las cabezas
y principales motores. . ., sin que cause inquietud a los de-
mas, siendo por ahora preciso el disimular con muchos de
los referidos para que no se embarace lo principal, que es
la pacificacién y reduccion de tantos pueblos perdidos. . .

Luego que entré en este pueblo pasé a reconocer la er-
mita, donde en nombre de la Virgen Nuestra Sefnora se
decretaban por la indizuela las 6rdenes tan sacrilegas que he
referido, y en ella hallé 21 cruces, mangas de plata de las
que se trajeron de los demds pueblos, algunos ornamentos
de las iglesias y otras cosas que, puestas por inventario, he
remitido a Ciudad Real, para que... se vuelvan a las igle-
sias de donde se trajeron. También tengo depositados 205
pesos, que tenian enterrados dos indios y declararon haber-
los sacado de dicha ermita la mafiana que yo entré en este
pueblo. . .

Después de haber escrito ésta a V.M., ha venido de
paz a dar la obediencia otro pueblo de los principales al-
zados, llamado Chilén, en virtud del segundo despacho que
para ello libré.

Tras esta sintesis de los acontecimientos, que refleja naturalmen-
te el punto de vista de la autoridad colonial, voy a analizar algunos
aspectos de la sublevacion:
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a) La causa principal de la rebelion fueron las diferentes formas
de explotacion colonial. Aunque los indios de Chiapas no estuvieron
sometidos a la temida mita minera, como otras provincias indigenas de
Nueva Espafia o del Pert, tenian que soportar otros servicios perso-
nales y los onerosos repartos mercantiles. El cronista Jiménez, que es-
cribe a solo diez afios del inicio de la rebelidn, aduce esta causa y culpa
especialmente al obispo franciscano de Ciudad Real Alvarez de Toledo:
“No solo las tiranias que con los indios obraron el Alcalde Mayor y
otros espafoles, sino que el mayor motivo fué el sefior Obispo con su
desmedida codicia, porque...no dejéo medio, por ilicito que fuese, de
que no se valiese”. Efectivamente, de acuerdo al cronista, el obispo,
“pretextando que no tenia renta. .., sacé la porcion de maiz que to-
caba a los pueblos. . ., que importaba sobre 4 mil fanegas, y pagandole
a S.M. al precio de remate, que es a 4 reales, hizo que los indios se
lo pagasen a 12 reales fanega, y pueblo hubo que lo pagé a 6 pesos por
la gran carestia (p. 249). A esto anade el cronista los abusos por la
reiteracion de las visitas episcopales o por el encarcelamiento de al-
gunos indios notables, con razén o sin ella, a los que se les extorsionaba
econémicamente y se les soltaba sin haberle probado nada; eso suce-
di6, por ejemplo, con Lucas Pérez, fiscal de Chilén, que fué uno de
los lideres de la rebelion. Tales causas las toma Jiménez de una carta
del dominico Gabriel de Artiga al rey y observa que, aunque éste
quiso siempre saber las verdaderas causas de la rebelion, ni las autori-
dades coloniales ni ¢l obispo, por ser partes implicadas en la explota-
cién, le escribieron toda la verdad (p. 251).

b) Junto a esta causa profunda, hay que sefialar también cierto
clima mesidnico. En el Archivo de Indias encontré el expediente
del obispo de Chiapas contra una india del pueblo de Santa Marta,
Dominica Lépez, por haber dicho que se le habia aparecido la Virgen
y haber organizado ciertas formas de culto en su honor. Segin su
confesion, la acusada “hallé sentada en su milpa (a la Virgen) sobre un
palo y que dicha imgen se le aparecio en forma y carne humana, al
salir el sol, yendo ella a cortar elotes para comer y le hablé no sélo
a ella, sino también a su marido”; avisadas las autoridades indigenas,
vieron la imagen” los alcaldes y todo el pueblo. . .; y asi la pusieron en
unas andas, que para este efecto llevaron adornadas del pueblo, pero
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que, después que llegé la imagen el pueblo, se volvié de madera”. La
sentencia dictada por el obispo dice:

Condenamos a los dichos Juan Gomez y Dominica Lépez,
marido y mujer, a que de la carcel publica de esta ciudad
sean sacados en bestias...a son de trompeta y voz de pre-
gonero que publique su delito, les sean dados 200 azotes
por las calles publicas. .., asimismo les condenamos en
10 afios de destierro en uno de los castillos del Golfo dul-
ce...; lo cual se ejecute en atencién a que con lo referido
dieron ocasién dichos indios a que en la sublevacion de
los pueblos de la Provincia de los Zenadales hayan dicho
los indios que la Virgen de este milagro, que con arte y
cautela les quitamos por sosegar las provincias, se fue a
resucitar a Cancuq, retirandose a aquel paraje porque no
se les quitase, como se les quité la de este milagro. Y en
atencion asimismo a que parecen haber sido estos dos, con
la ficcién de este milagro. .., el motivo para el segundo
milagro que se apellidé y con que se abroquelaron (?)
todos los pueblos de la dicha Provincia de los Zendales
para su sublevacién (A. Guatemala 293).

Pero, todavia antes, habian sucedido otros sucesos extranos que
fueron preparando el terreno y la credulidad de los indios. Jiménez,
que va a relatar también la “aparicién” de la Virgen en Santa Marta
a que acabo de referirme (p. 258-260), informa asimismo de un ermi-
tafio, que en 1708 estableci6 su vivienda en un tronco en el camino
entre Chamula y Zinacantan, el cual tenia una imagen de la Virgen,
“la cual despedia rayos de si... (como) bajada de los cielos, dando
a entender a los naturales que venia de alld, a ofrecerles favor”; tal
ermitafio causé una gran conmocién entre los indios, que le ofrecian
comidas y aun le tributaban cierto tipo de veneracién, por lo que el
obispo decidié someterlo a juicio y como “iluso y aun algo endemo-
niado” lo remiti6 a México (p. 255-257). También refiere Jiménez
que los indios de Chenalé le contaron a su cura que la imagen de San
Sebastian “habia sudado dos veces. .., que, estando en tercia un do-
mingo, habian visto salir rayos de luz de la imagen de San Pedro y de
su rostro y que al otro domingo se habia repetido lo mismo”, pero que
dicho cura logré desenganar a sus feligreses (p. 260-261). En suma,
en pocos afios se multiplicaron una serie de acontecimientos ““milagro-
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sos” que alimentaron la esperanza mesidnica de los indios, que sufrian
la dura opresién colonial .

c) La sublevaciéon fue una de las mayores de la colonia. Aunque
desde su inicio oficial, con la proclama lanzada por los indios el 10
de agosto de 1712, hasta la conquista de Cancuq por el Presi-
dente de la Audiencia de Guatemala el 21 de noviembre del mismo

22 Sobre este punto puede consultarse el trabajo de Victoria Reifler de Bricker
(1979) sobre “Movimientos religiosos indigenas en los Altos de Chiapas”, donde
expone no sélo los cuatro movimientos aqui resefiados a comienzos del XVIII,
sino otro de 1868-70, que se limité a la comunidad de Chamula, pero que en los
demds aspectos (construccién de ermitas en honor de la Virgen, nombramiento de
mayordomos responsables, creacion de un clero indigena) fué muy similar al de
1712, y todavia otros en el siglo XX, “muy parecidos a los cultos de la Virgen
de los siglos XVIII y XIX” (1979: 40). Reifler saca como conclusién de su trabajo
que la aparicién de nuevos cultos a los santos “‘no puede ser explicada tinicamente en
términos de la politica de los curas espafioles coloniales, sino que es hasta cierto
punto un fenémeno de inspiracién local, proceso todavia observable en la actualidad
en los movimientos zinacantecos de construccién de ermitas. Para concluir, yo que-
rria analizar ciertos datos que implican que el culio de la Virgen, iniciados por los
indigenas durante los siglos XVIII y XIX, todavia existen, incorporados a los
sistemas de cargos de Zinacantan y Chamula” (1979: 44).

En el mismo nimero de América Indigena (1979) hay otro articulo de David
D. Gow, titulado “Simbolo y protesta: movimientos redentores en Chiapas y en
los Andes peruanos”, donde compara los levantamientos de Chiapas de 1712 y
1868-70 con los del Taki Onqoy en 1565 y de Lircay, Huancavelica en 1811, del
Pert andino. Gow concluye su andlisis diciendo: “Para los indigenas las conquista
maté a Quetzacéatl y creé6 Incarri. Resucité a Tonantzin en la forma de la
Virgen (de Guadalupe), pero dejé a la Pachamama intacta. Introdujo el culto
a Cristo y a sus santos y ambos fueron ripidamente aceptados. Estos simbolos
religiosos fueron movilizadores de accién social en todos los movimientos estudiados,
aunque no los factores causales primarios. Las condiciones econémicas deterio-
riantes, llevando a la explotacién abierta, fueron las causas primarias... Existen,
sin embargo, diferencias cruciales entre los movimientos de Chiapas y los de los
Andes. Primero, el milagro de la Virgen de Guadalupe ocurrié muy poco después
de la conquista, demostrando la potencialidad de los indigenas mexicanos no sélo
para la salvacién religiosa, sino también para la liberacién de la opresién fortuita.
Nada similar se registra para los indios del Perd. Segundo, los simbolos religiosos
de Chiapas fueron cristianos, mientras que los de los Andes fueron indigenas. ..
Aunque es dificil probar las relaciones causales entre estos factores relacionados,
ellos indican que la eleccién de un simbolo religioso dominante en la sociedad
post-conquista, dependié mucho de eventos exégenos. Uno esperaria que los mo-
vimientos que usan simbolos cristianos fueran mds aculturados. No hay eviden-
cia de que éste fué el caso, particularmente en términos de efectividad en la
evangelizacién y conversién al cristianismo” (1979: 74-75).

Esta larga nota confirma nuestra postura. Creo que la ultima observacién de
Gow resulta inexacta, por haber limitado su anilisis a s6lo dos movimientos en los
Andes, pero dejando de analizar los dos maés importantes, los de Juan Santos
Atahualpa y Tudpac Amaru II, a los que ya me referi. Creo que, si se tienen en
cuenta, hay que concluir que los movimientos mesidnicos con simbolos cristianos
son una prueba evidente de la cristianizacién cultural de andinos y chiapanecos.
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afo, transcurrieron apenas unos tres meses, la tranquilidad total
tardé mucho mds en llegar; ademas, el numero de rebeldes enrolados
en el movimiento, la cantidad de muertos y fugitivos entre los indios
y la profunda herida causada en el mal articulado organismo de la
sociedad colonial agigantaron la rebelion. No se tratd, pues, de un mo-
vimiento mas de los muchos que fueron surgiendo a lo largo y ancho
de la geografia indigena colonial, sino que fué un movimiento de ver-
dadera envergadura.

d) Finalmente, si ahora aplicamos la tipologia que tracé sobre
los levantamientos indigenas en el mundo andino, parece evidente
que la rebelién de los zendales hay que catalogarla dentro del tercer
tipo, es decir como movimiento politico-religioso, que traté de romper
la dominacion espafola sobre los indios, esgrimiendo motivaciones re-
ligiosas cristianas.

Este hecho es una prueba de que el catolicismo habia sido acepta-
do por los indios. Efectivamente, la rebelion se inicia en nombre de
la Virgen Maria, quien comunica a la india Maria Candelaria que
‘“ya habia llegado el tiempo de que no tuvieran rey, obispo, cura, ni
alcalde mayor y de no pagar tributos ... y fundar un nuevo impe-
rio”; por otra parte, un indio de Chenalé llevé, a la ermita de la
Virgen aparecida, una imagen de San Pedro y dijo “que este santo lo
habia hecho su vicario y déadole facultad para que en los demads pue-
blos nombrase otros que gobernasen lo eclesiastico y administrasen los
sacramentos’’, como realmente se hizo; los indios fiscales, convertidos
en curas de los pueblos, dijeron misas, presidieron procesiones, oyeron
confesiones y celebraron los matrimonios de las espafiolas y ladinas
cautivas con los indios. Y asi podria multiplicar las pruebas?. En

23 Entre la amplia documentacién de los citados legajos del Archivo de
Indias, que muestran la vision y motivacién cristiana de los indios rebeldes,
voy a limitarme a transcribir por su significacién un “papel”, que fue escrito
en lengua zendal y remitido a todos los pueblos por el indio vicario de San Pedro.
Tal documento se conserva en el proceso que hizo el obispo Alvarez de Toledo a
los indios fiscales que actuaron de curas y por el cual los condené a cuatro afios
de destierro a uno de los castillos del Golfo o a Granada. Dicho papel, aunque
en el legajo aparece traducido al castellano, no tiene practicamente puntos, ni
comas y estd escrito en un lenguaje poco coherente. Sin embargo yo voy a
puntuar y corregir mi transcripcién para facilitar su lectura:
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suma, los indios rebeldes no irataron de resucitar el viejo panteén,
los antiguos ritos o el sacerdocio maya, sino que organizaron una
Iglesia indigena, de acuerdo al modelo cristiano recibido de los mi-
sioneros.

“Jestis, Maria y José. Sea bendito el nombre de Dios Padre, de Dios Hijo y
de Dios Espiritu Santo. De orden del gran Sefior y vicario, sefior San Pedro
apéstol, mando el seflor don Sebastidan de la Gloria, para temer y reverenciar el
enviado de San Pedro, quien no se hizo vicario sino por orden de Dios, porque
no hay temor ni reverencia en el mundo, por cuya causa enderezo los corazones,
quédense, olvidense los ritos nuestros antiguos.

Por eso os declaro la bendita palabra, porque no se tema ni reverencie segun
lo dice el mundo, ya no hay padres a quienes temer ni reverenciar, vicarios de la
Orden de Santo Domingo. Muy mucho se enoja Dios y San Pedro que, cuande
ge dice ‘Dios te guarde, sefior’, os inclindis a la tierra y os dobldis. Y asi, ol-
videse esta palabra antigua. Por eso yo, don Nicolas Vazquez, os declaro este
auto palabra bendita por todos los pueblos, y a vosotros, alcaldes y regidores,
que sois cabezas de los pueblos; hagase, créase, como lo mandan los padres, y hara
un tambor y clarin en cada iglesia y envuelto entre en cada pueblo este bendito
orden del sefior San Pedro apéstol; por eso, se ha de declarar en auto fuerte, y
sabed que ha de ir el enviado de San Pedro, el Sefior don Domingo a ver si lo
habéis temido y reverenciado y a ver si lo habéis creido y, por eso, no por mi
saber, sino por la palabra de Dios hago este despacho. Vuélvase el corazén del
mundo porque de licencia de Dios ya no ha de haber temor a los reyes, que son
los judios. Acabdse ya su mandato de orden del gran sefior San Pedro, primer
vicario; ésta es orden del cielo, no de los mundanos judios y, por eso, sea el
auto fuerte a todo el mundo; por eso, ya se quiere acabar el mundo, ya no tene-
mos miedo ni vergiienza, s6lo el gran sefior San Pedro, que se dié por mnuestro
{iador para resguardar el mundo, y el enderezar nuestros corazones estd en temer
al enviado de Dios, que os va a dar la misa y el sermdn, y sabed que es hijo de
Santo Domingo, que es vice San Antonio, que es vice San Francisco; por eso, no
habléis palabra cuando vayan, si hay licencia de temer y reverenciar este hendito
orden, si es de descanso o es de trabajo empiece ya, créase y hdgase este ben-
dito orden, que no es por su querer o introduccién de los Padres, sino de orden
de solo Dios; por eso, del mundo que se acabaron nuestros trabajos, como dicen
ahora que se haga la comida de un fiscal, como se hace padre; pero, no se
diga esto, porque ahora se hace en cielo y tierra segiin el orden de Dios; ya se
acabaron vuestros trabajos, que son la paga de los tributos; que creamos no mas
quiere el primer vicario San Pedro; esto es lo que Dios quiere, para que no
caigamos en las manos de lo malo; de todo corazén nos mantengamos delante
de Dios, y todos nuestros hijos tengan la ensefianza de la doctrina y palabra de
Dios. [Esta es la licencia que sale por mi de orden del gran sefior San Pedro y
del gran sefior Dios y de este enviado de San Pedro, que luego voy a ver con
don Donmingo y don Léazaro Jiménez. Este solo es el orden que os declara a
todos vosotros los vecinos de todos los pueblos y venga el obedecimiento de cada
uno sin que sea necesario dar parte a ningun padre. Y si llego a entender que
no teméis ni reverencidis este despacho, aqui vendréis a recibir 200 azotes y os
enviaré delante del padre vicario Don Sebastian y de alli saldréis para la horca
segin el orden de Dios; por eso, os lo digo claro, de ninguna manera lo echéis
a burla ni a juego, esto no mds he escrito en el pueblo del evangelista San Juan
y a los pies de la gran Reina Maria Santisima, su amada Madre de Nuestro Sefior
Jesucristo, Noviembre, 3 de 1712. Don Nicolds Vizquez, Capitin General. Hicelo
de mandato del sefior Capitin General, yo Marcos Méndez, Vicario” (A. Gua-
temala 293).
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5. Evaluacién de la evangelizacién

Finalmente, sobre la evaluacién del proceso evangelizador de los
maya-chiapanecos, no conozco estudios histéricos al respecto y la do-
cumentacion consultada, tanto en el Archivo de Indias como en las
crénicas dominicas publicadas de Remesal y Jiménez, solo me permiten
presentar una opinién general. Parece que también en el mundo chia-
paneco como en cusqueflo hubo una verdadera transformacion reli-
giosa y una aceptacién fundamental por parte de los indios de las prin-
cipales creencias, ritos y formas de organizacién del catolicismo co-
lonial, aunque la disminucién de la atencién pastoral por la gran
rebelion de comienzos del siglo XVIII y, sobre todo, por la salida de
los dominicos de la zona a mediados del siglo XIX, hizo que muchos
viejos ritos y creencias renacieran en el horizonte religioso de los in-
dios, como se muestra en la primera parte de cste trabajo, donde pre-
sento también las distintas posiciones de Vogt y Maurer sobre este
punto. Debo recordar que, en conjunio, me parece mas aceptable
la interpretacién de Maurer.
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CAPITULO VI

HISTORIA DE LA EVANGELIZACION AFRO-BAHIANA

1. Etapas y métodos

Siguiendo el mismo esquema que en los dos capitulos anteriores,
debo empezar por las etapas y métodos de la evangelizacion afro-bahiana
realizada por la Iglesia de Portugal, para lo cual puede ser ttil con-
trastarla con la evangelizacién andina y maya, llevada a cabo por la
Iglesia de Espafia. Aunque los problemas pastorales de la evangeli-
zacién emprendida por espafioles y portugueses eran bastante similares,
porque ambas Iglesias compartian la misma valoracién negativa sobre
las religiones indigenas o negras y ambas Iglesias estaban embarcadas
en el proyecto colonial de sus respectivos paises por el régimen de pa-
tronato regio, creo que los problemas de los misioneros portugueses
eran mas serios todavia por dos razones. En primer lugar, el menor
nivel de desarrollo relativo de las culturas negras y su desestructura-
cién, como consecuencia de la esclavitud y de la politica colonial de no
agrupar a los esclavos pertenecientes a las mismas etnias, hizo imposi-
ble el didlogo interconfesional, que tampoco los misioneros hubieran
estado dispuestos a entablar por sus propios condicionamientos teolégi-
cos, e hizo mas dificil aceptar ciertas adaptaciones pastorales, que en
la  Ameérica espafiola acabaron institucionalizdndose. En segundo lu-
gar, la dureza del régimen esclavista, que llevé a Brasil, segiin las cifras
mas conservadoras, unos cuatro millones de esclavos negros durante la
colonia y el imperio, y que los mantuvo en una dura explotacién, hizo
que la catequesis de los esclavos fuera no sélo muy dificil por la falta
de tiempo, sino que resultara poco creible a los ojos de los negros.
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Sobre las etapas de la evangelizacién brasilena, tanto de la po-
blacién indigena como de la negra, Eduardo Hoornaert (1979) seiia-
la distintos “ciclos misioneros”, que estdn estrechamente unidos a la
misma ocupacion del territorio y a la explotacién de determinados re-
cursos, tales como el palo de Brasil, la cafia de azucar, los metales
preciosos, etc.:

El movimiento costefio tiene su auge en la segunda mitad
del siglo XVI y en los primeros afios del siglo siguiente.
Los nombres representativos son Anchieta y Nobrega. EI
ciclo del rio San Francisco y de los sertones adyacentes
tiene su época de vitalidad con los capuchinos, como Mar-
tin de Nantes, y los oratorianos, en la segunda parte del
siglo XVII. El ciclo maraiionense cubre la segunda parte
del siglo XVII y la primera del XVIII. Figuras expresi-
vas son Figueira, Vieira y Bettendorff, todos jesuitas, pero
hay también otras érdenes religiosas. El ciclo minero flo-
rece con los ermitafnios, como Feliciano Méndez o Lorenzo de
Nuestra Seiiora, los santuarios y las hermandades en las ciu-

dades y pueblos mineros durante el siglo XVIII (1979: 46).

Ademas, no deja de llamar la atencién que el dinamismo de ca-
da uno de los ciclos se deba, a determinadas érdenes religiosas e in-
cluso a organizaciones laicales, mas que a la Iglesia jerarquica. Aun-
que ya en 1551 se crea la didcesis de Bahia, pasara un siglo y cuarto
hasta que se establezcan otras tres (Olinda-Recife, Rio de Janeiro y
Sad Luis de Maranha8), mientras que las tres siguientes (Belén, Sad
Paulo y Mariana) se fundaron en el siglo XVIII, completandose asi
las siete diécesis que Brasil tenia al declarar su independencia. Por
otra parte, no hubo concilios de primera hora que plantearan y dieran
respuestas fundamentales a los problemas de la evangelizacién, ni con-
cilios que adaptaran las orientaciones teoldgico-pastorales del Concilio
de Trento a la Iglesia brasilena; mientras que Perd y México celebra-
ron su primer concilio provincial en el primer tercio de siglo de la
ocupacion espafola, Brasil tendra que esperar mas de dos siglos de la
ocupacién portuguesa para que se reuna en 1707 el Sinodo de Babhia,
cuyas decisiones van a ser aceptadas por las otras didcesis y asi serd el
marco juridico exclusivo de la Iglesia brasilefia hasta la realizacién del
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Concilio Plenario Latinoamericano de Roma (1899). El Sinodo de
Bahia dedica cuarenta de sus constituciones a la evangelizacién de los
negros, aunque sin cuestionar la legitimidad de su esclavitud, que era
una institucién aceptada por el derecho de la época. El P. Joad
Manoel Lima Mira (1983)) hace una detenida exposicién de la evan-
gelizacién del negro en el Sinodo de Bahia, pero observa que ‘“‘se nota
una gran preocupacién por parte de los elaboradores de las ‘Consti-
tuciones’ en identificar evangelizacién con sacramentalizacion. Evan-
gelizar es sacramentalizar y es necesario sacramentalizar para salvar
las almas. Aunque la sacramentalizacién fuese acompafiada de una
cierta dosis de compulsoriedad... He aqui un punto marcadamente
negativo”; ademads, las *“Constituciones resultaron letra muerta” (1983:
199-200). Con todo, juzgo conveniente resumir algunas constitucio-
nes, porque representan el ideal evangelizador y porque en algunos
puntos llegaron a moldear la religién afro-brasilena.

Sobre el bautismo, partiendo de su absoluta necesidad para la
salvacion, las constituciones tratan sobre todo de las adaptaciones pas-
torales para segurar su validez en las duras condiciones de la esclavi-
tud. Asi la const. 50 dice:

Y para mayor seguridad de los bautismos de esclavos bru-
tos y bozales y de lengua no conocida. . ., se hara lo siguiente.
Después de que tengan alguna luz del portugués o por
medio de intérpretes, servira la instruccion de los miste-
rios, que ya anotamos que estd recogida en el libro 3¢,
n? 579. Y sélo se afiadiran a los sobredichos las siguientes
preguntas: ;quieres lavar tu alma con el agua santa? ;quie-
res comer la sal de Dios? ;echas fuera de tu alma todos tus
pecados? ;no has de hacer mads pecados? ;quieres ser hijo
de Dios? jechas fuera de tu alma al demonio? *.

24 La instruccién de los misterios a que se refiere el n® 579 de las Cons-
tituciones, aunque lleva por titulo “Breve instruccién de los misterios de la fe,
acomodada al modo de hablar de los esclavos del Brasil, para ser catequizados
por ella”, no contiene la menor referencia al mundo religioso africano y se limi-
ta a ser un conjunto de preguntas y respuestas similares a las que se harian a
cualquier campesino portugués. Lo mismo puede decirse de la instruccion para
Ja confesién y comunién (const. 580 y 581). Es una prueba méas de la total
ausencia de adaptacién en la catequesis.
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La const. 52 ordena que los duefios de esclavos infieles trabajen
mucho por la conversién de éstos a la fe catélica, y la const. 53 ordena
que “los hijos de esclavos infieles, que no pasen de los siete afios o
que nacieron después de la esclavitud de sus padres, sean bautizados,
aunque sus padres se opongan”. Aunque, para recibir el bautismo,
los esclavos debian saber de memoria el padrenuestro, el avemaria,
el credo y los mandamientos de Dios y de la Iglesia (const. 54), cuan-
do a los curas constaba “la diligencia de los duefios en ensefarlos y
la rudeza de los esclavos en aprenderlos”, se podia administrar sin
esta exigencia los sacramentos del “bautismo, penitencia, extremauncion
y matrimonio, instruyéndoles previamente sobre los misterios de la fe,
las disposiciones necesarias para recibirlos y las obligaciones que con-
iraian” (const. 55).

Y asi siguen las constituciones fijando una legislacién propia para
los negros, la cual, aunque parecia a veces mas liberal que la vigente
para los demads cristianos, se prestaba a cierta ambigiiedad. Por ejem-
plo, los negros podian cumplir con pascua hasta el domingo de pente-
costés, porque no podia interrumpirse el trabajo en los ingenios de
aztcar (const. 68); a los negros cualquier sacerdote podia absolver-
los de los pecados reservados al obispo (homicidio, hechiceria, aborto,
incendio provocado, retener los esclavos fugitivos, etc.); en cuanto al
matrimonio, aunque los esclavos podian contraerlo con personas escla-
vas o libres sin que el duefio pudiera impedirlo o pudiera venderlo en
un lugar distante de su cényuge, no deja de recordarse que, “aunque
se casen, quedan esclavos como antes y obligados a servir en todo a
su sefior” (const. 303); si los esclavos eran casados, antes de su bau-
tismo, de acuerdo a sus costumbres tribales, los curas podian dispen-
sarlos del antiguo matrimonio (const. 304); por otra parte, como “‘el
amancebamiento de los esclavos necesita pronto remedio, por ser usual
y casi comun en todos”, el Sinodo amonesta a los duefios para que
pongan remedio a la situacién, haciéndolos casar o por otro medio
adecuado, bajo la amenaza de que, en caso contrario, se encarcele a los
amancebados (const. 898). Pero en algunos casos, dicha legislacién
es francamente discriminatoria, y asi entre los impedimentos para
la ordenacién sacerdotal e incluso para las 6rdenes menores, el Sinodo
sefiala el ser parte “de la nacién hebrea o de otra cualquier infecta:
o de negro o mulato” (const. 224).
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Con razén Lima Mira saca las siguientes conclusiones sobre el
Sinodo:

Las ‘Constituciones’ constituyen en el contexto colonial una
de las iniciativas mds laudables de la Iglesia oficial, tratando
de disciplinar la orientacién religiosa de la poblacién negra.
Pero, la Iglesia oficial de la época, comprometida y some-
tida al aparato estatal metropolitano, no llegé a cuestionar
en el fondo en ninglin momento la esclavitud... Aparece
claro como la Iglesia catdlica se percibe a si misma como
elemento salvador de los esclavos, obligandolos a entrar en
el gremio cristiano independientemente de la voluntad de
ellos. .. y denunciando los excesos (de la esclavitud), pero
sin llegar a sus causas... El negro, en cuanto persona, no
tenia lugar en las ‘Constituciones’. Cuando surge, es de
forma bastante apagada y se cree que él se encuentra en
un estadio inferior de la evolucion humana. La legiti-
midad de la esclavitud se apoya, en el fondo, en la certeza,
por parte de los colonizadores/evangelizadores, de que el
negro ya era esclavo en Africa y que, para él, era mejor su
estado presente que aquel en que se encontraba anterior-
mente, donde quedaria al margen de los beneficios de la
civilizacion y de la fe. . .

La sacramentalizacion compulsiva y superficial del ne-
gro propuesta en las ‘Constituciones’ oficializa la dominacion
vigente, aunque tratando de atenuar las aristas mas agudas
de la institucién esclavista y haciendo la vida del esclavo

mas “‘superable” (1983: 218-219).

Tal era la postura ante la esclavitud de la casi totalidad de los
eclesiasticos. ~Parece que el “pecado original” de Las Casas, quien
propuso al rey de Espafa que se trajeran esclavos negros a Ameérica,
por considerar que ya eran esclavos, para asegurar la libertad de los
indios, se habia transmitido a los demas religiosos defensores de los.
indios. Por ejemplo, los jesuitas del Brasil, que desde la primera
hora defendieron la politica de ‘“‘aldeamientos”, similares a las “‘reduc-
ciones” peruanas, y que en la region de Maranhad lucharon tanto
contra la esclavitud de los indios (especialmente el P. Vieira en sus
famosos sermones), que fueron expulsados de alli varias veces, antes
de su expulsion definitiva en 1759 de Portugal y de sus colonias, sin
embargo, ante la esclavitud de los negros, se limitaron a suavizar la
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situacién de los esclavos, tratandolos mejor en sus propias planta-
ciones o produciendo numerosos escritos o sermones sobre los deberes
de los duefos, pero sin llegar a cuestionar la misma instituciéon; entre
dichos escritos destaca la obra del P. Jorge Benci, Economia crista
dos senhores no goberno dos escravos (1705).

Una consecuencia importante de esta postura de la Iglesia fren-
te a la esclavitud negra es una cierta renuncia a hacer del negro un
verdadero cristiano. Si en toda la América ibérica el éxito de la evan-
gelizacion parecia ser inversamente proporcional a la dureza de la ex-
plotacion colonial y asi parece que el cristianismo indigena més ma-
duro se di6 entre las reducciones jesuiticas del Paraguay donde se mi-
nimizé la dominacién colonial, es facil concluir el nivel de cristiani-
zacién alcanzado por las grandes masas de esclavos megros que se de-
dicaban a mantener la produccion del Brasil colonial. = Es cierto que
se queria darles atencién religiosa, que los mismos navios negreros de-
bian llevar un capellan a bordo, “bajo pena de 30 dias de prisién o de
una multa de 400 mil reales”, y una imagen de Nuestra Seiiora del
Rosario (Lima Mira 1983: 234) y que el Sinodo de Bahia establecia un
conjunto de normas para asegurar una catequesis minima, pero el régi-
men esclavista quitaba tiempo y credibilidad a la misma. Ademas,
estaba el desconocimiento de las lenguas africanas por los misione-
ros, lo cual era un obsticulo insalvable para una verdadera evange-
lizacion. Aunque algunos misioneros iniciaron una agresiva poli-
tica lingtiistica, como los jesuitas que llevaron a Brasil varios miem-
bros de la orden nacidos en Angola y que iniciaron la publicacién de
gramaticas y vocabularios de lenguas africanas, como por ejemplo el
Arte da lingua de Angola (Lisboa, 1649) del padre Pedro Diaz, pero
tal esfuerzo resultaba poco significativo ante la multitud de los escla-
vos y la variedad de sus lenguas; ademads, la politica colonial fue con-
traria a la preservacién de las lenguas africanas, para impedir cual-
quier cohesion y posible rebelion de los esclavos.

Finalmente, parece que puede aducirse, como prueba de la super-
ficialidad de la evangelizacion portuguesa del negro, la ausencia de
tratados  que abordaran toda-la compleja pastoral del esclavo negro,
como el De instauranda aethiopum salute (Sevilla, 1627), publicado
para la América espafiola por el jesuita Alonso de Sandoval, que de-
sarrollé una intensa tarea evangelizadora junto con San Pedro Claver
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en Cartagena de Indias, el puerto negrero mas importante de la Amé-
rica espafiola Z.

2. Logros del proceso evangelizador

En cuanto a este punto, juzgo que el resultado es inferior al con-
seguido entre los maya-chiapanecos y entre los andino-cusquefios. De
todos modos, creo que la mayoria de la poblacién negra acabé acep-
iando al Dios cristiano y a los “santos”, aunque éstos se convirtieran
realmente en. mascara de sus Orixds africanos; también acepté el bau-
tismo y, en mucha menor escala, otros sacramentos catolicos, y las
fiestas en honor de los santos, aunque éstas van a ser el pretexto para
sus bailes, que serdn la expresién de la persistencia del candomblé; fi-
nalmente, el negro acepta también las hermandades o cofradias cat6-
licas. Lima Mira (1983) dice al respecto:

Los senores poco se preocupaban de la instruccién religiosa
de los esclavos después del bautismo de éstos; tocara al
clero vigilar por esta instruccién de los negros. La herman-
dad es una tentativa de responder a esto. A imitacién de
los blancos, surgen las cofradias negras con el intento de
reunir a las naciones africanas bajo el signo de la cruz, acep-
tando por un lado los valores nativos y por otro combatiendo

25 Sandoval, que bautizé a unos 40 mil esclavos negros en treinta anos de
trabajo, presenta en los cuatro libros de su obra una extensa etnografia de las
culturas negras tanto de Africa como de Asia (Lib. I), un dolorido cuadro de
los sufrimientos de los negros y una reflexion sobre la importancia de la pas-
toral entre los esclavos (Lib. II) y una exposicién sistemdtica sobre dicha pas-
toral en lo relativo a las cualidades del misionero, a la catequesis y a la adminis-
tracién de los principales sacramentos (bautismo, confesion y eucaristia) (Lib. III).
El dltimo libro desarrolla la importancia de dicho ministerio para los jesuitas.
Los dos puntos mas significativos de la obra son quizis la discusion sobre la legiti-
midad de la esclavitud y el problema de rebautizar a los esclavos, a quienes casi
niempre se les bautizaba en los puertos africanos de embarque, aunque ellos no
estaban preparados ni podian estarlo por el contexto de explotacién. Como la obra
se centra en la atencién pastoral de los esclavos en el puerto de Cartagena, de
donde eran remitidos a otros territorios coloniales de Espafia, no aborda otros te-
mas pastorales importantes, como la celebracién de fiestas o la organizacién de co-
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