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INTRODUCCION

Adentrarse en el &mbito de las celebraciones religiosas y en particular sobre los
santos patronos es un tema apasionante porque las imagenes mismas ademas
de representar diversos planos en su significado simbdlico, comprenden un
andamiaje social y cultural que puede ser abordado desde diversas perspectivas
de estudio.

El primer acercamiento que tuve con las imagenes patronales fue en
Santiago Zapotitlan, en la delegacién Tlahuac, donde residi por algunos afios.
Este acontecimiento me dio la oportunidad de presenciar cada una de las
celebraciones religiosas que constituyen el ciclo festivo anual, conformado
principalmente por las ceremonias patronales de Santiago y Santa Ana, asi
como del Sefior de la Misericordia. No obstante, también registré la celebracion
a la Santa Cruz el 3 de mayo, los fieles difuntos el 28 de octubre, 1°y 2 de
noviembre, el carnaval, los santos peregrinos y las peregrinaciones. Lo anterior
dio como resultado la tesis de licenciatura titulada: Santiago Zapotitlan: Identidad
y tradicién. Dinamica cultural de un pueblo Cuitlahuaca (2002). Con este estudio
(realizado de manera conjunta con el antrop6logo Alejandro Garcia Rueda),
adverti la gran diversidad de manifestaciones religiosas que constituyen el
ceremonial catolico. El objetivo de este trabajo fue entender cdmo se construye
la cosmovision a través del ciclo festivo anual y el vinculo establecido con el
ciclo agricola. Mas alla de lo ambicioso que pudiera resultar este trabajo, el ciclo
mismo me ayudo a comprender aspectos relevantes entrelazados con cada una

de las celebraciones religiosas.

Posteriormente continué con el tema relacionado con las imagenes

catblicas, imagenes santas a través de las cuales el individuo y los grupos



colectivos no solo adquieren consuelo, tranquilidad, sino también logran distintas

formas de organizarse para venerarlas.

Fue entonces que realicé la maestria en Estudios Mesoamericanos de la
UNAM con la tesis titulada Las celebraciones patronales en el Ajusco a través
del ciclo agricola: un estudio de religiosidad popular (2008). Este trabajo,
comparativo lo llevé a cabo en cuatro pueblos del Ajusco: San Miguel Xicalco,
Santa Magdalena Petlacalco, San Miguel y Santo Tomas Ajusco; en cada uno
de estos lugares sobresalen las celebraciones patronales efectuadas en dos
fechas representativas, una (la mas importante) relacionada con la aparicién de
la imagen y celebrada en alguno de los espacios del entorno natural cercano a
las poblaciones; la segunda, vinculada con el santoral catélico. Aunque ambas
celebraciones envuelven diversos significados simbdlicos y sociales, la primera
manifiesta elementos articulados con el ciclo agricola de temporal. Este fue el
motivo por el cual decidi cambiar el lugar de la investigacion. En esta etapa
consideré las expresiones sincréticas manifiestas en el ritual y algunos
conceptos que favorecieron la comprension de los cultos devocionales inmersos
en el catolicismo pero manifiestos en la religiosidad popular (Baez-Jorge, 1998,
2000). Sin embargo, quedaron ausentes otros procesos sociales desarrollados

en torno a las imagenes catolicas.
Balance historiogréfico

Posteriormente decidi continuar el doctorado con un tema que habia llamado mi
atencién en aquellos afios cuando conclui el trabajo de campo en Zapotitlan; se
trata de la imagen de Cristo que sobresale en aquellos santuarios a donde se
dirigen las peregrinaciones de Zapotitlan durante el periodo de cuaresma para
visitar al Sefior del Sacromonte en Amecameca, al Sefior de Chalma en
Malinalco y al Sefior de Tepalcingo en Tepalcingo, Morelos. Alguno de estos
santuarios ya habian sido eje de atencion de Guillermo Bonfil, quien a través de
su articulo “Introduccién a las ferias de cuaresma en la region de Cuautla,
Morelos, México” (1971) aporté importantes elementos relacionados con
cuestiones econOmicas y sociales, pero aminor6 en el aspecto religioso

relacionado con la imagen de Cristo.



Cuarenta afios después Gomez Arzapalo (2009), emprende la ruta
seguida por Bonfil y a través de un estudio de religiosidad popular integra otros
santuarios a donde sobresale la imagen de Cristo como eje de cohesion, pero
prescinde de informacion de otros santuarios como Totolapan o Tlalnepantla,
donde la imagen de Cristo es altamente significativa. Por su parte, el articulo de
Ricardo Melgar “Una constelacion veneracional entre los nahuas de Morelos”
(2002), ofrece datos relevantes de algunos Cristos venerados en el Estado de
Morelos, sin embargo, no profundiza en la aspecto social y religioso que
involucra a cada uno de ellos, lo que motivo el interés por adentrarme en el tema

de uno de los Cristos.

Aungue reconozco el interés de otras disciplinas por incursionar sobre
otros aspectos de estudio en el Estado de Morelos, son escasos los trabajos
etnograficos relacionados con la imagen de Cristo en la entidad. Contrariamente
al centro de la Republica sobresalen los estudios de Cristo de Chalma en el
Estado de México (Giménez, 1978; Rodriguez-Shadow y Shadow, 2002,
Mendizabal, 1946), Sefior de las Maravillas en el Valle del Mezquital (Galicia,
2012), Sefior de la Cuevita en Iztapalapa, Distrito Federal (Garma, 1994), Cristo
Negro en Otatitlan, Veracruz (Velasco, 1997, 2000), Sefior de la Paz en San
Pablo Anicano, Puebla (Jiménez, 2004), y Sefior de Tlacotepec también en
Puebla (Villalobos, 2014). Asimismo al norte de la RepuUblica destaca el estudio
de El Sefior de la Expiracién (Cavazos, 1973) y en Centro América el Cristo de

Esquipulas (Navarrete, 2006, 2013), entre otros.

En este contexto han surgido nuevas interpretaciones a través de los
algunos estudios presentados en el | Congreso de etnografia de la religion:
Santuario y peregrinaciones, donde los trabajos sobre el culto a la imagen de
Cristo, en su diferente advocacion, fueron presentados del Estado de Toluca,
(Cordova, 2013), Guerrero (Juarez, 2013c), Oaxaca (Vazquez, 2013), Hidalgo
(Galicia, 2013), Yucatan (Aké, 2013), y Puebla (Villalobos, 2014).

En este sentido, hacen falta estudios que ayuden a entender el culto a las
diversas imagenes de Cristo que prevalecen por ejemplo en la entidad de

Morelos; mas aun si nos referimos al aspecto simbdlico, a los ambitos
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devocionales, a la constitucion histérica o a las relaciones de intercambio y

reciprocidad que se generan en torno a esta imagen de Jesus crucificado.

Fue esta la razdén por permanecer en Totolapan donde percibi la
celebracion de Cristo Aparecido como de las mas significativas; aunado a ello,
me motivéd el interés y la disposicion externada por los mayordomos (de la
imagen) por dar a conocer la celebracion de su Cristo, combinado, con la
amabilidad y la franqueza de sus habitantes (que los caracteriza) como personas

hospitalarias y dispuestas a salvaguardar la devocién de su imagen.

Los primeros testimonios del Cristo Aparecido de Totolapan los percibi el
dia de su celebracion, es decir, el Quinto viernes de cuaresma. En estos dias de
festejo me trasladé al santuario y me dirigi al lugar donde se reunen los
mayordomos con quienes me presenté; amablemente, don Florentino Vergara,
me relatd a grandes rasgos sobre la antigledad de la imagen, las
peregrinaciones, las danzas, la musica, en fin, distintos aspectos involucrados
en la celebracion a Cristo. Sin embargo, pude percatarme de otras formas de
representacion religiosa manifiestas a través de los cohetes, del alimento
ofrecido a cada uno de los grupos peregrinos, etcétera, pero todo ello a través
de un referente donde esta presente la relacion de reciprocidad con la imagen

de Cristo.

Si bien el Quinto viernes de cuaresma es la celebracién mas importante
de Cristo, dos ceremonias mas se vinculan con la imagen: el 3 de mayo (dia de
la Santa Cruz) y la Ascension del Sefior (cuarenta dias después del domingo de
resurreccion). Las tres ceremonias forman parte del santoral catdlico, sin
embargo manifiestan discrepancias con la institucion debido a la concepciéon que
se forma con respecto al Cristo y al entorno natural donde se efectian las dos
dltimas ceremonias (la primera en el manantial conocido como el Aljibe y la

segunda en la cima del cerro de Santa Béarbara), entre otros aspectos.

Los tres espacios manifestaron la articulacion de procesos sociales
diversos que, inmersos en la practica religiosa, expresan acciones diversas
vislumbradas a través del ritual; dichas acciones comprendian una relacion mas
amplia en las que se involucran peticiones y agradecimientos al Cristo, una

imagen con caracteristicas similares a las del individuo en su capacidad para
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actuar sobre el mundo terrenal. Lo anterior me llevé a considerar las siguientes

preguntas:

¢, COmo se construyen las relaciones de intercambio y reciprocidad en el culto a
Cristo Aparecido y como se manifiestan? ¢ Como se configura el espacio sagrado
a través de las relaciones de intercambio y reciprocidad en el culto a Cristo
Aparecido y como se vinculan cada uno de ellos? ¢,Cual es el trasfondo histoérico

y religioso que sustenta el culto a la imagen?

Totolapan y el Cristo Aparecido

Sobre Totolapan se tiene informacion diversa que comprende elementos
histdricos y culturales del municipio; tal es el caso del libro Totolapan. Raices y
testimonios de Rosio Garcia, Alma Campos y Mario Liévanos (2000)!, quienes
sefalan aspectos relevantes de la historia, desde la época prehispanica hasta la
actualidad; asimismo tratan aspectos principales de las celebraciones festivas
de la comunidad. Por otro lado, en una perspectiva regional, sobresale el trabajo
de Guillermo de la Pefa (1980) quien aborda, para el caso de Totolapan, las
mayordomias, aspectos que también se interrelacionan con lo ceremonial, lo
econdémico y lo politico. Asimismo, desde la arqueologia se encuentran los
estudios de Cecilia Lara (2006) y Laura Ledesma (2009), cuyos trabajos resaltan
la edificacion del convento de San Guillermo en cuyo altar principal se localiza la

imagen de Cristo Aparecido.

Particularmente sobre la imagen de Cristo se tienen algunas referencias,
como la de Xavier Moyssén (1967), quien desde la historia del arte, muestra
antecedentes relevantes sobre la imagen; de igual manera el articulo de Javier
Otaola (2008), muestra desde una perspectiva historica, datos importantes del
Cristo. Desde el ambito eclesial se encuentra el estudio de Lauro Lépez Beltran
(1969), quien escribid la biografia de Fray Antonio de Roa; la mayor parte de sus
datos provienen de la Cronica de la orden de San Agustin (1985), de fray Juan

de Grijalva, la cual revela referencias importantes sobre el origen del Cristo. De

1 El libro muestra una sintesis histérica de Totolapan y rescata la memoria histérica del
municipio.
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hecho los manuscritos de fray Manuel Gonzélez de la Paz (1735, 1755) también
brindaron aspectos importantes con respecto al Cristo.

Sobre el aspecto festivo y religioso que comprende la celebracion del
Cristo se tienen los trabajos de Marcela Pellon Caballero (1987), cuya tesis
expresa datos sobresalientes de la vida cotidiana de la comunidad y de la
historia a través de la organizacion del archivo parroquial. Asimismo, Jennifer
Scheper (2010) publico, desde una perspectiva histérica, diversos aspectos de
la devocion popular a Cristo Aparecido. Por su parte Georgina Flores (2011) se
especializa en la educacion musical y a través de la etnografia construye la
memoria colectiva de la musica y las bandas de viento, particularmente de Los
Doce Pares de Francia, principal representacion de la fiesta del Cristo Aparecido.
No obstante, Muasicos y campesinos. Memoria colectiva de la musica y las
bandas de viento en Totolapan, Morelos (2013), publicado por la autora y por
Araceli Martinez, refuerzan el estudio anterior a través de la reconstruccion del
sistema comunitario que se manifiesta en las historias de vida de los musicos de
Totolapan. Asimismo, la obra discogréafica Los Doce Pares de Francia. Masica y
danza tradicional de Totolapan, Morelos (2013), realizado por Georgina Flores,
Javier Otaola y Lauro Vivanco, muestra los fundamentos sociales, culturales e
histéricos que subyacen a esta danza de gran significado simbdlico y cultural en

la fiesta del Cristo Aparecido.

Si bien es cierto que cada investigacién ha sido de interés para conocer
el culto a la imagen de Cristo Aparecido, las relaciones de reciprocidad también
son esenciales para comprender no solo el complejo &mbito de las creencias y
representaciones religiosas en torno a Cristo, sino también para entender el
andamiaje social y cultural que lo constituye, lo que favorece la reproduccién

social de los habitantes de Totolapan.

En este contexto, parto de una perspectiva antropoldgica para explicar el
culto a Cristo Aparecido como producto histérico pero desde un enfoque que
favorezca a la interdisciplina, articulando la etnografia, la etnohistoria y la
sociologia. Debido a ello, planteo una explicacion a partir de dos objetivos
principales: 1) comprender las relaciones de intercambio y reciprocidad en el

culto a Cristo Aparecido como mecanismo para la accion ritual manifiestas a
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través de peregrinaciones, mandas, promesas, etcétera, imbricados en los
aspectos econémicos, sociales y religiosos que las engloban; 2) considerar los
distintos ambitos del espacio donde se involucra el paisaje y donde también se
generan los vinculos sociales de reciprocidad en el culto a Cristo, tanto a nivel
local como regional. Esto es, a través de las celebraciones religiosas del Quinto
viernes de cuaresma, del 3 de mayo y de la Ascension del Sefior, destaco la
configuracion espacial y temporal en el que se inserta cada una de las
ceremonias religiosas para entender las manifestaciones sincréticas ajustadas
en el culto a la imagen; y 3) finalmente, en lo académico, la investigacion es un
aporte a los estudios a la imagen de Cristo, la cual comienza a generarse en el
Estado de Morelos, donde una gran diversidad de advocaciones persisten para
ser comprendidas no solo por los antropélogos, historiadores, socidlogos, entre
otros, sino también por las personas que veneraran a la imagen de Cristo

Aparecido.
Relaciones de intercambio y reciprocidad

Con respecto a las relaciones de intercambio y reciprocidad sobresale en la
antropologia las contribuciones tedéricas de varios autores (Malinowski, Mauss,
Godelier, Barabas, Good), cuyos estudios (a los que me referiré mas adelante)
me orientaron para abordar este tipo de relacion social. Los trabajos han tratado
diferentes cuestiones: econdmicas, sociales, ceremoniales, simbdlicas, o bien,
religiosas. Sin embargo, en este ambito donde sobresale el papel de las
imagenes catodlicas, santos y divinidades, es escaso porque no ha sido el tema
principal en el analisis de este tipo de relacién social, aunque generalmente se
menciona (Good, 2013).

Los aportes de Alicia Barabas (2006) fueron sugerentes para comprender
las caracteristicas de esta relacion social presente en todos los ambitos de la
vida social, incluyendo el religioso, aspecto que requiere una exploracién mas a
fondo por todos los elementos que lo constituyen. Por otro lado, los estudios de
Catherine Good (20042, 2004b), principalmente, fueron fundamentales porque
ofrecen valiosos elementos vinculados con la accién ceremonial en la que
entidades como el alma de los muertos tienen un papel principal en las relaciones

de reciprocidad, sin separarlos de la economia, de las relaciones sociales, de la
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vida ritual y de las concepciones del medio ambiente y la cosmologia (Good,
2007). Los aportes de la autora influyeron notablemente sobre el aspecto de la

reciprocidad con lo sagrado.

Si bien, para la religion catdlica Cristo representa el tema central del
cristianismo porque es la figura del sacrificio del Dios Redentor y el emblema y
la garantia de su propia salvacion, la accion social derivada de ello, se manifiesta
diversificada a través de la religiosidad popular (Baez-Jorge, 1998, 2000), pero
a su vez, unificada culturalmente y articulada con diferentes &mbitos del espacio
cuya temporalidad coincide con fechas representativas del ciclo agricola de
temporal. En este contexto, nos encontramos con hechos culturales de
profundidad historica propios de una cosmovision, los cuales hunden sus raices
en los hechos de la cultura mesoamericana (Broda, 20042; Lopez-Austin, 1996;
Baez-Jorge, 1988, 2000; Medina, 2001). En este sentido la etnografia
mesoamericana trabajada por Lopez-Austin, Johanna Broda, Andrés Medina,
Baez-Jorge, ofrece elementos importantes para comprender el uso del espacio
en sus diferentes escalas, tanto a nivel regional por medio de la region
devocional (Velasco, 1997, 2000), como local, a través del paisaje ritual (Broda,
1997, 2001, 2004; Juéarez, 2010).

El intercambio y la reciprocidad estan presentes en el complejo sistema
religioso de las poblaciones mesoamericanas. Llama la atencion los estudios de
Johanna Broda (1980, 1989), cuando sefiala el intercambio ceremonial de bienes
gue acompafaban a ciertas fiestas del calendario mexica y del significado
politico representado como parte del dominio de los pueblos conquistados;
asimismo, los sacrificios fueron la caracteristica mas evidente de las relaciones
de reciprocidad. La accién reciproca estuvo imbuida de actos rituales

representados a través de oraciones, bailes, objetos y sacrificios humanos.

Las victimas no se sacrificaban simplemente a los dioses, sino que eran la
representacion viva de estos dioses, de manera que eran los dioses mismos los que
eran sacrificados en el ritual. A través de si sacrificio se requeria provocar los
fendmenos que regian o personificaban aquéllos. Los sacrificios humanos no eran
nunca actos de devocion, sino que se les atribuia una fuerza causal en orden a
producir los efectos deseados; estaban basados en el principio magico del ‘do ut des’

(idem, 1971: 318), [es decir, doy para que mes des].
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Sin embargo, la llegada de los espafioles provocO la desaparicion del culto
estatal y la reciprocidad continué, aunque con una concepcion distinta
reconfigurada en los cultos a los santos, cristos y virgenes, asi lo refieren
documentos etnohistoricos que datan del periodo colonial. Ocurre un proceso de
organizacion social y de transformacion religiosa a cargo de las oOrdenes
mendicantes, quienes edificarian recintos a lo largo y ancho del Estado de
Morelos para el proceso de evangelizacion; en estos recintos surgirian los mitos
coloniales para convertir a los indigenas al cristianismo. Sin embargo, los cultos
de peticiobn de agua para la siembra continuarian efectuandose en lugares del
entorno natural donde el cerro, el manantial o el desfiladero se constituyeron
como fuerzas receptoras para el culto. Algunos de estos elementos se
amalgamaron en los atributos adjudicados a las imagenes santas de la iglesia,
con las que los individuos continuaron estableciendo un vinculo de intercambio
y reciprocidad, lo que permiti6 la reinterpretacién simbdlica de la imagen
cristiana. Esta forma atribuyd a la imagen un significado semejante a la de
cualquier persona: se enoja pero también se pone contento. Tales antecedentes
nos hacen reflexionar en la importancia de las relaciones de intercambio y

reciprocidad que desde entonces se manifestaban en el ambito religioso.

Lo anterior tiene que ver con aquellos elementos o manifestaciones
distantes de la religién oficial sin llegar a divorciarse de ella, producto de la
manera en que los individuos asumen lo sagrado.? Se trata de manifestaciones
religiosas constituidas por elementos sincréticos, elementos inmersos en un
“proceso dialéctico en tanto integra y transforma forma de conciencia social
opuestas en principio, concreta su funcion de intermediacion y equilibrio cuando
existen canales compartidos de comunicacion simbdlica” (Baez-Jorge,
2000:386). Ejemplo de ello es el Cristo Aparecido de Totolapan, cuyas
creencias, representaciones y relaciones sociales en torno a la imagen se

diversifican en una dimension espacial y temporal distinta a la religion oficial.
Hipotesis

En este sentido propongo como hipotesis que las relaciones de intercambio y
reciprocidad implicados en el culto a Cristo Aparecido son producto de las

2 En seminario sobre Religion popular y hegemonia. Procesos y contextos en Mesoamérica que
imparti6 Baez-Jorge en la ENAH, en abril del 2006.

16



necesidades materiales y sociales de los individuos; dichas relaciones
sustentan, dinamizan y reproducen la vida ceremonial, asi como la
reinterpretacion simbdlica de la imagen, misma que se vinculan con el paisaje,
con la lluvia, la enfermedad y el ciclo agricola, elementos ancestrales vinculados

con la cosmovision de las personas que veneran a la imagen.

Asimismo, considero que la configuracion espacial en el culto a Cristo se
manifiesta a nivel local como regional; a nivel local, la imagen de Cristo se
vincula con un paisaje cuyos referentes simbdlicos muestran antecedentes
antiguos relacionados con los cerros, manantiales y desfiladeros; y a nivel
regional el culto a Cristo, a través de la peregrinaciones, reproduce antiguas
rutas de intercambio significativas en el aspecto econémico y religioso. Ambas
dimensiones espaciales se reconfiguraron a través de la imagen de Cristo en su

diferente advocacion.

El culto a Cristo Aparecido se crea a partir de un mito de origen impuesto
por la orden de los agustinos en 1543; lo anterior dio por resultado un producto
sincrético inmerso en las relaciones de intercambio y reciprocidad vinculadas con
los elementos agricolas y curativos atribuidos a la imagen manifiestos en las

ceremonias religiosas de la Ascension del Sefior y la Santa Cruz.
La etnografia y la historia en el culto a Cristo Aparecido

A través del trabajo etnogréfico obtuve la informacién fehaciente de las acciones
sociales manifiestas a través del intercambio y la reciprocidad religiosa. El trabajo
de campo lo realicé durante los afios de 2009 a 2014, periodo en el que acudi a
las celebraciones religiosas en torno al Cristo Aparecido con el fin de llevar a
cabo la observacion participante advirtiendo el mayor nimero de sucesos
desplegados en el evento; por ejemplo, tuve la oportunidad de caminar con la
peregrinacion de San Miguel Iztapalapa con el fin de recabar informacién del
proceso mismo, el cual se forma de manera externa a Totolapan. De igual
manera, en cada una de las celebraciones realicé entrevistas con los peregrinos,
mayordomos y encargados de cada una de las corporaciones, sin descuidar la
mayor parte de detalles alcanzables en la observacion. Por otro lado, la
convivencia con las personas de Totolapan, compartiendo el alimento y, en

ocasiones, el zacualpa (una de las bebidas preferidas por la poblacion), me dio
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la oportunidad de aprovechar el ambiente de confianza generado con las
personas, quienes sin conocer el porqué de mi visita, se acostumbraron a

advertir mi presencia continua en las celebraciones religiosas.

En las visitas a Totolapan traté de estar lo mas cercano a las actividades
realizadas por los mayordomos de Cristo Aparecido, ya que son ellos los
encargados principales del festejo. Al principio la mayordomia cuestionaba el

motivo de mi visita, sin embargo, consegui la confianza de alguno de ellos.

No obstante, el contacto con las personas pudo darse conversando con los
informantes; en ese tiempo aproveché para preguntar y averiguar sobre la fiesta,
sobre las creencias y manifestaciones religiosas. Debido a ello, la entrevista
informal resulté ser el método mas adecuado por ser comodo y seguro ante las
preguntas generadas con el entrevistado. De igual manera el registro fotogréafico

lo desarrollé de manera simultanea con el trabajo de campo.

Asimismo, la larga duracion propuesta por Fernand Braudel (1999) es un
método historico que me orientd a ensamblar los cambios y las continuidades
en el proceso histoérico y social; no se trata de reconstruir los hechos ordenados
cronolégicamente, sino de enlazar, como refiere Catherine Good): “los procesos
culturales a lo largo del tiempo para establecer continuidades y transformaciones
en diferentes coyunturas especificas” (2004: 447d). Articular aspectos
relevantes del pasado prehispanico relacionados con la accion social, con el
paisaje, con el clima, con la actividad agricola y con lo sagrado y vincularlos en
la actualidad con las relaciones sociales que se manifiestan en el ambito de la
religion catdlica, es un tema interesante que contribuye al entendimiento de la
religiosidad popular y de la cosmovisidbn que manifiestan las comunidades

campesinas de Morelos a través del intercambio y la reciprocidad.

Las diversas fuentes historicas realizadas por los cronistas religiosos
fueron fundamentales para entender los acontecimientos de la interrelacion
suscitada entre las personas y el Cristo. Debido a ello, la informacién de Duran
(2002), Sahagun (2002), Grijalva (1985), Lopez Beltran (2001), entre otros,
fueron fundamentales para comprender el proceso histérico en el que se halla
inmerso el significado del Cristo Aparecido. Asimismo, la revisién de algunos

fondos antiguos de la biblioteca del Museo Nacional de Antropologia e Historia
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y del Archivo General de la Nacién fue fundamental para comprender una parte
de la historia de la imagen del Cristo.

Solo queda al lector introducirse en los cinco capitulos que conforman la
investigacion, los cuales presentan una conexion ordenada pero con la

alternativa de leerse cada uno de ellos por separado.
Estructura de la investigacion

En el primer capitulo “Las relaciones de intercambio y reciprocidad como
categoria conceptual para el estudio del culto a la imagen de Cristo Aparecido”,
desarrollo los conceptos tedricos fundamentales llevados a cabo en la
investigacion. Las relaciones de reciprocidad es la categoria guia de este
estudio, mismo que se desarrolla en el @&mbito de la religion catolica. De igual
manera considero los elementos sincréticos integrados en las relaciones de
reciprocidad para entender las expresiones religiosas asi como los distintos
ambitos del espacio donde se constituyen. Asimismo, la cosmovision es otra de
las categorias que amplia la manera de comprender las relaciones de
reciprocidad religiosa derivadas en una dimension espacial y temporal, aunque

propiamente catolica, con antecedentes ancestrales.

En el segundo capitulo “Antecedentes historicos y las relaciones sociales
de intercambio econémico y simbdlico en las tierras altas de Morelos”, muestro
los antecedentes histéricos que constituyen a Totolapan asi como el proceso
histérico que desencadend la devocion a Cristo Aparecido. Presento algunos
indicios de las relaciones de intercambio y reciprocidad en el ambito econémico
y religioso a través del vinculo comercial desarrollado por medio de los
mercados. Asimismo, reflexiono sobre la importancia de los caminos que
favorecieron el proceso mismo de evangelizacién a cargo de la orden agustina;
destaco una de las estrategias utilizadas por los misioneros desplegadas a través
de la aparicién de la imagen y de las acciones de penitencia a las que se
sometieron los religiosos para convertir a los indigenas al catolicismo.
Particularmente me refiero a la aparicion de Cristo Aparecido y al agustino fray

Antonio de Roa.

La configuracion local y regional del municipio de Totolapan los presento

en el tercer capitulo: “El territorio de Totolapan como espacio local y regional en
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las relaciones de intercambio y reciprocidad”. A nivel local muestro la
configuracion del territorio asi como algunos aspectos de indole simbdlico,
econdémico y religioso; asimismo expongo cémo se conforma la regidn
devocional del santuario de Cristo Aparecido, mismo que se articula a una region
mas amplia constituida a través de la region cristocéntrica del norte del Estado
de Morelos. A nivel regional menciono los distintos santuarios que se establecen
a lo largo y ancho de la entidad: Chalma, Amecameca, Cuautla, Atlatlahucan,
Tlalnepantla, entre otros; diversos espacios sagrados donde la imagen de Cristo

es el eje principal de la devocion.

En el capitulo cuarto “La fiesta del Cristo Aparecido: el Quinto viernes de
cuaresma”, presento la celebracion principal de Cristo Aparecido en el santuario
de Totolapan: el Quinto viernes de cuaresma. En esta celebracion considero el
culto a Cristo a través de diversas relaciones sociales de intercambio vy
reciprocidad religiosa manifiestas principalmente a través de las peregrinaciones
donde las mandas y promesas se expresan también como actos rituales para
interrelacionar con el Cristo; asimismo considero a las danzas, a las
mayordomias y el alimento como actos comprendidos en la ofrenda (término que
utilizo de manera general), con el fin de conseguir salud, trabajo, proteccién

familiar, etcétera.

A nivel local las relaciones de reciprocidad religiosa vinculadas con el
Cristo son advertidas en el capitulo cinco: El paisaje ritual de Totolapan”; en esta
apartado muestro el espacio donde se realizan las celebraciones del 3 de mayo
y la Ascension del Sefior, donde el Aljibe y el cerro de Santa Barbara adquieren
otro significado simbdlico distinto al de la iglesia catdlica. Si bien las dos
ceremonias son parte del santoral liturgico, el manantial y la cima del cerro se
articulan con otros elementos vinculados con el paisaje natural, con los ciclos
estacionales, con el ciclo agricola y, evidentemente, con la relacion reciproca
establecida en cada uno de estos espacios. A través del Aljibe se legitima el
culto al Cristo Aparecido, a través de éste rememoran el milagro del agua
suscitado por la imagen como proveedor del sustento de la poblacién; no
obstante, de las propiedades milagrosas adjudicadas al agua para el alivio de
la enfermedad. Por eso, hoy en dia, se venera a la Santa Cruz, la que sustituyo
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durante dos centurias el culto a la imagen cuando les fue despojada de su
localidad.

En tiempos dificiles de cosecha, en el imaginario colectivo, el Cristo de
alguna forma intercede con la llegada de las lluvias en la ceremonia de Rogacion
que se realiza en la cima del cerro de Santa Barbara; la cima de la cumbre adn
evoca el atributo solar adjudicado al Cristo. No obstante, en lo alto del cerro se
garantiza la reproduccion del culto a la imagen a través del cambio de

mayordomia.

Finalmente, en el sexto capitulo: “Conclusiones generales”, presento los
resultados de la investigacién y las propuestas de andlisis sugeridas; esto es,
concluyo que las relaciones de intercambio y reciprocidad religiosa en torno a
Cristo Aparecido son relaciones sociales y simbdlicas producto de un proceso
histérico construido y vinculado con las concepciones locales y regionales de la
comunidad. Dicha investigacion resultd ser un apasionante trabajo que aun

continla generando lineas nuevas por estudiar.
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CAPITULO 1

LAS RELACIONES DE INTERCAMBIO Y RECIPROCIDAD COMO
CATEGORIA CONCEPTUAL PARA EL ESTUDIO DEL CULTO A LA
IMAGEN DE CRISTO APARECIDO

En este capitulo presento el marco tedrico conceptual para explicar, entre las
diversas formas de relacion social, aquellas que se generan a través del
intercambio y la reciprocidad en el culto a Cristo Aparecido. Este tipo de
relaciones sociales se desarrollan en el &mbito de la religion catdlica vinculado
con la imagen de Cristo y con el calendario litirgico de la iglesia, pero se
manifiestan a través de diversas expresiones religiosas, reguladoras del orden
social y simbdlico.

El proceso mismo de las relaciones de reciprocidad se articula a
elementos divergentes con la institucion oficial que sélo pueden comprenderse
a través de la religiosidad popular, término que ayuda a entender las
manifestaciones religiosas que muestran divergencias con la institucion.
Asimismo, a través de la cosmovision entenderemos la dimensién espacial y
temporal en las que se insertan las ceremonias religiosas vinculadas con la
imagen de Cristo Aparecido cuyos elementos que las conforman muestran
particularidades asociadas con la naturaleza, con el ciclo agricola de temporal,
con los ciclos estacionales de secas y de lluvias.

Tales fendmenos sociales, a pesar de estar integrados en la religion
oficial, reflejan elementos sincréticos configurados producto de un proceso
histérico cuyo desarrollo intervino en la reconfiguraciéon de los atributos
asignados a la imagen, y por consiguiente, de las relaciones sociales de

intercambio y reciprocidad en el culto a Cristo.
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1.1. LAS RELACIONES SOCIALES DE INTERCAMBIO Y RECIPROCIDAD

Las relaciones sociales han sido un factor determinante para el soporte y
reproduccion de la sociedad y son aquellas relaciones con las que “los individuos
y grupos sociales establecen entre si de modo mas o menos estable,
independientemente de su voluntad” (Maduro, 1980: 43). Las relaciones sociales
son producto de las necesidades materiales y sociales histéricamente
determinadas cuyos vinculos se producen en todos los campos de la vida social:
econdémico, politico, religioso, etcétera; no son campos separados de accidn,
sino son campos articulados a las condiciones historicas, ideoldgicas, sociales y
geograficas de cada sociedad, mismas que influyen en la reproduccion de la

sociedad.

Entre las diferentes formas de relacion social, el intercambio y la
reciprocidad, constituyen un factor importante que se caracteriza principalmente
por la accion de recibir y devolver lo correspondido; se trata de un acto que
inicialmente en la antropologia, puso mayor atencién en el ambito econémico y
comercial; tal fue el caso del estudio que realiz6 B. Malinowski en las islas
Trobiand. En Los Argonautas del Pacifico Occidental (1975) el autor registré el
intercambio y la reciprocidad a través del Kula, una forma de institucién organica
cuya interaccion se da a partir de una moral incluida, conformada ésta por el
“conjunto de normas y convenciones tradicionales” que regulan la reciprocidad;
esto es, la importancia del cédigo moral implicaba el compromiso de participar
en el Kula y en las transacciones equitativas en la relacion, no obstante de la
posicion individual que generaba. El recibimiento del articulo en esta transaccién
conlleva, después de un lapso de tiempo, a la entrega de otro articulo contrario
pero equivalente al recibido. Este acto se hacia acompafar de algunos sucesos
ceremoniales y actividades cuya funcion, el autor, las integr6 dentro de un
sistema econdmico organico, pero descontextualiza el proceso histérico en el
gue se integra. Lo interesante de la posicion del autor, para fines de este estudio,
es la inclusién de una moral para llevar a cabo este tipo de transaccion inmersa
en el vasto sistema de prestaciones y contraprestaciones que engloban la vida

econdmica de los grupos de las islas Trobiand.
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Desde una perspectiva distinta Mauss considerd también la moral como
uno de los factores que constituyen el intercambio y la reciprocidad, no obstante
del economico y religioso que conforman y rigen el derecho contractual y el
sistema de prestaciones econOmicas por las que se interes6. En su “Ensayo
sobre los dones. Motivo y forma del cambio en las sociedades primitivas” (1979),

consider6 el potlatch® como un sistema de intercambio cuyas prestaciones:

no son exclusivamente bienes y riqueza, muebles e inmuebles, cosas utiles
econdmicamente; son sobre todo gentilezas, festines, ritos, servicios militares, nifios,
danzas, ferias en las que el mercado ocupa sélo uno de los momentos de un contrato
mas general y permanente. Este tipo de prestaciones se rigen de manera voluntaria,
aungue en el fondo sean obligatorias bajo pena de guerra privada o publica. Nuestra

idea es llamar a todo esto sistema de prestaciones totales” (Ibid.: 160).

Esta institucion de tipo agonistico, como €l le denoming, incluye la transaccion
gue obliga a devolver (en todas sus prestaciones y contraprestaciones) la cosa
recibida, cumpliéndose asi las obligaciones basicas del dar, recibir y devolver.
Dicho acto estd revestido por una lucha entre grupos rivales con el fin de
asegurar la mutua dependencia y mantener el equilibrio material y simbdlico. De
ahi el principio de los dones y contradones regidos por el principio de la

prestacion y contraprestacion obligada y desinteresada.

El autor se refiere al hau como el espiritu de las cosas o una fuerza que
obliga a devolver lo recibido en equivalencia o bajo un valor superior por medio
de dones, ya que conservar el objeto causaria dafio o incluso la muerte. Este
sistema de endeudamiento de circulacion de bienes aseguraba la mutua
dependencia. Una valiosa aportacion del autor fue sefalar los dones a los
espiritus y a los dioses a través de la teoria del sacrificio-contrato cuya ofrenda

es el prepago por un favor que serd recibido de un espiritu de los dioses, los que

3 Usando la denominacién Chinook Potlach quiere decir fundamentalmente ‘alimentar’, ‘consumir’
(1979: 160). Segun el autor entre los elementos que constituye el potlach se encuentra “el del honor, el
prestigio, el mana que confiere la riqueza y la obligacion absoluta de devolver estos dones bajo pena de
perder ese mana, esa autoridad, ese talisman y esa fuente de riquezas que es la misma autoridad” (Mauss,
1979: 164).
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tendran que devolver como en el potlach, cumpliéndose asi una cuarta

obligacion.

El estructural-funcionalismo del autor muestra particularidades
importantes de la reciprocidad expresadas a través de cada parte de la estructura
social, donde el vinculo entre grupos se nivela a través de los dones; en el acto
de reciprocidad esta intrinseco el don mismo, esto es, la estructura del don de
Mauss se constituye por una fuerza mégica y espiritual en aquello que se da y
qgue obliga a ser reciprocado. Sin embargo la perspectiva del autor ofrece una
vision general al abarcar la realidad en su totalidad y considerar las instituciones
de manera simultanea, donde sobresale la “fuerza espiritual” de las cosas o
acciones que rigen estas transacciones. Tanto Malinowski como Mauss vinculan
el sistema del intercambio con las relaciones de intercambio ceremonial pero no
plantean qué tipo de implicaciones sociales se manifiestan en este tipo de

relacion en la que confluye el ritual.

Desde el marxismo estructural (y un tanto apartado de la concepcion del
don de Muauss), M. Godelier, en El enigma del don (1998), considera al don
como acto de donacién y como producto de las relaciones sociales. La
importancia del don para el autor se encuentra en la reproduccion de las
relaciones sociales, cualquiera que éstas sean, las cuales constituyen el

armazon de la sociedad.

Sobresale en el estudio de Godelier la cuarta obligacién referida por
Mauss la cual establece la relacion entre los individuos y los dioses, espiritus de
la naturaleza y espiritus de los muertos; al respecto el autor refiere: “Lo que los
hombres donan a los dioses son plegarias, ofrendas y a menudo sacrificios, es
decir, la ofrenda de una vida, animal o humana” (Ibid.: 256). Sin embargo, en mi
opinion, mas que una cuarta obligacion o caracteristica del don, como refiere el
autor, se trata de dos formas en la que esté implicita la reciprocidad, una a través
de los grupos sociales (en las relaciones econémicas, politicas, etcétera), y otra
establecida entre los grupos sociales y los dioses, divinidades o entes sagrados,
pero articulados a los diferentes ambitos sociales como referiré mas adelante,
con los que se establece (mas que dones) una relacion de intercambio y

reciprocidad.
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Las nociones de Godelier influyeron en la propuesta de la ética del don de
Barabas, quien para explicar la obligatoriedad de los intercambios reciprocos
incluye los factores econdmicos y sociales pero también incorpora un cédigo

moral cultural, el cual es la parte activa de la ética del don como le denomina:

en la que se pone en juego valores fundamentales de la sociedad de pequefia
escala: el honor, la palabra empefiada, el prestigio, el compromiso, el respeto, el
nombre de la familia, la buena vecindad, la amistad, el efecto y el gusto por dar a lo
que se estima. Siendo asi el temor a las sanciones que explicaria la obligacion de
devolver, encontraria una determinacion mas fuerte y profunda en los principios
bésicos de la ética sociocultural, que trazan las conductas deseables y prohibidas
(2006: 152).

La ética del don va mas alla del intercambio reciproco “y puede ser definida como
el conjunto de representaciones, valores y estipulaciones que orientan a la
sociedad a ejercer una moral sustentada en la reciprocidad equilibrada en todos
los ambitos de la vida social, y humanizada en relacion con lo sagrado con el
objetivo de reproducir un equilibrio natural y social siempre mediado por el don;
asi el buen cumplimiento de la ética del don es uno de los principales soportes

de la eficacia ritual y de las relaciones sociales” (Ibid.: 153).

En su libro Dones, duefios y santos. Ensayo sobre religiones en Oaxaca
(2006), la autora incluye en distintos campos de accién el don equilibrado como
lo que produce la solidaridad mutua y crea la mutua dependencia. Si bien para
las sociedades que estudiaron Malinowski y Mauss la reciprocidad equilibrada
incluia la devolucién inmediata a corto plazo, en los estudios de la autora la
reciprocidad equilibrada es el eje del sistema de intercambio y suele ser
equivalente o simétrica y es diferida por lo general a largo plazo. Asimismo, los
distintos niveles de reciprocidad propuestos por M. Sahlins (1983) son
mencionados por la autora en distintos campos de accion (en el hogar, en el
trabajo, en el comercio y en el ritual) de algunos pueblos indigenas de Oaxaca.
Este esquema tripartito: generalizado, equilibrado y negativo es ejercido en una
esfera de relacion social: “la de los parientes cercanos, la de los parientes lejanos
y la de los extrafos” (Ibid., 153) es un modelo que puede establecerse a través
de la relacion social ejercida entre los seres humanos y lo sagrado, como

veremos mas adelante.
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De acuerdo con los estudios de la autora son diferentes campos de accién
donde se manifiesta la reciprocidad equilibrada a corto y largo plazo: en el
trabajo, en el ciclo de vida, en la fiesta, en lo publico y en lo sagrado cuyos
ambitos sociales se integran por lo publico y lo privado.* De acuerdo con la
autora, la reciprocidad produce y reproduce no solo la cooperacién mutua, de
parentesco y de amistad, sino también los espacios, contribuyendo asi a su
organizacion; sin embargo, en el ambito de lo sagrado, la reciprocidad también
reproduce la organizacion social y la devocion a las imagenes santas, tema de

estudio de este trabajo.

Catharine Good (2001; 2004b), también ha trabajado las relaciones de
intercambio y reciprocidad con los nahuas de Guerrero y Morelos. En sus
estudios muestra este tipo de intercambio de manera integral, donde lo
econdémico y social puede manifestarse en distintos ambitos ceremoniales. Para
los nahuas de Guerrero, la reciprocidad se basa en conceptos propios de trabajo
y es en la celebracion de las fiestas donde principalmente los miembros de una
comunidad ofrecen su trabajo o servicio (2004%). La reciprocidad incluye las
frases ‘trabajar juntos’ o ‘trabajar como uno’, las cuales “se refieren a este flujo
de trabajo entre miembros de un grupo doméstico o una red social, una
comunidad o una region que coopera en proyectos comunes” (Good, 2004b:
155). De acuerdo con Catharine Good, el intercambio reciproco se manifiesta
entre los grupos domésticos y el pueblo, entre el grupo étnico y la tierra, los

santos y otros seres sagrados® como las almas de los muertos.

La demanda para los insumos de todo tipo es constante no sélo para las fiestas
religiosas a nivel de pueblo, sino también para sus necesidades rituales
‘particulares’, como los eventos del ‘ciclo de vida'. Estas deudas nunca se acaban y
todos los miembros del grupo cultural estdn inmersos en una red de obligaciones

mutuas con préstamos y ‘pagos’ constantes a lo largo de sus vidas. Esto produce

4 Para el primer caso se incluyen parientes consanguineos, amigos y vecinos que comparten intercambios
y rituales, dando como resultado buenas relaciones; para el segundo se incluye a toda la comunidad,
“generalmente bajo la direccion de las autoridades, pero muchos de ellos son a la vez privados y publicos,
como las mayordomias de los santos” (2006: 156).

5> Los aires trabajados por Maldonado (2001), Juarez (2010), entre otros, también son entes
sagrados con los que se manifiestan relaciones de reciprocidad.
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una dindmica temporal importante en la cual estos créditos y deudas reciprocas son

transferibles y hereditarios, lo que permite la reproduccion del sistema (20042: 131).

La reciprocidad es advertida por la autora en otros ambitos de la vida ritual,
incluyendo las celebraciones en el “ciclo de vida” y rituales vinculados con la
agricultura, servicios para el acceso al agua de los pozos (idem); igualmente, en
las celebraciones religiosas se “requiere de un intensivo intercambio reciproco
entre los grupos domeésticos concebidos como una sola personalidad social de

manera especifica: “los que trabajan juntos’™ (lbid.: 130).

A pesar de considerar otros planos en el ambito religioso donde se
involucran los sistemas de cargos, la ofrenda, el rezo y los consejos ofrecidos,
Good no profundiza en el ambito de los santos patronos donde se manifiesta la
reciprocidad. Sin embargo, sobresale en los estudios de la autora la referencia
de un concepto vinculado no sélo con las personas sino también con los entes

sagrados y divinos cuyo trabajo se encuentra entretejido con la fuerza.

La fuerza circula constantemente al dar y recibir tequitl con los demés en la vida
social y con otros seres en la vida ritual. Fuerza aqui es una especie de energia vital,
estrechamente ligada a tequitl pero con un significado distinto; chichicahualiztli es la
capacidad generativa, es la potencia productiva, que hace eficaz el trabajo (Good,
20042, 136).

De acuerdo con la autora, la actividad ritual incluye “participar y agilizar esta
circulacion constante de energia, ‘fuerza’, chicahualiztli, darla, recibirla e
impulsar su flujo. Referida la ‘fuerza’ como una suerte de ‘gracia divina’ (Good,
2006: 316-317). El trabajo o tequitl, incluye varias actividades que son
“necesarias para la produccion material y para la manutencion del grupo
doméstico”, entre ellas se incorpora la celebracion de las fiestas. Los trabajos de
Good representan una gran contribucion para el desarrollo de la reciprocidad
desde una perspectiva relacionada con las celebraciones a los santos patronos

para comprender la continuidad historica dentro del cambio.

Es a partir de este ambito de las celebraciones religiosas a los santos
patronos que explico como se manifiestan las relaciones de intercambio y
reciprocidad en el culto a Cristo Aparecido donde implicitamente se manifiesta

esta idea de contribuir unificados a través de actos rituales que cumplen
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funciones sociales, econdémicas y religiosas. En este contexto, entendemos las
relaciones de intercambio y reciprocidad como un acto establecido entre los
individuos (ya sea de manera particular o colectiva) en distintos ambitos de la
vida social, caracterizado por el dar, recibir y devolver. Se trata de un acto que
reproduce las relaciones sociales, econémicas e historicas de la sociedad

cualquiera que éstas sean.

1.1.1 Las relaciones de intercambio y reciprocidad en el ambito de
la religion
Emprendemos una relacion que es el punto de partida de este trabajo donde el
intercambio y la reciprocidad se establecen, en el &mbito de la religion catdlica,
entre las personas y los santos patronos, no obstante de los factores sociales,
econdémicos e histéricos que lo integran. Considero que en Totolapan, Morelos
la relacion religiosa con el Cristo Aparecido tiene una relacién de reciprocidad
interesante cuyos rituales permean la vida religiosa de quienes lo veneran, lo
que da como resultado la produccion y reproduccion del orden social, religioso e

historico.

En el ambito de la religiéon, entendido éste como fendémeno ideoldgico,
“histéricamente organico que, en tanto resultantes del imaginario colectivo y de
la vida social, comprende un complejo ambito de relaciones [no solo] simbdlicas”
(Baez-Jorge, 2009: 25), sino también sociales, establecidas éstas mismas a
partir del referente sobrenatural o sagrado, el cual se construye de la “proyeccion

objetiva de los sujetos sociales” (idem).

Al sefalar esta via metodolégica es necesario indicar que, como lo

propone el autor:

El complejo de creencias colectivas que sustenta toda experiencia religiosa tiene un
cimiento terrenal y es producto de relaciones sociales. Tales creencias son formas
de conciencia social, referidas a las condiciones Ultimas de la existencia humana;
condensan el contenido mental que caracteriza ideas, simbolos, valoraciones y

convicciones de determinados sectores sociales (idem).

Sin embargo, lo sagrado se entiende, de acuerdo a Otto Maduro en el campo de

los conflictos sociales en Latinoamérica, como esa fuerza sobrenatural de la cual
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dependen los grupos y sociedades para tener una vision del mundo que les

permite:

[...] situarse, orientarse y actuar de la manera mas satisfactoria posible en su medio
ambiente socio-natural [...]. En tales sociedades y grupos sociales, los seres
humanos —a sabiendas o no- producen, reproducen y transforman sus relaciones
sociales con acciones que son posibilitadas, limitadas y orientadas por su vision
religiosa del mundo, por su religion (1980: 168).

Desde este punto de vista la religion aparece como producto de las relaciones
sociales, politicas e histdricas, mismas que se reproducen y transforman las
creencias y representaciones, constituidas estas mismas, por la relacion que
establecen los individuos y grupos sociales con lo sagrado o sobrenatural,

manifestado (en la religién catélica) en forma de iméagenes.

Lo sobrenatural se manifiesta de manera personificada o no, mdltiple o
unificada, “a la que los creyentes consideran como anteriores y superiores a su
entorno natural y social frente a las cuales los creyentes expresan sentir una
cierta dependencia (creados, protegidos, amenazados, etc.) y ante tales fuerzas
los creyente consideran como obligados a una cierta conducta en sociedades
con sus semejantes” (Ibid.: 1978: 33), y a través del culto se establece el vinculo

con lo sagrado.

En el d&mbito de la religion catdlica, considero que las relaciones de
intercambio y reciprocidad son aquellas relaciones establecidas entre los
individuos y grupos sociales, y lo sagrado (santos o divinidades) cuya relacion
se caracteriza por el dar, recibir y devolver —como alguna vez lo sefialé Marcel
Mauss (1979)-; dicho acto de cambio material, social o simbdlico se halla regido,
entre sus mdultiples variantes, por una conducta moral o cddigo moral, en
términos de Barabas (2006), que la preside, pero es producto de las necesidades
materiales y sociales de existencia de la sociedad. Generalmente, el dar u
ofrendar esta antecedido por una peticion o demanda con un interés propiciatorio
con fines especificos, muchas veces relacionados con el bienestar material,
fisico o emocional y protector; no obstante, el agradecimiento también forma
parte de este tipo de interaccién social que se manifiesta en sus diferentes

niveles: generalizado, equilibrado, negativo y de alianza ritual.
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Para tener trabajo, salud, agua, bienestar familiar y emocional, etcétera,
los hombres se ven obligados (por medio de la ofrenda) a establecer cierta
conducta con lo sagrado; el cambio se manifiesta de manera material (ofreciendo
cosas materiales) y social (ofreciendo conductas rituales). Dicho comportamiento
esta signado por una conciencia moral cuyas normas, reglas o principios se
hallan influenciadas por la religion, es decir, la responsabilidad, el compromiso
que asume el individuo o grupo social bajo circunstancias especificas
determinadas por las condiciones materiales, sociales e histéricas de la
sociedad; ademas de manifestar un beneficio material, fisico o emocional, esta
mediado por la fe, el amor a Dios o la entrega total a lo sagrado, lo que convierte
el acto en obligatorio. “Las normas de la moral descansan sobre el peso de la
opinién social” (Konstantinov, 1963: 344), cuyas sanciones se manifiestan en el
desprestigio, pero también en aspectos relacionados con la culpa y la
enfermedad. Dichas creencias, si bien forman parte de la religiosidad popular,

comprenden elementos propios de una cosmovision.

1.1.2 Laofrenda como principio del intercambio y la reciprocidad

Una de las particularidades que caracteriza las relaciones de intercambio y
reciprocidad en la religion es la ofrenda, entendida como una practica social cuya
voluntad conlleva a la accion ritual cuyo objetivo es alcanzarla relacion simbdlica
y directa con lo sagrado con el fin de obtener el “beneficio simbdlico o material
de estos seres sobrenaturales” (Broda, 2009: 47).5 Este acto no solo incluye la
accion de disponer y colocar ciertos objetos ordenadamente (idem) -aun asi este
tipo de ofrenda refleja un “significado material y una connotacion simbdlica que
refleja conceptos claves de la cosmovision, proyectados en el espacio” (Broda,
2013: 641), sino también comprende toda actividad humana que, como sefala
Good (2004c: 308), conlleva a “la preparacion y ejecucion, el esfuerzo y trabajo
colectivo de montar y llevar a cabo la accion ritual”; tal es el caso de las

peregrinaciones, danzas u oraciones ofrecidas a lo sagrado cuyo principio de

6 De acuerdo con Johanna Broda, la ofrenda es un tema que “constituye un paradigma del ritual y
la cosmovision” (2009: 45).
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endeudamiento, coincido con la autora, es lo que caracteriza este tipo de accién
ritual (2013: 75).

No toda accion ritual es una ofrenda, como las oraciones normadas por la
iglesia, a menos que interceda una peticién o demanda;’ por ello, “los elementos
que la componen tienen su particularidad y requieren un analisis por separado”
(2004c: 309). Se trata de un convenio complejo que nos remite a considerar
algunas similitudes con antiguas practicas religiosas en las que destacan dos
concepciones: “la necesidad que tienen los dioses de la colaboraciéon de los
hombres y la posibilidad de éstos de alcanzar la comunicacién con el otro mundo
a través de las ofrendas” (Lopez-Austin, 1997b: 212). En este caso en particular,
la ofrenda es el principal acto ritual que mantiene las distintas relaciones de
intercambio y reciprocidad en el culto a Cristo Aparecido cuya devocion se

reproduce con la accion ritual de las personas.

La ofrenda, en la religiosidad popular, conlleva al beneficio solicitado a
través de la accion ritual que se deriva de ella, sin embargo, se incorporan los
servicios proporcionados que se presentan inmersos en los cargos sociales de
las mayordomias. Si bien las mayordomias presentan una estructura formal que
se manifiesta como institucion (tema al que no me enfocaré), muestran actos en
el gue se involucra el trabajo colectivo, la voluntad para la realizacion de la fiesta
patronal y el compromiso que se adquiere con la divinidad bajo un propdsito
particular, en este sentido, el servicio también forma parte de la ofrenda al Cristo

Aparecido.

Toda accion ritual conlleva a la participacion activa de los individuos o
grupos sociales con actos formales y con expresiones no completamente
codificados por quienes lo ejecutan; tiene consecuencias sociales, materiales y
simbdlicas que pueden ser o no funcionales, lo que reivindica la correspondencia
con lo sagrado (Rappaport, 2001: 56). Simbdlicamente lo sobrenatural o lo
sagrado recibe las ofrendas para después corresponder con lo solicitado. Sin
embargo, la imagen no esta obligada a proporcionar lo requerido, asi lo sugirié

Godelier para los grupos tribales (1998), pero si cumple a través del alivio de la

7 En algunos grupos indigena de Oaxaca, la abstinencia es otra forma de relacién con lo sagrado
que si bien no constituye parte de la ofrenda, se integra en las relaciones de intercambio establecidas entre
los humanos y los ejemplares sagrados, como le denomina Alicia Barabas (2006: 173).
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enfermedad, de la buena cosecha, de la llegada del temporal en el caso del culto
a Cristo Aparecido, por ejemplo, quién solicita esta obligado a corresponder con
el acuerdo; si no se cumple el convenio ya sea de una parte o de otra, las
sanciones sociales y sagradas se manifiestan, tal y como lo sefialé Alicia
Barabas en el caso de la reciprocidad como forma de control social para los
grupos indigenas de Oaxaca (2006: 152). Sin embargo, en el culto a Cristo
Aparecido las sanciones sagradas tienen mayor peso en la reciprocidad como
forma de control ritual porque el vinculo se establece, sobre todo con lo sagrado,
un nivel de fuerza superior a la del ser humano capaz de enviar beneficios en el
trabajo, en la salud, en la siembra, pero también fatalidades y desgracias a través
de la enfermedad o la muerte. No obstante, las sanciones sociales se manifiestan
a través del desprestigio o descrédito en la localidad; aunado a ello, las normas
morales, influenciadas por la religion, se manifiestan a través de la culpa o el

arrepentimiento.

Las relaciones de intercambio y reciprocidad en el culto a Cristo Aparecido
estan condicionadas por las necesidades materiales y sociales de existencia de
quienes lo veneran, por el contexto historico que lo integra y por las razones
morales manifiestas a través del compromiso que asumen los seres humanos
para establecer las relaciones sociales y religiosas (a través del ritual), las cuales
rigen el culto a lo sagrado y el desarrollo de la sociedad. En este sentido, la
reciprocidad normaliza el culto a la imagen sagrada “por medio de las fiestas y
las otras actividades rituales las comunidades se producen a si mismas y
aseguran su propia existencia histérica con mucha intencionalidad” (Good,
20042: 136); no obstante, el intercambio y la reciprocidad tienen un papel
fundamental en la reproduccion del culto a los santos patronos, en el proceso
organizativo de quienes realizan la accion social, en la reproduccién de alianzas
de amistad y cooperacion y en el “desarrollo de la vida colectiva y simbdlica”
(Ibid.: 155). Por ello, “es necesario emplear un enfoque auténticamente histérico
y etnogréfico, estrechamente articulado a los hechos empiricos y los procesos

sociales dentro de las comunidades” (Good: 20042: 148).
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1.2. EL INTERCAMBIO Y LA RECIPROCIDAD EN EL CULTO A CRISTO
APARECIDO

Siguiendo la discusion tedrica de Alicia Barabas (2006), son distintos tipos y
formas de reciprocidad que operan en los diferentes campos de accion
incluyendo el religioso; es a partir de este ultimo que considero las
particularidades de la reciprocidad generalizada, equilibrada y negativa
trabajadas por la autora, y anteriormente sugeridas por Marshall Sahlins (1983)
en el ambito econdmico, pero ademas integro la reciprocidad de alianza ritual en

el culto a Cristo Aparecido.

1) La reciprocidad generalizada se relaciona con la accion solidaria entre
parientes cercanos principalmente, sin esperar la retribucion; “[...] se desarrolla
entre los parientes consanguineos y afines, residencial y afectivamente
cercanos, y se orienta a cumplir con obligaciones morales hacia ellos. La
reciprocidad generalizada es la base de las relaciones cotidianas en el seno de
los grupos domeésticos y expresa también las relaciones y obligaciones
diferenciales entre los parientes” (Barabas, 2006: 153). Este tipo de reciprocidad
se manifiesta en Totolapan a través de los grupos familiares cuyos
descendientes estan comprometidos a participar en el culto de sus imagenes
sagradas como es el Cristo Aparecido, entre otros, bajo la direccion de las
mayordomias. Son basicamente obligaciones morales, como refiere la autora
que se expresan principalmente por medio del compromiso adquirido por los
padres de familia para retribuir anualmente con la fiesta no sélo del Cristo sino
también de sus santos patronos del barrio y de la comunidad; esta

responsabilidad se produce de generacion en generacién en el seno familiar.

2) La reciprocidad equilibrada implica el intercambio directo con lo
sagrado, o bien, mediado por alguna autoridad del sistema de cargo o religioso
diferido a largo plazo; lo sagrado recibe simbdlicamente lo ofrecido para
corresponder favorable o desfavorable con lo solicitado; debido a ello el
intercambio no siempre es equivalente del bien recibido. En algunos casos, a
partir de esta relacion surgen relaciones equilibradas entre grupos sociales a
corto plazo con el fin de mantener el culto a lo sagrado; en ocasiones, este
vinculo crea lazos sociales a través de la amistad o compadrazgo logrando asi
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un tipo de alianza a través del ritual lo que refuerza la colaboracién en las
festividades y la reproduccién de las relaciones de intercambio y reciprocidad;

sin embargo este tipo de relacion no siempre se cumple cabalmente.

En nuestro ambito de estudio la reciprocidad equilibrada se establece a
través del ritual, por medio de ofrendas y servicios que realizan las personas
para venerar a Cristo Aparecido a través de peregrinaciones, mandas,
promesas, oraciones y cargos en las mayordomias, entre otros; la ofrenda, tal y
como lo sefialé Good con los nahuas de Guerrero, se concibe como la accion de
preparar con esfuerzo y trabajo colectivo la ejecucion del acto ritual (Good,
2004c: 308), y el servicio esta relacionado con la actividad desempefiada para
responder a las necesidades de un fin especifico, en este caso, el religioso.

Individuos y

grupos sociales .
A —» B Cristo

< B
En este esquema podemos observar el intercambio directo (generalizado, equilibrado o negativo) entre Ay
B, es decir, entre individuo, grupos sociales y el Cristo cuya retribucién se manifiesta a través del bien
material o simbdlico recibido. A es quien ofrenda, ya sea de manera individual o en grupo a B; B es la
representacion de lo sagrado y es el que recibe y corresponde a.

Se trata de actos rituales y servicios llevados a cabo en el seno de la
cabecera municipal de Totolapan donde participan miembros de la localidad y de
otras localidades provenientes de Estados aledafios a la entidad cuyas ofrendas
ofrecidas al Cristo Aparecido se relacionan con las peticiones propiciatorias o de
agradecimiento; la reciprocidad equilibrada es diferida a largo plazo luego que
las solicitudes son recibidas por la imagen, a la cual se le atribuye su
correspondencia con el alivio de la enfermedad, el envio de las lluvias, el
bienestar familiar, etcétera; sin embargo, en ocasiones la correspondencia no es
del todo favorable ya que pueden aparecer desgracias atribuidas a la imagen de

Cristo.

En algunos casos, el intercambio equilibrado esta mediado a través de los
mayordomos principales de la imagen y se manifiesta cuando (con meses de

anticipacion a la fiesta de la imagen) acuden con cada una de las
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peregrinaciones con el fin de ofrecer la invitacién, a nombre del Cristo, para que
asistan a la celebracion de la imagen; las peregrinaciones corresponden
ofreciendo el alimento a los mayordomos, estableciéndose asi la mediacion que
garantiza reproducir el culto a lo sagrado tal como muestro a lo largo de este

trabajo.

Ahora bien, de esta relacion equilibrada con el Cristo Aparecido surgen
relaciones entre grupos sociales a través de actos rituales y servicios, esto
genera un tipo de alianza ritual; tal es el caso de los peregrinos cuyas
mayordomias ofrecen colaborar con la serenata a Cristo Aparecido; debido a ello
llevan a la fiesta un nimero considerable de cohetes. Corresponden con lo
ofrecido, la mayordomia del cohetdn de Totolapan, primero ofrecen un aperitivo
a todos los integrantes de la mayordomia a cambio de su participacion, y
segundo, devuelven (posteriormente) la misma cantidad de cohetes a los

peregrinos en la fiesta del santo patron de su comunidad.

Este tipo de relacién suele manifestarse en otro campo de accién social,
tal es el caso del estudio de Miguel Morayta, Los toros. Una tradicion de gusto y
reciprocidad de los campesinos morelenses (1992), donde describe, a través de
la tradicion, el festejo de los toros o jaripeo como parte de las mayordomias,
entre otros elementos, que manifiestan la reciprocidad entre miembros de

comunidades diferentes con un tipo de alianza de participacion.

Sin embargo, cuando la reciprocidad de alianza ritual no genera
compadrazgos ni amistad, solo se cumple la reciprocidad equilibrada con lo
sagrado; es el caso, como veremos mas adelante, de los grupos familiares que
ofrecen el alimento a las peregrinaciones, danzas y musicos a través de las

peticiones generadas Unicamente al Cristo.

La imagen de Cristo Aparecido se inscribe en un orden principal como
patrono de Totolapan cuya retribucion es incondicional ante los grupos sociales
de los cuales depende su veneracion. El intercambio se manifiesta desigual en
tanto lo ofrendado por los individuos o grupos sociales esta a su alcance para

recibir a cambio lo vital para las personas.

36



Mayordomia de Cristo Aparecido

B

C B
< - ————

[

»

Representantes de las peregrinaciones

Este esquema muestra la alianza ritual, la cual se deriva de la relacion directa entre la relacion entre A quien
es el individuo o grupos social con B, el cual representa a lo sagrado. A se convierte en intermediario de B
al establecer el vinculo con C, otro grupo social que establecera el vinculo de reciprocidad con B.

3) La reciprocidad negativa se manifiesta no solo a través de las
relaciones con extrafios como refiere Barabas, sino también entre conocidos,
articulada a algun tipo de reciprocidad, como presento mas adelante. Aunque
para la autora la reciprocidad negativa “representa el extremo menos solidario
de las relaciones sociales, en las que el intercambio persigue ventajas o lucro,
en ocasiones de trampa” (Barabas, 2006: 154), este tipo de intercambio también
se manifiesta a través del acto simbolico ejercido por lo sagrado por medio de

desgracias, hechos perjudiciales o dafios en la salud e incluso la muerte.

En el caso menos solidario en Totolapan se tiene la actividad comercial
generada a través de las ferias cuyo interés es solamente el econdémico.
Asimismo, la reciprocidad negativa se manifiesta en el culto a Cristo Aparecido
cuando en la reciprocidad equilibrada no se cumple con lo pactado, lo que da
como resultado consecuencias desafortunadas atribuidas a la imagen y
expresadas a través de la enfermedad o la muerte de alguna persona. Otro acto
de reciprocidad negativa que se presenta en el culto a Cristo Aparecido es a
través de abstenerse a participar en el festejo, no retribuyendo econémicamente,

aungue se puede asistir a la celebracion.

La reciprocidad negativa no séOlo se presenta a través de las personas
gue rinden culto a la imagen, sino también, por medio de la institucion religiosa,
esto es, a través de las conductas del sacerdote (quien funge como intermediario
entre los peregrinos y lo sagrado), cuando se abstiene de nombrar o agradecer
a alguna persona o grupo corporativo en la ceremonia religiosa; también se

manifiesta cuando se rehdsan a oficiar alguna misa solicitada. Negarse a
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mantener la reciprocidad implica, mas que nada, la negacion con la imagen a
Cristo Aparecido cuya retribucion sera enviada a través de algun infortunio o
calamidad. Ejemplo de ello es el estudio de Barabas (2006) con los grupos
indigenas de Oaxaca cuyos mitos narran que “las deidades ofendidas por la falta
de reciprocidad (rituales), envian a la gente en venganza diversas calamidades”
(2006: 173). Contrariamente, la imagen de Cristo no esté obligada a retribuir por

lo que no se produce la reciprocidad mas si el intercambio.

La mayordomia de Cristo Aparecido no puede rechazar una ofrenda, sino
al contrario, el acogimiento de las peregrinaciones enriquecen la festividad del
Cristo y por consiguiente la reproduccion de las relaciones sociales; por ello, los
principales encargados de la mayordomia reciben cada afio la responsabilidad
del cargo en la ceremonia de Rogacion, como veremos en el capitulo cinco. El
compromiso como mayordomo es un desafio porque en la fiesta principal de la
imagen deben asegurar la retribucion de las ofrendas que recibe el Cristo; debido
a ello, la mayordomia (hoy en dia) ya no acepta mas invitaciones porque “ya son

muchas las personas a quienes se les brinda el alimento”.®

Las diferentes formas de reciprocidad presentadas en relacion con el
Cristo Aparecido hacen posible la reproduccion simbdlica de la imagen de Cristo
y la reproduccion social del culto, ademas de que genera “la organizacion social
particular, y la organizacion social [fortaleciendo asi] la reciprocidad al facilitar la
accion colectiva en las fiestas” (Good; 2007: 91). Dichos tipos de reciprocidad
s6lo se comprenden a través del vinculo con otros factores como el econémico
(necesario para la retribucion festiva a la imagen), el politico (donde la
organizacion social en mayordomias refuerza la participacion en los diferentes
partidos politicos de la comunidad: PAN, PRI, PRD, Nueva Alianza, entre otros),
histérico (con antecedentes), y cultural (donde el intercambio y la reciprocidad

manifiestan un ambito espacial y temporal divergente con la institucién catdlica).

En estos dos ultimos aspectos se insertan elementos sincretizados

producto de una reinterpretacion simbdlica inmersos en una cosmovision

8 Comunicacién personal, mayordomos de la imagen, 2012.
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articulada al aspecto central del intercambio y la reciprocidad en el @ambito de la
religion catdlica.

1. 3. LAS RELACIONES DE INTERCAMBIO Y RECIPROCIDAD EN LA
RELIGIOSIDAD POPULAR

Las diversas relaciones de intercambio y reciprocidad en el culto a Cristo que
realizan los miembros de distintas comunidades locales a través del ritual se
desarrollan en el @mbito de la religion oficial catélica en distintas ceremonias
religiosas: el Quinto viernes de cuaresma, la Santa Cruz y la Ascension del
Sefior. Cada una de las celebraciones se constituye de varias expresiones
religiosas que son compartidas por los individuos y grupos sociales, sin embargo,
manifiestan discrepancias o divergencias con la institucién oficial, debido a
diferentes fenédmenos articulados manifiestos a través de 1) la concepcion que
se tiene con respecto a las relaciones de intercambio y reciprocidad que
establecen los individuos con lo sagrado o lo divino, 2) la articulacion manifiesta
con el ciclo agricola de temporal, y 3) los distintos espacios del entorno
geografico donde se efectlan las ceremonias vinculadas con el Cristo. Se trata
de cultos devocionales y propiciatorios que acenttan el caracter popular de la

religion.

Tales discrepancias son parte de la religiosidad popular entendida como
refiere Baez-Jorge (2000), como la manera en que un grupo social asume o
sagrado diferenciandose de la perspectiva de la religion oficial, sin llegar a
divorciarse ella,® pero articulada a los procesos histéricos, econdémicos vy
sociales. Aunque la religiosidad popular se halla, en buena medida, bajo el
dominio de la hegemonia religiosa oficial, presenta diferentes grados de

autonomia ligada a las condiciones sociales y materiales de existencia en la que

9 En Seminario sobre Religion y hegemonia. Procesos y contextos en Mesoameérica. Impartido por
el Dr. Baez-Jorge en la Escuela Nacional de Antropologia e Historia, en abril del 2006. Otros autores como
Druzo Maldonado (2005) han optado por caracteriza como religiéon indigena.
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se involucra dicho grupo social. La etnografia se ha centrado sobre todo en las

manifestaciones religiosas de ésta ultima posicion.

Particularmente en la religiosidad catolica popular, refiere Velasco Toro
(1997: 30-31):

[...] el individuo tiene una comunicacion estrecha con lo santo y establece un
sentimiento de dependencia directo; mientras que en el culto de la iglesia, la
comunicacion se da a partir de estructuras de mediacion. Sin embargo, ambas
pueden guardar un equilibro e influirse mutuamente, logrando un proceso sincrético
que les permite, o mejor dicho, les da la capacidad de reelaboracion simbdlica

manteniendo su presencia y dinamismo (1997: 112).

Entre los elementos que constituyen a la religiosidad popular sobresale el
sincretismo, entendido como como un “proceso dialéctico en tanto integra y
transforma formas de conciencia social opuestas en principio, concreta su
funcion de intermediacion y equilibrio cuando existen canales compartidos de
comunicacién simbdlica” (Baez-Jorge, 2000: 386); dichos fenédmenos sincréticos
se exteriorizan y reinterpretan simbodlicamente a través del ritual y de la
cosmovision; debido a ello en el seno de la religion surgen discrepancias y
tensiones a tal grado de manifestarse una tension ideoldgica entre la comunidad
y el clero oficial, a menos que esta relacién se medie por una estructura de poder

gue repruebe y a su vez oriente hacia la unidad oficial (Portelli, 1995: 14).

El proceso que conlleva a la reelaboracion o reinterpretacion simbolica de
las creencias y practicas religiosas forma parte de una dinamica de
transformacién que surge desde la Colonia hasta la actualidad; son significantes
que se modifican y se transforman con el transcurrir de la historia (Broda, 2007b)
de acuerdo al contexto histdrico y social que los constituye. Si bien es cierto que
las ideologias se modifican al transformarse la estructura (Gramsci, 1975: 143),
el sistema religioso se halla organizado por un conjunto de elementos que se

“

modifican lentamente, pero articulado al proceso histérico; “el caracter
acumulativo de las formas religiosas remite a las diversas configuraciones
sincréticas resultantes del violento ‘proceso de evangelizacion colonial” (Baez-

Jorge, 2000: 34).
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En el catolicismo, los santos son considerados como los intermediarios

[

entre Dios y los hombres; tienen “un papel de intermediacion de un ethos
especifico, donde lo que se espera del santo es en esencia espiritual y no
material” (GOmez Arzapalo, 2009: 59). Por su parte, la moral que predica la
religion catdlica es de orden litargico cuyas conductas se rigen por reglas y
normas convencionales relacionadas con esa forma de comportarse para vivir
segun Dios y alcanzar después la felicidad eterna del Paraiso a través de la
oracion y la misa, por ejemplo. De igual manera los rituales formales y
codificados por alguien distinto al ejecutante se hallan regidos por un cuerpo
jerarquico (Rappaport, 2001); y el culto “es un acto de sumision y de veneracion,

y la ofrenda y la oracion no establecen actos de reciprocidad (Broda, 2009: 14).
Puntualizado sobre este aspecto Ramiro Gémez Arzapalo refiere:

En el cristianismo, la divinidad es, en principio, inalcanzable para el hombre,
pero ésta por un acto de su generosidad, decide hacerse cercana a la humanidad.
En consecuencia, el hombre debe estar siempre agradecido con ella, honrarla y darle
todo el culto posible sin esperar nada a cambio, pues la divinidad la merece por si
misma. El acto primero vino de la voluntad divina y el hombre estara eternamente
endeudado; cualquier nocién de coercion a lo divino o de obligacién de ésta para
con el hombre no tienen cabida en la ortodoxia cristiana. Por el contrario, entre los
indigenas es comun encontrar la concepcién de reciprocidad en la relacién con lo
divino, una reciprocidad semejante a la existente en sus relaciones sociales al interior
del pueblo (2009: 23-24).

En Totolapan por ejemplo, las relaciones de reciprocidad en el culto a Cristo
Aparecido corresponden a las peticiones necesarias para la existencia material
y social del ser humano, es decir, el Cristo Aparecido asume caracteristicas
humanas en tanto refleja su capacidad de escuchar las peticiones que le
solicitan; de esta manera interviene en el mundo terrenal; por ello se le solicita
salud, bienestar familiar, trabajo, etc., pero también, agua para la siembra, buena
cosecha, etcétera; a cambio de ello se le brinda a la imagen diversas maneras
de ofrendar. El vinculo con el Cristo es asumido con responsabilidad, con

obligaciones y con el compromiso.

En este sentido, la ofrenda indigena no tiene sello de sumision y desinterés

gue reclama el cristianismo tradicional. S6lo en esta I6gica se puede entender que
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en ciertas comunidades campesinas se ‘castigue’ a los santos cuando faltan las
lluvias, sacandolos del templo y ‘parandolos’ en el sol o cualquier otro tipo de presién

sobre el santo para que cumpla con su obligacion (lbid.: 24).

Los campesinos de Totolapan, por ejemplo, estan interesados en que
sobrevengan las lluvias para la produccion agricola por eso se comprometen
(cada afo) para realizar la ceremonia de Rogacion; asimismo, los peregrinos
demandan el alivio de la enfermedad o el bienestar familiar, debido a ello tienen
el deber y el compromiso de visitar a la imagen milagrosa que les cumplié o les
correspondera la demanda solicitada. El Cristo al igual que los santos, como
propone Ramiro Gomez Arzpalo (2009) se conciben como parte de la

comunidad.
Es como refiere Baez-Jorge (1998: 53):

Las imagenes veneradas en el marco de la religiosidad popular, entendidas como
componentes de realidades sociales singulares, evidencian su vitalidad numinosa
trasponiendo los limites temporales de la situacion y circunstancias sociales en que
surgieron. Son vigentes toda vez que mantienen su notable eficacia significantes en

los planos de la vida cotidiana familiar y la vida comunitaria.

Debido a ello, la percepcion que se forma con respecto al Cristo se constituye de
diversos elementos que se articulan al entorno geografico propios de una

cosmovision.

1.3.1 Lacosmovisién como parte de lareligiosidad popular

La religibn como producto histérico forma parte del desarrollo y transformacion
de los acontecimientos econdémicos y sociales de la realidad social; realidad
social que se construye de percepciones propias de una concepcion del mundo
qgue manifiesta creencias unificadas en torno a los santos patronos, lugares
sagrados y temporalidades, entre otros aspectos, que ajustan coyunturas en
diferentes tiempos especificos, constituyendo asi una cosmovision. La
cosmovision forma parte de la historia, en términos de Braudel (1999), de la larga

duracion, y se vincula con el significado simbdlico con respecto al Cristo y con
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diversos aspectos que se articulan con la percepciéon del entorno y la actividad
agricola.

La cosmovision ha sido estudiada por diversos autores y en el &mbito
mesoamericano sobresalen los estudios de Lépez-Austin (1995), Broda (1991,
2004%), Medina (2001), Baez-Jorge (2000), entre otros, cuyos aportes coinciden

con la profundidad histérica de los hechos culturales que cada uno estudia.
Para Lopez-Austin:

La cosmovision, con su conjunto de elementos mas resistentes al cambio, tiene su
fuente principal en las actividades cotidianas y diversificadas de todos los miembros
de una colectividad que, en su manejo de la naturaleza y en su trato social, integran
representaciones colectivas y crean pautas de conducta en los diferentes ambitos de
accion (Lopez-Austin, 2001: 62).

Las relaciones de intercambio y reciprocidad por ejemplo, es una conducta
ancestral que nos remite al antiguo sustrato de origen mesoamericano ligado con
la complejidad de las caracteristicas que conformaban a los dioses

mesoamericanos.

Sin embargo, para destacar los aspectos importantes de la cosmovision
campesina, en el campo del ritual, contindo los puntos de vista referidos por
Johanna Broda respecto a la manera de percibir culturalmente a la naturaleza?®
en relacion con la actividad agricola, con los ciclos climaticos (de secas y de
lluvias) y con las condiciones ambientales de la geografia (1991: 462); de ahi
qgue la cosmovision comprenda el estudio del paisaje ritual y los ciclos de la
naturaleza, elementos que constituian, junto con el culto al maiz, los cerros, la

lluvia, la estructura basica de fiestas de los mexicas.
Tal como lo refiere Broda:

[...] el término de la cosmovision alude a una parte del ambito religioso y se liga a las
creencias, a las explicaciones del mundo y al lugar del hombre en relacion con el
universo, pero de ninguna manera puede sustituir el concepto mas amplio de la

religién. La religion, como categoria global, no sélo se refiere a las creencias, sino

10 “L a observacion de la naturaleza incluia las nociones sobre astronomia, geografia, clima,
botanica, zoologia, medicina, etcétera” (Broda, 1991: 463).
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también a la organizacion ceremonial; abarca instituciones, actuaciones y creencias,
no solo ideas. Por otro lado, el ritual establece el vinculo entre los conceptos
abstractos de la cosmovision y los actores humanos. Al ser una parte sustancial de

la religién, implica una activa participacion social” (2004: 21).

La percepcion simbolica que en Totolapan se forma con respecto a Cristo
Aparecido se articula al entorno natural donde el paisaje se halla asociado al
agua, la salud, los cerros, el manantial, entre otros; dicha apreciacion refleja una
cosmovision que muestra continuidades a través de las relaciones de
intercambio y reciprocidad que se manifiestan vinculadas con estos aspectos.
Estamos ante “una dimension privada”, como referiria Alessandro Lupo con los
nahuas de la Sierra de Puebla, cuyos aspectos formales a nivel del significado
provocan esta diferencia “poniendo de relieve la sustancial y profunda autonomia
de la construccion surgida del encuentro entre las tradiciones culturales del Viejo
y el Nuevo Mundo” (2001: 336).

En Totolapan la cosmovision se manifiesta inmersa en la religiosidad cuyos
rituales se ligan con la percepcién que se forma en torno al espacio donde las
relaciones de intercambio y reciprocidad se efecttan en el culto a Cristo
Aparecido. El convento de San Guillermo no es el Unico lugar donde se rinde
culto a Cristo, sino también el manantial conocido como EI Aljibe y el cerro de
Santa Béarbara cuyos espacios, reelaborados por sus habitantes, manifiestan
elementos vinculados con el agua, la lluvia, el sol, las secas. Tales elementos
son referentes que vislumbran una percepcion del tiempo enlazado con la
actividad agricola y con las demandas propiciatorias para el temporal. Los actos
de reciprocidad articulados al ambito religioso se exteriorizan en relacién con la
agricultura, pero también con la salud y el bienestar familiar, asimismo se
expresan en otros actos de la vida social: en la limpieza de los jagleyes, o bien,
en la fiesta de los toros, para el caso de Cuautla y Jojutla, cuya actividad quedé
exteriorizada a través del estudio de Miguel Morayta (1994). En este sentido, las
representaciones colectivas integradas en la religiébn crean pautas de conducta
articuladas a la actividad agricola, al desarrollo de la vida ritual y a la concepcién

gue se tiene con respecto al Cristo Aparecido.

Actualmente, la ritualidad agricola y la cosmovisién de las comunidades
indigenas y campesinas del pais gira en torno a las fiestas patronales que
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constituyen el calendario litirgico pero consiguen mostrar caracteristicas
particulares en los rituales relacionados con la geografia de las comunidades:
cerros, barrancas, manantiales, entre otros, lugares donde se manifiesta la
reciprocidad religiosa relacionada para mantener la armonia del orden social, de

la naturaleza, pero también del cuerpo.

En este sentido la interaccion con el medio ambiente por medio de la
geografia y el clima esta determinada por las relaciones econémicas y sociales

gue los habitantes de Totolapan generan.

La celebracion del Aljibe el 3 de mayo, dia de la Santa Cruz en Totolapan,
continta reflejando significados simbdlicos reinterpretados, vinculados con el
agua y el entorno geografico, proyectado éste en un solo espacio conformado
por la barranca, la cueva y el manantial, comprendidos integramente en las
cercanias del cerro del Aire. Asimismo, para mantener la armonia de la
naturalezay de la produccion agricola de temporal se solicita en la cima del cerro
de Santa Béarbara el advenimiento del temporal. Lo anterior nos conduce a
considerar lo referido por Broda cuando sefiala: “El concepto que una sociedad
se forma de la naturaleza depende hasta cierto punto de las fuerzas productivas
gue ella maneja, de las relaciones de produccién que ha generado, y de su

superestructura politica-religiosa.” (1991: 462).

La concepcion del espacio geogréfico entre los que sobresale el cerro, el
manantial y el agua en su distinta composicion, alguno de ellos vinculado con la
enfermedad y otro con la agricultura, se hallan articulados a Cristo Aparecido y
constituyen espacios significativos resultado de un proceso historico que funde
sus raices en un pasado de origen mesoamericano cuya cosmovision se ha

forjado de acuerdo al contexto historico y social en el que se halla inmerso.

En la concepcion mesoamericana, los cerros se diversificaban en varios
aspectos, tenian su significado vinculado con el agua de la lluvia y con los dioses
de la lluvia, como en varias actividades derivadas de los cerros. A Tlaloc se le
atribuia la lluvia “porque él creaba y mandaba a tierra la lluvia y el granizo. El
hacia brotar, crecer y florecer los arboles, la hierba y el maiz...” (Broda, 1971.:
251). “Tlaloc era en primer lugar un dios benévolo. Al mismo tiempo, tenia en su

poder fuerzas destructoras; se enojaba, mandaba la sequia, las inundaciones,
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los granizos, los hielos y los rayos” (Ibid.). Debido a su caracter ambivalente, la
gente le “tenian miedo de no satisfacerle y se sentian obligados a ‘pagar su
deuda para con él” (Ibid.: 253).

Las montafias eran concebidas como deidades de la lluvia y “se les
identificaba con los tlaloque, seres pequefios que producian la tormenta y la
lluvia y formaban el grupo de los servidores del dios Tlaloc. Se les invocaba como
proteccion contra enfermedades tales como el reumatismo, producidas por el

clima frio y humedo de las montanas. [...]” (Broda, 1989: 40).

En la fiesta de los cerros, refiere Broda, los hombres realizaban una
especie de contrato para acceder el maiz: “tenian que robarlo de los dioses de
la lluvia u obtenerlo por medio de un contrato con ellos. Los sacrificios de nifios,
constituian una especie de contrato de esta indole establecido entre hombres y
los dioses, y se complementaban con otras ofrendas en el ciclo anual de fiestas”
(idem).

Este tipo de contrato, establecido entre los individuos y los dioses, se
implanté de manera diferente al cristianismo en tanto a la concepcién atribuida a

los dioses, ya que eran concebidos como:

[...] seres concretos con una realidad fisica, aunque sélo eran visibles en sus
acciones. Se les identificaba con un lugar concreto o con un fenébmeno natural.
Aungue se adoraban bajo el mismo nombre en muchos lugares distintos, estos dioses
no eran idénticos. Las deidades no eran seres omnipresentes fuera de la creacion,
sino que ellos mismos habian sido creados, tenian un caracter ambiguo y dependian

de las leyes del cosmos (Ibid., 319).

En este contexto, se identifica una especie de contrato que se manifestd
principalmente a través de los sacrificios, una de las caracteristicas en las que
se baso el principio magico del “do ut des”, aunque con un sentido mas complejo;
ademas del significado politico que representaban: “Las victimas no se
sacrificaban simplemente a los dioses, sino que eran la representacién viva de
estos dioses, de manera que eran los dioses mismos los que eran sacrificados
en el ritual. A través de su sacrificio se querian provocar fenOmenos que regian
0 personificaban aquellos. Los sacrificios humanos no eran nunca actos de

devocidn, sino que se les atribuia una fuerza causal en orden a producir los
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efectos deseados” (Broda, 1971: 318). En cambio para la religion catdlica el

sacrificio se manifiesta tan solo como acto de devocion.

1.3.2 Lacosmovision através de latemporalidad en las ceremonias

relacionadas con el culto a Cristo Aparecido

Las relaciones de intercambio y reciprocidad en el culto a Cristo Aparecido se
constituyen bajo tres ceremonias que forman parte del calendario catélico anual,
se trata del Quinto viernes de cuaresma, 3 de mayo y la Ascension del Sefior
(cuarenta dias después del domingo de resurreccion). Las tres ceremonias
catdlicas constituyen (con otras ceremonias religiosas) parte del Ciclo Pascual
de la iglesia cuyo periodo refleja elementos sincréticos vinculados con el periodo
de las secas. Se trata de un ciclo en el que sobresalen elementos sincréticos
vinculados con la imagen de Cristo Aparecido articulado a la percepciéon de las
condiciones ambientales y del entorno geografico donde prevalecen aspectos

propios de la cosmovision.

De las ceremonias que reflejan mayor continuidad en los elementos de
origen prehispanico que los estudios de la etnografia han documentado se
distingue la fiesta de la Santa Cruz (el 3 de mayo) y los Fieles Difuntos (el 1°y 2
de noviembre). De acuerdo con Lépez-Austin (1995) y Broda (2004%) ambas
ceremonias marcan simbdélicamente las dos grandes mitades del afio: las secas
y las lluvias, dos periodos fundamentales que constituian el calendario solar
mesoamericano cuya estructura de 365 dias, derivaba de los ciclos estacionales
y agricolas;!! “la division dual del afio en estacién seca (tonalco) y de lluvias
(xopan) era de importancia fundamental. Las ceremonias de los dioses de la
lluvia y de las deidades del maiz y de la tierra constituian el ciclo calendéarico
basico” (Broda, 2004b: 38).

En su libro Tamoanchan y Tlalocan (1995), Lopez-Austin sefiala que el 3
de mayo, dia de la Santa Cruz y Fieles Difuntos son ceremonias que marcan el

final de las estaciones, la primera cuando dominan las secas y el calor, y la

11 Aunque algunos autores como Karl Anton Nowotny y Hann Prem nieguen la existencia de
esta correlacion (en Broda, 2004b: 41),
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segunda cuando prevalece la humedad y las lluvias. Sin embargo, desde nuestro
punto de vista:

[...] estas fiestas representan no la conclusion o la llegada del nuevo ciclo, sino el
transito de un periodo a otro, es decir, como lo expresa Turner (1999), son ritos de
pasaje ‘ritos (que) indican y establecen transiciones entre estados distintos...’ [;] las
dos ceremonias representan el pasaje cultural de un estado natural a otro; un cambio
en los niveles del cosmos donde las fuerzas frias suceden a las caliente[s] o
viceversa. Su cardcter liminar expresa el pasaje a través del cual se opera,
simbodlicamente, este cambio de estado natural. El espacio cdsmico es invadido por
una de las fuerzas contrarias, se entra de lleno al dominio de lo igneo, de lo seco, de
lo luminoso y masculino, o de lo frio, himedo, oscuro y femenino segln sea el caso;
[...] (Aréchiga y Garcia, 2001: 131).

El tiempo de lluvias, refiere Broda, es el “tiempo verde” relacionado con “la
noche, la luna con Venus y las estrellas [...] asi como con los muertos y el
inframundo”, mientras que el periodo de las secas “era presidida por el sol como
deidad del cielo diurno” (20042: 55-56). Los cultos més importantes de las secas
tenian la finalidad de implorar la fertilidad y se llevaban a cabo en lugares del
espacio geografico: fuente, rios, cumbres, entre otros, donde las relaciones de
reciprocidad, en los rituales indigenas, se manifestaban a través del acto de

provocar un buen resultado de los fenébmenos deseados.

[...] los sacrificios de los nifios se concebian como un contrato entre los hombres y
los Tlaloques. Para obtener de los dioses los alimentos necesarios para la vida, los
hombres tenian que hacer los sacrificios. Los hombres temian que si no rendian
suficiente culto a Tlaloc, éste podia montar en célera y retener las lluvias o destruir
las sementeras. El canto sacro de Tlaloc expresa esta ambivalencia en la relacion
con el dios, asi como que los hombres se sentian obligados a ‘pagar su deuda’ para
con el dios con los sacrificios [...]. Esta interpretacién del canto de Tlaloc es probada
por el hecho de que los sacrificios de los nifios se llamaban efectivamente nextlaualli,
‘la deuda pagada’ (1971: 276).1?

12 Para mas referencias sobre este tipo de culto consultar Broda, Johanna, “Las fiestas aztecas
de los dioses de la lluvia: Una reconstruccion segun las fuentes del siglo XVI”, en Revista espafiola de
antropologia americana, 1971.
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Hoy en dia, la ceremonia de la Santa Cruz es de las fiestas catolicas que tiene
un cardcter agricola (Broda, 1991, L6pez-Austin, 1995). “Se trata precisamente
de la fiesta de la bendicidén del maiz para la siembra que da inicio al ciclo agricola
de temporal en las que se invoca, ademas del maiz, a la tierra y a las lluvias”
(Broda, 20042: 48).

No obstante, diversas ceremonias catolicas reflejan un amplio simbolismo
agricola vinculado con el entorno geografico del paisaje y con el ciclo de secas
y de lluvias, asi refieren los estudios de Angélica Galicia (2009) en la region de
Ecatepec, Tecamac y Tizayuca asi como los de Elena Padrén (2009) en San

Bernabé Ocotepec, y Aurora Montufar (2009) en Temalcatzingo, Guerrero.
Al respecto Andrés Medina sefala:

En la realizacion de este ceremonial [litdrgico] y el simbolismo que expresa
encontramos un conjunto de creencias y practicas donde se observa con claridad el
proceso de elaboracion y reinterpretaciéon de las tenaces influencias del cristianismo

desde la perspectiva de la cosmovision mesoamericana (2001: 116),

En algunas regiones la Semana Santa ha sido parte del proceso de
sincretismo al igual que la Ascensién de Cristo (Morayta, 20032; Saldafia, 2010).
En relacién con la imagen de Jesus, Broda refiere, segun informacion de
Catharine Good: “~representacion de la tumba de Cristo- también se vincula
estrechamente con la fertilidad por su asociacién con la muerte y la tierra, como
por ejemplo entre las comunidades nahuas del Alto Balsas. [Y refiriéndose a
Johannes Neurath] Entre los coras y huicholes del Gran Nayar, el Santo Entierro
se identifica con el sol muerto que baja del inframundo” (Broda, 2004c: 67).
Asimismo, en las comunidades nahuas de Ameyaltepec, el Santo Entierro se le

concibe relacionado con el agua y el maiz (Juarez, 2013b).

Particularmente, esta caracteristica en la que prevale el vinculo de Cristo
con el sol es relevante en los estudios de Hunt (1977), Marzal (1988), Pozas
(1987), Reyes (1961), James W. Dow (1990), Stresser-Péan (2011), entre otros,
con distintos grupos indigenas. Particularmente en Totolapan, el sincretismo que
se ha producido en torno a Cristo Aparecido se manifiesta vinculado no solo con

el sol, sino también con el agua, la enfermedad y la época de secas, como
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presento en este estudio. El papel de los santos en relacion con las fuerzas
vitales son también aspectos que asumio el sincretismo (Broda, 2009: 15).

En el libro La memoria negada de la Ciudad de México: sus pueblos
originarios (2007: 39), Andrés Medina propone tentativamente una tipologia de
los ciclos festivos; de ésta muestra integra el ciclo de cuaresma cuyo periodo
“apunta al corazon de la cristiandad”; éste se constituye (de acuerdo a cada
comunidad, por cuatro momentos importantes: el carnaval, la Pasion de Cristo,
la Pascua y Corpus Christi; cada ceremonia se constituye de referentes
simbdlicos que remiten a la tradicibn mesoamericana que “son vividos como

formas locales y propias de la religiosidad” (2007: 39).

Las fiestas que componen este ciclo [de cuaresma] remiten a momentos significativos
en la concepcion del tiempo de los pueblos mesoamericanos, los que articulados al
calendario gregoriano mantienen una cobertura formal cristiana, pero cuyo
componente rituales aluden a un simbolismo de la tradicion cultural de raiz

mesoamericana (lbid.).

Similar a esta propuesta, en Totolapan, de las ceremonias religiosas
vinculadas con la imagen de Cristo Aparecido sobresale la del Quinto viernes de
cuaresma, el 3 de mayo y la Ascension del Sefior, son tres ceremonias que
forman parte del ciclo Pascual, cuyo periodo (tentativo) incluye Semana Santa,
Cuaresma y Pentecostés; son tres ceremonias religiosas significativas en
relacion con el culto de Cristo que se constituye por elementos simbdlicos de

origen mesoamericano.

En este contexto, estamos ante una imagen sagrada cuyo significado
simbdlico que lo envuelve, resultado de un proceso histérico, responde a
particularidades propias de una cosmovision y de un sincretismo de creencias
impulsado por los evangelizadores durante la Colonia. Debido a ello, el ciclo
Pascual de Cristo se constituye de aspectos relevantes que sobresalen a través
de los manantiales y las cumbres, donde el dominio del agua que correspondia
a lo femenino encuentra su correspondencia con lo masculino a través del sol,
de lo igneo y de lo luminoso en la imagen de Cristo. Dichos atributos s6lo pueden
comprenderse a traves del proceso mismo de la historia cuyo resultado origind

la refuncionalizacién de las relaciones de reciprocidad en el culto a Cristo.
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Mostrar la continuidad en los procesos mismos del cambio implica
adentrarnos en las transformaciones de la historia y en las coyunturas implicadas
en la imagen de Cristo. Debido a ello es importante considerar la configuracion
espacial del territorio en la época prehispanica y en la Colonia con el fin de
comprender el contexto histérico y social del que formaron parte las actuales
relaciones de intercambio y reciprocidad en el culto a Cristo Aparecido.
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CAPITULO 2

ANTECEDENTES HISTORICOS. LAS RELACIONES SOCIALES DE
INTERCAMBIO ECONOMICO Y SIMBOLICO EN LAS TIERRAS ALTAS
DE MORELOS

En el presente capitulo presento los antecedentes histdricos que constituyen el
municipio de Totolapan asi como la conformacion espacial de las unidades
politico administrativas antes de la Conquista y también durante la Colonia; todo
ello con el fin de comprender el proceso a partir del cual se construyeron las
relaciones de intercambio y reciprocidad en el culto a Cristo Aparecido. Muestro
la conformacion de los diversos mercados ceremoniales establecidos en el &rea
norte del actual Estado de Morelos, los cuales fueron un factor importante en el

desarrollo del intercambio econémico-comercial y religioso.

Con lallegada de los espafioles las unidades territoriales de los mercados,
entendido como institucion econémica y social, y las rutas de intercambio
econdmico y comercial fueron aprovechadas para extender la red devocional en
torno a los santos catélicos; algunos caminos fueron sustituidos a partir del
fundamento de la conversion religiosa al cristianismo; los misioneros agustinos
trazaron una ruta que interconectaba las edificaciones agustinas de la actual

entidad de Morelos.

Fray Antonio de Roa figura como de los principales misioneros que
predicé el cristianismo a los pobladores de Totolapan; la aparicién del Cristo se
relaciona con este personaje cuyas estrategias evangelizadoras fomentaron la
devocion a la imagen. Sin embargo, las expresiones novohispanas mostraron un
proceso de sincretismo vinculados con las creencias atribuidas a la imagen,

resultado de la transformacion y reinterpretacibn no solo de los simbolos
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cristianos, sino también del ciclo festivo que integra el ceremonial a Cristo en su
diferente advocacion. Ambos elementos muestran concepciones distantes de
los canones catdlicos por el hecho de establecer relaciones con el agua, con la
lluvia, con la fertilidad, con la salud, en fin, con referentes del antiguo sustrato de

origen mesoamericano.

2.1 TOTOLAPAN: SOBRE EL AGUA DEL GUAJOLOTE

Totolapan significa “sobre el agua del guajolote”, ya que si descomponemos la
palabra nahuatl: totol equivale a guajolote, atl a agua y pan (locativo)
representaria sobre o encima. Sobre esta etimologia Antonio Pefiafiel refiere en
su libro Nombres geogréficos de México (1885: 221) que corresponde a “rio de
gallinas”; asimismo, cercana a esta definicion Cecilio Robelo (1897: 67)
puntualiza en su libro Nombres geogréficos indigenas del estado de Morelos

que representa “en agua de las gallinas”.

Pero si consideramos la lamina XVII del Cédice Mendocino (1979), donde
figuran los pueblos conquistados por Moctezuma Ilhuicamina, Totolapan esta
representado por la cabeza de un guajolote asentada sobre una laguna o un tipo

de estanque, lo que podria corresponder (mas que a la gallina), al guajolote.

Para Flores y Martinez, estas aves “-segun sus habitantes no son gallinas,
ni guajolotes-, iban y venian en parvadas, llegaban a Totolapan a reproducirse y
servian de alimento a los habitantes de ese entonces y dieron origen al nombre
del pueblo” (Flores y Martinez, 2013: 29). Sin embargo, en mi opinion, es mas
probable que la etimologia de Totolapan se relacione con algun tipo de depdsito
natural, es decir, un manantial o jagley que sirvi6 como habitat de estas aves,
probablemente guajolote, que suministré de agua a la poblacion durante afios.
Mas si consideramos la escases de agua, debido a la ubicacion geografica donde
se encuentra el municipio, comprenderemos la importancia de estos lugares
existentes desde tiempos lejanos que se ubicaron en esta zona para abastecer
de agua a sus pobladores, donde las creencias relacionadas con las condiciones
de la naturaleza se vincularon con la concepcion del tiempo y con el sistema

agricola de temporal.
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Glifo de Totolapan
Lamina XVII del Cédice Mendocino, 1979

Este tipo de estanques refleja la relacion simbdélica derivada del proceso
productivo cuya apropiacion del espacio quedo representada en la “Relacion de

Totolapan y su partido”, lo que origind la configuracion territorial de Totolapan:

[...] viniendo ciertos indios, llamados chichimecos, en busca de tierras donde
poblasen, hallaron ciertos manantiales de agua que en lengua mexicana se dizen
APAN Yy, en uno de ellos un gallo montes de la tierra bebiendo, que, en la dicha lengua
se dice TOTOL: de las cuales dos dicciones, llamaron al dicho pueblo Totolapa [n]
(1986: 160).

Por lo general las etimologias muestran elementos del entorno que constituyen
el territorio, sin embargo, en su ambito socio-cultural también suelen
relacionarse con concepciones cosmogonicas vinculadas con hechos
trascendentes ocurridos en el lugar (Barabas, 2003b), y con diversas acciones

sociales que determinaron la apropiacion del espacio.

Las aves comprendian una compleja relacion con fuerzas de distintos

orden:

con la deidad, o con varias deidades; con el ave misma, que puede de por si ser una
deidad, una advocacion, una criatura sagrada o una entidad vinculada ya sea a
realidades miticas o sobrenaturales, como a otras regiones del cosmos, al cazador

mismo o todo ello a la vez (Espinosa, 1994: 18).
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El simbolismo acuético de las aves también se relaciona con elementos propios
de la naturaleza, como la lluvia que se articul6 a los dioses prehispanicos como
Tlaloc o Tezcatlipoca (Stresser-Péan, 2011: 533-534, Maldonado, 2000: 117).
Es con esta ultima deidad con la que se vincula simbodlicamente el pavo o
guajolote, pero también con el jaguar (Maldonado, 2000: 117). Sin embargo,
hacen falta estudios que analicen la relacién entre el guajolote y las deidades

prehispanicas.

2.2 ANTECEDENTES PREHISPANICOS: TLAHUICAS Y XOCHIMILCAS

Los antecedentes prehispanicos del actual Estado de Morelos y en particular de
Totolapan los encontramos en Duran (2002), Gibson (1981: 19) y el Cddice
Ramirez (1944), cuando coinciden en sefialar, durante el siglo XIlI, la presencia
de dos grupos de filiacion nahua asentados en la entidad: los xochimilcas y los
tlahuicas. Los primeros se establecieron rodeando el circuito de la laguna grande
del valle de México, abarcaron una amplia extension de tierra e incluyeron

territorio del actual Estado de Morelos:

[...] un pueblo que se llama Tuchimilco, y por otro nhombre Ocopetlayuca, de cuya
genealogia y generacion son los de Ocuituco, Tetelaneyapa, Tlamimilulpan,
Xumiltepec, Tlacotepec, Cacualpa y Temoac, Tlayacapan y Totolapa y Tepuztlan,
Chimalhuacan, Ecatzingo y Tepetlixpan con todas las cabeceras y estancias sujetas
a Chimalhuacan, los quales son de aquel tribu Xuchimilca, y asi le llaman & toda la

parte y tierra de la generacion Xuchimilca, con Cuitlauac, Mizquic y Culuacan’
(Duran, 2002: 62).

La genealogia de los xochimilcas se vincula con los de Ocuituco, Tlayacapan, y
Totolapan de la actual region de las tierras Altas de Morelos; de igual manera
con Tepetlixpa, Chimalhuacan y Ecatzingo, pertenecientes a la regién de los
chalcas, cuyo asentamiento acontecié cerca de los volcanes Popocatépetl e

Iztaccihuatl; alli fundaron sus principales provincias: Amecamecan, Tenango
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Ayotzingo, Chalco Atenco y San Martin (Duran, 2002: 62-63).1* Asimismo,
Culhucan, Cuitlahuac y Mixquic fueron considerados como subordinados o
descendientes de los xochimilcas; también Tetela del Volcan y Hueyapan,

ubicados al sur del territorio chalca (Gibson, 1981: 17).

No obstante, los tlahuicas se asentaron en el actual municipio de
Cuernavaca, de donde salieron para formar estancias en Yautepec, Oaxtepec,
Acapichtlan, Tlalquitenango (Duran, 2002: 64).
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Mapa de los asentamientos prehispanicos en Morelos (Maldonado, 1990: 31).

Durante tres siglos, los xochimilcas y tlahuicas tuvieron confrontaciones politicas
gue se extendieron hasta la conquista espafiola; sin embargo ambos grupos se
sometieron econdmica y politicamente al imperio mexica, quienes se

establecieron en la capital de Tenochtitlan a finales del siglo XIV.4

De acuerdo con informacion de la Cronica Mexicayotl, a través de la union
de Huitzilihuitl*®> y Miahuaxihuitl, hija del llamado Ozomatzinteuctli, “rey de

Cuauhnauac”, fue como los mexicas conquistaron Cuauhnahuac y lograron

13 Las tres primeras provincias fueron importantes antes de la colonia, sin embargo los
enfrentamientos militares provoco que el territorio de los chalcas se redujera (Gibson, 1981: 18).

14 Las conquistas de los mexicas fueron diversas, unas como servidores de los tepanecas, cuando
de 1345 a 1428 entregaban tributo a Azcapotzalco, y otras independientes, bajo su propia tutela, cuando
cobraron el tributo de las diferentes provincias que se hallaban sujetas a su gobierno (Maldonado, 1990:
32).

15 Huitzilihuitl goberné Tenochtitlan a partir de 1391 (Alvarado, 1949: 89).
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conseguir el algodon y los variados frutos que eran entregados a
Ozomatzinteuctli. “Por cuarenta afos hubo guerra en Cuauhnahuac, y entoces

se les conquistd” (Alvarado, 1949: 95).

Hizolo asi el rey Huitzilihuitl, yéndose a los linderos de los de Cuauhnahuac, e
inmediatamente flechd, usando la cafia muy bien pintada y admirablemente hecha,
en cuyo interior iba la mencionada piedra preciosa, de bellisimas luces, que fue a
caer a mitad del patio donde se hallaba enclaustrada la doncella Miahuaxihuitl.

[...] Cuando cayd la cafia a medio patio, y la doncella Miauaxihuitl la vié bajar
del cielo —segun se indica-, al punto la tomé con la mano, maravillandose luego,
mirando y admirando sus variados colores, cual nunca viera otra, e inmediatamente
la rompi6 por el medio, y vié dentro de ella la mencionada piedra hermosisima y de
muy bellas luces, la cual tomd diciéndose: ‘¢ Sera fuerte?, plantdndosela en la boca,
pues se queria embizmar (?) los dientes, yéndosele al interior incontinenti y
tragandosela, y ya no pudo sacarla, con lo cual dio principio su embarazo y

concepcién de Moteuczoma llhuicaminatzin (Alvarado, 1949: 94-95).

De las conquistas logradas por Moctezuma se puede observar en los Anales del
Cddice Mendocino, lamina VII, a Totolapan como una de las poblaciones
conquistadas, al igual que el sur de Chalco y Xochimilco'® a donde se
extendieron; con todo, los pueblos xochimilcas de Totolapa y Tlayacapa

guerrearon hacia el este con Huejotzingo, Tlaxcala y Cholula.

16 De los pueblos que pagaban tributo y que reconocieron vasallaje a Moctezuma, hijo de
Huitzilihuitl y sefior de México, se encuentran las siguientes pueblos: Coayxtlahuacan, Mamalhuaztepec,
Tenanco, Teteuhtepec, Chiconquiauhco, Xiuhtepec, Chalco, Cuauhnahuac, Atlatlauhca, HUaxtepec,
Yauhtepec, Tepuztlan, Tecpatzinco, Yacapichtlan, Yoaltepec, Tlachco, Tlalcotzauhtitlan, Tepecuacuilco,
Yoaltepec, Tlachco, Tlalcotzauhtitlan, Tepecuacuilco, Quiyauhteopan, Chonatalcoatlan, Hueypuchtlan,
Atotonilco, Axocopan, Tulan, Xilotepec, lzcuincuitlapilco, Atotonilco, Tlapacoyan, Chapolycxitla,
Tlatlauhquitepec, Cuetlaxtlan y Cuauhtochco (Cddice Mendocino, 1979: 66-67).
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Lamina XVII del Cédice Mendocino, i979.

Sin embargo, los xochimilcas fueron ‘destruidos’ por los pueblos
‘chichimeca’, y cuauhtinchan a fines del siglo XIl. Con el creciente poder de
pueblos al norte de Xochimilco, el centro de oposicién se trasladd entonces al
propio valle. Posteriormente a finales del siglo XIV se presentan los ataques de
mexica y tepanecas a Xochimilco, el cual es sometido por Nezahualcoyotl y los
acolhuaque, ayudados por Itzcoatl y los mexica. Bajo la autoridad azteca la
verdadera zona de influencia de Xochimilco se redujo a la orilla del lago entre el
Pedregal y el extremo de Cuitlahuac hasta las comunidades adyacentes de
tierras altas del sur (Gibson, 1981: 17-18).

Segun Druzo Maldonado, Morelos mantuvo su independencia durante el
imperio tepaneca, y “El hecho de que Cuauhndhuac pudo haber sido
eventualmente conquistada [...] no implica necesariamente que estuviera
fuertemente controlada o que se pagara tributo (Maldonado, 1990: 35). Es
factible, continda el autor, que el vinculo entre Cuauhnahuac y la cuenca de

México haya sido por las alianzas de tipo politico (Maldonado, 2000: 41).

Con los mexicas al frente, el actual territorio morelense sufrié algunas
modificaciones, instituyéndose en 1438, en dos entidades mayores (o cabeceras
de provincia, Huey altpetl) para controlar el tributo: Cuauhnahuac y Huaxtepec.
Cuauhnahuc abarco el oeste del actual Estado de Morelos, desde Huitzilac, en

el norte, hasta Teocaltzingo, en el actual Estado de Guerrero; esta provincia se
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integrd por Teocaltzinco, Chimalco, Huitzilipan, Acatlicpac, Xochitepec, Miacatla,
Molotla, Coatlan, Xiuhtepec, Xoxoutla, Amacoztitla, Iztla, Acpayucan, lztepec y

Atlicholoayan.

En cambio Huaxtepec ocupd la mayor parte hacia el este del actual
entidad de Morelos y se constituyd por Tepoztlan y la regién conocida como
Cuauhtenco, constituida por Totolapan (y sus sujetos Nepopualco!’ y Tehuizco),
Tlayacapan y Atlatlahucan, de filiacion xochimilca. Asimismo, se incorporaron las
tres unidades de filiacion tlalhuica: “Huaxtepec (con sus sujetos: Cuauhtlixco,
Cuauhtla, Amiltzingo, Olintepec, Anenecuilco, Ahuehuepan, Xochimilcatzingo,
Tzompango e Itzamatitlan); Yauhtepec y sus sujetos: Tlaltizapan, Atlhuelic,
Huitzilillay Oacalco, y por ultimo Yapcapichtlan (con sus respectivos sujetos:
Xaloztoc, Tlayacac, Tecpancingo —Tepalcingo- y Ayoxochiapan” (Carrasco,
1996: 199; Maldonado, 2000: 38). Ocuituco, Tlacotepec, Zacualpa y Temoac

guedaron fuera de la demarcacion (lbid., 43).

A través del tributo cada provincia intercambi6 a México Tenochtitlan gran
variedad de productos y especies; participd también en la construccion y
mantenimiento de obras publicas, como la edificacion del templo de
Huitzilopochtli, entre otras, y en empresas bélicas, como la guerra florida contra
Chalco (Maldonado, 1990: 48).*2 El tributo, refiere Mohar, funcioné como

complejas transacciones econémicas en especie o servicio (1987: 16).

Cuauhnahuac comenzé a pagar tributo a partir de la conquista realizada
por la Triple Alianza, es decir, una década después de la caida del imperio
tepaneca (lbid., 38-51). Segun Carrasco, Totolapan y Tlayacapan que
constituian la region de Cuauhtenco, fueron dos de las siete cabeceras sujetas
a Atlatlahucan que “tenian la obligacion de aportar cautivos” (Carrasco; 1996:
576).

17 De acuerdo con informacion de Tomas Jalpa, con Moctezuma al frente, este lugar, figuro
como limite territorial de los chalcas (Jalpa, 2009: 19).

18 Druzo Maldonado sefiala que el tributo en especie que recibio la Triple Alianza por parte del
Morelos prehispéanico tuvo una organizacion con diferentes grados de dependencia a nivel imperial en las
entidades politicas dominantes: Tenochtitlan, Tetzcoco, Tlacopan o Tlacopan (2000: 42).
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Las Relaciones geograficas del siglo XVI sefialan que la region de
Cuauhtenco no tributaba a Moctezuma y sélo le servia en la guerra:*® “dabales,
el dicho MONTEZUMA, las armas necesarias para la guerra” (1986, 161). Sin
embargo, en el Cédice Mendocino y en La Matricula de Tributos se representan
los productos y especies que tributaban ambas provincias a Moctezuma: mantas,
huipiles, naguas, jicaras, armas, rodelas guarnecidas con plumas y trajes de
guerrero; asimismo sobresalen los productos alimenticios como el maiz, frijol,
chia y huautli; también semillas de bledos y papel (Cédice Mendocino, Lamina
XXV, 1979 f 25; Matricula de Tributos, Lamina 7, T Ill, 1978: 537; Carrasco,
1996: 199).2° De hecho, Totolapan figuré6 como cabecera tributaria donde se
concentraban los diversos productos: mantas, mantillas, armas de pluma,
rodelas de plumas y piezas de armas ricas (Chanfén, 1994: 199). Las
aportaciones en especie, refiere Reyes Garcia, “se iniciaron por una fiesta de
inauguracion de un templo y estas contribuciones, que se tornaban a repartir
entre los principales, Motecuzuma (Afios 1503-1519) las convirti6 en
obligatorias” (1997: 40).
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Mapa donde se representa Los tributarios de Tenochtitlan en Tlalhuic.
Fuente: Carrasco, 1996: 197.

19 | as Relaciones Geogréficas del siglo XVI mencionan que ambas provincias pelearon con los
pueblos de Chalco, Huexotzingo, Tlaxcala y Cholula, sin embargo el documento no especifica la fecha en
la que fueron registrados estos sucesos.

20 | a provincia de Huaxtepec comprendia en 1519 una amplia extension hacia el norte con los
pueblos cabecera de Tepoztlan y Totolapan, al oeste Yauhtepec y al este Yacapichtla.
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Los trajes de guerrero se entregaban en grandes cantidades por estas
provincias; asimismo el papel procedia de estas comunidades (Maldonado,
2000: 43). Lo anterior nos remite a considerar la importancia de estos articulos
como determinantes en la conformacion de los mercados locales y regionales
establecidos en el actual entidad de Morelos antes de la llegada de los
espafoles, donde se intercambiaban los productos de la localidad, o bien, de la

region.
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En esta lamina se encuentran representados
los pueblos de Nepopualco, Atlatlahucan y
Totolapa, entre otros, que tributaban a
Tenochtitlan. Lamina XXVII, foja 25 del Cddice
Mendocino, 1979.

Provincia de Huaxtepec. Lamina XXVI, foja
24. Fuente: Cdédice Mendocino, 1979.

2.3. LAS RELACONES SOCIALES A TRAVES DEL INTERCAMBIO
ECONOMICO-COMERCIAL

La integracion politica de los mexicas se consolidé a través del proceso de

expansion territorial cuyo dominio economico se desarroll6 con la recaudacion

del tributo; no obstante, el comercio formé parte importante de los mecanismos
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institucionalizados de intercambio en la sociedad de los mexicas (Mohar, 1987:
33).%

El mercado fue el lugar donde se efectud el intercambio econémico:

El ecosistema de las diferentes zonas delimitd geograficamente la produccion y
carencia de articulos. Algunos se intercambiaban a nivel local y regional, como el
algodon, que no se producia en el norte y por lo tanto sélo se conseguia en los mercados
del centro y sur, donde habia tierras irrigadas, y otro, como la sal, se obtenian a través

del comercio interregional (Maldonado, 2010: 164).

No obstante, lo religioso se articulé a los mercados a través de las relaciones de
intercambio y reciprocidad en el culto a alguno de los dioses prehispanicos los
que tenian como finalidad controlar los fenébmenos de la naturaleza (Broda,
1989); debido a ello, autores como Druzo Maldonado (2000) y Amalia Attolini
(2013) han preferido utilizar el distintivo binomio mercado-santuario para

referirse a estos lugares de intercambio econémico y de culto.??

Aungue el uso del término santuario estd apegado a la santo del uso
cristiano en la época colonial, probablemente fue utilizado por ambos autores
debido a las referencias de las fuentes historicas sefialadas, donde se destaca
la capacidad de convocatoria de estos lugares que rebasan las funciones
religiosas locales con otras modalidades de acuerdo a las peculiaridades de la
religion mesoamericana. Al respecto Carlos Martinez menciona en “Santuarios y

peregrinaciones en el México prehispanico”

Fueron [...] centros para la concentracion individual y masiva para la reverencia de
los dioses, pero en procura de los bienes colectivos y sobre todo para el
establecimiento de la colaboracibn humana con las deidades para lograr el
sostenimiento del orden cdsmico, que fue siempre el mas importante y trascendente

de los problemas del mundo mesoamericano (1972: 161).

21 Mohar refiere que también el trafico exterior conformé parte de los tres mecanismos
institucionalizados de intercambio de la sociedad mexica (1987).

22 De acuerdo con informacién recabada por Landa, Attolini distingue entre los santuarios-
mercados mas renombrados en el Posclasico maya Cozumel, Chichen Itz4, ltzamkénac, Mani y Xicalango
(2013: 50).
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En mi opinién, més que mercado-santuario fueron mercados articulados a un
centro ceremonial.

Segun Martinez, la mayor parte de los santuarios, como refiere, “eran los
dioses de las aguas, pero también los hubo de los dioses tutelares de grupos
étnicos determinados, algunos porque éstos habian llegado a planos mayores
debido al papel histérico que jugaron, [...]. Los hubo dedicados a los dioses de
la salud; uno dedicado a la celebracion ciclica mayor y otro de menor
importancia” (ibid., 162).

Con respecto al mercado, Duran sefala:

Los mercados en esta tierra eran todos cerrados de unos paredones y siempre
frontero de los templos de los dioses 6 a un lado y en el pueblo que se celebraba
tianquiz aquel dia tenian como por fiesta principal en aquel pueblo ¢ ciudad y asi en
aguel momostly donde estaba el idolo del tianquis ofrecian mazrocas de maiz axi
tomatl frutay otras legumbres y semillas y pan en fin de todo lo que se vendia en el
tianquiz unos dicen que se quedaba alli y que se perdia otros dicen que no sino que
se recojia para los sacerdotes y ministros de los templos (Duran, 2002: 184, Capitulo
XX).

Hacia el norte del actual Estado de Morelos se establecieron diversos mercados
articulados con un centro ceremonial, como el de Tepoztlan y Ocotepec donde
se producia papel, cal y frutas, pero también se intercambiaba, en un nivel
regional, el algodon que traian de Yautepec y la sal proveniente de la ciudad de
México y Chiautla. No obstante, en “un pefién de la falda del imponente
Tlahuiltepec” se consagraba a Tepuztécatl, uno de los diferentes dioses del
pulque que integraban el grupo de los dioses de la vegetacion y la fertilidad. “A
este santuario de gran magnitud acudian en peregrinacion pobladores de
Chiapas” (Maldonado, 2000: 93; Josserand y Hopkins, 2007: 105).23

23 Las rutas de comercio importantes en la época prehispanica correspondian a los rios Sabanilla
y Tulija, cuyas afluentes se unen para formar el Puscatan para conectar a Tila y la costa del Golfo. Estos
rios “hacian de la region un sitio ideal de peregrinacion, periférico y remoto pero conectado con las zonas
mas densamente pobladas de la civilizacién” (Josserand y Hopkins, 2007: 105).
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Asimismo, el mercado de Oaxtepec figur6 como centro econdémico y
politico donde se encontraba el tianguis principal, uno de los més importantes de
Morelos donde se intercambiaba papel, sal y algodon; de hecho, Tenochtitlan se
proveyo de sal en este lugar (Maldonado, 2000: 70). Asimismo, el adoratorio
prehispanico de este lugar fungié como posible centro ceremonial en cuyo centro

confluian los principales caminos por los cuatro rumbos cardinales.

En Yecapixtla habia tianguis donde ofrecian algoddn, aji y frutas
(obtenidas de Huaxtepec) para intercambiarlas por maiz; este lugar, también
figur6 como de los principales centros religiosos del Estado de Morelos, donde
se veneraba a Yaotzin Titlacahuan, uno de los diferentes nombres con el que se
le conocia a Tezcatlipoca (Ricard, 2004: 158). En su Cronica Agustina, Juan de
Grijalva menciona que los habitantes de este lugar celebraban la fiesta de su
antiguo dios Texcotl, (1985: 59). Segun el Cadice Ramirez (op.cit. 139), la fiesta
Toxcatl incluia rituales para “pedir agua del cielo al modo que nosotros hacemos
las rogativas, y asi hacian esta fiesta siempre por mayo que es el tiempo donde
hay mas necesidad de agua” (1944: 139). Para esta época, ya debia estar todo
sembrado de acuerdo al ciclo de temporal, porque durante este tiempo se
iniciaban las lluvias formalmente. Los ritos que se llevaban a cabo tenian la
intencidon de atraer la lluvia y el agua que se encontraba en el interior de las
montafas. Se invocaba “[...] a las nubes cuando se detenia el agua por Mayo y
para impetrar y alcanzar lo que pedian, hacian este dia una general invocacion
de los dioses mas principales como era a Huitzilopochtli y a Tezcatlipocay al sol
y a la diosa Cihuacoatl [...]” (Duran, Cap. lll; 2002:258).

La provincia de Cuauhtenco (conformada por Totolapan, Atlatlahucan y
Tlayacapan), también representd6 un gran centro comercial donde
intercambiaban los productos de “tierra caliente” por los del Valle de México
(Gehrard; 1970: 37). En Totolapan se adquiria fruta en un nivel local, pero en un
nivel regional se obtenia cal proveniente de Huastepec (Maldonado, 1990: 238).
El mercado de Atlatlahucan establecié una ruta de intercambio con la zona
central y sur de Morelos, de igual manera con la Cuenca de México “siendo
Chalco una ruta obligatoria que conectaba a los pueblos de la “tierra caliente”

con los del Valle de México” (lbid., 249). De igual manera, en Tlayacapan se
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realizé el comercio regional entre la tierra fria y la tierra caliente del Morelos
prehispanico (Maldonado, 2010: 171).

Probablemente, la provincia de Cuauhtenco también disponia de su
centro religioso, sin embargo, son escasas las referencias que nos proporcionan
las fuentes historicas para distinguir la deidad venerada. Sin embargo, la
“‘Relacion de Totolapan y su partido” (1979) menciona sobre Totolapan,

Tlayacapan y Atlatlahucan:

Adoraban al Demonio, el que tomaba muchas formas y figuras; sacrificabanle
ofreciéndolo COPAL y cortdndose las orejas, 0 pasandose con la punta un maguey,
el pellejo de una de las dos piernas, abajo de la rodilla, y ofrecianle la sangre que les
salia de las orejas (1986: 161).

Segun las deducciones de Druzo Maldonado se trataba del dios Tezcatlipoca por

lo que a continuacion refiere:

Nuestra inferencia se basa en la similar imagen que Torquemada describe de esta
deidad, en el capitulo XXII del libro XIV, donde se trata, entre otros asuntos, [citando
a Torquemada (1977, IV: 372)] de los ‘fantasmas o estantiguas que de noche se le
aparecian a estas gentes indianas’. En él Torquemada apunta que ‘Dijeron también
estos idolatras que el demonio Tezcatlipoca muchas veces se transformaba en
particular formay figura [...] ( énfasis afiadido [por el autor]” (Torquemada, 1977, IV:
37, citado por Maldonado 2000: 119).

Aunque faltan estudios que ayuden a precisar las hipétesis del autor resulta

significativo lo sefialado con respecto a la provincia de Cuahtenco:

[...] nos remite, como en el caso de Huaxtepec, al distintivo binomio mercado-
santuario, y nos recuerda a Tianquizmanalco (al norte de Atlixco), que segun
Torquemada ‘quiere decir lugar llano o hecho a mano, de los mercados vy ferias’,
donde a las festividades en honor de Tepuchtli, desdoblamiento de Tezcatlipoca
acudian ‘grandisimos gentios de muchas leguas a la redonda’ [...]

Si bien es dificil afirmar que a la provincia de Quauhtenco acudieran
peregrinaciones de las lejanas tierras de Guatemala, tal hecho, por otro lado no seria

raro. Como sabemos, en Tepoztlan, que, limitaba en 1519 al este con dos pueblos
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de la provincia de Quauhtenco, Totolapan y Tlayacapan, Tepoztécatl, era “celebrado
por todo este reino, y visitado de los extrafios con peregrinaciones que hacian en su
servicio, y ofrendas que le traian del reino de Chiapas y Guatemala” (Ibid., cita a
Davila Padilla 1955, IlI: 617).

Por su parte Ocuituco también se benefici6 de su tianguis, posiblemente
vinculado con alguna deidad; aunque no hay referencias documentadas de que
en Ocuituco se veneraba a Tezcatlipoca, existen algunos indicios que refieren el
culto a esta deidad y a otras, asi lo refiere Maldonado cuando cita a Uchmany
(1980): “el hijo de Cristobal y Catalina, principales de Ocuituco, tenia graves
fricciones con sus padres, quienes [después de que llegaron los espafioles]
ocultaban idolos que seguian venerando, entre otros a Tlaloc, Chicomecoatl y a
Tezcatlipoca” (Ibid., 2000: 120).

Continuando con la informacion del autor, hacia el noreste del actual
Estado de Morelos, en Chalco también hay referencias vinculadas al culto de

alguna deidad:

En Chalco, el Tezcatlipoca Rojo o Xipe (también llamado Camaxtle), dios de la tierra
y la agricultura, al mismo tiempo que de la guerra y el sacrificio humano, era el dios
patron de uno de los grupos étnicos mas importantes asentados en esta region, los
nonoalcas tlacochcalca.

Después de la conquista de Chalco en 1452 (12 técptal), [...] los mexicas
adoptaron el culto de Xipe como Tezcatlipoca Rojo, [...]

Por otro parte, resulta sumamente interesante que tanto Yacapichtlan como
en Chalco se observe la sustitucion de Tezcatlipoca por el dios tribal de los aztecas,

Huitzilopochtli, en las fiestas del calendario. [...] (Ibid., 114).

De hecho, en la Colonia, el mercado de Chalco fue de los mas representativos
porque en este lugar las personas se abastecian de productos alimenticios
provenientes de tierra caliente y de gran variedad de mercancias (Gibson, 1981
368). Todos los viernes del afio se celebraban ferias a la que acudian, tanto las
jurisdicciones vecinas como las distantes (Villasefior y Sanchez, 2005: 174).

Al otro extremo del actual Estado de México figura Chalma cuyo lugar
pertenecid al cacicazgo de Ocuilan (Mendizabal, 1946: 509), uno de los poblados

de mayor importancia comercial (Gonzalez, 1991: 80). Entre las serranias de
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este lugar se venero al interior de una cueva a Oztoteotl, en su advocacion de

Tezcatlipoca (Mendizabal, op. cit., Sardo, 1979; Gonzalez, 1991).

Las cuevas de Chalma fueron un importante centro pagano, a ellas llegaban
peregrinaciones procedentes de diversas regiones de Mesoamérica. Tanto los
naturales de Ocuilan como los de Malinalco adoraban y rendian culto a una deidad
de nombre Oztocteotl, ‘dios de las cuevas’. Este dios —segun refiere Joaquin Sardo-
tenia un altar en el que se le ofrecian inciensos, perfumes, corazones y sangre de

nifios, asi como de diversos animales (Sardd, 1979: 81-82).

Asimismo, Iztapalapa (en el actual Distrito Federal), destac6 —politica y
econdmicamente- a traves de sus tres grandes centros urbanos: Mexicalzingo,
Culhuacan e Iztapalapa. No obstante, su centro religioso se vinculé también con
Ostoc Teotl (Gonzélez de la Paz, 1755), posiblemente en su advocacion de
Tezcatlipoca; sin embargo, para Alejandro Ruiz, la evidencia arqueolégica que
existe en Culhuacan-lztapalapa “demuestra que se le rindié culto a Tlaloc”
(2011, 30).

Es sorprendente la coincidencia de los lugares donde se halla el vinculo
del mercado y el centro ceremonial, principalmente del culto al dios Tezcatlipoca.
Los datos presentados constituyen parte importante de una linea de estudio que
podria ser desarrollada con mas precision desde la etnohistoria, sin embargo
para la antropologia, son referentes que nos ayudan a reconstruir el proceso
histdrico de los actuales santuarios y por consiguiente, de una region donde, hoy
en dia, la imagen de Cristo ocupa un lugar significativo para el culto no solo al
norte del Estado de Morelos, sino también al sur de la entidad como veremos en

el siguiente capitulo.
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Distrito Federal

= o

Estado de México

Guerrero Puebla

Municipios que disponian de un mercado articulado a un centro ceremonial

2.4. LA CONSTRUCCION RELIGIOSA EN LA NUEVA ESPANA

Con la llegada de los espafioles y a través de un reordenamiento territorial se
llevd a cabo la evangelizacion a cargo de las autoridades eclesiasticas. La
congregacion de los pueblos de indios quedod bajo la autoridad de la Iglesia, del
Estado y la nobleza indigena, la cual se convirtid en depositaria de los simbolos
de identidad de los antiguos asentamientos. Este nuevo ordenamiento del
espacio tuvo consecuencias de gran alcance: centros, limites, rutas y relaciones
fueron alterados, en la mayoria de los casos, por el establecimiento de la

cabecera municipal o la demarcacion politica; asimismo, nuevas actividades
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econdémicas, ocasionaron conflictos ante las nuevas normas para regir el uso de

los recursos existentes.

La estructura social y territorial prehispanica se reestructuré ajustandose
a las categorias impuestas de los espafioles. La encomienda?* se sobrepuso al
antiguo altepetl indigena, el cual se hallaba encabezado por un tlatoani, y
subdividié en unidades menores llamadas calpulli o tlaxilacalli. Segun Otaola,
Cortés encomendo a Diego Holguin el pueblo de Atlatlahucan, a Juan de Burgos
el pueblo de Tlayacapan y a Francisco Solis el de Totolapan (Otaola, 2008: 32).
Sin embargo Garcia y N4jera mencionan a Diego de Holguin y Francisco Solis
encargados en la encomienda de Yecapixtla y Totolapan; Juan de Burgos en la
encomienda de Oaxtepec; Bartolomé Hernandez, Hernando Medel y Fray Juan

de Zumarraga en la encomienda de Ocuituco (2010: 18).

La desarticulacion politica administrativa produjo, entre otras cosas, la
concentracion de la poblacion para el culto a los santos patronos, convirtiéndose
éstos en uno de los elementos demarcadores del territorio e integradores de las
comunidades indigenas, quienes encontraron en este manejo de bienes y en el
desempeiio de las funciones rituales correspondientes, la posibilidad de

identificacion social.

A finales del siglo XVI los pueblos del actual Estado de Morelos fueron
reacomodados y concentrados en congregaciones y varias comunidades

pequefias desaparecieron o se articularon a otras poblaciones mas amplias.

Sin embargo, el 6 de julio de 1529, las provincias de Cuauhnahuac y
Huaxtepec se modificaron por lo que quedaron comprendidas dentro del
Marquesado del Valle.?® De las siete jurisdicciones conformadas en la provincia

del Marquesado sobresale por su mayor extension la Alcaldia Mayor de

24 La encomienda fue una institucién conformada por un sistema de trabajo privado con jurisdiccion
tributaria (Gibson, 1981: 29). “Aquellos a quienes se otorgaban, llamados encomenderos, tenian derecho a
recibir tributo y trabajo de los indigenas que les era delegados” (1981: 63). Esta institucion al igual que la
doctrina parroquial se encargé de controlar el proceso de evangelizacién, el cual estuvo a cargo
principalmente de las 6rdenes mendicantes: franciscanos, agustinos y dominicos, ya que posteriormente la
evangelizacién continué con el clero secular.

25 Otros pueblos fueron encomendados a la Real Corona espafiola y también al sefiorio del Ducado
de Atlixco. Sin embargo el Marquesado del Valle se constituyd por una amplia extension de tierra formada
“por siete grandes porciones territoriales independientes que, a su vez, correspondian a siete jurisdicciones
politicas” (Maldonado cita a Wobester, 2009: 142).
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Cuernavaca, donde se ubico el centro administrativo, constituido, por las
cabeceras de Cuernavaca, Oaxtepec, Tepoztlan, Yautepec y Yecapixtla, con sus
respectivos pueblos sujetos (Maldonado, 2009: 142).26

Aunqgue Cortés incluyé a Totolapan como sujeto de Yacapichtlan en su Testimonio
del 21 de octubre de 1532, el 3 de noviembre de 1532 la Audiencia declar6 que el
pueblo de Totolapa no era sujeto de Yacapichtlan sino que era ‘una cabecera de por
si’, es decir que formaba otra unidad junto con Tlayacapan y Atlatlahuca.

Esto implica que con la conquista espafiola se aniquila la provincia de Huaxtepec
como unidad mayor imperial indicando un desmembramiento de las unidades

mayores que se habian formado bajo el imperio mexica.” (Maldonado, 1990: 85).

“‘En 1533, Totolapan fue disgregada del Marquesado y convertida en
corregimiento bajo la administracion de la alcaldia mayor de Chalco que
comprendia los poblados de Tlalnepantla, Tehuizco y Nepopualco” (Garcia,
2010: 364). No obstante, en 1579, Totolapan, Tlayacapan y Atlatlahucan
formaban un corregimiento; sin embargo, entre 1549 y 1559 los conflictos
suscitados con las dos ultimas comunidades dieron como resultado la obtencion
de “sus propios gobiernos locales auténomos, compitiendo con Totolapan por la
preeminencia politica del corregimiento. No obstante, desde 1532 hasta 1580, la

cabecera del corregimiento fue Totolapan (lbid.: 374).

La “Relacion de Totolapan y su partido” escrita por el corregidor Andrés Curiel
refiere que en 1579 Totolapan se conformaba por diez pueblos sujetos o barrios:
Ahuatan, Nepopualco, Quauhnanacatzingo, Metepeque Atongo, Quilotepeque,
Teuhixco, Tolapa, Chalchiuhtepeque y Quamilpan?’ (1986: 159); de estas
poblaciones, las dos primeras aun constituyen el actual municipio de Totolapan.

Entre 1552 y 1559, tanto Atlatlahucan como Tlayacapan tuvieron cada uno su
propio corregidor, respectivamente Juan Ruy y Alonso de Contreras. Esta situacion
no satisfizo a los naturales pues al parecer los conflictos continuaron. En 1556 los
gobernadores indigenas de Nepopualco, Tlayacapan y Atlatlahucan recurrieron al

Juzgado General de Indios para que se determinara qué pueblos deberian ser

26 “E] Marquesado del Valle de Oaxaca, subsistié durante tres largos siglos, desde su creacion en
1529 hasta la consumacion de la Independencia de México, en 1821” (Maldonado, 2009: 144).
27 Relacién de Totolapa y su partido.
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reconocidos como cabeceras. Al parecer, en 1559 las autoridades decidieron que la

cabecera del corregimiento recayera Unicamente en Totolapan (Garcia, 2010: 369).
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Poblacién en los corregimientos de Totolapan, Ocuituco y Tetela, 1532-1581
Fuente: Garcia, 2010: 404.

Segun informacion de Tomas Jalpa, durante el periodo de 1646-1676,
Totolapan, al igual que Tlayacapan, lztapaluca, Coatepec y Milpa Alta se
integraron a la provincia de Chalco; y para el siglo XVII Totolapan aun continu6
siendo parte de la jurisdiccién de Chalco, pero después pretendio incorporarse a

Yecapixtla, dominio del Marquesado (Jalpa, 2009: 32).

El 2 de junio de 1849, a través del Decreto emitido por ElI Congreso Libre
y Soberano del Estado de México, Totolapan, Tlayacapan y Tlalnepantla se
agregaron al partido de Yautepec del Distrito de Cuernavaca. Y no fue sino hasta

1930 que Totolapan es municipio libre del Estado de Morelos.
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2.4.1 ORGANIZACION TERRITORIAL RELIGIOSA. LAS ORDENES
MENDICANTES Y SUS CONVENTOS

El arribo de las 6rdenes mendicantes a la Nueva Espafia tuvo como objetivo la
evangelizacion de la poblacion indigena a través del establecimiento sucesivo
del clero regular®® formado por franciscanos, dominicos y agustinos y
posteriormente por el clero secular, constituido este ultimo por clérigos de la
jerarquia episcopal. Las estrategias fundacionales de la Corona también se

hallaban dirigidas hacia los intereses econémicos y politicos de Espafia.

Al establecerse las o6rdenes religiosas en la Nueva Espafa, los
monasterios garantizarian la evangelizacién de los indigenas a través de los
rituales cristianos que sustituirian y reconfigurarian los antiguos cultos

prehispanicos.

La jurisdiccion parroquial o doctrina “consistia en un pueblo principal
llamado cabecera (o cabeza) de doctrina, donde se localizaba la iglesia y la
residencia clerical y un ndcleo de pueblos alrededor llamados visitas. A cada
pueblo se le daba un prefijo cristiano que se afadia a su nombre indigena”
(Gibson, 1981: 106-107). A Totolapan se le sobrepuso el nombre de San

Guillermo, atribuido a la orden de San Agustin.

La construccion de las iglesias con su convento figuré6 como el corazén
del pueblo. Regularmente, las edificaciones se construyeron en la parte mas alta
de cada localidad, donde existié algun teocalli en forma piramidal. Usualmente,
el templo se orient6 de este a oeste, situando el altar mayor hacia el oriente, con
dos puertas: la principal al poniente y la otra ubicada en el costado sur del templo
(Ricard; 2004: 264), tal es el caso del convento de Totolapan. Sin embargo, hubo
sus excepciones en el actual Estado de Morelos, donde algunos monasterios
como el de Tlayacapan, Tlaltizapan, Tlalquitenango, Tepoztlan y Jonacatepec,

ubican el claustro hacia el norte debido, segun Chanfon (1994), al clima caluroso

28 “Regular” significa vivir de acuerdo con la regla (regula). Secular significa vivir en el mundo o en
el siglo (saeculum) en vez de vivir en el retiro monastico (Gibson, 1977: 10, citado por Maldonado (2009:
147).
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del estado, ya que la sombra que se proyecta en determinada hora del dia
protege la estructura del asoleamiento (Chanfén, 1994: 144).

Cada una de las ordenes fundé conventos a lo largo y ancho de la Nueva
Espafia; inicialmente las construcciones monasticas fueron sencillas y austeras,
sin embargo con el paso de los afios tomaron las dimensiones que actualmente

conocemos.?®

Las edificaciones conventuales se distribuyeron geograficamente, lo que
facilitd la interconexion y la estadia de los misioneros, quienes se ocuparon de
la conversion indigena al cristianismo y del debilitamiento de las instituciones
indigenas y el sacerdocio. Claudio Favier menciona que dentro de las
construcciones se respetd la antigua ubicacion urbana; esto favorecié “el
mantenimiento de la concepcién antigua de la ciudad que reproducia el
espacio/tiempo coésmico” (1998: 157, 160). De igual manera, se conservé un
patrimonio oral que contribuyd al mantenimiento de antiguas técnicas y

conocimientos inmersos en la cosmovision indigena.

Los franciscanos fueron los primeros evangelizadores en llegar en 1524 y
se establecieron en el Valle de México y Puebla principalmente; en tan sélo seis
afos los misioneros se extendieron hacia Hidalgo, Michoacan y el poniente de
Morelos, realizando una serie de fundaciones conventuales (Toussaint, 2003).
En 1525 fue instaurado el convento de Cuernavaca, desde donde se trasladarian
los misioneros para visitar Ocuilan y Malinalco (Ricard, 2004: 141); asimismo
levantaron casas religiosas en la Huasteca, el Mar del Sur y Michoacén (Rubial,
1989: 40), logrando establecer un area cuya linea conectaba los conventos de
México y la Mixteca (Ricard, 2004: 148-149). El periodo del desarrollo del
apostolado franciscano en México se llevd a cabo en una etapa que abarcé
desde 1525 a 1531 (lbid., 140).

En el aflo de 1526 los dominicos se establecieron en el centro de México

y ocuparon el sureste del actual Estado de México, donde en 1554 fundaron la

2% En su libro Conventos Coloniales del estado de Morelos, Chanfon Olmos trata los aspectos
generales que dan significado a la estructura de los monasterios, desde el antecedente medieval hasta el
florecimiento de las 6rdenes mendicantes. De igual manera analiza la influencia de la cultura indigena en
la edificacion de los conventos novohispanos (1994: 19).
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parroquia de Amecameca y antes de 1556 la casa de Tepoztlan en el Estado de

Morelos; “...los hermanos predicadores ocupaban todo el sureste del actual
Estado de México, y que por Chalco, Tenango, Amecameca, Tetela-Hueyapan,
Puebla, 1zGcar y Tepeji sus conventos formaban una linea casi continua desde

México hasta la Mixteca” (Ricard, 2004: 148-149).

Los agustinos llegaron a Nueva Espafia en 1533 formando la Provincia
del Santisimo Nombre de Jesus (L6pez Beltran, 1969: 59). Entre los frailes que
arribaron figuran Francisco de la Cruz, el venerable; el padre Agustin de la
Corufia, Jeronimo Jiménez o de San Esteban, Juan de San Roman, Juan de

Oseguera, Alonso de Borja y Jorge de Avila (Ibid., 86).

Habiendo grandes areas disponibles por evangelizar, los misioneros se
establecieron en aquellos lugares que habian sido prescindidos por los
franciscanos y dominicos, los hallados en zonas agrestes para su traslado. El
establecimiento de la orden se realizé con rapidez para evitar conflicto de
jurisdiccién; por ello se dispersaron en tres direcciones: hacia el norte, sur y
poniente de Meéxico, fundando conventos en el actual Estado de Morelos,
Guerrero, Hidalgo y en pequefias porciones del Estado de Puebla, Veracruz, San
Luis Potosi y el Estado de México (Ballesteros, 1991).30

30 Manuel Ballesteros describe el desarrollo de las fundaciones agustinas en los cinco Ultimos
estados ya mencionados (1991: 56).
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Reconstruccion de la ruta de los conventos de las distintas ordenes mendicantes
durante el siglo XVl y XVIl en la entidad de Morelos.

En La conquista espiritual de México, Robert Ricard menciona tres tipos
de mision para la construccion evangelizadora de la orden: de ocupacion, de
penetracion y de enlace. La primera tiene que ver con aquellos conventos cuya
red bastante estrecha se agrupaban en torno de un centro como los del Estado
de Hidalgo y Michoacén; el segundo se relaciona con las construcciones
esporadicas en terrenos agrestes como en Oaxaca y Guerrero; la tercera forma
de misidn se realizé a través “de una linea mas o menos directa, que liga un
grupo cualquiera con la ciudad de México”, tales construcciones hacen mencién
a las agustinas de Morelos que enlazaban a la ciudad de México, a las del actual

Estado de Guerrero y a la de Toluca con Michoacén (Ricard, 2004: 157).

Importaba mucho para la marcha efectiva del apostolado que los religiosos pudieran
ir de una casa a otra sin salir de los dominios de su orden; asi estaban mas seguros
de recibir un buen hospedaje, lo mismo que la docilidad y respeto de los indios; asi
evitaban los roces molestos con miembros de otra orden o con los indios
administrados por ella; asi, finalmente, estaban menos expuestos a vivir fuera de su
ambiente habitual y la observancia de la regla quedaba asegurada, al mismo tiempo

gue las relaciones de unos con otros mantenian vivos en cada congregacion religiosa
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los vinculos de caridad y hacian mas firme la unidad de métodos de accion
evangelizadora (Ibid., 157-158).

En 1533 los padres San Jerénimo de S. Esteban y Jorge de Avila fueron
enviados hacia el este del actual Estado de Guerrero, en Tlapa y Chilapa,3'sin
embargo, “Estando para partirse supo la Audiencia Real, que en el pueblo de
Ocuituco habia necesidad de ministros, y que aquellos indios deseaban mucho
que los administrasen religiosos; y asi dieron licencia para que se pasasen por
alli aquellos dos religiosos, y fundasen convento” (Grijalva, 1985: 36); el primero
en toda América Latina. 3 En su camino y con las armas en mano, crucifijos y
estandartes de sus victorias, pasaron primero por Mizquic y después por
Totolapan,®® en donde segun Grijalva: “fueron recibidos con grande alegria y
devocién del pueblo: administraronles los Sacramentos catequizandolos, y
ensefidndolos por medio de intérprete, con tanta destreza y facilidad, como si
toda su vida se hubieran ejercitado en aquel ministerio apostélico” (Ibid. 37). Para
el afio 1534 ya se habia fundado el convento de Totolapan, Ocuituco y Chilapa,
a los cuales se agregaron, en 1535 el de Yecapixtla, Zacualpany Tlapa; en 1536
se incorporé el de Mizquic (Ricard, 2004: 153, Rubial, 1989: 113). De hecho,
1534 fue el afio del primer capitulo de la orden en Ocuituco celebrado por los
agustinos en Nueva Espafia, donde se tomaron decisiones importantes con

respecto a las fundaciones y la redistribucion del personal (Rubial, 1989: 113).

La construccion del convento de Ocuituco se realizé con mano de obra
indigena, cuyos abusos ocasionaron una fuerte mortandad; las acusaciones
pronto se hicieron escuchar por parte de las autoridades civiles y religiosas, las
que también criticaban la suntuosidad de la construccion. Como respuesta, fray

Juan de Zumarraga, quien era encomendero de Ocuituco, ordeno detener la obra

31 Grijalva sefiala que en tan solo la provincia de Chilapa y Tlapa hay seis monasterios de la orden
agustina: Thlaucozautitlan, Guamustitlan, Olinala, Tiztlan, Tonala, Tzilacayoapan, Ayutla, Cacahuamilpa,
Atlapulco, Tlapegualapan y Acatlan (1985: 52).

32 Rubial sefiala que la construccion del convento de Ocuituco, de 1534 a 1536, se realiz6 con la
mano de obra de los indigenas, quienes estuvieron expuestos a trabajos forzados; muchos estuvieron
expuestos a los abusos en este lugar, por ello, la Corona amonesto a los frailes quienes habian comenzado
la edificacion del convento antes que la iglesia, de ahi que la autoridad virreinal haya retirado “la
administracion eclesiastica del pueblo y la dio a un cura secular” (1981: 18).

33 |nicialmente Totolapan, Atlatlahuan y Tlayacapan fueron administrados por los dominicos.
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antes de que la iglesia estuviera terminada;3* sin embargo, la indiferencia de los
agustinos ocasiond que Zumarraga, con el apoyo de la Corona, les retirara la
administracion del pueblo, por lo que en 1536 sustituyo la administracion de los
indigenas por un cura secular (lbid., 204). La edificacion de la iglesia fue
concluida por el arzobispo en 1541 (Ibid.; 1981: 19). Parece ser que la
disminucién de las cuotas en el pago del tributo (aquellos indigenas que
trabajaban en la construccion de los edificios religiosos) reducia el ingreso del
arzobispo, de ahi la causa para culpar a los agustinos de los abusos realizados

a los indigenas.

Este acontecimiento provocO el disgusto de los misioneros quienes se
trasladaron a Totolapan. Este acto es relatado por Robert Ricard de la siguiente

manera:

Entonces los agustinos resolvieron dejar el pueblo, pero llenos de furia
desmantelaron la iglesia y se llevaron todo a su convento de Totolapan, aun la
campana, los ornamentos, los cerrojos y llegaron incluso arrancar los naranjos y

demas arboles frutales que en la huerta habian plantado (Ricard, 2004: 372).

Después de la muerte de Zumarraga, los agustinos regresaron a Ocuituco en
1554 (Rubial, 1989: 204). Un afio después fue enviado a Totolapan Fray Jorge
de Avila quien realizaria la nueva ereccion del convento, ya que la parroquia,
segun el ltinerario parroquial del Arzobispado de México de Hipdlito Vera (1981:
78), habia sido fundada desde 1535; desde este lugar el agustino se trasladaria
a Yacapixtla, Xantetelco, Xonacatepec Tlatayapan, Atlatlahucan y Mizquic
(Grijalva, op. cit. 56).

34 Generalmente la construccién del convento se iniciaba simultaneamente con la iglesia; ambas
edificaciones reflejaban al principio una construccién modesta, ya que con el tiempo, los conventos serian
transformados hasta tomar la forma que actualmente conocemos en la actualidad (Rubial, 1989: 110).
“Zumarraga mando acabar el templo y lo proveyd de todo lo necesario; una vez terminado y ajuareado, se
presentaron a decir al cura que la iglesia era suya y regresarian a ella ain contra la voluntad del obispo, y
entonces dijeron que, si se daba a los franciscanos ellos los recibirian a lanzadas. No obstante, en este
caso todas las violencias se redujeron a palabras” (Ricard, 2004: 372). Zumarraga mostré por un lado, el
amor y compasion a los indios de los que segln Lopez Beltran (1969) fue un inapelable defensor, ya que
los socorrid de los abusos cometidos por los frailes. No obstante, con Zumérraga se presentan algunos
procesos inquisitoriales contra los indios idélatras.
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No obstante, el convento de San Agustin de la ciudad de México fue el
mas importante de la orden, ya que en este lugar habitdé el provincial y los
definidores.*°En tan solo cuatro afios los misioneros se extendieron y abarcaron
una gran area, desde Michoacan hasta tierra caliente; posteriormente
establecieron una linea desde Tiripitio-Guayangareo-Charo hasta Guerrero, lo
cual provoco conflictos con los obispos

El establecimiento de las Ordenes religiosas en las comunidades
indigenas y las diversas estrategias utilizadas en la evangelizacion,
contribuyeron fundamentalmente a la conversion de los indigenas al cristianismo
cuyas acciones evangelizadoras se manifestaron bajo distintas formas, dando
como resultado un sincretismo religioso a través de la reinterpretacion simbdlica,

entre otros aspectos, de los simbolos cristianos.

2.4.2 Los agustinos en la conversion religiosa de los indigenas al

cristianismo

La evangelizacion de los indigenas se llevd a cabo a través de las ordenes
mendicantes, quienes con diversas estrategias se ocuparon de la conversion de
los indigenas al cristianismo, incorporando ciertos elementos de origen

prehispanico a la religion catélica.36

Como bien refiere Baez-Jorge en su libro Entre los nahuales y los santos,
“El quehacer de las 6rdenes religiosas no se manifestd Unicamente en la
evangelizacion. Instituyé estilos arquitecténicos, devociones particulares y
soluciones aculturativas que signaron las diferentes expresiones del sincretismo

religioso y la reinterpretacion simbdlica de lo sagrado.” (1998: 108).

35 El monasterio también fue una elemental casa de estudio y la enfermeria mayor, y por si fuera
poco, fue la provincia mas poblada. Para el siglo XVII, el convento poseia mas de 130 religiosos (Rubial,
1989: 158).

36 El uso del copal se sigui6 utilizando en el trayecto hacia la iglesia, ya que en el interior de ésta,
los indigenas usaban tabaco en los labios para no entender lo que los frailes predicaban (Jiménez, 1958:
117).
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Entre los elementos que funcionaron en el proceso de transformacion
religiosa sobresale en los conventos agustinos la iconografia cristiana cuyas
pinturas, ademas de adornar los muros de los edificios, funcionaban como apoyo
visual para reforzar el conocimiento de la ensefianza cristiana de la orden. De
acuerdo con Ricardo Melgar (2002: 164): “Los instrumentos de la evangelizacion
agustina fueron, sin lugar a dudad, la celebracion del Santisimo Sacramento y
de la Santa Cruz, asi como un despliegue de musica y canto peregrinacional
durante la cuaresma”. La devocién a la cruz, segun fray Juan De Grijalva (op.cit.
163), se hacia acompafiar con una oracion en las esquinas de los barrios donde
habia cruces altas. Los sacramentos (principalmente el bautismo) se ofrecian a
los indigenas, sobre todo en cuatro fechas representativas: Navidad, Pascua,
Pentecostés y San Agustin (Ricard, 2004: 176). Sin embargo, la imagen de
Cristo crucificado también muestra el elemento evangelizador de la orden, asi lo
demuestran los cristos registrados por Sardé como el de Chalma, el de

Totolapan, el de Villa de Atlixco y el de Ixmiquilpan (Sardd, 1979: 73-85).

En este contexto, el culto a la imagen de Cristo en su diferente
advocacion, marco el estilo y contenido de las diferentes érdenes mendicantes,
“el despliegue del santo entierro, las cinco llagas, el crucificado y el Calvario en
el universo ceremonial morelense revelan la huella franciscana” (Melgar, 2002:
169-170); asimismo, considera el autor: “que los cristos parecidos que subsisten
en los imaginarios de los pueblos nahuas y mestizos de Morelos, manifiestan
una particular deuda con los territorios de la evangelizacion agustina y, en menor

medida con los franciscanos y dominicos” (idem).

El mensaje de los misioneros se concentrd en la accion salvadora, libertadora y
redentora de Jesucristo. Con la veneracién de la cruz se insert6 por tanto una entrega
interior a Jesucristo, el cual pronto fue venerado y adorado en innumerables
imagenes y estatuas, en capillas, iglesias y santuarios. Los primeros cristianos del
Nuevo Mundo y sus descendientes desarrollaron una gran predileccion por la
veneracion del Cristo torturado y moribundo. ElI martirio de Jesucristo fue
representado en el arte popular de una forma extraordinariamente real (Nebel, 1992:
67).
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Para el cristianismo, el significado de Cristo junto con la cruz se unificaban, asi
lo presenta Richard Nebel cuando cita en “Doctrina Cristiana” al dominico Fray
Pedro de Cordoba:

Cristo con su muerte a salvado a los hombres de la culpa de Adan, mediante
la cual ha entrado el pecado en el mundo, y nos ha librado de las ‘garras del diablo’
y del ‘poder del infierno’. "Y por esto nosotros hacemos gran reverencia a la cruz y
delante de ella nos humillamos e hincamos las rodillas y la ponemos y levantamos
en todas las iglesias, y en los caminos y en otras muchas partes... Y cuando nosotros
reverenciamos la cruz no adoramos aquel palo, porque aquel palo no entiende ni
sabe nuestra reverencia y acatamiento que nosotros le hacemos, mas reverenciamos
y adoramos a sélo Jesucristo Hijo de Dios que fue crucificado en ella, y para memoria
de este tan gran beneficio a nosotros reverenciamos la cruz y nos humillamos delante
de ella’. [...] “Ya habéis oido, como Jesucristo, Hijo de Dios, murié en la cruz, y cémo
por su muerte vencié al demonio y nos libré de su poder del infierno. Y porque Nuestro
Sefior murié en la cruz quedé en ella tanta virtud, que doquiera que ella esta, huye
luego el demonio. De manera que la cruz tiene virtud de echar al demonio y hacerle
huir. Y ésta nos dejé Nuestro Sefnor por arma para vencer al demonio’ (Cérdoba,
1978 citado en Nebel, 1992: 61).

Pintura en uno de los muros del convento de San Guillermo donde se representa la conversion

de los indigenas, posiblemente, a través del culto a la Santa Cruz. Foto: Laura Aréchiga.
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No obstante las imagenes, refiere Gibson, se percibieron como un pantedn de
deidades antropomorfas que ejercian un vinculo estrecho con el individuo y no
como intercesores de Dios entre los hombres. Aunque el simbolo de la crucifixion
distorsionaria el concepto del sacrificio entre los indigenas porque la imagen
mostraba detalles exagerados en su representacion (Gibson, 1981: 106), el
periodo de conmemoracion del sacrificio de Cristo en la Pascua, segun William
Taylor, mantuvo coincidencias con la fiesta mexica de Toéxcatl “cuando un

prisionero de Tezcatlipoca era sacrificado” (Taylor, 1999: 80).

Al respecto Grusinki refiere:

[...] los indios no podian escoger qué actitud adoptar, pero sobre todo, su idea de lo
divino no estaba regida por el principio del monoteismo exclusivo. Asi, la mayoria de
las veces se limitaron a agregar el icono cristiano a sus propias efigies, pintando al
crucificado en medio de sus divinidades o0, mas prudentemente, disimulando las

imagenes antiguas [...] (1995: 189).

Las imagenes cristianas fueron percibidas como reales cuya fuerza sobrenatural
asignada trascendia el poder humano por lo que se ubic6 en un plano superior

a éste.

El culto a Cristo se propago, en diversos lugares de la Republica, a través
del teatro, la pintura, las artes plasticas y la oratoria sagrada. A los agustinos
también se debe el impulso de las practicas devocionales representadas no solo
a través del via crucis, en los rosarios, en los novenarios que eran avalados y
reforzados por las cofradias (Rubial, 1998: 214), sino también el culto a Cristo
representado durante el ciclo Pascual (en el que se incluye Semana Santa,
Cuaresma y Pentecostés), mismo que se manifiesta en los diversos santuarios

del norte del actual Estado de Morelos.

2.5. LA IMAGEN DE CRISTO EN TOTOLAPAN Y SU APARICION

La Cronica de la orden de San Agustin en las provincias de la Nueva Esparia, de
fray Juan de Grijalva (1985: 11), refiere que en el ano de 1543, en la “feria sexta

antes de la quinta Dominica de Quaresma, dedicada al Siervo de Dios a la
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dulcisima contemplacion de los tormentos, y Passion de nuestro adorabilisimo
Jesus”, o bien, un viernes de Lazaro, sucedi6 en las puertas del convento la
llegada de un indio con un crucifijo que le fue entregado a Fray Antonio de Roa;3’

el santo Padre:

[...] bajé casi sin pulso a verle; y llegando lo desenvolvié de una sabana en que lo
traian envuelto y sin preguntarle de donde era, ni que pedia por él le dio muchos
besos en los pies y en su sagrado costado; y le dijo grandes ternezas y requiebros.
Subidse al coro, y dando muchas gracias a Dios por tan soberano beneficio, le puso
en reja, que era por donde le queria (lbid.: 225).

El prior del convento y los frailes admiraron la imagen, después buscaron al indio
en el convento, en los caminos y en el pueblo pero no lo encontraron, por lo que
el suceso fue atribuido como obra de un angel (Ibid.; Cabrera y Quintero, 1981:
185).

Hoy en dia, la crdénica se sigue reproduciendo en Totolapan a través de la

historia oral, asi lo expres6 don Gabriel Zamora, poblador de Totolapan:

Uno de los padres agustinos decia que el padre fray Antonio de Roa sofiaba y sofiaba
y sofiaba que queria un Cristo y un crucifijo... y llegd la ocasion en que tocaron al
portén y salieron y vieron que ahi estaba el crucifijo, y a nadie encontraron por eso
se considera como..., no se considera sino se venera como el Santo Cristo Aparecido

(Informacion personal, marzo 2011).

La aparicion de la imagen “surgio alrededor de los conflictos que los agustinos
de Ocuituco tuvieron en 1536 con el obispo Zumarraga y de la creacion de un
corregimiento en Totolapan, independiente de Oaxtepec” (Aguirre, et. al., 2013:
360); asimismo, la aparicion de la imagen determiné la celebracion del Cristo el
Quinto viernes de cuaresma. Las necesidades basicas de existencia, articuladas

a las relaciones sociales, establecieron una reinterpretacién simbdlica de la

37 Antonio de la Roa ingreso6 a la orden de San Agustin en 1524. Tuvo gran devocién a la imagen
del santo Cristo Crucificado del convento de San Andrés de Burgos (Gonzalez, 1735), misma que quedd
representada a través del Cristo Aparecido de Totolapan.
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imagen; este ultimo aspecto lo vemos reflejado en el manuscrito del capitulo

décimo séptimo de fray Manuel Gonzalez de la Paz cuando refiere:

Esta, pues peregrina dadiva del cielo conque Dios enriguecié a nuestro bendito
Padre, quedo en la barandilla del choro de Totolapan por muchos afios, y ahi se
experimentaron prodigios en beneficio de todos; el ciego hallaba luz para sus 0jos;
los mancos, y tullidos manejo de sus miembros, y exposicibn en pies, piernas, y
brazos. Los mudos agilidad en la lengua, los paraliticos solidés en los nervios; los
locos y frenéticos uso de su juicio; los campos aridos, agua,; las tierras con la lluvia
anegadas, [...]; Y al fin todos todo, siendo aquella o ciudad de su refugio; o universal
psicina de sus ahogos. [...] (1735).

De acuerdo con la informacion obtenida por Marcela Pell6n en su tesis indice del
Archivo Parroquial de San Guillermo Totolapan (1987), la celebracién del Cristo
comprendia peregrinaciones y danzantes que procedian de distintos lugares:
‘Las mas numerosas llegaban de Yecapixtla y Tlayacapan, pero algunas
procedian de muy lejos, de la vieja Cholollan y Malinalco, de Xochimilco y de
Igualapan...’ (Pineda, 1959: 43, citado por Pellon, 1987: 40).

Cuarenta afios fue venerado el Cristo Aparecido en Totolapan, sin
embargo, en 1583 se dictamind trasladar el crucifijo a la ciudad de México. En
su Itinerario parroquial del Arzobispado de México, Hipdlito Vera, quien fuera
parroco de Totolapan y Obispo de Cuernavaca refiere sobre el Cristo: “Este
venerable Crucifijo se llevo a México en 1583, previo convenio que celebraron
los PP. Agustinos con los vecinos de Totolapan, de que éstos se quedarian con
la Cruz del Sefior, y al efecto se fund6 aqui una cofradia de la Santa Cruz” (1981:
78).

Siguiendo la informacion de Otaola:

De acuerdo con el testimonio de fray Pedro Suérez de Escobar, provincial de la orden
de San Agustin en 1583, ‘la dicha cruz verde quedo en Totolacpa [sic]. La tienen los
indios en reliquia por haber tenido siempre el crucifijo en gran devocion” (Inquisicion,
Vol. 33, exp. 23, f. 510). (Otaola, 2013: 21).
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Tiempo después, la cofradia de la Santa Cruz fue extinguida, junto con la de
Jesus de Nazareno en 1779 (Maldonado, 2009: 158); sin embargo, es posible
gue éste sea el antecedente de la actual mayordomia que organiza el culto a la
Santa Cruz. Si bien la cruz sustituyo el cuerpo de Cristo, no suplanto la esencia
que quedd impregnada a través del crucifijo. Lo anterior se entiende debido al
significado teoldgico que hay en la cruz ya que ésta “contiene un fuerte sentido
cristolégico que se deriva de la muerte de Cristo por la salvacion del hombre y
del poder actual que conserva para proteger y bendecir todos los ambitos de la
vida” (Gonzélez, 1992: 84).

Segun la informacion del Padre Lauro Lopez (1969: 121-122), al Cristo se
lo llevaron “sin consentimiento del pueblo, mas aun, que lo sacaron de noche y
ocultamente para que nadie se diera cuenta”; lo trasladaron de manera secreta
por una de las ventanas “que da al respaldo de la Iglesia”. Sin embargo, el
manuscrito de fray Manuel Gonzalez, muestra un suceso distinto en el que se
hace manifiesto la resistencia de los pobladores y el recio caracter externado con
el fin de mantener a su imagen sagrada al interior del convento y de su

comunidad:

[...] convocaronse los caciques, y representaron de palabra su derecho en voz, y
nombre de todos. Pero aunque fueron oidos, no fueron buen despachados; estando
los padres mas a la ejecucién de sus designios, que a la satisfaccion de los deseos
del pueblo. Origindse motin, y amenazas con su derecho, que jamas consentirian
llevarlo. Ya los padres trataron de volverse, pero Dios, que solicitaba mejor trono,
abrié medio, en que se consagren y todos quedasen satisfechos. [...] Dividatux_dijo
el que pronuncié la concordia; pactase el tesoro, llevese la santa imagen a México, y
quedase la Santa Cruz en el pueblo. Bien que al principio no convenian de grado
unos, ni otros, pero condescendieron los indios, y padres, estos por la justicia con
que pedian los indios; aquellos con la razdn, que representaban de mas culto. [...]

(1975: 54, Capitulo décimo séptimo).

Lo anterior nos remite a considerar el reconocimiento intrinseco de la cruz y el
Cristo, dos simbolos cristianos fusionados en uno mismo pero apartados en su
devocién, como veremos mas adelante. Sin embargo, son escasas las

referencias sobre la transformacién del culto a la Santa Cruz en Totolapan.
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Finalmente, el crucifijo fue trasladado al convento de San Pablo y después
al de San Agustin de la ciudad de México (Expediente 23, foja, 247, AGN). Segun
Chimalpahin (2003), la imagen salié de Totolapan dos dias antes del domingo
de Ramos, es decir, un viernes de Dolores. En su traslado salieron a recibirlo, “al
matadero de Xoloco los religiosos de las diversas ordenes: los agustinos, los
dominicos, los franciscanos, los clérigos y los padres teatinos de la Compafiia
de Jesus” (Séptima relacion, 1583, Tomo Il, 2003: 257). Asimismo, en su
recorrido, las personas solicitaban a la imagen para remediar la enfermedad, y
ya establecida en la ciudad de México, le suplicaban por las lluvias (Rubial, 1990:
94). En el Diario de sucesos notables (1665-1703), Antonio de Robles refiere
que el 27 de abril del afo de 1691 “hubo [incluso] misa y procesidén en San

Agustin por el agua al Santo Cristo de Totolapa” (1972: 223).

Los motivos que dispusieron los frailes para mover a la imagen de lugar
se relacionaron con los atributos milagrosos del Cristo, los que calmarian el brote
de epidemia surgida en 1581 (y que perduré hasta 1583), lo que ocasiond la
muerte de un gran numero de religiosos agustinos (Rubial, 1989: 34); no
obstante, las razones también se vincularon con las disputas suscitadas entre

los agustinos y el clero regular por reforzar sus iglesias.

Al respecto Javier Otaola sefala:

En el dltimo cuarto del siglo XVI, luego de un relativo estancamiento de las
fundaciones agustinas, se construyeron en la capital de la Nueva Espafia el Colegio
de San Pablo (1575), como centro de estudios de artes y teologia para los miembros
de la orden, y la parroquia de indios de Santa Cruz Tzotzingo. El colegio tenia a su
cargo la administracion del barrio urbano de San Pablo, que habia estado a cargo del
clero secular. El traspaso de la administracion al clero regular disgusté enormemente
al arzobispo Pedro Moya de Contreras quien se opuso a la fundacién del Colegio y
llevd el pleito a la Audiencia de México. Todo parecia indicar que los aires del
escandalo y la discordia soplaban de nuevo para los agustinos, asi que, una vez mas,
los frailes echaron mano de un recurso que habia dado excepcionales muestras de

utilidad en los casos dificiles: el Cristo Aparecido de San Guillermo Totolapan (idem).
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En 1583 se notificaron otros milagros adjudicados a la imagen de Cristo
Aparecido, los cuales quedaron publicados en el grupo de Inquisicion del Vol.
133 del grupo del AGN:

En el pie de Culhuacan cuando traian al santo crucifijo vino una india llamada Ana
joco que estaba tullida de pies y manos muchos afios avia y andava a gatas, y estuvo
en la iglesia siempre con gran devocion y al cuarto dia sano de santa de todo el pie
milagrosamente y quedd buena y sana y anda en sus pies la que antes andava a
gatas, y tiene el jueves santo proximo pasado de este afio se mostro el santo crucifijo
donde que comenzo a entrar la procesion de el [ilegible] hasta que acabo mucho
mayor de lo que es con grandisima luz y blancura que parecia de carne con admirable
proporcion de miembros que parecia cosa gloriosa y asi daban todos voces para que
viesen el milagro y asi hicieron los penitentes el mayor sentimiento que jamas se ha
visto [...]

[...] te pido se prodiga la informacién que se comenz6 a formar sobre la
santidad de la hidrépica porque realmente se desincha subitamente de aquella
enfermedad y estuvo muchos dias sana hasta que por falta de su menstruo formé un
benedizo con el cual le dio un flujo de sangre de que murio, y asi su muerte fue por
nueva causa, y contraria de la otra enfermedad de que ya estaba sana (Expediente
23, Foja 274)

Otro de los expedientes refiere acerca de Maria de Ribera quien “dijo estar tullida

del brazo izquierdo” y sano subitamente. (Expediente 23, foja 294, AGN).

Fray Manuel Gonzalez de la Paz, prior de Totolapan, también refiri6 que

en 1735 laimagen fue llevada en procesion para enfrentar una grave epidemia.

De esta manera el Cristo Aparecido se incorpor6 a la ritualidad virreinal,
como bien refiri6 Victor Sanchez en su libro De rebeldes fe. Identidad y
formacién de la conciencia zapatista; y debido a los atributos vinculados al
remedio de la enfermedad, fue llevada “en procesiéon en 1736 y 1737, cuando la
peste invadio la ciudad” (2006: 95).

Las propiedades del Cristo relacionadas con la salud se identifican en
otras imagenes cristianas como la del Cristo de Tlalnepantla, Cuauhtenco, el cual
fue trasladado en 1833 a Tepoztlan con el fin de calmar la epidemia de célera

morbo que ocasiond la muerte de varias personas (Salinas, 1924: 141).
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El Santo Cristo de Totolapan (Lépez-Beltran, 1969: 73).

La veneracion al Cristo Aparecido se reprodujo a través de las relaciones
de intercambio y reciprocidad establecidas entre los hombres y lo sagrado; dicho
vinculo se origind a partir de satisfacer las necesidades basicas de existencia:
salud y agua. Dichos elementos asociados a la imagen se amalgamaron

sincretizandose en los atributos cristianos de la iglesia catdlica.

En febrero de 1861, a través de las leyes de exclaustracion dictadas por
Benito Juarez en las que se proclama la nacionalizacion de los bienes
eclesiasticos y la supresion de las érdenes religiosas regulares, los agustinos
abandonaron el convento de San Agustin y sus bienes, principalmente los
cuadros de las pinturas fueron trasladadas al Colegio de San Carlos (Lopez,
1969: 135). Por lo que respecta al Cristo Aparecido se consiguio que regresara
a Totolapan (Lépez, 1969: 41; Sanchez, 2006: 95).38

Segun la informacion obtenida por Marcela Pellon en el Libro 26 de

Bautismos, el R.P. Fortino Hipdlito Vera dejé escrito lo siguiente:

38 Actualmente el convento de San Agustin permanece cerrado y en remodelacion.
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‘a consecuencia de la exclaustracion de los Padres Agustinos, los devotos hijos de
este Pueblo, dirigidos por mi digno predecesor el Presbitero Don Casimiro Manteca
del Peral y por el piadoso Don Pedro Barrios, originario y vecino de este pueblo,
consiguieron traer a este Pueblo al Cristo Presiosisimo [sic] que perdieron en 1585’
(1987: 42).

Como respuesta la poblacion de Totolapan organizaron la bienvenida a la
imagen, misma que se dio por medio de volantes que convocaba a los
habitantes, el 9 de mayo, a participar en la misa y en la procesion realizada por

las calles de la cabecera municipal.

Volante distribuido en Totolapan para recibir a la imagen de Cristo Aparecido
(L6pez-Beltran, 1969: 23).

La trayectoria del Cristo Aparecido se realiz6 en procesion desde la ciudad de México
con los mencionados sacerdotes y segun dice la tradicion de la gente del pueblo,
iban también acompafados del Sefior Obispo y un gran numero de fieles de
Totolapan (idem).

El regreso del Cristo suscité un hecho milagroso: la aparicion del Aljibe,
cuya agua sacio la sed de las personas que trasladaron la imagen a Totolapan.
Este hecho, como refiere Otaola, reafirmaria “el caracter sagrado y milagroso”
de la imagen, con la que renovarian su pacto los totolapenses (2013: 26).
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Actualmente, en este lugar se celebra la Santa Cruz el 3 de mayo como presento

en capitulo cinco.

A pesar de haber recuperado a su Cristo, los feligreses de Totolapan temian que los
religiosos agustinos con el tiempo reclamaran la imagen, por este motivo durante la
visita del Sefior Arzobispo D. Pelagio Antonio Labastida y Déavalos, en 1866

solicitaron que no les volvieran a quitar al Cristo y que siempre permaneciera en el

pueblo; fue asi como el Sr. Arzobispo se comprometié a que ‘...jamas les seria

quitada prenda tan adorable y que siempre la poseerian. Palabras como éstas de
mucho consuelo y desde entonces ha cesado todo reclamo de parte de los R.R.P.P.’
(Pellén, 1987: 42-43, cita a Vera Libro 26 de Bautismos).

2.5.1 EL aparicionismo en la devocion a Cristo

La aparicion de Cristo Aparecido en la puerta del convento nos conduce a tomar
diversas consideraciones en las que se involucra el aparicionismo, categoria
empleada por Barabas, la cual se “configura a partir de las visiones de seres
pertenecientes a una realidad no ordinaria, que se les presentan a las personas

con propositos concretos” (2006: 195).

Las apariciones son manifestaciones de lo sagrado; por lo tanto hierofanias,
0 por lo comdn teofanias, ya que tienen voluntad y figura. Suelen tomar como
elegidos a grupos humanos en crisis, a quienes hacen destinatarios de su cuidado y
de sus mensajes, a cambio de veneracion y ofrenda. Muchas veces estan en la base
de movimientos milenaristas y mesianicos, pero no deben de ser confundidos con
éstos (lbid.: 195).

Para la autora, el aparicionismo es un fenomeno de la territorialidad simbdlica
gue alude a explicaciones sacralizadas de la identidad, y se caracteriza por sus
aspectos fundacionales y salvacioncitas. El caracter fundacional de la aparicion
de la imagen de Cristo en Totolapan se manifiesta como parte esencial en la
instauracion de la iglesia y consolidacion del culto a la imagen cristiana, tanto a
nivel regional como local; asimismo, la representacion salvacioncita esta

presente en la ciudad de México, en sus atributos milagrosos que permiten
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salvaguardar no solo la salud de los religiosos, sino también la salud de las

personas que lo veneran.

El caracter fundacional de la aparicion de Cristo Aparecido también
manifiesta una relacién con la presencia del agua, la cual se expresa a través

del vinculo que establece con la aparicion del Aljibe.

en la presencia del agua en la mayor parte de las apariciones, que se encuentran
vinculadas a nacientes de agua y manantiales, lo que simboliza no sélo la capacidad
del sitio para sostener a su poblacién sino también la nocion de fertilidad y

abundancia que se vinculan a la aparicion (Ibid.: 196).

Son varios los espacios que pueden irrumpirse por lo sagrado, pero el
aparicionismo surge y se desarrolla principalmente en aquellos lugares donde
los indigenas contintan realizando cultos a los dioses ligados con la lluvia, la
tierra y la fertilidad; debido a ello los espacios se sacralizaron nuevamente con
las imagenes cristianas y se reintegraron simbdlica y socialmente a la poblacion
indigena, por lo tanto, la relacién sagrada qued6 asegurada nuevamente a un
territorio que form6 simbdlicamente el espacio, empero, en nombre de

Jesucristo, la Virgen Maria y los santos.

De acuerdo con Gruzinski (1995), las apariciones de las imagenes surgen
principalmente en aquellos lugares que continuaban siendo para los indigenas
(aun en el siglo XVII), “receptaculos de fuerzas irresistibles, hostiles o
bienhechoras” que se localizaban en cerros, montafias, desfiladeros o parajes

(los que se encontraban mas aislados) de las comunidades indigenas.

Tal fue el caso de la Virgen de Guadalupe), que sustituy6 el viejo culto

prehispanico a Tonantzin (Ricard, 2004).3° Asimismo, el Cristo de Chalma*®

39 Segun Ricard, el santuario de la Virgen de Guadalupe es de origen franciscano pero su restante
historia es dominico (Ricard, 2004: 300).

40 Sobre el santuario de Chalma se tienen los estudios de Gilberto Giménez (1978), quien desde
una perspectiva etno-socioldgica aborda la religion popular a través de un andlisis semiético; en esta
investigacion analiza las discrepancias cualitativas que se presentan en las practicas religiosas con escaso
contenido religioso. De igual manera Maria Rodriguez-Shadow y Robert Shadow (2002), desarrollaron su
estudio en Chalma, donde analizaron el ciclo festivo de este santuario, sus ritos y ceremonias, asi como el
discurso linguistico de los peregrinos que acuden a este lugar. Por su parte Ramiro Gomez Arzépalo (2004),
desde la religiosidad popular, estudia el santuario de Chalma en un ambito regional donde se insertan otros
santuarios.
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remplazé a la antigua deidad prehispanica Oztoteotl (Mendizabal, 1946;
Rodriguez y Shadow, 2002; Sardo, 1979: 50),*'una advocacién de Tezcatlipoca;
segun Fray Alipio Ruiz, la aparicion de este Cristo se efectué en la Pascua del
Espiritu Santo en 1539 (1984: 293). Asimismo, la aparicion del Sefior del
Sacromonte, en Amecameca tuvo lugar en el cerro del mismo nombre donde
antiguamente se veneraba al dios Tlaloc (Aguirre, et. al., 2013: 358); este hecho
se vincula con fray Martin de Valencia, uno de los doce franciscanos que vivié

sus ultimos afos en la cueva del Sacromonte (Bonfil, 1971: 169).

Otras apariciones de Cristo se llevaron a cabo en Otatitlan, Veracruz con
el Cristo Negro (Velasco, 2000), en Mazatepec con Cristo del Calvario, en 1537
(Gomez Arzapalo, 2009), en Saltillo con el Sefior de la Expiracion (Cavazos,
1973), entre otros. Sin embargo, cuando la aparicién se realiza en el templo
como fue el caso del Cristo Aparecido, no sélo se legitima la “ocupacion cultural
del espacio” y la sacralizacién del nuevo espacio, como refiere Barabas, sino
también se legitima el culto catolico (constituido de imagenes cristianas que se
convierten en santos patronos, protectores y ordenadores del lugar) y las
caracteristicas particulares de los grupos sociales (a través de las relaciones de
intercambio y reciprocidad en el culto a la imagen sagrada).

En esos santuarios la gente veia una enorme actividad milagrosa que
solucionaba las necesidades mas apremiantes. Tanto en el ambito rural como en el
urbano y en todas las regiones del pais, los peregrinos se dirigian a los templos que
custodiaban esas imagenes para pedir salud para sus familias y animales, lluvia para

tener buenas cosechas, fertilidad y favores de todo tipo (Aguirre, et. al., 2013: 357).

Si bien, las 6rdenes mendicantes contribuyeron a la proliferacion de imagenes
milagrosas cuyo culto se desarroll6 a partir de su aparicion o de su obligada
estadia hasta mitad del siglo XVI, con la Iglesia Tridentina, las 6rdenes religiosas
en coordinacion con el gobierno espafol impulsaron el culto a las imagenes

cristianas a través de la manifestacion sagrada de virgenes, santos y Cristos

41 Segun Ricard, supieron los frailes agustinos de la existencia de esa cueva en 1540 y con toda
probabilidad quitaron el idolo, sin que sepamos en qué circunstancias exactas, y en su lugar colocaron un
crucifijo, llamado de esa época aca, Sefior de Chalma, o Santo Sefior de Chalma, como dicen los indios
(2004: 302).
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para sustituir las reminiscencias del antiguo culto prehispanico que audn
permanecia en los espacios sagrados. Asimismo, fue “idea de los eclesiasticos
promover el culto por medio de las imagenes peregrinas, pequefas copias de
las originales que hacian verdaderas ‘giras promocionales’ para recolectar

limosnas y difundir las narraciones milagrosas” (lbid.: 357).

El aparicionismo ademas de caracterizarse por su aspecto fundacional y
salvacionista, también se caracteriza por la consolidacion de las relaciones
sociales de intercambio y reciprocidad que se intensificaron entre los grupos
sociales con el fin de solicitar las lluvias o el alivio de la enfermedad a la imagen

sagrada.

2.6. LA SEGUNDA IMAGEN DEL CRUCIFICADO. EL SANTO CRISTO RENOVADO

Durante el periodo de la ausencia de Cristo Aparecido en la comunidad de
Totolapan, otra imagen del crucificado fue enviada a la iglesia de San Guillermo
para su devocion. De acuerdo con el manuscrito de fray Manuel Gonzalez de la
Paz (1735) durante este periodo, fueron llevados, entre otros objetos, una
segunda imagen de Cristo crucificado; este acto tuvo la finalidad de continuar

con las politicas evangelizadoras de los agustinos.

Entre las cosas que la devocion puso en Totolapan, fue una imagen de Cristo
crucificado de corpulencia natural, y de la estatura de dos varas. Ignorase quien lo
trajo, cuando, ni donde se hizo; pero poseiolo el convento tan desde los principios,
que los mas ancianos de estos presentes tiempos, claran, que en la tradicién de sus
padres, siempre le conocieron por viejo, y por apolillado, ocupando los lugares mas
excusados de el convento. Y es cosa harto particular en pueblo de indios, donde las
continuas sesiones de sus asambleas se exornan con noticias antiguas, y modernas
de sus padres conquistadores, doctrina, conventos, e iglesias (Capitulo segundo,
foja, 16).

Segun el manuscrito, la imagen fue colocada en distintos espacios del convento:
en la escalera, en el dormitorio, etcétera; no fue sino hasta 1760 cuando lo
instalaron cercano al altar de la iglesia, donde se cimento su culto, culto que fue
consolidado después de los sucesos milagrosos gue le otorgaron su renovacion

en el afo de 1753.
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La segunda imagen del crucificado era una figura en bulto estropeada,
despostillada, apolillada y maltratada, tanto que alguna de sus extremidades se
hallaba desgarrada y rota lo que le daba la apariencia de una imagen tosca y
sombria. Sin embargo, el 8 de enero sucedié un hecho notable a los ojos de una
mujer espanola, quien advirtio que la imagen “arrojaba cierto licor, como sudor
natural de humano, vivo, y verdadero cuerpo”. De dicho acontecimiento también
fueron testigos los espafioles D. Francisco de Leon, y a Joseph Castellanos, asi
como los Padres de la iglesia, y posteriormente los pobladores de Totolapan.
Tres dias dur6 asi el crucificado emanando liquido por las llagas de su cuerpo,
de ahi que la noticia haya llegado a otras provincias cercanas de la comunidad
cuyos pobladores acudirian a Totolapan para mirar al Cristo. Dicho suceso fue
considerado como la renovacion de la propia imagen, la cual fue detalladamente

pintada y mostrada en estampas para el efecto de su devocion.

[...] en la Renovacion de la Santa Imagen de Totolapan (supuesta la verdad de la
narrativa) no alcanzan las facultades naturales dadas por Dios en la creacion de
Mundo, para la produccion de aquellos insélitos, y extraordinarios movimientos, luego
fue todo fuera de la jursidiccion de la Nautraleza. [...] en aquella Renovacién hubo
variaciones, y alteraciones en los movimientos [...].

La memoria constara su verdad de los actos positivos, si se leyere con
reflexién la anterior narrativa historial que llevo fecha; donde consta, que unos
movimientos fueron de sudor, o liquido Diaphano; otros movimientos fueron de sudor
purpureo, o liquido sanguinolento, otros movimientos fueron de imperceptible humor
crasso, que cubri6 lo despostillado, descascarado, roto, desgarrado, y aun a navaja
abierto. Otros movimientos fueron de ebullicion, levantando lo aparente, o
similitudinario carnoso, hasta aquel punto, que pareciera al arte necesario; otros
movimientos eran de compression, remitiendo las partes similitudinariamente
carnosas, que estaban fuera de tono elevadas, a aquel preciso punto, que pudiera el
mas famoso arte y artifice de escultura. Otros movimientos fueron de estagnacion,
parandose los sucios liquidos, cuando mas corrian, si los intentaban con algodones
coger. Y aun en las ufias de los sacrosantos pies, coagulandose repentinamente,
porgue no los intentaran robar: Otro movimiento, aunque singular, de tranfusion, pues
corriendo liquido el surco purpureo, o sanguinoso por el superior labio, se dejo6 tornar
en el algodon, donde qued6 impressa la gota, que recogié, y creo poseer el doctor

Pefia. Y siendo todos estos movimiento varios, y disimbolos no cabe en buen
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philosophia, se llamen necesarios, y obra de la naturaleza.” (Ibid. Capitulo Octavo,
foja, 50).

La renovacion de la imagen del segundo crucificado de Totolapan tiene que ver
con los efectos del Concilio de Trento que perdurd a lo largo del siglo XVII. La
iglesia catdlica se preocup6 por buscar los medios que movieran los sentimientos

mas profundos de los individuos.

Desde el inicio del poblamiento los mismos curas habian introducido expresiones y
objetos rituales de devocion. La veneracion de los santos, las imagenes coloridas,
los elaborados desplegados de opulencia y belleza en los sitios de adoracion, el rezo
unisono de plegarias y de doctrina y las funciones festivas, todo ello fue fomentado
por los curas en la América Hispana tras de que el Concilio de Trento prescribiera la

reforma de las practicas catélicas en los afios de 1560 (Taylor, 1999: 75).

El Cristo de Ixmiquilpan*? o Sefior de Santa Teresa ubicado en la Iglesia del
convento de José de las religiosas carmelitas descalzas en la ciudad de México
fue otro caso de Cristos renovados al igual que el Cristo de San Lorenzo
Tezonco, en la delegacion Iztapalapa. La renovacion del Cristo de Ixmiquilpan
en 1621, a través de los liquidos emanados de su cuerpo, le confirieron
propiedades milagrosas*® por parte de sus feligreses (Velasco, 1951). Asimismo,
el crecimiento de San Lorenzo es adjudicado a la renovacion del Sefior de la
Salud en 1850.

En la actualidad, en el imaginario de los pobladores, la hipétesis de crecimiento de
San Lorenzo Tezonco se da a partir, primero de la renovaciéon del Sefior de la Salud,
que es cuando el pueblo resurge a la luz de otros pueblos y después de la aparicion
del agua bendita, o el agua milagrosa que curaba a los enfermos del célera morbus,
enfermedad que por el afio de 1850 acarreo muchas muertes, y no antes de esa

fecha. A partir de entonces la organizacion social [h]a girado en torno a la tarea de

42 E| Cristo permanecid en Ixmiquilpan setenta afios, de 1545 a 1615 (Velasco, 1951: s/n).

4 Entre los pasajes dificiles que asocié Alonso de Velasco con la renovacion del Cristo se encuentran las
fuertes lluvias que causaron la inundacién de la ciudad de México en 1629; contrario a ello, los hechos
milagrosos del Cristo se representaron a través “del camino que quedd libre entre el convento de las
carmelitas descalzas, el palacio arzobispal y una parroquia” (s/n).
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cuidad el lugar milagroso construyendo un pozo y posteriormente edificando una
nueva iglesia”. (Reyes, 2005: 29-30).

Para la institucion catdlica, la renovacion se apegaba a la renovacion del alma,
de los sentimientos de los indigenas en sus practicas religiosas, mas que a la
restauracion de la propia imagen asi lo manifiestan los testimonios asentados

por fray Gonzélez:

De esta misma renovacion echa por la santa imagen en si misma; aunque la
elocucion es impropia, y los testimonios propios la desbaratan, pues la imagen
sacrosanta es fuera de lo representativo, un lefio, que como dice David tiene orejas,
Yy No oye, narices, y no huele, pies, y no anda, que en una palabra es ser inanimada,
no tiene vital principio, sea bulto sin alma, cuando mas puede ser objeto de atribucion
de los movimientos, y sujeto, materia, cuerpo, o receptaculo de ellos; [...]. (Ibid.

Capitulo noveno, foja 60).

Sin embargo, para los indigenas la renovacion misma de la imagen, comprendida
a imagen y semejanza del individuo, suscitaba la devocion y el culto para
satisfacer las necesidades de la poblacion a través de las ofrendas presentadas

a la imagen.

[...] rezos, cantos, luces, inciensos, flores, y cuanto de esta y otra cualquier
naturaleza, se le tribute al sefior, debera de ir acompafiado de un acto explicito o
implicito, que haga se conforme la oferta con lo que la Iglesia Nuestra Madre,
Directora y Maestra ha entendido siempre que significa; porque en estos hechos
externos somos comunes |délatras y fieles; nosotros dirigiendo los externos actos,
con nuestras almas, al Supremo sefior de las Alturas, y aquellos a sus falsos idolos,
y por consiguiente, a los Demonios, trazadores y sugestores de aquellos inmundos

engafios (lbid., Capitulo cuarto, foja 31).

La renovacion de la segunda imagen del crucificado de Totolapan muestra el
caracter legitimador de lo milagroso de esta figura. Sin embargo, también
manifiesta el continuo proceso de evangelizacibn que los misioneros
continuaban ejerciendo en la comunidad a mediados del siglo XVIIl, donde la
separacion del Cristo Aparecido posiblemente ocasioné la continuidad de rituales

indigenas vinculados con antiguos elemento de origen prehispanico.
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El hecho en la sacrosanta imagen, para la procesion de sus actos renovatorios, fue
[...], cubrir lo despostillado, tapar lo feamente horrendo, ocultar lo rasposo, allanar lo
descascarado; sobrevestir lo desencarnado, y todo dar un nuevo ropaje de belleza a
la sacrosanta imagen de modo, que quedando la misma, pareciera a la vista, que en
realidad era otra. Esta es la voz comun, y en eso concuerdan uniformemente los
testigos oculares deponentes. Y esto es lo que debera practicar el pecador en su

espiritual renovacion” (Capitulo décimo, foja 72-73).

Sin embargo, el regreso del Cristo Aparecido, nuevamente a Totolapan, mitigoé

las adjudicaciones milagrosas de la segunda imagen del crucificado.

2.7. LOS ATRIBUTOS DE CRISTO APARECIDO

El adoctrinamiento catélico hacia los indigenas no fue tarea facil para los
misioneros; los agustinos mostraron tolerancia al simbolismo ambivalente que se
manifestaba a través de las advocaciones marianas y los santos; contrariamente
los dominicos tuvieron una posicion renuente; y los franciscanos por su parte,
mostraban indecisién e indiferencia para apoyar las expresiones sincréticas y los
jesuitas incorporaron ideas indigenas en su actividad misionera (Baez-Jorge,
1998: 109).

Los procesos sociales derivados después de la Conquista origind un
sincretismo de creencias que se desplegd entre la resistencia y el conformismo
(Baez-Jorge; 1998; Broda, 2004a); lo anterior ocasion6 una reinterpretacion

simbdlica de las imagenes cristianas.

Ciertamente, la catequesis no borré los fundamentos del pensamiento religioso
autéctono. Un complejo proceso dialéctico signado por la resistencia, la
reelaboracion simbdlica y el sincretismo seria el resultado final del quehacer
evangelizador. Se explica asi, como lo hace notar Gibson, que la comunidad de los
santos fuera entendida por los indigenas como un panteén de deidades
antropomoérficas y no como intermediarios entre Dios y los humanos (Baez-Jorge,
1998: 114).
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Al respecto Johanna Broda refiere:

El sincretismo religioso que surge a partir del siglo XVI retoma ciertas formas del culto
prehispanico que antes habian formado parte de la religion estatal. Entre ellas el
principal elemento es el culto agricola que se encuentra en intima relacion con las

manifestaciones de la naturaleza (Broda, 2004b: 65).

Por eso es que los atributos principales del agua, de la salud y, en algun
momento de la historia, del sol, se hallan asociados a la imagen de Cristo
Aparecido; tales elementos que formaron parte de la cosmovision indigena, se
encuentran relacionados con la fertilidad agricola, con la necesidad vital, con la

proteccion y con el alivio de la enfermedad.

La construccion simbdélica del Cristo-sol marca la primera paradoja de la principal
religién de la Europa Occidental, su valoracion del camino sagrado con direccién al
oriente era iluminado por Venus (Belén). La orientacion cristiana de lo sagrado

modela las obras arquitecténicas de sus templos (Melgar, 2002: 173).

El renacer, la luminosidad y lo igneo del sol incidieron en la vida cotidiana de las
poblaciones mesoamericanas, pero también en los ciclos de secas y de lluvias,

asi como en los periodos de siembra y cosecha.
De acuerdo con Lépez-Austin (19972: 235), laimagen de Cristo:

[...] fue recibido en el vasto panteén de la tradicion mesoamericana como un dios
mas, y ha sido identificado principalmente con el Sol. Esto hace que algunas
caracteristicas del dios solar indigena se atribuyan a esta figura de Cristo, cualquiera

que sea el contexto en que éste se aparezca.

De hecho, “en 1558 Pablo IV decreté una bula para todas las Indias que decia:
‘que los dias que los indios por sus antiguos ritos dedicaron al sol y a sus idolos,
se reduzacan en honor al verdadero Sol Jesucristo, y de su santisima Madre, y
mas santos en los que la Iglesia celebra sus festividades’ (Lara, 1999: 36, cita a
Gabriel Guard, 1981). De ahi que el simbolismo solar también fue incorporado

en las cruces de la evangelizacion (lbid. 36).

De los manuscritos referidos por los cronistas agustinos del siglo XVIII,

sobresale el de fray Manuel Gonzéalez (1735), quien describe en una de sus
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lineas, precisamente el momento en que es trasladado el Cristo de Totolapan a

la ciudad de México:

Qual quedase Totolapan en ausencia de su sol, con la falta de su tesoro, con la
translacion de su bienhechor, no hay para qué ponderarlo; porque esta dicho, que
cesarian los beneficios, en la continuacion de los milagros; la abundancia con la falta
del tesoro; y solo abundarian sombras, en desconsuelos, aflicciones, y congojas, que
eran consiguientes a la ausencia del sol de las piedades, justicia, y misericordia

(Capitulo primero, foja 18).

Aungue actualmente, el vinculo entre el Cristo Aparecido y el sol no se
evidencian en la tradicion oral de los pobladores de Totolapan, se tienen
referencias etnograficas que posibilitan afirmar dicha relacién. Posiblemente, la
ubicacion de la imagen hacia el oriente, en el altar principal de la iglesia,
sustituy6 antiguos referentes asociados con la luminosidad asignada en la figura
del redentor, fusionado al mismo tiempo con el simbolo de la Santa Cruz y
vinculado al periodo en que sobresalen los cultos relacionados con la peticion de
las lluvias: el ciclo Pascual (integrado por Semana Santa,** Cuaresma y
Pentecostés). Se tiene testimonios en otras partes de la Republica del vinculo
del sol con la figura de Cristo; de estos estudios sobresalen los de Hunt (1977)
con los zinacatencos; Gossen (1979), Marzal (1988) y Pozas (1987) con los
chamulas; Reyes Garcia (1961) con los nahuas de Ichcatepec, Veracruz; James
W. Dow con los otomies de Tenango, de la Sierra de Puebla (1990: 97), Stresser-
Péan (2011) con las poblaciones de la Sierra Norte de Puebla. No obstante, se
hallan los mitos mixes, zapotecos, chinantecos, mazatecos, en los que se asocia
el sol con Cristo (Velasco, 2000: 85), entre otros, pero cada uno enmarcado en

sus hagiografias locales.

Para algunas poblaciones indigenas Cristo se identifica con el sol; “esta
identificacion se halla materializada en la custodia dorada, radiante, de la
procesion de Corpus Christi. La Iglesia, evidentemente, no ha admitido dicha
identificacion entre Cristo y el Sol, pero tampoco la ha combatido

sistematicamente, probablemente para evitar crear un conflicto en la mente de

44 El estudio de Sergio Zepeda en Jalisco muestra, a través de la etnografia, el tendido de los Cristos que
se realiza en Semana Santa, particularmente el viernes santo (2002).
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muchos fieles” (Stresser-Pean: 2011: 513). Sin embargo, la divinidad solar en la
liturgia cristiana ya se representaba a través del ciclo pascual cuyos rezos en
este periodo tenian la finalidad de mantener la flama de la luz. Las aureolas se
acercaban al arquetipo de la divinidad solar. Tales similitudes se ajustaron con

las creencias de las comunidades agricolas mesoamericanas.

En el Estado de Morelos, son escasas las investigaciones sobre la
simbologia de los Cristos, sin embargo, Ricardo Melgar (2002) proporciona
referentes importantes vinculados con la imagen, la cual tiene, junto con la cruz,

el papel principal con respecto a otras imagenes cristianas.

En este contexto, los campos de tension que se han producido en torno a
la imagen de Cristo se han mantenido a lo largo de medio milenio a través de la
manifestacion entre Cristo y la Cruz, y entre el Cristo y las advocaciones
marianas; con respecto a este Ultimo caso, el autor refiere que los Cristos
adquieren una dualidad cuando los pobladores mencionan: "donde esta ‘el
Sefior' esta 'Nuestra Madre' compartiendo o convergiendo en el despliegue de la
fuerza divina" (Ibid.: 167). No obstante, advierte que entre los cristos hay la
presencia hegemoénica entre el Cristo-cruz y el Cristo-sol. “Se agrega a ello, la
configuracion de un peculiar bestiario y una no menos sui generis flora sagrada
como la de los hongos alucindgenos denominados ‘clavitos del sefor’, que

consumen los misioneros para controlar el temporal” (Ibid.: 161-162).

Siguiendo con Melgar, algunos autores como Siller proponen la hipétesis
de ver en algunos cristos viejos la huella de Qutzalcéatl, representado como
'Dios pobre'y 'llagado’, 'quien para hacer penitencia y crear el Quinto Sol no tuvo
MAas incienso que gquemar sus propias llagas, ni mas ofrenda que lanzar al fuego
su propio cuerpo (Ibid. 2002: 175, cita a Siller, 1993: 29). Asimismo, hay quienes

refieren que:

La desnudez de los cristos de Morelos esta vinculada con su nacimiento mas
gue a su crucifixion, siguiendo un tradicional canon de representacion cristiana;
aungue estos ultimos obviamente estan relacionados con el campo simbdlico de las
siete llagas. Ninguno de nuestros registros etnograficos nos permite corroborar la

hipotesis de Siller, tampoco descartarla (idem).
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No obstante, el autor refiere que las diferentes advocaciones de Jesus
representados a través de “sus diversos rostro, edades y jerarquias” conforme al

ciclo de la vida, parece vincularse “simbdlicamente al ciclo del maiz” (Ibid.: 174).

Una distinta opinion es la que refiere Raul Flores Guerrero con respecto
a las imagenes sangrantes de Cristo, correspondientes al arte barroco, las cuales
muestran una relacion con el culto del dios prehispanico Xipe-Totec (Moyssén,
1967: XVI).

Lo cierto es que hoy en dia, la imagen de Cristo Aparecido representa un
complejo simbdlico que se manifiesta a través de diversos elementos atribuidos
a la imagen: lluvia, agua, salud, cura, proteccion. Algunas de sus propiedades
son el resultado de procesos sincréticos producto de las caracteristicas
ambivalentes de las deidades precolombinas, cuya funcion que desempefiaban,
se articularon a los diversos aspectos de la cosmovision indigena; dicho proceso

dio como resultado la resignificacion del simbolo de Cristo.

2.8. FRAY ANTONIO DE ROA EN LA EVANGELIZACION CRISTIANA

La expresion religiosa, a través del simbolo cristiano, fue fundamental para
trasmitir a los indigenas un alto sentimiento emocional que reflejara compasion,
amor y una actitud intensa de espiritualidad cristiana. Debido a ello, los
misioneros también tuvieron un papel fundamental en la conversion cristiana; tal
fue el caso de Fray Antonio de Roa,*® de la orden agustina quien ejercid, ante la
mirada de los indigenas, diferentes actos de devocion no solo en Totolapan,
Morelos, sino también en la regién otomi de la Sierra Alta de Hidalgo a donde
llegé para evangelizar a los indigenas;*®en esta regién instauré conventos, en

1536, en Epazoyuca, Actopan e Ixmiquilpan, Tezontepec, Acatlan, Chapantongo

45Antonio de Roa debe su nombre a la devocién que manifesté a San Antonio Abad, y su apellido
a la memoria de su pueblo natal Villa de Roa, provincia de Burgos en Espafia. Manifesto un fervor religioso
a San Antonio por lo que incorpord diversos y estrictos actos de disciplina (Lopez, 1969: 45-54). En 1524,
el misionero ingreso al convento de Burgos, antiguo santuario del Santo Crucificado (Grijalva, Libro 11, 1985:
216) cuya imagen es venerada por grandes multitudes de peregrinos de todas las Provincias de Espafia
(Lopez, 1969: 52).

46 Fray Antonio de Roa y Francisco de la Cruz (conocido como el Venerable) fueron de los
agustinos asignados como méaximos penitentes (Grijalva, 1985: 71).
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y Axacopan; Metztitlan, Huejutla, Huachinango, Xilitla, Pahuatlan, Culhuacéan,
Chapulhuacan y Tantoyuca (Ricard, 2004: 154).

Por varios afos, el fraile permaneci6 en Molango, en la sierra de
Hidalgo;*’ sin embargo, cansado y desesperanzado por los fallidos intentos de
la conversion cristiana a los indigenas decidio regresar a Espafa, y al no lograr
su cometido fue enviado a Totolapan en 1538. Establecido en este lugar, donde
las semejanzas con la Sierra Alta le hacian recordar las grandes montafas y
contintas serranias que circundan el norte de la region, aprehendié nahuatl y
comenzd a predicar el cristianismo con la poblacion indigena, con quienes
encontré grandes avances en la conversion cristiana, iniciada afios atras (en
varios de los municipios de Morelos), por los misioneros franciscanos y
dominicos (Grijalva, 1985: 214).

No obstante, en 1542 de la Roa regreso a la Sierra Alta para continuar la
conversion cristiana que interrumpid por varios afios; en este lugar el misionero
llevdo a cabo estrictas disciplinas que le favorecieron al proceso de
evangelizacion. De las penitencias llevadas a cabo por el fraile sobresalen la de
permanecer siempre de pie y nunca sentado, se sometia al ayuno,

principalmente en el periodo de cuaresma, tanto en Totolapan como en Molango.

Segun el cronista agustino fray Juan de Grijalva, la representacion de la
crucifixion era admirable, tanto que le derretian resina sobre su cuerpo, desde

los hombros hasta la planta de los pies:

[...] después de azotado y abrasado aquel cuerpo, le ponian sobre los hombros una
Cruz pesada a cuestas, y tirandole de la soga le sacaban en procesion alrededor de
la huerta. A este tiempo habian los indios sembrado ya el suelo con brasas
encendidas que eran las flores sobre que pisaba, y descalzos los pies como solia,

iba por sobre aquellas brasas contemplando en la calle de la amargura. Tirdbanle los

47 La Sierra Alta comprendia “la ramificacion de la Sierra de Zacualtipan, Hidalgo, que arranca de
Meztitlan y corre hasta Tlanchinol, y que ahora se conoce con el nombre de Sierra de Pachuca y que va a
pasar por Actopan y Atotonilco el Grande” (L6pez, 1969: 76).

La region se describe conformada por barrancas y pefiascos aridos y elevados hacia el norte, donde no hay
veredas ni caminos con aires huracanados, extremos calores y lluvias torrenciales (lbid.: 77).
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indios de la soga de modo que lo hacian arrodillar cada momento, ello se deja
entender. El cuerpo iba todo llagado, la Cruz pesada, los pies sobre brasas, no era
menester mucho para que cayese por momentos. De esta manera llegaba a otra
ermita donde tenia pintada toda la pasion; alli dejaba la Cruz y lo ataban a una
columna, que hasta hoy se conserva con gran devocién y ternura de los que la visitan.
Alli le ataban y le dejaban hasta el amanecer, que venian los indios y le desataban,
y poniéndose sus vestiduras, se subia al coro a rezar prima con su compafiero.

Esto hacia este gran penitente todos los lunes, miércoles y viernes de la
Cuaresma, con una maravilla de Dios con que acreditaba estas penitencias que
habiendo quedado el lunes llagado, ampollado y abrasado todo el cuerpo, cuando
llegaba el miércoles estaba sano para poder repetir las mismas penitencias [...]
(Grijalva, 1985: 224).

Los actos penitenciales del misionero representaban el dolor y el sufrimiento
recreado a través de la crucifixion de Cristo, principalmente en el tiempo de la
Cuaresma.

Y continuando con lo referido por Grijalva:

[...] saliendo de su convento para ir a predicar por aquellas sierras le ponian una
soga a la garganta, de que le iban tirando dos de aquellos indios que llevaba consigo;
y el santo varén iba meditando en la calle de la amargura, y procuraba estamparse
en aquella mansedumbre y sufrimiento con que el Redentor de las almas debia ir.
Pediale le comunicase alguna parte de aquella infinita caridad, con que padecié por
los hombres, y que le diese el sentimiento y dolor que como miembro suyo debia
tener de su cabeza. Y asi iba los 0jos bajos los pasos cortos, los suspiros ardientes,
y las lagrimas que llegaban a regar el suelo, hasta que llegaban a alguna Cruz de las
que habia en el camino. Alli se arrodillaba con profundo dolor y sentimiento, y besaba
la Cruz de las que habia en el camino. [...] los indios le daban de bofetadas, y la
escupian en el rostro, y le desnudaban el habito, y le daban a dos manos cincuenta
azotes, tan recios que le hacian reventar la sangre. Decia mientras le azotaban una
devota oracion tomada de San Gregorio Turonense, que dice: Tu, Sefior Dios
todopoderoso y eterno que de todo el mundo, que estaba puesto en error, con tu
misericordia y piedad, apartaste de las tinieblas y error a tus fieles, ensefiandoles
cual es el camino de la verdadera luz, y poniéndolos debajo del seno de tu iglesia

santa; ten por bien, benignisimo Sefior, de que todos estos pueblos se reduzcan a tu
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santa fe, y los reducidos se conserven en ella, para que alcancen la bienaventuranza
(Grijalva, 1985: 221).

En Totolapan, como hemos visto, la aparicién del Cristo Aparecido a fray Antonio
de Roa se remonta hacia el afio de 1543 (Ibid.: 225), sin embargo, las
penitencias del fraile en Totolapan también fueron un factor importante para

administrar la doctrina cristiana a los indigenas. Segun lo referido por Grijalva:

[...] salia de la iglesia desnudo de la cintura para arriba, con una soga a la garganta,
los pies descalzos, y ya entonces habian los indios sembrado las calles de brasas de
vivo fuego. Y habia para todo, porque de la tarde antes hacian cuatro hogueras a las
cuatro esquinas del patio, para que hubiese bastantes brasas para esta ocasion. lba
el santo varén por sobre las brasas con tan gran sosiego y tanta devocién, que le
juzgaban los indios por mas que hombre. Daba de esta manera vuelta a todo el patio,
y en llegando a la iglesia hacia un gran sermén de las penas del infierno, con cuyos
fuegos estos no se comparan, y que por cada pecado mortal se condenaba a un
hombre a padecer eternamente. [...] En acabando el sermén tenian una caldera de
agua hirviendo, y le bafiaban con ella el cuerpo, que tan llagado estaba. Y con esto
se iban los indios a sus casas y él a la contemplacion en que pasaba la mayor parte
de la noche, sin mas cama que el suelo para alivio de tanto quebranto (Grijalva, 1985,
1985: 222).

Las disciplinas sometidas por fray Antonio de Roa desempefiaron una especie
de dialogo que mostraba la historia del sufrimiento y la muerte de Jesus; con las
practicas penitenciales se intentaba generar temor con el fin de someter a los
indigenas al culto de la imagen cristiana (Scheper, 2010: 60).* Pero mas que
temor, las practicas del fraile conseguirian, al igual que lo sefial6 Nebel con
respecto a la imagen de Cristo crucificado, una manera de acercarse a los indios
a través de los sentidos, de tal manera “que el sufrimiento del Crucificado se
hiciera manifiesto expresivamente para retenerlo facilmente en la memoria”
(1992: 69). De la Roa trasmitié también una vision de agonia y una complicada
mezcla de compasion y sentimientos. De acuerdo con Scheper (Ibid.: 50-54), fue

a través de expresiones afectivas y emocionales como los indigenas aprobaron

48 Para mas informacién sobre el sufrimiento de Cristo Aparecido consultar a Scheper Huges, 2010,
capitulo 3.
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la religion cristiana; pero mas que la aceptacion cristiana fue la transformacion

religiosa y la reinterpretacion de los simbolos cristianos.

2.9. EL PERIODO DE LA CUARESMA, EL CICLO PASCUAL Y EL CICLO
AGRICOLA

Al implantarse la religion cristiana se insertd el calendario litdrgico cuyas
celebraciones principales distinguen la vida de Jesucristo: la Epifania,
Candelaria, Cuaresma, Semana Santa, Corpus Christi, Ascension del Sefior y
Navidad. Sin embargo, la Cuaresma fue uno de los mas importantes periodos en
las celebraciones litirgicas porque ha sido uno de los ejes principales del

catolicismo.

Durante este ultimo periodo los temas de la iglesia catdlica se relacionan
con la penitencia y el perddn,*’pero estos sacramentos son reinterpretados y
manifiestos a través de la religiosidad popular incluso hasta Pentecostés;
ejemplo de ello son los diversos santuarios, establecidos o temporales de la
region cristocéntrica del norte del Estado de Morelos, donde las relaciones
sociales economicas, culturales y religiosas (a través de las relaciones de

intercambio y reciprocidad) se manifiestan diversificadas regionalmente.

Si bien el miércoles de ceniza abre al periodo de cuaresma, en el Estado
de Morelos, el primer viernes de cuaresma lo comienzan a contar al siguiente
viernes contiguo del miércoles de ceniza, “de tal manera que cuando la Iglesia
esta en el ‘primer viernes de cuaresma’, nuestras comunidades estan celebrando
ya la feria del ‘segundo viernes’. Por lo tanto, la denominacién del ‘sexto viernes

de cuaresma’ en estos pueblos es algo inexistente para la liturgia catdlica, pues

49 La cuaresma representa los cuarenta dias que Jesus ayuné en el desierto. Este periodo se
caracteriza por la penitencia y abstencion, es decir, la iglesia propone la privacion de ciertas complacencias
que se manifiestan principalmente en el consumo de ciertos tipos de alimento y de ciertos actos de diversion.
Los temas primordiales de la iglesia se hayan relacionados con el pecado, la penitencia y el perdon.

Por lo que se refiere al Domingo de Ramos, éste representa la entrada de Jesucristo a Jerusalén, por ello
cada uno de los asistentes tiene que llevar una palma o un ramo en la mano. Los tres dias que integran la
semana santa o la semana mayor se refieren ala cena del Sefior, la pasion y muerte de Cristo y la sepultura
del Sefior. El tiempo pascual por su parte, representa el paso que dio Jesucristo de la muerte a la vida; en
este periodo debe prevalecer el gozo espiritual, es decir, con la remisién de los pecados se fomenta la
esperanza de resucitar como Jesucristo.
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ese sexto viernes corresponderia —desde su Optica oficial- al Viernes Santo”
(Gbmez Arzapalo, 2009: 127,128).

Los cultos varian entre las comunidades pero la semejanza de las
imagenes cristianas radica en las advocaciones de Cristo Crucificado o Jesus
con la cruz a cuestas, asi lo demuestran para el primer caso los cristos de
Chalma, de Ocuilan, de Totolapan, de Tlalnepantla, de Cuautla, entre otros; y

para el segundo los cristos de Tepalcingo y Atlatlahucan por ejemplo.

Particularmente al Cristo Aparecido de Totolapan corresponde celebrarlo el
Quinto viernes de cuaresma. No obstante, establece un vinculo con el 3 de mayo,
dia de la Santa Cruz y con la Ascension del Sefior; ambas ceremonias inmersas
en el periodo litlrgico de la iglesia del Tiempo Pascual®® (integrado este mismo
por 90 dias en los que se incluye la cuaresma®! y la Semana Santa), cuyos
referentes simbdlicos recrean el espacio sagrado a través de las diversas

actividades religiosas.

De acuerdo con Ricardo Melgar, el ciclo de cuaresma tuvo gran relevancia
en la evangelizacion de las 6rdenes mendicantes; fue un periodo establecido, en
la entidad de Morelos a partir de la Semana Santa hasta la fiesta de la Santa
Cruz el 3 de mayo. Las ceremonias de este periodo, refiere el autor, “se articulan
con el cierre de los ciclos de secas y de escasez y, con el inicio de la estacion
de lluvias que preanuncia la promesa de cosechas”; en este tiempo se vinculan
las ceremonias en los denominados calvarios, donde las tres cruces, los cerros
o colinas tienen una eficacia simbdlica (Ibid.). De hecho, Ramiro Gomez
Arzapalo refiere que “El fundamento de estas celebraciones [que constituyen la
Semana Santa] pueden encontrarse en la busqueda de propiciar la fertilidad de

la tierra y al continuo ciclo de muerte y resurreccion de la naturaleza” (2009: 173).

En Totolapan, el ciclo de cuaresma (exceptuando el carnaval que

corresponde al mes de diciembre), no solo extiende su correlacién simbdlica con

50 Este periodo se integra de cincuenta dias que incluyen la resurreccion del Sefior.

51 Este periodo tiene una duraciéon de cuarenta dias, de los cuales, el dia mas importante de la
semana de Pasion es el dia viernes “de Dolores” porque el pasaje evangélico relata la entrada triunfal de
Jesus a Jerusalén. La siguiente semana, los dias lunes, martes miércoles son dias de solemnidad media,
ya que el jueves se celebra la institucion de la Eucaristia durante la Ultima cena. El viernes se conmemora
la Crucifixion y el sdbado la Gloria; el domingo se celebra la Resurreccion del Sefior. “Este es el momento
culminante del afio cristiano” (Ferrer; 1997: 86).
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el 3 de mayo, dia de la Santa Cruz, sino también con la Ascension del Sefior
cuya ceremonia se relaciona con las peticiones de lluvia realizadas en espacios
del entorno natural como el cerro de Santa Barbara de Totolapan, similar a la
celebracion que se realiza en la cueva de Coatepec como veremos en el capitulo
cinco. Las relaciones de intercambio y reciprocidad manifiestas en estos
espacios se establecen con lo sagrado o entes sagrados que propician el

temporal.

La Cuaresma y la Pascua fueron de los periodos de mayor importancia
para los frailes en los mecanismos de evangelizacién durante los primeros afios
de la Colonia. Principalmente, en la cuaresma las expresiones de penitencia se
manifestaron a través de las disciplinas corporales a las que se sometid, por
ejemplo en Totolapan, el agustino de la Roa. No obstante, el Tiempo Pascual, al
igual que la Cuaresma se correlacion6 con la época de sequia, pero
principalmente el 3 de mayo (dia de la Santa Cruz) y la Ascension del Sefior se
vincularon con los rituales de peticién de lluvia en espacios del entorno natural

COmo veremos posteriormente.

En este contexto, el ciclo de Cuaresma propuesto por Saul Millan (1993)
para algunas comunidades del Oaxaca®? resulta limitado para integrar otras
celebraciones que se integran en el culto a cristo de Totolapan. Sin embargo,
resulta significativo cuando refiere: “El ciclo festivo de cada comunidad indigena
del pais es también un reloj comunitario que acopla las actividades publicas a
los ritmos del afo, sincroniza los comportamientos sociales y asegura la

reproduccion de los eventos colectivos” (43-44).

Por su parte Andrés Medina propone para los pueblos originarios de la
cuenca de México, el periodo de la cuaresma, compuesto este mismo por cuatro
momentos importantes manifiestos a través del carnaval, de la representacion
de la pasion de Cristo en la Semana Santa, de la Pascua y de Corpus Christi.
Dicho periodo “exhibe variables influenciadas de las tradiciones de raiz

mesoamericana; aunque en este sentido el aparato eclesiastico institucional del

52 E| ciclo de Cuaresma propuesto por Millan se constituye por la celebracion de San José el 19 de
marzo (fecha que marca el transito entre dos estaciones y el predmbulo de la actividad agricola), las
procesiones de cada uno de los cinco viernes que integran la cuaresma, el Carnaval y la Semana Santa.
Mientras que en el ciclo de sequia integra la ceremonia a la Santa Cruz, el 3 de mayo y Corpus Christi.
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catolicismo ha ejercido una gran presion para mantener la ortodoxia” (2007: 38).
Asimismo, integra en el ciclo mesoamericano la ceremonia a la Candelaria, el
carnaval, la Santa Cruz y Fieles Difuntos, y el ciclo de peregrinaciones lo
conforma apartado de la Cuaresma, a pesar de la periodizacion con la que se

manifiestan los grupos corporativos durante este periodo.

Aunque el periodo de la Cuaresma propuesto por los autores es
significativo para comprender las divergencias en los cultos que se manifiestan
en cada una de las ceremonias religiosas, debe ser estudiado de acuerdo al

contexto historico y social de cada comunidad.

Para el caso de Totolapan propongo que las relaciones de reciprocidad
en el culto a Cristo Aparecido se establecen en el periodo del Ciclo pascual,
conformado por la Cuaresma, Semana Santa, la Santa Cruz (3 de mayo) y la
Ascension del Sefor (cuarenta dias después del domingo de resurreccion). Si
bien el ciclo se relaciona con el periodo litargico de la iglesia, en el fondo de su
significado, el periodo manifiesta elementos sincretizados y relacionados con el
periodo de las secas en tanto los referentes agricolas fueron integrados, tal como

se puede apreciar en la siguiente gréfica.

Ciclo Pascual

Miércoles de Ceniza

o
N

- Tiempo de peregrinaciones
en el estado de Morelos.

- Cultos en el Aljibe
y en el cerrode Santa Barbara

En esta grafica se muestra el periodo de la Cuaresma, el 3 de mayo y la Ascension del Sefior, mismos que
se articulan a la época de secas en Totolapan, Morelos.  Elaborado por Laura Aréchiga.
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Antiguamente, en el periodo de secas se invocaba a las antiguas deidades
de la lluvia, de la fertilidad, de los mantenimientos. Los datos etnohistéricos
proporcionados por Broda muestran como “se fijaba, ritual y socialmente, en el
calendario mexica la recurrencia de los fendmenos climatolégicos y agricolas”
(2004a: 43).

Segun Gruzinski (op.cit: 26), en las ultimas décadas del siglo XVI la
transmision oral y pictografica se mantenia reflejada a través de las nuevas
festividades dirigidas a las imagenes catodlicas que los indigenas habilmente
sustituyeron a las celebraciones de las antiguas deidades prehispanicas. De
acuerdo con Gibson: “El culto cristiano fue aceptado sin una distincion entre los
grados de adoracion y los indigenas siguieron actuando como si el objeto de
adoracion descansara en el que rinde culto, para sustento y mantenimiento”
(Gibson, 1981: 106).

Aunqgue las festividades catélicas sustituyeron las fiestas del calendario solar
mesoamericano los antiguos cultos al agua y a la fertilidad continuaron
reproduciéndose en el paisaje, articulado este mismo, con alguna de las
ceremonias catolicas inmersas en el periodo del Ciclo Pascual de Totolapan en
cuyo periodo sobresale la veneracion de la figura de Cristo en los diferentes

santuarios de la regién norte de Morelos.

Particularmente en Totolapan sobresalen tres ceremonias catélicas que
inmersas en el periodo de las secas se vinculan con la imagen de Cristo
Aparecido en dos ambito espaciales: 1) a nivel regional se encuentra el Quinto
viernes de cuaresma, cuyas peticiones se relacionan con el bienestar individual
y colectivo a través del santuario de Cristo Aparecido; y a nivel local destacan 2)
la Santa Cruz (el 3 de mayo) y 3) la Ascensioén del Sefior (cuarenta dias después
del domingo de resurreccion); ambas ceremonias se vinculan con el espacio
geografico que envuelve el entorno y con las concepciones que se forman en

torno a la salud y al temporal.

Hoy en dia, el culto a Cristo Aparecido ha permitido fortalecer las
relaciones de intercambio y reciprocidad en dos ambitos espaciales donde lo

local se interrelaciona con lo regional y viceversa como veremos en el siguiente
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capitulo. Es a través de la interaccion espacial que podemos comprender la
valorizacion del espacios en sus distintos aspectos, tanto geograficos como

simbdlicos y sociales, pero articulados entre si en el ambito del campo religioso.
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CAPITULO 3

EL TERRITORIO DE TOTOLAPAN COMO ESPACIO LOCAL Y
REGIONAL EN LAS RELACIONES DE INTERCAMBIO Y
RECIPROCIDAD

En este capitulo muestro la configuracidén espacial donde se localiza el municipio
de Totolapan, lugar en el cual las relaciones de reciprocidad se presentan en el
culto a Cristo Aparecido: tanto en un nivel local como regional. Se trata de dos
ambitos espaciales imbricados entre si a través del territorio, el cual adquiere
importancia para entender los distintos ambitos donde se manifiestan los

fendmenos sociales en interaccién con lo religioso.

En un nivel local presento la ubicacién geogréafica del municipio y los
elementos significativos que lo caracterizan con el fin de entender las
particularidades en las que se construye la percepcion del espacio y el apego
afectivo de este espacio. En este ambito se llegan a manifestar las relaciones de
reciprocidad generalizada y equilibrada tanto en el &mbito religioso como en el

familiar.

En un nivel regional, muestro el santuario de Cristo Aparecido donde los
aspectos geogréficos, econdmicos y simbolicos se articulan entretejiendo
vinculos para la accion social reciproca que se manifiesta relacionada con la
imagen santa de Cristo. Por ello, presento como se conforma la region
devocional del santuario de Cristo Aparecido y en un nivel mas amplio, la regién

cristocéntrica del norte de Morelos.
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3.1 LALOCALIDAD DE TOTOLAPAN

Totolapan constituye uno de los treinta y tres municipios de la entidad de Morelos
y se localiza geograficamente en los 1900 msnm., entre las coordenadas 18°59’
latitud norte y 98° 55’ longitud oeste.>® Limita al norte con el municipio de
Juchitepec del Estado de México; y con el municipio de Tlalnepantla y
Tlayacapan del Estado de Morelos al poniente; Tepetlixpa del Estado de México
al oriente y Atlaltahucan y Tlayacapan del Estado de Morelos al sur. Comprende

un territorio de 7.798 km2, lo equivalente al 1.37% del area total del estado.

Aplico aqui el término de territorio de Gilberto Giménez (1996, 2007),
quien desde una perspectiva sociocultural lo define como el espacio valorizado
y apropiado “por un grupo social para asegurar su reproduccion y la satisfaccion
de sus necesidades vitales, que pueden ser materiales o simbdlicas” (2007: 151),
no obstante de las relaciones de poder que lo producen, lo regulan y lo protegen
(Ibid., 151-152).

Desde una perspectiva ontolégica, Santos Milton (2000) precisaria la
construccion del espacio a través de los objetos y sistema de acciones, donde
las técnicas o bien los medios instrumentales y sociales producen y crean el
espacio.>* Por lo que respecta a la configuracion territorial, ésta se constituiria
por su existencia material y social, una existencia real que “solamente le viene

dada por el hecho de las relaciones sociales” (lbid., 54).

El espacio entonces es la porcion de la superficie terrestre que antecede
toda practica y representacion ya que funciona como soporte de las relaciones

sociales y simbodlicas.

Si bien es cierto que las relaciones sociales, entre ellas las de intercambio
y reciprocidad en el culto a Cristo, estan dadas por el proceso productivo
econdémico y social en un territorio especifico del que se apropia la sociedad, el
ambito simbolico también se corresponde con esta construccion del territorio, por

ello siguiendo a Giménez (1999: 29):

53 Anuario estadistico, Morelos, INEGI, 2008, Tomo I.

54 Las técnicas son los medios, es decir, los objetos técnicos que definen la accion social (ya que
son obre de la accién social) y producen el espacio; estas técnicas estan determinadas “por el conjunto de
la sociedad y se expresa a través de la realidad del espacio en que se integra” (Santos, 2000: 38).
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[...] se puede decir que el territorio responde en primera instancia a las necesidades
econdmicas, sociales y politicas de cada sociedad, y bajo este aspecto su produccion esta
sustentada por las relaciones sociales que lo atraviesan; pero su funcién no se reduce a esta
funcion instrumental: el territorio es también objeto de operaciones simbdlicas y una especie
de pantalla sobre la que los actores sociales (individuales o colectivos) proyectan sus

concepciones del mundo. [...].

Segun el autor, la apropiacion del espacio “puede ser prevalentemente utilitaria
y funcional o prevalentemente simbdlico-cultural” (2007: 153), sin embargo, se
puede decir que ambas distinciones pueden estar imbricadas una en la otra, es
decir, lo simbdlico en lo utilitario y funcional. En Totolapan la apropiacion del
espacio local y regional, como veremos a lo largo de este capitulo, manifiesta un
caracter funcional a través de los procesos sociales vinculados con la produccién
econdémica y social, pero imbricados con propiedades simbdlicas adjudicadas a
la imagen de Cristo Aparecido. Por eso en la apropiacion del espacio puede ser

prevalentemente utilitaria-funcional y simbdlica-cultural.

Las funciones simbdlicas devienen de los procesos productivos
econémicos como sociales con los que interactian los grupos sociales, en una
de sus multiples formas, a través de las relaciones de intercambio y reciprocidad;
“el territorio no se reduce a ser un mero escenario o contenedor de los modos de
produccion y de la organizacion del flujo de mercancias, capitales y personas;
sino también un significante denso de significados y un tupido entramado de

relaciones simbdlicas” (Ibid., 32), pero también sociales.

3.1.1. La configuracién territorial en su dimension local

En su dimension espacial lo local se constituye de sociedades municipales
conectadas a una poblacion donde existe una unidad de cohesién (Ortiz, 1996:
5); este nivel del territorio “frecuentemente es objeto de afeccion y apego y cuya
funcién central seria la organizacion ‘de una vida social de base: la seguridad, la
educacion, el mantenimiento de caminos y rutas, la solidaridad vecinal, las
celebraciones y los entretenimientos™ (Di Méo, 1998: 101 citado en Giménez,
2007: 155).
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Como circunscripcion politico-administrativa, Totolapan se conforma por
10 789 habitantes centralizados, el 57% en la cabecera municipal (lugar donde
se asienta el poder municipal y donde se ejerce, para asuntos oficiales, la accion
administrativa del ayuntamiento);>® el resto de la poblacion se distribuye en
varias localidades denominadas administrativamente ayudantias municipales,®’
conformadas por Santiago Nepopualco, San Miguel el Fuerte, la Asuncién
Ahuatlan (donde se distribuyen los hablantes de nahuatl), Villa Nicolas Zapata,

Tepetlixpita y San Sebastian.>8

Si bien cada una de estas parcialidades manifiesta caracteristicas propias
que delimitan el territorio, a través de su santo patron tutelar, comparten no solo
elementos simbolicos comunes, sino también relaciones sociales como las
ejercidas a través del intercambio y la reciprocidad generadas en torno a los
santos patronos; es como refiere Giménez (1999: 37), “a través del proceso de
socializacion los actores individuales interiorizan progresivamente una variedad
de elementos simbdlicos hasta llegar a adquirir el sentimiento y el status de

pertenencia socio-territorial”.

Algunas localidades figuran desde el siglo XVI, como Ahuatlan y
Nepopualco, las cuales quedaron registradas en las Relaciones geograficas del
siglo XV (1986). Por lo que se refiere a la cabecera municipal, esta se constituye
através de la subdivision territorial de cuatro barrios o secciones: 1) San Agustin,
conocido como “los de abajo”, 2) San Marcos o “la otra banda” (en consideracion
a la primer banda de musica que se formd6), 3) La Purisima o Tenatitlan,
denominado antiguamente como barrio Chichicaxtle (debido a las hierbas
utilizadas para delimitar los corrales), y 4) San Sebastian o “Tecolote”, porque
ahi chillaban los tecolotes (Informacién personal, Sefior Bulmaro Amaro Zamora,
marzo, 2011) .

55 INEGI. Direccion General de Estadisticas Sociodemograficas. || Conteo de Poblacion y Vivienda
2010.

5% El Presidente municipal ocupa el cargo politico, juridico y administrativo; asimismo el
Ayuntamiento lo integra un residente constitucional, un sindico y tres regidores o0 mas que se encargan del
poder publico y la accién administrativa. No obstante en cada localidad se hallan los ayudantes
municipales, intendentes, delegados y subdelegados que son auxiliares del Presidente Municipal en la
administracion.

57 La Ayudantia es la autoridad auxiliar municipal que desarrolla actividades de promocion y
gestion social en la circunscripcion que le asigne el Ayuntamiento.

58 Es probable que este lugar haya pertenecido al municipio de Tlalnepantla.
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Segun Guillermo de la Pefia (1980: 42), la divisién cuadripartita predomina

en varios municipios del Estado de Morelos y corresponden a las “cuatro

secciones homdélogas, o campan como en el antiguo urbanismo azteca,

mediante dos calles principales que se interceptan en la plaza central, y que

corren de norte a sur una, y de este a oeste, la otra”. Asimismo, constituyen la

cabecera municipal las colonias Ampliaciébn San Sebastian y Santa Barbara

(asentadas en las inmediaciones del cerro de Santa Barbara), asi como algunos

ranchos y fraccionamientos conformados por migrantes, turistas o residentes del

Distrito Federal.
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Localidades que constituyen el municipio de Totolapan. Fuente: Prontuario de
informacion geografica municipal de los Estados Unidos Mexicanos.
Totolapan, Morelos, 2009.

3.1.2 El entorno geografico de Totolapan

Como area geografica el paisaje es parte sustancial en la percepcién del
territorio; es accesible a la mirada y se constituye de elementos a los que se les
confiere unidad y significado (Giménez, 2007: 159), ya sean naturales o
cimentados por el individuo; no obstante de los colores, movimientos, olores,
sonidos, etc., que lo conforman (Santos, 2000: 86). De acuerdo con Giménez, el
paisaje tiene funciones entre las que sobresale lo simbdlico y lo valorativo para
caracterizar y diferenciar los territorios, sin embargo, la funcién del paisaje
también representa una dimension social en tanto actia como referente para las
relaciones sociales como las de intercambio y reciprocidad en el culto a Cristo
Aparecido como veremos en el capitulo cinco; en este sentido, la funcionalidad

del paisaje esta dada por su confrontacion con la sociedad actual (Ibid., 89).
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El paisaje de Totolapan se caracteriza no solo por su entorno natural
conformado por algunos cerros, manantiales y desfiladeros, sino también por su
notable edificacion religiosa que identifica el espacio; dichos espacios coexisten
en la actualidad diferenciados a través del significado, interaccion y funcionalidad

gue ejerce el individuo y los grupos sociales con cada uno de ellos.

Despuntan hacia el nororiente, en direccion oeste-este: el cerro Tezoyo,
el Volcan del Aire, el cerro Loreto, el cerro Huiztomayo, el cerro Partido y el cerro
Tequixtle (Informacién Sr. Crescencio Castro, Virgilio Vergara y David Tapia).>®
De acuerdo a la tradicion oral, cercano a éste ultimo cerro antiguamente se
asentaba la poblacion de Totolapan, para ser exactos, en el paraje conocido
como El Llano (Informacion Sr. Edmundo Gil); sin embargo, las referencias
arqueoldgicas que se tienen documentadas mencionan el paraje Tonalan como
el lugar donde se encontraron materiales arqueoldgicos y estructuras
piramidales que podrian corresponder a los periodos Preclasico Medio y
Preclasico Tardio, esto es, de 1200 hasta 150 a.C. (Canto, et al., 2000: 55).
Asimismo, al sur de la cabecera municipal sobresale el cerro de Santa Barbara
de cuya cima, mirando hacia la parte nororiental, se distingue el volcan

Popocatépetl, y hacia el norte, las diversas cimas que circundan a la localidad.

El cerro de Santa Barbara adquiere un significado simbdlico a través de
la cruz que despunta en lo alto de su cima, la cual celebran sus habitantes el 3
de mayo, dia de la Santa Cruz; sin embargo, este lugar también representa un
espacio representativo para las relaciones de intercambio y reciprocidad que se
efectlan para pedir por las lluvias en la ceremonia conocida como de Rogacién,
o bien, de la Ascension del Sefior; dicha ceremonia se vincula con el Cristo
Aparecido y con la mayordomia de la imagen, temas que seran tratados en el
capitulo cinco. No es propiamente la sacralizacion de la naturaleza lo que se
representa a través de la cruz y del Cristo, sino la sacralizacién del espacio a
través de la cruz ya bendecida, la que protege el lugar a cambio de su

% En las inmediaciones de las montafias sobresale un bosque de encino y pino, pero en la parte baja
prevalece gran variedad de vegetales (pertenecientes a la selva baja caducifolia) entre los que se distingue
el casahuate, tepehuaje, guaje, palo dulce, copal, entre otros (INEGI, Censo de Poblacion y Vivienda, 2010).
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celebracion. En cambio la celebracién al Cristo favorece el buen temporal

necesario para la siembra.
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Las caflada u hondonadas que caracterizan el entorno también han sido un factor
importante para la apropiaciéon simbdlica que se les atribuye. Debido a su
ubicacion geografica el municipio ha carecido de agua durante afios y por
consiguiente de rios y arroyos naturales. Segun Canabal (2010), los mantos
acuiferos se encuentran a grandes profundidades lo que dificulta su acceso a los
pobladores; debido a la gran profundidad en las que se encuentran dicha
afluentes de agua las perforaciones son muy costosas y el resultado no es
garantia (Canabal, 2010: 25). Sin embargo, las filtraciones hidricas que

limitadamente se producen favorecen el enriquecimiento de los mantos acuiferos
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al subsuelo, lo que es un factor importante en la valorizacion simbdlica y social

de algunos ojos de agua y jaglieyes,®°éstos ultimos captan el agua de la lluvia.

Ejemplo de ello es el Aljibe, un manantial localizado en los margenes del
volcan del Aire que sobresale en el entorno geogréfico del municipio; la
importancia de este espacio reside en su origen, el cual es atribuido a la imagen
de Cristo Aparecido; debido a ello sus habitantes realizan una ceremonia el 3 de
mayo. Asimismo, el agua del manantial es significativa porque durante afios ha
abastecido a la poblacion cubriendo diversas necesidades béasicas. Hoy en dia

el agua es utilizada, por algunas personas, para curar la enfermedad.

No obstante, los jagueyes, “excavaciones de forma circular u ovalada con
una profundidad que fluctua entre 5 a 10 metros”, son un sistema que capta el
agua de la lluvia; dicha técnica prehispanica (Guzman y Viqueira, 2005: 7) ha

servido como aliciente para la poblacion.

Aparentemente los jaglieyes se construyeron excavando y dando forma (o como
dicen localmente figura) a lo que ya eran depresiones naturales; para mantenerlos
se desazolvan y revisten con una mezcla de lodo con cenizas. En ciertos casos los
jagueyes se cercan, desde hace décadas con malla ciclonica. Los jagueyes son
abastecidos por escurrimientos naturales, no hay evidentes obras de canales o
zanjas de conduccion al jaguey (Ibid.: 8).

El agua del jaguey Viejo,%! el de Guadalupe, el de Juchiy el de los Marzanos,
ubicados en las inmediaciones de la localidad se destind durante varios afios
para darle de beber al ganado y para el uso de la siembra, asi lo refirié don
Virgilio Vergara y don Crescencio Castro, pobladores de Totolapan. Sin
embargo, don Carmen Pérez Huescas sefialé que el agua también se utilizaba
para su consumo, de ahi la importancia de los depdsitos: “como es agua
represada, era la que caia del cielo, llovia y se juntaba el agua... de esa [agua]
bebiamos” (Informacion personal, junio, 2013). Esta actividad gener6 la
reciprocidad generalizada en el &mbito comunal, esto es, habia que organizarse

en determinado periodo del afio para limpiar y dejar listo el jagiey Viejo, el de

60 De hecho, el uso de los pozos profundos ha implementado el desarrollo de ciertas actividades
econdmicas. No obstante el alto indice de salinidad ha evitado el uso del agua para el consumo humano.
61 De acuerdo con informacion de Aida Heras, se tiene la creencia que la cruz del jaguey viejo es la que
cuida al pueblo (Heras, 2005).

118



Juchi, el de los Marzanos y el de Guadalupe para cuando lloviera. La calidad del
agua de los depdésitos dependid sobre todo de la organizacién comunitaria para
su mantenimiento asi como de otros factores naturales que influyeron en el
sustento.%? Hoy en dia las cruces de los jaglieyes contintan celebrandose el 3

de mayo, dia de la Santa Cruz.

No obstante, hoy en dia, la red de agua potable y las pipas particulares
asi conocidas (camiones que transportan agua potable en un depdsito)
contribuyen a la distribucién y al abastecimiento de las cisternas (depdsitos
construidos de cemento en forma cuadrangular o circular) de los hogares,
cubriendo asi los requerimientos indispensable de los habitantes de la cabecera

municipal.
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62 Precipitacion, evaporacion, escurrimiento superficial y otros procesos secundarios como flujo de
agua subterranea, perdidas por filtracion y captura de agua por la vegetacién aledafia a los jaglieyes
(Guzmén, 2005: 8).
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La importancia del Aljibe, al igual que los jagueyes responde a las
condiciones sociales en un momento historico determinado vinculado el primero
con la imagen de Cristo Aparecido, y los segundos con la Santa Cruz, dos

simbolos unificados en su complementariedad y en su dimension espacial.

Uno de los jagleyes de Totolapan Foto: Laura Aréchiga

Con respecto al clima, éste se presenta calido con temperaturas que varian entre
los 22°C. y 26°C. La precipitacion pluvial es de 800 a 1000 milimetros al afio por
lo que la temporada de lluvia se presenta a finales de mayo, principios de junio,
prolongandose hasta el mes de octubre; el resto del afio lo reviste la temporada
de secas; ambos periodos son significativos para la agricultura, practica que
realiza la mayor parte de la poblaciobn combinando o sustituyendo esta actividad
con otro ambito laboral: trabajan en el transporte publico (conduciendo
microbuses, taxis 0 moto-taxis), en el area administrativa del ayuntamiento, son
artesanos, albafiles, comerciantes, asi como arquitectos, ingenieros y maestros.
No obstante:

El oficio del musico, de banda, conjuntos o mariachis, se encuentra en esta diversidad
de ocupaciones laborales [...]. Sin embargo consideramos que a diferencia de los
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otros, el oficio del mUsico de banda, no sélo esta inserto en el &mbito econdmico de
las familias campesinas de Totolapan, sino también en el &mbito de la identidad
cultural en tanto que Totolapan es definido por sus pobladores y vecinos como pueblo
de musicos y los propios totolapenses se narran y describen como pueblo a partir de
esta practica cultural (Flores y Martinez, 2013: 43-44).

Asimismo y con fin de mejorar el ingreso familiar, un alto indice de migrantes
radica en los Angeles California, principalmente, en San Juan Capistrano, Long
Beach, Orange y Riverside.

Sin embargo, la actividad agricola constituye una actividad muy
importante para los campesinos,® como asi se identifican; siembran diferentes
clases de maiz: ancho o pozolero, azul e hibrido, frijol, calabaza, tomate rojo,
tomate verde, chile, nopal, pepino, entre otros productos, con el fin de satisfacer

las necesidades locales de la poblacion y también para su comercializacién.

De los terrenos de cultivo,®* 62 hectareas son empleadas para el uso de
riego y 3 395 hectareas son destinadas para uso de temporal; este ultimo ciclo
comienza a finales del mes de mayo, principios del mes de junio (cuando las
primeras lluvias anuncian el inicio de la siembras) y se prolonga hasta el mes de
octubre; en cambio, en la temporada de secas se realiza la cosecha,
principalmente en los meses de septiembre a diciembre; en este tiempo, de junio
a diciembre, se intensifica el trabajo, la dinamica comercial, el recuento de las
ganancias; el resto del periodo se caracteriza por el descanso de las tierras de
temporal.

La dimension temporal de este periodo se entreteje con alguna de las
ceremonias del santoral litdrgico, las cuales se entrelazan con la vida diaria 'y con
la accién social que llevan a cabo la mayor parte de la poblacién de Totolapan
en el ambito territorial. La valoracion simbdlica de los espacios geograficos, es
tan solo un aspecto de los multiples que constituyen el territorio, una

organizacion del espacio que se lleva a cabo por la practica social con un fin

63 a sociedad campesina tradicional como la define Giménez (1978: 164) se define por su modo
de produccion, “(I6gica del valor de uso, noclasismo hacia adentro, importancia estructural de la familia y
de la comunidad local, estructuras de cooperacion...) se reflejarian en la institucion de sus fiestas”.

64 El 80% de las tierras es comunal, el 15% es ejidal y solo una pequefia parte, el 4.3%, es
propiedad privada (Canabal, 2010: 23).
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especifico (Giménez; 2007). Tal es el caso de las relaciones sociales de
intercambio y reciprocidad que se entretejen con la practica religiosa inmersa en

el catolicismo.

3.1.3 La conformacion religiosa. El catolicismo en Totolapan

El Estado de Morelos se ha caracterizado por la diversidad de grupos catélicos
que se han establecido predicando el evangelio bajo la orientacion teolédgica de
sus normas, lo que ha ocasionado el surgimiento de algunos conflictos al interior
de las comunidades debido a las manifestaciones religiosas que constituyen la
religiosidad popular. “Lasallistas, lefebristas, comunidades de base, inspiradas
en la teologia de la liberacion: carismaticos, la Adoracion Nocturna, los del
Sagrado Corazon de Jesus, franciscanos, benedictinos, el Opus Dei”, entre
otros, ocupan lo largo y ancho de la entidad donde contindan con el trabajo

evangelizador que los representa (Morayta, 2010: 357-358).

Actualmente en Totolapan la orden de los franciscanos conventuales,
pertenecientes a la diécesis de Cuernavaca, estan a cargo de la parroquia de
San Guillermo, quienes profesan la religion catélica a la mayor parte de la
poblacién, ya que comienza a expandirse otras religiones, como la protestante,
evangélica y testigos de Jehova.®® Sin embargo, los habitantes de la cabecera
municipal se asumen como creyentes a través de su fe en Dios y de sus
imagenes, diferenciandose de los catélicos a quienes relacionan por el mayor
tiempo invertido orando en la iglesia y asistiendo a las misas (Scheper, 2010); lo
anterior permite considerar los pardmetros de sus propias practicas religiosas,
las cuales preservan elementos tradicionales vinculados con sus creencias

manifiestas en torno a sus imagenes catolicas.

Antes de 1993 presidian en la cabecera municipal las ideas liberacionistas
de la teologia de la liberacion apoyada por Mendez Arceo, obispo llegado a la
diécesis de Cuernavaca en 1952 cuyas ideas se apegaban “a las luchas sociales
a través de la reflexién del evangelio de Cristo (Garcia, et al., 2000: 185). La

percepcion que tuvo de los indigenas y campesinos se relacionaba con la

65 Anuario Estadistico INEGI, Morelos, Tomo |, 2008.
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explotacion colonial injusta; las manifestaciones religiosas las asociaba con la
condicién de marginacion social producto del catolicismo colonial cuyos vestigios
queria erradicar. Uno de sus objetivos fue terminar con las distintas expresiones
de la religién popular que se presentaban en el Estado de Morelos: el culto a los
santos, las fiestas patronales, las peregrinaciones, el culto a los muertos y las
ceremonias agricolas; asimismo, quiso debilitar el sustento de estas practicas
para acabar con el sistema de cargos y las practicas de los especialistas

tradicionales como los rezanderos y curanderos (Morayta, 2010: 360).

Debido a ello, realiz6 modificaciones en aquellos aspectos que
involucraba al culto religioso: “fue el primero en introducir cambios importantes
en las ceremonias eclesiasticas, incluida la sustitucion del latin por el espafiol.
Redecoro la catedral [de Cuernavaca] y saco las imagenes de los santos para
gue el culto se centrase en Cristo” (De la Pefia, 1980: 293), incluida la Virgen
Maria (Morayta, 2010: 360). “Con estas politicas [y otras mas] lograron que los
pueblos expulsaran a muchos de los sacerdotes cercanos al obispo, a veces con
acciones violentas” (Ibid.); estos sucesos se prolongaron durante 10 6 15 afios
hasta la jubilacion del obispo. A la muerte del obispo le sucedid Posadas
Ocampo, quien revirtié el trabajo de la teologia de la liberacion cuyas ideas
reflexionaban en la palabra de Dios a través de la situacion de marginacion y

explotacion en que vivian los indigenas (Garcia, et al. 2000: 185).

En Totolapan, el sacerdote Julio Tonico fue de los ultimos simpatizantes
de la teologia de la liberacién que permanecié por diez afios en este lugar, asi lo
refirid Jennifer Scheper en Biography of a Mexican Crucifix. Lived religion and
local faith from the conquest to the present (2010: 179), ya que después le
sucedieron los franciscanos, frailes menores conventuales que llegaron al
convento el 28 de agosto de 1993 a través del obispo Luis Reynoso quienes les
entrego la parroquia. La posicién del obispo, contraria a la de Méndez Arceo,
ocasiond la implementacion de estrategias para despojar del control a las
organizaciones locales que sustentaban el culto tradicional a nivel de santuario,

iglesias y capillas barriales (Morayta, 2010: 365).

La estadia de los franciscanos en Totolapan se fundamenté con la idea

de encontrar un lugar tranquilo y quieto para su formacion teoldgica; pero sus
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ideas conservadoras, “muy semejante[s] a la de los carismaticos, corriente
recientemente creada por el obispo Onésimo Cepeda”, pronto se hicieron notar
porque tratarian de contrarrestar los efectos de la Teologia de la Liberacion
(Garcia, et al., 2000: 188) al trastocar las costumbres de la localidad. Entre sus
ideas reformistas sobresale la trasformacion del culto a las imdgenes sagradas;
ejemplo de ello fue cuando el Padre Salvador pretendié alterar la devocion a
Cristo Aparecido intensificando la devocién mas doctrinal hacia el Santisimo y la
Eucaristia (Ibid., 184); asimismo realizé cambios rigurosos con las ofrendas, con
las peregrinaciones y con la quema del cohete; si anteriormente los cohetes se
encendian en lo alto de la parroquia, hoy en dia se efectian en la huerta del
convento, a pesar de los conflictos generados entre la poblaciéon y el sacerdote.
No obstante, en 1998 sucedié un enfrentamiento que quedd registrado en
Totolapan. Raices y testimonios de Rosio Garcia, Angélica Campos y Mario

Liévano:

[...] el enfrentamiento con los franciscanos no se dio con los grupos formados por las
comunidades eclesiales de bases, como era de esperarse. Se dio con las personas
que a lo largo de su vida han estado ligadas de alguna manera a la Iglesia, a las
celebraciones y a la organizacion comunitaria, por mencionar solo algunos: el que
fuera presidente del Comité de restauracion de la Iglesia, los representantes del
grupo de Danza Azteca, los representantes de la Danza de los doce pares de Francia,
el encargado del arreglo de Cristo Aparecido y de la Virgen de Guadalupe, el
representante del comité regional para conseguir agua potable, la Mayordomia
Parroquial y otros grupos catdélicos formados con sacerdotes anteriores a la orden
franciscana, como la Archicofradia Guadalupana, el Sagrado Coraz6n de Jesus,
entre otras.

Todos ellos sintieron las acciones de los franciscanos como afrenta a sus
costumbres, a sus creencias, a sus raices. [...]

[...] la sinrazén acabd por imponerse, el obispo Reynoso amenazé con

excomulgar a los que insistieran en ser contrarios a los frailes (2000: 188).

Los sacerdotes no solo violentaron las costumbres del culto, sino también el
espacio mismo del convento. Se posesionaron de la parte alta del claustro y
realizaron algunas modificaciones en los aposentos del edificio. Cabe sefnalar
que la institucion gubernamental ha trabajado en coordinacion con los

sacerdotes y con la poblacion de Totolapan para proteger a la imagen de Cristo
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de su deterioro, sin embargo, a la mirada de los mayordomos, el INAH protege

los intereses de los franciscanos.

Hoy en dia los animos se han tranquilizado con la sustitucion del
sacerdote Salvador por los Padres Ramon Camacho y Erick Soriano Flores,
quienes se manifiestan mas flexibles en coordinacién con las mayordomias, ante
las expresiones religiosas. Sin embargo, las estrategias contindan a través del
sentido ético y moral con el que se maneja la evangelizacion, las ceremonias
religiosas y las distintas asociaciones religiosas que, hoy en dia, salvaguardan

las celebraciones de las imagenes catolicas.

El festejo a Cristo Aparecido se mantiene a cargo de la mayordomia del
Cristo en coordinacion con los sacerdotes. La iglesia, principal autoridad religiosa
local, alun continla manifestando criterios que toleran y rechazan ciertas
practicas religiosas para tratar de ajustarlas a las normas conciliares y a los
intereses de la institucion; debido a ello, las manifestaciones religiosas se
manejan con diferentes grados de autonomia con los religiosos pero mediada

por las nuevas lineas clericales.®®

Pese a todo, las relaciones de intercambio y reciprocidad, y con ello, la
organizacion social que las sustenta, son un factor determinante en el proceso
mismo del culto a los santos patronos y en la reproduccion religiosa de las
comunidades campesinas tal y como se manifiesta en relacion con la imagen de

Cristo Aparecido.

3.1.4 El convento de San Guillermo Totolapan y el Cristo Aparecido

Al centro de la cabecera municipal sobresale el convento de San Guillermo, una
construccion monacal cuyos cimientos se remontan hacia los afios de 1530-
1540, cuando los agustinos se establecieron en este lugar, asi lo registra Kubler

en Arquitectura mexicana del siglo XVI (1982: 69).’No obstante, en Convento

66 E| control hegemadnico de la iglesia es una de las lineas que se desprenden de la investigacion.

67 La fachada del monasterio sobresale por su decorado de sillares simulados de estuco y
medallones con los cronogramas IHS (lesus Hominum Salvator) y XPS que abrevian Jesus y Christus. Los
monogramas son de origen griego y continuaron en el latin durante la Edad Media. No obstante, el
significado correcto se perdio.
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en Morelos (2003), Alfonso Toussaint menciona con mas precision la fundacion
en 1534 por fray Jorge de Avila (Ruiz, Tomo Il, 1984: 177). Probablemente,
segun Roberto Meli (2011: 143), en este mismo afio se debio terminar la primera
etapa constructiva del convento, misma que ha tenido varias modificaciones. Sin
embargo, entre los rasgos distintos del claustro sobresale su boveda de cafién

corrido con una sola nave y por su gran dimensioén en su construccion.®

Si bien los motivos religiosos de la construccion muestran significados
alusivos a la orden de los agustinos, la mayor parte de los muros y techos de los
corredores del recinto presentan dafios en sus desgastados gréaficos;%® aun asi
se puede observar (en uno de los muros del convento), al “obispo de Hipona,
con mitra y baculo y la Ciudad de Dios en la mano izquierda, bordeado por
cenefas, frisos y medallones con santos(Moreno, 2004: 98), pero se desconoce
si persiste, en lo que fue la celda prioral, el Padre Nuestro en nahuatl referido por

Alfonso Toussaint (op.cit: 61).

En el interior del recinto sagrado se albergan diferentes imagenes
representadas en bulto o pintura como la de San Guillermo (santo patrono de
Totolapan),” la Virgen de Guadalupe, San Isidro Labrador, Santa Cecilia, la
Dolorosa, el Sagrado Corazén de Jesus, Ecce Homo, Preciosa Sangre de
Cristo, Santo Entierro, San Juan, entre otras a las que celebran; no obstante, en
el altar mayor de la iglesia sobresale la imagen de Cristo Aparecido. Todas las
imagenes del templo cuentan con una asociacion religiosa 0 mayordomia, pero
tienen su grado de importancia de acuerdo al nivel jerarquico que le otorga la
comunidad. El Cristo Aparecido es de los mas importantes, una imagen
crucificada que representa a Jesus en agonia con los o0jos entre abiertos y con
una llaga sangrante en uno de sus costados (Estrada, 1996: 129-130).

68 Para mas informacion sobre la construccion del convento consultar a Cecilia Lara, Andlisis de
las etapas constructivas del convento de San Guillermo del siglo XVI en Totolapan, Morelos, tesina, UAEM,
2006.

69 Seguin Marcela Pellon (1987: 59) fue en la década de los cincuenta cuando el sacerdote
encargado realizé algunos cambios quien, citando a Kubler (1948: 347) ‘ordend fueran raspados los muros
ocasionando la destruccion total de algunos cuadros murales, pudiéndose lograr la restauracion de algunas
de las pinturas’.

70 San Guillermo practicé la vida eremitica. Sus dos Ultimos discipulos dieron origen a la orden de San
Guillermo, la cual se adhiri6 a la orden agustiniana en 1256.
http://augustinians.net/index.php?page=williamjohnthegood_es
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En Angustia de sus Cristos (1967), Xavier Moysseén refiere que el Cristo
Aparecido pertenece a las imagenes hechas de cafia de maiz y papel, semejante
al antiguo cristo de Mexicaltzingo y de Ixmiquilpan, este ultimo ubicado en el
convento de Santa Teresa de JesUs (Marrero, 2002: 35-36).”* Sin embargo,
investigadores como Teresa Loera (comunicacion personal, 2010) y Ricardo
Melgar (2002: 165) refieren que la hechura del Cristo Aparecido es de quiote de
maguey,’planta utilizada en esta técnica en cafa para la elaboracién del papel
(Marrero, 2002: 72), muchas veces reutilizado, a través de los codices indigenas,

para las esculturas como la de Cristo Aparecido (Weckman, 1996: 284).

La técnica de la cafia de maiz y el papel fue utilizada por los indigenas
antes de la conquista pero tuvo un gran auge en las esculturas del siglo XVI por
el ligero peso que representaban al cargarlas en las procesiones realizadas, y
gue aun contindan efectuandose en la via publica durante la Semana Santa.
Segun informacion del autor (Ibid., XIlI-XIV), el uso del papel, principalmente el
de los cddices, origind una yuxtaposicion de valores religiosos, tanto indigenas
como cristianos que se amalgamaron en imagenes como la del Cristo Aparecido
de Totolapan; de estos valores sobresalen los relacionados con la salud y con la
lluvia como veremos a lo largo de este estudio. Lo cierto es que hoy en dia la
imagen de Cristo Aparecido es considerada como de las mas importantes del
lugar al igual que la Virgen de Guadalupe, porque refieren quienes lo veneran,

es muy milagroso.

De acuerdo con la concepcién de la iglesia catodlica, la imagen de Cristo
en la cruz representa el tema central de la iconografia cristiana, por eso ocupa
“el lugar del coro de las iglesias, el centro del trascoro o la vidriera axial de
presbiterio” (Réau, 2000: 494).

1 Entre las imagenes que sobresalen en Morelos se encuentra el Santo Cristo del obispado de Cuernavaca.
Para mas informacion sobre los diferentes Cristo de cafia de maiz en diferentes partes de la Republica
consultar Estrada Jasso, Andrés, Iméagenes en cafia de Maiz, México, 1996, Ed. Universidad Potosina.

72 Vastago que sale del centro de la planta.
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20 de enero

San Sebastian

2 de febrero

10 de febrero
5° viernes de
cuaresma

25 de abril

3 de mayo

Fecha movible

15 de mayo

24 de junio

Mayo (fecha
movible)

28 de agosto

4 de octubre

1y 2de noviembre
22 de noviembre

4 de diciembre

8 de diciembre

12 de diciembre

La Candelaria

San Guillermo (patrono del municipio)

Cristo Aparecido

San Marcos

La Santa Cruz

El Sagrado Corazén de Jesus
San Isidro Labrado

San Juan Bautista

La Ascension del Sefior o ceremonia de Rogacion

San Agustin
San Francisco
Fieles Difuntos
Santa Cecilia
Santa Barbara
La Purisima

La Virgen de Guadalupe

Principales celebraciones religiosas en Totolapan. Elaborado por Laura Aréchiga

Simbdlicamente, Jesus crucificado significa no sélo la figura del sacrificio del
Dios Redentor, sino el emblema y la garantia de su propia salvacién. No
obstante, la representacion de Cristo crucificado ha variado a través de los siglos
y ha dado como resultado la representacién de Jesus en agonia, con los ojos
entreabiertos y Jesus muerto, con los ojos cerrados. Asimismo, los atributos de

Cristo se representan a través de los aspectos fisicos que lo constituyen, es

decir, largos cabellos ondulados y barba.
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Cristo Aparecido Foto: Alejandro Garcia Rueda

Sin embargo, en Totolapan, los atributos del Cristo en “agonia” de acuerdo
a la representaciéon de sus ojos entreabiertos’3, se conciben de acuerdo a las
necesidades no solo vitales de la poblacion, sino también econémicas y sociales;
debido a ello, las propiedades de la imagen suelen manifestarse benéficamente
a través de la salud, el trabajo, la cosecha, las lluvias, etcétera, pero también
perjudicialmente por medio del mal tiempo, incluso la enfermedad. Ambas
cualidades de la imagen lo personifican a imagen y semejanza del individuo, es
decir, la imagen es la propia representacion de lo sagrado capaz de escuchar,
sentir y brindar lo solicitado. A través de las peticiones que las personas solicitan
a la imagen se realiza la accion social, mismas que a su vez reproducen las

relaciones sociales de intercambio y reciprocidad en el culto a la imagen.

73 Entrevistas realizadas a diversas personas que veneran a la imagen en la fiesta del Quinto
viernes de cuaresma, 2011, 2012.
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3.2. LA APARICION DE LA IMAGEN DE CRISTO APARECIDO. EL MITO
COLONIAL

La aparicion de Cristo Aparecido en las puertas del convento de San Guillermo,
Totolapan es descrito en la Crénica de la orden de San Agustin en las provincias
de Nueva Espafia (1985: 11) de fray Juan de Grijalva; segun el cronista, el
suceso milagroso que dio como resultado la estadia de la imagen en Totolapan
fue a través de la intervencion de un indio, quien se marché sin dejar rastro
alguno; al no encontrar indicios de este personaje, el acontecimiento fue atribuido
como obra de un angel (Grijalva, 1985: 225; Cabrera y Quintero; 1981: 185).

La figura del angel que llevé a las puertas del convento a la imagen de
Cristo es una interpretacion que parte de una nocion teoldgica “[...] para
representar convencionalmente a los dngeles —de los que nos dice la Biblia que
se han manifestado a veces con la apariencia de jovenes hermosos-, y también
a veces para representar a Cristo tomado como Anggelos, como ‘Angel’ o sea
como ‘Enviado’, como mensajero del Padre y portador de la Salvacion”,
(Charbonneau-Lassay, 1997: 67). No obstante, “es en la ultima parte de la Edad
Media cuando “el Angel se humanizé mas y los maravillosos espiritus que pint6
Fra Angélico son radiantes apariciones del tipo humano mas deliciosamente
idealizado (Ibid., 69). Sin embargo, la figura del &ngel que se exterioriza en el
mito fundacional del templo se muestra con la apariencia indigena, lo que figura
un personaje sincretizado. Dichas historias ademéas de cumplir una funcion
justificadora, normalizarian el culto catélico mas no la accion social articulada a
la cosmovision de las personas que veneran a la imagen de Cristo Aparecido en

el santuario de Totolapan.

En otros lugares de la Republica como en Monterrey, los protagonistas
que interceden para que aparezca la imagen son animales, fue el caso de la

llegada del Sefior de la Expiracion

...Sucedié en una mafana, cuando se percibian apenas las primeras luce del
alba. Los indios despertaron sobresaltados, y corrieron presurosos a la capilla,
porque oyeron tafier la campana. Y su sobresalto fue mayor adn, al darse cuenta de
gue no era el indio sacristan quien la sonaba, sino un asno, que movia el cuello atado

a la cuerda.
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Pesada carga traia en su lomo la bestia.

-Algun mercader la habra extraviado- se dijeron. Pero en vano buscaron en
el camino. NI siquiera huella reciente encontraron de alguna recua en el sendero.

Aungue con el temor consiguiente, libraron del peso al borrico. Y, cuando
pusieron en el suelo el largo cajon de toscas y mal enclavadas tablas, notaron que
su contenido era una imagen del Sefior, crucificado, en tamafio natural.

Postranrose de hinojos ante visita tan providencial. Lloraban unos,
conmovidos por la expresion del rostro del Sefior. Otros se santiguaban con demas
asombro y regocijo.

Introdujeron al Cristo en la capilla, sustituyendo con él la gran cruz de madera
que destacaba en el fondo, y que habia sido venerada hasta entonces como titular
de la hacienda primitiva.

Tan desbordante fue el jubilo, que nadie supo mas del cansado jumento que
habian dejado junto a la puerta. Lo buscaron mucho por entre matorrales y sembrado.
Todo fue indtil. No lo encontraron. [...]

Otra versién muy generalizada hace llegar al Cristo en | misma forma. Pero
aumenta a tres el nimero de asnos, con cargas semejantes. Y aflade que dos de
éstos tomaron caminos diversos; uno a Saltillo, con el Cristo de la Capilla; el otro a
San Miguel de Aguayo, con el Sefior de Tlaxcala (Cavazos, 1973: 43-44).

De acuerdo con esta informacion documentada y también relatada por la historia
oral, el mito de la aparicion de Cristo Aparecido es un producto social historico
qgue alude a un tiempo quebrantado por la religidén catélica, la que trasgredié a
la religion mesoamericana sustituyéndola por una religibn cuyos principios se
regirian a través del catolicismo y cuyo culto se reconfiguraria a través de otro
ser sobrenatural que formaria parte de la divinidad. La sustitucion de la religién
catolica por la mesoamericana alude a “esa irrupcion del otro tiempo en el tiempo
de los hombres que provoca el origen del mundo o el origen de algo en el mundo.
Origen como fundamento y origen como principio, [...] (Lépez-Austin, 1998: Ibid.,

50), u origen como religion.

La construccion historica del mito corresponde a la llegada de un crucifijo
a un territorio cuyo ordenamiento espacial es histdricamente construido, por ello,
en relacion con los mitos coloniales Lépez Austin refiere: “nacen de situaciones

no existentes en las tradiciones de origen y que, mas que ajustes, adaptaciones,
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invasiones, préstamos, sustituciones, reinterpretaciones y mixturas, son
creaciones de fondo, producto de la necesidad de proporcionar cobertura mitica
a la vida colonial” (Lopez-Austin, 1997: 234). De ahi que estos mitos se ocupen
de una configuracion continua en la que el eje de la narracién se basa en la
aparicion o llegada de la imagen cristiana, o bien, en las narraciones de cuando
la imagen se hizo pesada y no quiso irse del lugar; dichos relatos se vinculan con
la fundacion del templo, ya sea en una cima 0 cercano a una barranca o un

manantial, donde los antiguos cultos de manifestaban.
Al respecto Rubial refiere:

A partir de las Ultimas décadas del siglo XVI frailes y obispos se dieron cuenta
de que la evangelizacion, impuesta como consecuencia de la conquista militar,
estaba aln muy lejos de haberse consumado. Numerosos pueblos de indios
continuaban con los ritos de sus antepasados y seguian yendo en peregrinacion a
los santuarios de sus antiguos dioses y diosas. Por ello, algunos eclesiasticos vieron
la necesidad de sustituir a las divinidades antiguas con imagenes de Cristo y de la
Virgen para que el cristianismo pudiera penetrar con mas eficacia. A ese efecto, la
mayoria de las narraciones de tales prodigios hicieron de un indio el testigo principal
de la aparicion (2013: 356-357).

Posiblemente, el santuario de Cristo Aparecido forma parte de este
fendmeno de sustitucion cuyo culto, hoy en dia, expresa una transformacién que
alude a la imagen cristiana y por consiguiente a la reproduccién del orden social

en el santuario de Totolapan.

3.3 EL SANTUARIO DE TOTOLAPAN Y LAS RELACIONES DE
RECIPROCIDAD EN EL CULTO A CRISTO APARECIDO

El intercambio y la reciprocidad en el catolicismo popular se manifiestan en
ambitos espaciales divergentes en su extension pero convergentes a partir del
referente sagrado de la imagen de Cristo. Es el caso de los santuarios,
considerados como lugares sagrados (Velasco, 1997; Prat i Caros, 1989; Diez,
1989; Barabas, 2003b) que se articulan con sus entornos regionales donde se
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manifiestan diversos fendmenos entre los que sobresalen las relaciones sociales

a través del culto a la imagen de Cristo.”
Varios aspectos caracterizan a los santuarios:

1) Se reconocen como lugar sagrado o santo, donde las personas se

encuentran con lo numinoso o lo sobrenatural (Diez, 1989; Velasco, 1997).

2) Son espacios constituidos a traves de la manifestacion de la divinidad;
un mito construido por una hierofania o teofania cuyo origen se origing a través
del milagro o aparicidn. Se trata, en este caso, de un mito colonial y aparicionista
que, como refiere Barabas en relacion con el significado simbdlico del territorio,
“son creadores de sacralidad y dan origen a devociones, santuarios de amplia
convocatoria. [...] los santos aparecidos se hacen Santos Patronos y retoman el
papel fundador y protector del territorio y del pueblo al que eligen, que antes
desempefiaban, y aun desempefan, los ancestros y las deidades tutelares”
(2003b: 27). No obstante de las relaciones sociales que se articulan al significado

simbdlico de la aparicion.
Sin embargo, tal y como refiere Baez-Jorge:

Establecer santuarios fue una reiterada practica de los evangelizadores coloniales
facilitada, indudablemente, por los antecedentes culticos prehispanicos. [...] El cerro,
la cueva, el manantial, el arbol, en fin, el sitio sagrado que en el México antiguo
congregO0 peregrinajes y rituales, seria elegido por los misioneros para los propdsitos
de catequizacién, concretandose la nueva consagracion de los entornos naturales.
[...]

Posteriormente, en el transcurso del periodo colonial, a partir de las imagenes
transterradas, la poblacion criolla fincaria otro tipo de santuarios, expresiones
novohispanas de la religiosidad popular florecientes en el mundo ibérico lo que lleva
a precisar que en nuestras tierras el cristianismo no siempre se sustenta en la antigua

cosmovision autoctona. [...] (1995; 46-47).

74 Segun informaciéon de Mario Schneider hay 80 santuario oficiales dedicados a Jesucristo
Crucificado (1995: 10), sin contar los santuarios que no han sido registrados por la Iglesia Catdlica.
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3) Tienen una convocatoria individual y colectiva que involucra ambitos
devocionales distintos articulados a su contexto histérico, geogréfico y
econdémico que los conforma en tanto concentra, a través del flujo de peregrinos
y comerciantes, a individuos, localidades y regiones (Velasco, 1997: 119). De ahi
que los fendmenos de identidad sean producto de los fendmenos religiosos
(Baez-Jorge; 1995, 1998).

4) Son espacios que “funcionan como punto de mediacion social” (Velasco,
1999; 1), en donde se entretejen no soélo actos penitenciales y festivos, sino
también de asueto y diversion. Asimismo, son espacios donde intervienen
fendbmenos sociales, simbdlicos, econdmicos, histéricos que inciden en la
permanente evangelizacion (Baez-Jorge, 1995: 46). Todas estas
manifestaciones se representan a través de la relacion reciproca que se

establece entre los individuos y la imagen de Cristo, por ejemplo.

5) Se instituyen por su temporalidad, es decir, los santuarios establecidos se
caracterizan por la afluencia de individuos y colectividades durante todos los dias
del afio, en éstos se integran, refiere Velasco, “los centros de espiritualidad
nacional” como la Basilica de Guadalupe en México a la que concurren millones
de peregrinos durante todo el afio, o bien, el santuario de Chalma, entre otros
(1999: 1). En cambio los santuarios temporales se instituyen durante un tiempo
determinado al afio y presentan un ambito de menor alcance espacial, pero no
son menos “importante desde el punto de vista de la fe y carga sagrada que
reviste” (Ibid., 1999: 1), es el caso del santuario de Otatitlan en Veracruz, y

Atlatlahucan, Tlalnepantla, Totolapan, en el Estado de Morelos.

6) De acuerdo a las particularidades externas de los santuarios, éstos se
diferencian en santuarios construidos y santuarios naturales donde se rinde culto
a alguna divinidad; asimismo, tienen que ver con la “(existencia o no de edificios
religiosos) y en el control, o ausencia de él en los santuarios naturales, de la
iglesia sobre las calendarizaciones y las devociones efectuadas en el santuario”
(Barabas, 2003b: 24; 2006).

El caracter utilitario caracteristico de ambos tipos de santuario se
manifiesta a través de las personas que rinden culto a la imagen con el deseo de

calmar o resolver algun tipo de necesidad, angustia, afliccion, desgracia, etc., los
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gue deben ser resueltos por la proteccién y colaboracién de lo sagrado o
sobrenatural que irradia a través de la divinidad personificada en imagenes
santas; imagenes santas instituidas de una condensacion simbdlica donde se
deposita la salud, la integridad, la vida y también la muerte. No obstante de las
personas que asisten por diversion sin obtener nada a cambio. Debido a ello, el
santuario, como refiere Leticia Villalobos para el caso del santuario de Cristo de

Tlacotepec, es multifuncional (2014: 42).

7) Son espacios donde convergen distintos grupos corporativos de
diferentes ambitos geograficos que son impulsados por el referente sagrado, no
obstante de “las dinamicas socioeconémicas y politicas” que lo conforman, tal y
como lo advierte Baez-Jorge en los fendmenos de identidad que se desarrollan
en los santuarios (1995: 48), donde se conforma la regién devocional (Velasco,
1997).

Al respecto Velasco Toro sefala:

[Los santuarios remiten] a un &mbito espacial extenso que involucra niveles rurales y
citadino, indigenas y mestizos, pobres y ricos, campesinos y obreros, amas de casa
y profesionistas, jévenes y ancianos. Una constelacion de pueblos y comunidades,
asi como de estratos sociales predominando las clases subalternas, en especial el
campesinado, que configura el territorio devocional (Ibid.; 1997: 111).

3.3.1 Laregién devocional del santuario de Cristo Aparecido

Definir la regién ha sucitado diversas propuestas para definir la dimension
espacial, de acuerdo al enfoque que se plantee; se trata de una organizacion del
espacio que ha sido construida bajo diversos criterios, ya sean geograficos,
econdmicos, politico-administrativo, histérico y culturales. Sin embargo, para

fines de este estudio, entendemos la region tal y como refiere Velasco Toro:

[Como] una organizacion del espacio donde existen puntos de convergencia. Una
dinamica econdémica interconectada y un tiempo vivido inscrito en lo cotidiano que la
hace perceptible a partir de un repertorio de sefiales de identidad colectiva; sefiales
distinguibles en la sensibilidad de los habitantes y que estan en oposicion a lo ajeno,

funcionando como evidencia social de reconocimiento y jerarquia (2000: 105).
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Ahora bien, de acuerdo con de la Pefia, quien estudia la regién de los Altos de
Morelos (1980), y con Velasco Toro (1997) para el caso de Otatilan Veracruz, la
interaccion social y las acciones que ejercen los individuos con cada una de las
partes que la conforman son determinantes en la conformacion regional. Sin
embargo, Guillermo de la Pefia define la region en términos de interdependencia
en la esfera de la produccion y Velasco Toro abarca diferentes perspectivas
tomadas en consideracion para este estudio. Fundamento en las ideas de Eric
Van Yong, Velasco Toro retoma la region como “categoria historica porque en
ella se dan procesos cuya dindmica corresponde a sociedades con
caracteristicas propias, donde lo plural y lo singular del presente emerge de las
supervivencias del pasado, porque en su espacio se tejen multiples relaciones y
acontecimientos que la crea y recrean, la afirman y la transforman, dandole un
factor multidimensional por lo que su estudio no puede reducirse a una dimension
univoca” (1997: 114).

Los hechos sociales que se motivan por la accion de la devocion, tal y
como lo advierte Baez-Jorge (1995: 49):

[...] no dependen ni es determinado, necesariamente, por un territorio geogréfico,
politico-administrativo, o econdmico. Al contrario, en su decurso historico tales
hechos construyen su propio ambito territorial al interactuar dialécticamente con los
componentes estructurales en tanto expresiones singulares de la relacion clasista,

toda vez que los procesos sociales se configuran en el espacio.

Desde la perspectiva de Velasco Toro en relaciéon con el dmbito regional del
Santuario de Otatitilan, tres rasgos fundamentales constituyen la region

devocional:

1) la fe de los sujetos, que es un sentimiento de adhesion, confianzay entrega

hacia la divinidad o ser superior.

2) La dinamica auto evangelizadora mediante la cual se reproduce, transmite y
se hace extensivo entre sujetos y colectividades la creencia en la fuerza superior,

asi como los contenidos del ritual popular.

3) El acto de peregrinar que se inscribe en una dimension funcional, porque

establece el contacto directo de los espacios locales con el lugar sagrado.
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En torno a este complejo se articula la actividad mercantil y los actos de
socializacion. (2000: 109).

En este contexto, la region devocional del santuario de Cristo Aparecido se
construye a través de la confluencia de varios grupos unificados, en su
veneracion, en torno a la imagen de Cristo Aparecido, no obstante de los
elementos geograficos, histéricos, econémicos y sociales que la conforma. De
las comunidades que representan a las peregrinaciones, actualmente sobresale
por su ubicacion, la zona norte de la entidad de Morelos relacionada con un
entorno geogréfico similar constituido en la provincia del eje Neovolcanico,
donde antiguamente habitaron grupos de origen nahua. Asimismo, manifiesta un
trasfondo historico territorial donde el obispado de México, convertido (a
mediados el siglo XVI) en arzobispado, comprendia el territorio morelense, pero
también el Distrito Federal y el Estado de México; no obstante el Estado de
Hidalgo, Querétaro, la Huasteca Potosina, la Huasteca Veracruzana, dos
distritos del actual Estado de Guanajuato, cinco distritos del actual Estado de

Guerrero conformaron este arzobispado (Vazquez, 1965: 126).

Entre las comunidades que constituyen la region devocional del santuario
de Cristo Aparecido se encuentran el barrio San Miguel y San Ignacio (de la
delegacion Iztapalapa del Distrito Federal), el barrio de Santa Rosa Xochiac (de
la delegacion Magdalena Contreras del Distrito Federal), de Acatzingo (del
Estado de Puebla), de Tepetlixpa, Juchitepec y Ayotzingo (del Estado de
México), y Santa Catarina y Ocotepec (del Estado de Morelos). De acuerdo con
la tradicién oral la peregrinacion de San Miguel y San Ignacio Iztapalapa, al igual

gue de Santa Rosa Xochiac llevan mas de cien afios trasladandose a Totolapan.

Dofla Joaquina Carrasco de Santa Rosa Xochiac relaté en el afio del 2011 lo

siguiente:

-Yo ya tengo 85 afios de venir aca, me traian de chiquita mis papas y se
murieron y yo segui viniendo, pero antes no veniamos caminando, nos ibas a quedar
en Tenango del Aire... a las 8 de la noche llegabamos en Tenango del Aire, a las 4
estaban echando cohete y a las 3 llegabamos aqui...Mis papaces ya venian antes...,

me traian chiquita- (Informacién personal, marzo, 2011).
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Por su parte dofia Hermelinda Sanchez refiri6 que anteriormente esta
peregrinacion inicid con cinco personas, entre ellas, don Nicolds Sanchez y su
esposa dofia Gabina Romero asi como don Matias Villa Nueva (ya fallecidos),
quienes caminaban con sus hijos pequefios hacia el santuario de Totolapan;
actualmente las hijas de dofia Hermelinda Sanchez y dofia Enedina Villa Nueva,
tienen més de 80 afios y recuerdan cuando caminaban con sus padres hacia

Totolapan:

-me traian chiquita mis papas y se murieron...., yo segui viendo; estaba yo
criando a mis hijos, lo traia uno cargando y otro caminando por el monte-, -si,
veniamos caminando desde la via y traiamos gorditas de haba, de frijol [...]-

(Informacion personal, abril 2014).

Entre los referentes histéricos que contribuyen a comprender la
construccion de esta region devocional se encuentran, entre otros, la memoria
colectiva rescatada a través de las entrevistas realizadas a los peregrinos en la
celebracion del Quinto viernes de cuaresma; ésta se manifestd a través del
intercambio comercial y de las peticiones realizadas a Cristo Aparecido en

relacion con la salud principalmente.

Don Claudio Granados (ya fallecido) de la peregrinacion de San Ignhacio
Iztapalapa refirid que afios atras sus abuelos se trasladaban a Totolapan sobre
una mula de carga con el fin de vender ajo. Desde pequefios don Claudio y sus
hermanos gemelos eran llevados a Totolapan sobre los brazos de sus abuelos
(con quienes vivid), pero cierto dia los gemelos enfermaron por lo que sus
abuelos se encomendaron a Cristo Aparecido para el alivio de los bebés. La
peticion fue escuchada por la imagen, refirié6 don Claudio, cuando sanaron sus
hermanos. Esta compensacion ocasiond el agradecimiento de sus abuelos
quienes iniciaron la visita al santuario de Totolapan; desde entonces decidieron
acudir como peregrinacion (Informacion personal, marzo, 2011). Parece ser que
don Claudio Granados decidio hacerse cargo de las imagenes cuando éstas iban
a ser entregadas a Totolapan debido a la indisposicion de los antiguos
representantes, de esta manera don Claudio fue el encargado de la
peregrinacion de manera vitalicia (Informacién personal, Sefior Pablo Gonzalez,
abril, 2014).
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Mapa de la Region devocional del santuario de Cristo Aparecido. Elaborado por Laura Aréchiga.

Puebla

Por su parte don Lino Garcia de la peregrinacion de Acatzingo, Puebla
cuenta que su padre Simeodn Garcia, quien fallecié en 2012, era comerciante y
por muchos afios se dedicO a la venta del jitomate; al igual que otros
comparferos, Totolapan era la fuente de trabajo de don Lino ya que ahi
sembraban el producto. De ahi surgio la invitacion para que Don Simedn y su
familia (dedicada al comercio también) visitaran el santuario; de hecho, la

prosperidad del negocio era en agradecimiento al Cristo Aparecido.
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La devocidn a la imagen también esta relacionada con la enfermedad, es
decir, con las peticiones de salud que don Lino le solicité al Cristo para el alivio
de su nuera; en gratitud don Simeon correspondié a la imagen con el arreglo

floral que embellece el interior de la iglesia.”

El fallecimiento de don Simedn ocasionoé el desconsuelo de la familia 'y de
las amistades que afio con afio lo acompafiaban al santuario, pero no el término
del convenio con el Cristo, el cual se sigue otorgando a través del arreglo floral
ofrecido por la esposa, hijos, nueras, compadres y amigos de la peregrinacion
de Puebla.

En este mismo ambito pero con distinto motivo es el que reflejan los
sefores: Ascension Pérez de Tepetlixpa, Isabel Flores de Juchitepec, Ramoén
Romero Flores de San Salvador Atenco y Marco Uriel Badilla de Tenango del
Aire, quienes refieren que la peregrinacion donde participan inicio a través de la
invitacion hecha por alguna amistad de Totolapan (comunicacion personal,
marzo 2011, 2012). Don Sergio Yafiez de San Salvador Atenco refirié que la
peregrinacion donde participa inicid a través de la invitacion que les hizo Alfredo
Capistran (Informacion personal, marzo, 2011).

Por su parte Dona Hortensia de la danza de los Arrieros relatd que la
danza comenzé la visita Totolapan desde hace 14 afios, ya que anteriormente
asistian con la danza Azteca. Sin embargo, debido a una promesa que le hizo al
Cristo y al Divino Rostro de Santa Rosa inicié la visita con la danza de los

Arrieros:

-Esta es una promesa... porque mi nifio se me puso muy malito; ahora ya es un
sefior; se me murid casi, se me estird en mis abrazos, entonces yo le pedi...-alla en
Santa Rosa veneramos el Divino Rostro-, y yo le pedi que me lo dejara o si era para
él que se lo llevara, pero si era para mi, yo iba hacer el sacrificio como él estaba
haciéndolo para mi hijo, hacer la danza, que bailara de patrén (porque hay una danza
grande alla en santa Rosa), entonces yo la formé... después cuando tenia once anos
mi nifio le dije —vete a ensayar, ahorita yo te alcanzo y regresoé que le habian quitado
el cargo que ya llevaba mi hijo- que el cargo era para personas grandes y no para

chamagquitos, entonces como era mi promesa Yo si lloraba porque habia prometido

5> Trabajo de campo, marzo del 2013.
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al Divino Rostro y aqui también al santito que se iba a meter mi hijo de patron y ya
nos venimos para aca. Mi promesa ya la cumpli porque era nada mas un afio, pero
la verdad ha querido venir mas gente y les ha gustado y el santito también les ha
hecho milagros a las personas que han venido y que vienen ahorita (Informacion
personal, abril, 2014).

3.3.2 Laregion devocional de Cristo Aparecido, las rutas y caminos

Las referencias comerciales, de salud y de amistad son factores que conforman
la regidén devocional del santuario de Cristo Aparecido, no obstante, las rutas y
caminos fueron fundamentales para que se efectuara el intercambio comercial;
dicha orientacién productiva también la vemos reflejada en la region devocional
del Cristo de Tlacotepec que Leticia Villalobos desarrollé en el estado de Puebla
(2014).

Para la época prehispanica en el Estado de Morelos Tomas Jalpa (2009)
nos sefiala algunas rutas importantes. En los limites territoriales con los Chalcas,
donde figuraba Totolapan, Atlatlahucan, Tlayacapan, y Xochimilco, se establecio

—durante la época prehispanica- un camino que segun el autor:

conectaba el Cuauhnahuac v los sefiorios matlazincas con Chalco por la ruta de
Tlayacapan. En territorio chalca, el camino de Tlayacapan se unia con Juchitepec y
Tenango, continuando hasta el embarcadero principal ubicado en Ayotzingo. Es
importante destacar la existencia de esta ruta que unia el valle de Toluca con la
cuenca. Al parecer fue la que siguieron los grupos que migraron de Teotenango, y se
siguié utilizando en la época colonial. Otro camino iba por las faldas del
Chichinauhtzin y de él se desprendian varios ramales que conducian hacia Milpa Alta
y Xochimilco. Estas dos fronteras no habian presentado cambios sustanciales en la

época prehispanica (Jalpa, 2009: 25-26).

Asimismo, hacia la sierra nevada del Iztaccihuatl la ruta de Cortés —que venia de
Huejotzingo y bajaba por las faldas de este volcan-, pasaba por Amecameca, fue
de las mas concurridas por los comerciantes, pero de las mas dificiles por los

accidentes naturales que la conformaban (Ibid.: 22).
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Durante la Colonia, la ruta de Chalco tuvo un gran auge porque
interconectaba al Estado de Morelos; a través de los canales y la laguna por
donde circulaban las canoas cargadas de productos, entrelazaban Chalco,
Amecameca, Mixquic, Xochimilco, Cuitlahuac y Mexicalzingo (Hassig, 1990:
223).

De hecho, el tianguis de Chalco figuré como de los més importantes de la
Nueva Espafia, ademés de que fue uno de los poblados de mayor importancia
por donde transitaba gran variedad de productos. Asimismo, el camino de tierra
gue se conocia como el llano de Santa Martha interconectaba a Chalco con
Mexicaltzingo. Debido a ello, la ruta oriental de Chalco-Amecameca fue uno de
los principales caminos por donde transportaban pasajeros y grandes cargas
hacia el lejano sur (Pefia; 1980: 59). Todavia a principios del siglo XX, la ruta
intercomunicaba el poblado de Xico y a travesaba el dique de Tlahuac que dividia
los lagos de Chalco y Xochimilco para continuar por el camino que atravesaba
Culhuacan y Mexicaltzingo; después continuaba a orillas de San Juan Ixtacalco
y Santa Anita para conducir a la ciudad por “la garita de la Viga” (Avila, 1989:
26).

A mediados del siglo XX, Cuernavaca fue el paso obligado para los
arrieros comerciantes que se dirigian hacia Oaxaca y hacia las ferias comerciales
de tierra caliente: Acapulco y Jalapa, donde vendian e intercambiaban sus
productos por mercancias chinas y europeas. Las rutas del sur enlazaban a
Morelos con las embarcaciones que cruzaban la Real Acequia para dirigirse al

puente principal del Palacio de México.’®

Uno de ellos, el del Sur, pasaba por Cuernavaca, luego se desviaba hacia el Sudeste,
hasta IzGcar, donde se unia con el otro camino de la ciudad de México, que pasaba
por Puebla. De lzucar, el camino corria hacia el Sudeste pasando por Acatlan y una

serie de valles.

—Tamazulapan, Tepozcolula y Nochixtlan- hasta llegar al valle de Oaxaca. Otro
importante camino que salia de la ciudad de México iba a Puebla y pasaba por

Tepeaca, Tecamachalco, Tehuacan y Cuicatlan; los dos caminos importantes

76 Villasefior y Sanchez; Capitulo IX y X, Libro |, 2005: 173-174

142



pasaban por Seda. No se conoce con certeza la secuencia en que estos cambios se
crearon. Al parecer el camino México-Puebla-Tehuacan-Antequera fue uno de los
primeros, habiendo comenzado la construccién en 1531 (Hassig, 1990: 187).

Totolapan y sus sujetos formaron parte “de la ruta comercial de la sal, que venia
desde Chiautla, Piastla y Chilapa, localizados actualmente en Puebla”, la cual

trasladaban hacia la ciudad de México (Garcia, et al., 2000: 49).

La incursién del carro tirado por caballos y bueyes propicié un cambio en
los caminos porque se elegian los menos montafiosos y serpentinos; “Con esto
[Tlayacapan] dejo de ser frontera. Excepto los peregrinos, ya nadie pasaba por
la importante vereda de norte a sur y viceversa”’ la que enlazaba a los dos

grandes santuarios de Chalma y Chalco (Favier, 1998: 72).

Los arrieros alardeaban de cruzar en una sola jornada la sierra del Ajusco. Llevando
todo tipo de bienes, viajaban quince horas entre bosques y precipicios hasta llegar a
Xochimilco que ya estaba muy cerca de la ciudad de México. [...] En cuanto a las
rutas orientales, también llevan —y llevaban- a lugares de comercio y devocion: los
pueblos de Ozumba, Amecameca y Tepalcingo, que tienen importantes mercados,
asi como famosos santuarios. Pero los mas importantes son, y han sido, las sendas
y caminos que conducen al sur. En cierto sentido, es por esta intensa
intercomunicaciéon que se han reforzado —acaso originado- ciertas diferencias

ecoldgicas cruciales entre los Altos y las tierras bajas” (Pefia, 1980: 45).

Tlalnepantla suministré lefia a los peregrinos que se dirigian hacia Ocuilan, al
noroeste de Morelos, para visitar el santuario de Chalma.”’ En realidad, Ocuilan,
que pertenece actualmente al Estado de México también comerciaba con
diferentes productos entre los que se encuentra el carbén y la madera, sobre
todo porque hacia el poniente de Malinalco se encuentran los arboles de ocotales
que utilizaban los indigenas para alumbrarse; estos productos se expandian
hacia la ciudad de México (Villasefior y Sanchez; Capitulo XLIII, Libro I, 2005:
264-266).

La explotacion forestal del bosque de pino y encino fue la principal actividad

con la que se comercializo en el tiempo de la Revolucion Mexicana. En este

7T Comunicacion personal de la peregrinacion de Milpa Alta.
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periodo el estado morelense formé parte de una lucha armada que tenia como
objetivo transformar la region y el pais. El levantamiento armado de los pueblos
por exigir cuentas a los hacendados y sus intermediarios dio un nuevo giro a las
relaciones sociales, de ahi que se fuera reconstruyendo la historia y las
tradiciones de los pueblos, y por consiguiente, las transformaciones en la

devocion de las imagenes.

Si bien es cierto que los caminos interconectaron mercados de gran
envergadura para el intercambio econdmico, también interrelacionaron antiguos
espacios sagrados de antiguo culto prehispanico. Sin embargo, con la llegada
de los espafioles las rutas enlazarian los nuevos centros religiosos que se
establecieron a través de los conventos en cuyos santuarios venerarian a la
imagen de Cristo, lo que generaria un sincretismo religioso que continda
reinterpretdndose en la regién norte del Estado de Morelos, donde diversos
santuarios se articulan en un area devocional mas amplia, y donde los espacios
sagrados se entretejen simbodlica y socialmente a través de la regidn
cristocéntrica del norte de Morelos.

La articulacion de Totolapan con otras localidades nos remite a considerar
la mediacion entre esta parte del territorio local con lo regional, una extension
mas amplia vinculada a través de un sistema de redes religiosas manifiestas a
través de los santuarios. Se trata de lugares distantes caracterizados entre si y
relacionados simbodlicamente a través de la imagen de Cristo. De acuerdo con
Gilberto Giménez, la red “se deriva de la necesidad que tienen los actores
sociales de relacionarse el uno con respecto al otro” (2007: 199), ya sea

simbolica, econédmica o socialmente.

3.3.3 La region cristocéntrica del norte del Estado de Morelos y sus

santuarios

Desde una perspectiva historica, Guillermo de la Pefia refiere que los Altos de

Morelos se constituye:

144



[Por] un conjunto de pueblos del rincén nororiental del estado. La regién ocupada
por estos pueblos constituia una unidad politico-administrativa tanto en tiempos
prehispanicos —la jurisdiccion de Cuauhtenco- como en el periodo colonial: el partido
de Totolapan. En la actualidad la regién esta formada por cuatro municipios:
Atlatlahucan, Tlalnepantla, Tlayacapan y Totolapan, que son a su vez el distrito de
Yautepec (1980: 34).7

Posiblemente la delimitacion realizada por el autor esté basada en las
Relaciones geograficas del siglo XVI (1986) en cuyo escrito quedaron plasmados
los aspectos geograficos que constituyen la provincia de Cuauhtenco,

denominada asi porque:

Estan las dichas tres cabeceras asentadas en tierra llana, cercada de montes y
sierras no muy altos. LIdmese la provincia de Quauhtengo, y dijose asi porque los
mas de sus sujetos estan poblados en montes y, en la dicha lengua, se dice ‘el
monte’, QUAUHTLA O QUAUHTENGO ([sic] (1986: 162).

Los Altos de Morelos, refiere Guillermo de la Pefia, se diferencian de las tierras
del centro y sur del estado por su composicion orografica, clima, vegetacion,
etcétera, asi como de la interaccién social que han ejercido los individuos a
través de su ecologia, lo que ha propiciado la divergencia econémica y social
entre ambas regiones que han sido diferenciadas por sus pobladores como “las
tierras Altas y las Tierras Bajas, “las tierras frias y las tierras calientes” (Pefia,
1980). Ambas regiones se han mantenido interrelacionadas a través del
abastecimiento de fuerza de trabajo y de diversos productos que han abastecido
a los habitantes de la region centro y sur de la entidad (idem). Si en la
antigiiedad, los Altos de Morelos constituy6 una regién exportadora de mano de
obra a los ingenios del centro y sur del estado, también figur6 como importante
centro de absorcién de fuerza de trabajo en el cultivo del jitomate de la regién.”®

78 Esta division territorial se formé con base al Decreto del 2 de junio de 1849, que “marcd
definitivamente el territorio de lo que hoy es Estado de Morelos. Erigié el Partido de Yautepec, compuesto
de las Municipalidades de Yautepec, Tlalnepantla Cuautenco, Tlayacapan y Totolapan, segregando éstas
ultimas del Distrito del Este para agregarlas al de Cuernavaca” (Lopez, 1958: 18). Actualmente el distrito de
Yautepec forma parte de los18 distritos electorales que constituyen el Estado.

79 Para mas informacién sobre el cultivo del jitomate consultar a Guzman, Elsa y Arturo Ledn
Lépez, Campesinos jitomateros. Especializacion diversificada en los Altos de Morelos, Universidad
Autonoma del Estado de Morelos, 2008.
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Desde otra perspectiva donde sobresalen los santuarios como punto de
convergencia se distingue el estudio de Guillermo Bonfil (1971); el autor
establece la region de Cuautla para destacar las relaciones econdémicas
generadas en torno a varios santuarios establecidos en el periodo de la
cuaresma; aunque el estudio no profundiza en las relaciones sociales y religiosas
que se generan sefialé su importancia reflexionando en algunos problemas que
deben plantearse en el estudio de las ferias de la region como: el proceso
historico, elementos introducidos durante le época novohispana, los procesos de

sincretismo en la evangelizacion, entre otros.

Continuando con la ruta de Bonfil y a través de la religion popular, Ramiro
GOmez Arzapalo (2009) propone organizar la region de Chalma a través de un
cuadrante imaginario formado por los santuarios de Chalma y Amecameca, del

Estado de México, y de Tepalcingo y Mazatepec del Estado de Morelos.

Estos cuatro santuarios marcan imaginariamente un cuadrante donde los
pueblos que se ubican en el mismo intervienen en una compleja organizacion de
fiestas y ferias en derredor de sus santos —durante la cuaresma- que los engarza de
muy diversas maneras con sus vecinos, en una dindmica social que articula a toda
la regiéon, donde estos cuatro santuarios funcionan como referentes especiales, y sus
santos parecen estar en una posicion jerarquica mayor, por todos reconocida (2009:
89-90).

Esta delimitacion espacial referida por el autor excluye santuarios significativos
como el de Totolapan, pero también aspectos simbélicos evidenciados en el
entorno geogréafico, mismos que se articulan a esta regién donde el paisaje
sagrado quedo registrado en el estudio que coordin6é Miguel Morayta en el estado
de Morelos (2003); de hecho Ricardo Melgar ha preferido resaltar este aspecto

a través del cristocéntrismo.

Siguiendo la sugerencia planteada por Ricardo Melgar, propongo la region
cristocéntrica del norte de la entidad de Morelos, constituida por el norte de la
entidad y por el extremo oeste y este del Estado de México donde el punto de
referencia es la figura de Cristo en cada uno de los santuarios establecidos en
esta area, no obstante de la homogeneidad geogréfica, simbdlica, econémicay

ceremonial que se presenta con particularidades propias inmersas en su
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contexto histérico y social de cada localidad. En esta demarcacion intervienen
distintas localidades cuyos santuarios se instituyen en el periodo del Ciclo
Pascual; son centros ceremoniales que constituyen regiones devocionales
distintas pero se articulan a través de su organizacién ceremonial en torno a la
imagen de cristo en su diferente advocacion. La region cristocéntrica del norte
del Estado de Morelos o el circuito cristolégico como prefiere llamar Leticia
Villalobos para el estado de Puebla,® fueron establecidos en un entorno donde
aspectos geograficos, histéricos y sociales se manifestaron con algunas

semejanzas. Para el caso del circuito del Estado de Puebla, los santuarios:

fueron instaurados en su mayoria durante la época colonial sobre antiguos centros
religiosos mesoamericanos. El tamafio de los circuitos dependié de las relaciones
comerciales y politicas entre las comunidades, de la jurisdiccion herencia de sistema
de doctrinas (parroquias) y (visitas) (capillas) de la evangelizacién, de la presencia
de conventos y para la region devocional de la existencia [no necesaria] de santuarios

reconocidos por la Iglesia” (Villalobos, 2014: 164).8

En la entidad de Morelos sobresalen en ambos extremos, el santuario del Sefior
de Chalma?® y del Sefior del Sacromonte® en Amecameca cuyas celebraciones
se realizan el primer viernes de cuaresma. Segun Richard Nebel, en ambos
santuarios del Estado de México: ‘Las palabras angustiosas’ ‘Tengo sed’ sirven
como marco en las comarcas aridas de la altiplanicie mexicana, sobre la que
desfilan, desde hace siglos, las procesiones rogativas de los indios en

infructuosa suplicas pidiendo lluvia” (1992: 76).

Asimismo, en esta misma fecha pero en las inmediaciones de estos
santuarios (en el Estado de Morelos) se establecen los santuarios temporales
del Sefior de la Columna (Jiutepec) y del Sefior de la Exaltacion (Tlayacapan).

El segundo viernes de cuaresma también se establece el santuario del Sefior

80 He preferido apartarme del concepto mismo de cristologia por ser una categoria de la teologia
cristiana que “da cuenta y razén de la confesion de fe: ‘Jesus es el Cristo, el Hijo de Dios’ mediante la
narracion e los hechos de su vida particular y la proposicion de su verdad universal”’. (Gonzalez, 2008: 3-
4).

81 Al final de este capitulo presento un cuadro en el que expongo los santuarios de Cristo
reconocidos por la Iglesia catdlica.

82 De acuerdo con informacion de Joaquin Sardd, el Cristo aparecio en la cueva en el afio de 1539
(1979).

83 El culto al Sefior del Sacromonte fue impulsado por el franciscano fray Martin de Valencia en
1527, quien vivié sus ultimos afios en la cueva del Sacromonte (Bonfil, 1971; 169).
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del Pueblo® (Cuautla); asimismo, el tercer viernes de cuaresma, se distingue el
santuario del Sefior de Tepalcingo o JeslUs de Nazareno® (Tepalcingo), del
Sefior de Tepalcingo (Atlatlahucan), de Cristo de la Vidriera (Miacatlan), del
Sefior del Pueblo (Amayucan). De igual manera el Quinto viernes de cuaresma
prevalece el santuario de Cristo Aparecido (Totolapan), de Cristo del Calvario
(Ocuildn), de Cristo de Mazatepec (Mazatepec). Finalmente, un dia antes de
Pentecostés se instituye el santuario de Preciosa Sangre de Cristo®

(Tlalnepantla) y de Cristo Aparecido (Altatlahucan).

Distrito Federal stado de México

Estado de México

Guerrero

Municipios que constituyen la region cristocéntrica del Estado de Morelos. Mapa elaborado por Laura
Aréchiga

84 Esta imagen se celebra desde 1809 y fue instalada en la capilla de Santa Barbara por la orden
dominica. (Lopez, 2002: 15).

85 Esta imagen data del siglo XVII y “esta semicaido y arrodillado con la cruz a cuestas” (Lépez:
17).Su culto inicia por lo menos en 1681, fecha cuando se fundé la cofradia de Jesus de Nazareno en
Tepalcingo (Bonfil, 1971: 173).

86 De acuerdo con la tradicion oral, cierto dia la imagen de Cristo comenzé sudar por lo que de
esta manera se renovo, es decir, se restablecié y se restauro su figura. La celebracion de Cristo sustituy6
a la festividad de Maria Magdalena. Comunicacion personal del Sefior Hermenegildo Alvarado Gonzalez
(febrero 2010).
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Sin bien es cierto que la region cristocéntrica de Morelos manifiesta una compleja
organizacion para celebrar a sus cristos y una dinamica social que los engarza
de distintas maneras, cada santuario se establece a través de referentes
espaciales reconocidos por los grupos colectivos que asisten a venerar a las
diferentes advocaciones de cada una de las imagenes. Seria importante estudiar
la distribucion geogréfica de cada feria articulada a un circuito comercial que
alterna sus festividades entre diversos municipios vecinos como lo destac6 Saul

Millan en las ferias de Cuaresma para el Estado de Oaxaca (1993: 66-67).

3.3.4 Referencias geograficas en la region cristocéntrica del norte de

Morelos

Sobresale en la regién cristocéntrica del norte de Morelos el entorno geogréfico
gue la constituye, esto es, se establecen en una linea imaginaria que incluye,
para fines geogréficos, la provincia del eje Neovolcanico,®” la cual comprende el
norte del estado y parte del sureste de la entidad. Dicha provincia se caracteriza
por el complejo volcanico que cubre considerablemente parte de la superficie,
ademas de los llanos y lomerios que la conforman; ademas de ello la vegetacion
no es muy diversa y la mayor parte del area se ejerce para la agricultura (SPP:
1981). Hacia el norte se distingue la sierra volcanica Ajusco-Chichinautzin y los
diversos volcanes que se localizan cercanos a la entidad, como el volcan
Popocatépetl, localizado en el Estado de México y el cerro Tlaloc ubicado al sur
de Milpa Alta, en el Distrito Federal; las dos ultimas elevaciones fueron de gran
importancia en la conformacién geogréfica y cultural de la época prehispanica.
El cerro Tlaloc funcioné como santuario a donde rendian culto al dios Tlaloc en

la fiesta de Hueytozonztli (Martinez, 1972); asimismo, refiere Martinez Marin:

En la fiesta de los cerros —Tepeilhuitl- se hacian ceremonias a los dioses que

tenian santuarios en las altas montafias, en la Iztaccihuatl y en el Popocatépetl.

87 El Eje Nevolcanico se constituye por grandes volcanes que forman casi una linea recta que
atraviesa el pais de oeste a este; asimismo, cubre la parte norte, aproximadamente por los paralelos 19° y
21’ de latitud norte, desde el volcan de Colima hasta la region de los Tuxtlas en Veracruz (Aguilar,
1999:108). “El conjunto volcanico Iztaccihuatl (Mujer Blanca) que alcanza su punto mas elevado en el
pecho, es el tercero en altitud en el pais y es, igual que el conjunto Tlaloc-Telapdn que se ubica al norte, la
ruina mas erosionada de antiguos estrato-volcanes extintos” (INEGI; 24).
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En la Iztaccihuatl se reverenciaba a la diosa del mismo nombre (que también
era Chalchiuhtlicue). El santuario estaba en una cueva en la ladera que daba al Valle
de México. [...] El dia de su fiesta iba la peregrinacion que entre pabellones de
mantas muy ricas llevaba dos nifios y dos nifias para sacrificarlos en su honor. [...]

En dicha festividad, la romeria al Popocatepetl se hacia al cerro que
localizaban en sus estribaciones surianas, hacia Tetela, Ocuituco y Zacualpan (actual
estado de Morelos), llamado Teocuicani —‘el cantor divino’- adonde iban todos los

comarcanos” (Ibid., 166).

El culto a los volcanes Iztaccihuatl y Popocatépetl se relaciond con la peticion
de lluvias, y éste ultimo fue uno de los méas importantes para su veneracion
(Sahagun, op.cit., 169).

Los antiguos mexicanos conocian el importante papel que los cerros jugaban
en los procesos hidroldgicos, de la formacion de las nubes portadoras de la lluvia, las
cuales procedian del mar; pero también habian observado a lo largo de los siglos las
actividades del vulcanismo, sobre todo a lo largo de la falla neovolcanica en el
altiplano central (Broda y Robles, 2004: 275).

Eje Neovolcanico de acuerdo con Aguilar (1999).
Fuente:http://cuentame.inegi.org.mx/monografias/infor
macion/mor/territorio/relieve.aspx?tema=me&e=17
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“La presencia de las grandes montafias nos remite [...] a la actividad volcanica
en el centro de México, un factor que sin duda contribuyé a conformar la
cosmovision prehispanica” (Arana, 2001:249). De acuerdo con Arana, la region
de Chalco se distingui6 por la ubicacion de sus poblaciones cuyos asentamientos
evidenciaron el control econémico pero también algunos aspectos de la vida

ritual.

El cerro Coatepec o la cueva del cerro Tonaltepec se vinculd con ciertos
sacrificios (Gruzinski, 1995: 99). Asimismo, “al sur del Popocatepetl, en la
comarca de Tetella, Ocuituco, Temoac y Tzacualpan, la gente adoraba al cerro
Teocuicano (‘el canto divino’); se llamaba asi porque las nubes se engendraban
en su cumbre y de ellas salian tempestades con grandes truenos y relampagos”
(Broda, 1971: 306).

Las laderas escarpadas de la sierra del Tepozteco (cuya constitucion se
debid a la intensa erosion del lahar, flujo de pedaceria volcanica), se prolongé
hasta la sierra de Chalma y Ocuilan (formadas de roca basaltica), al noreste del
Estado de México,®® lo que dio como resultado un entorno geogréafico

semejante.®
Segun Gruzinski, las elevaciones escarpadas que rodean a Tepoztlan:

[...] todavia guardan el recuerdo de los sacrificios de nifios y de los dioses
que lo habitaban: Cuauhtepec, el ‘Cerro del Aguila’, Chicomocelotl, el ‘Cerro de los
Siete Tigres que asi lo llamé el demonio’; Tepuztecatl, porque el demonio tenia alli
su asiente’; Tlahuiltepec, porque iban a hacer alli sus sacrificios y hacian lumbre y
por eso le decian el Cerro de la Lumbre’. ‘Los cuales dichos nombres era segun los
nombres de los idolos que en los dichos cerros habia donde subian antiguamente a

hacer sacrificios’ (Gruzinski, op. cit., 98).

88 Para Aguilar el relieve de las sierras de Chalma y Ocuilan se compone de rocas “sedimentarias
guimicas y clasticas de ambiente marino Cretactico. Dichos materiales forman sierras estrechas y
alargadas, que estructuralmente tienen anticlinales separados por valles sinclinales. Las sierras estan
constituidas por caliza y dolomita, asi como por lutita y areniscas calcareas; las dos primeras son mucho
mas resistentes a la erosion” (1999: 118).

89 Segun Salinas, el fenémeno geoldgico inicié en Chalma y después se interrumpié en Tepoztlan
(1924: 121, 122). En cambio Druzo Maldonado refiere que las serranias de Chalma y Ocuilan se desprenden
de la sierra de Huitzilac en el Estado de Morelos (2000: 29).
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Recordemos que en Tepoztlan se venerd a Tepuztecatl, uno de los dioses del
pulque; a este centro sagrado acudian peregrinaciones del actual Estado de
Chiapas (Maldonado, 2000: 93; Josserand y Hopkins, 2007: 105), similar como
sucedid en las cuevas de Chalma a donde llegaban peregrinaciones
procedentes de diversas regiones de Mesoamérica para venerar a Oztocteotl,
‘dios de las cuevas’. Este dios —segun refiere Joaquin Sardé- “tenia un altar en
el que se le ofrecian inciensos, perfumes, corazones y sangre de nifios, asi como
de diversos animales” (1979: 81-82).

Al sur del Valle de México también sobresalio, con el poderio de los
mexicas, el Huixachtécatl, llamado después cerro de la Estrella (a cuyos pies se
encuentra Iztapalapa y Culhuacan) en cuya cima, de acuerdo a la tradicion
azteca, se prendia el Fuego Nuevo (Martinez, op.cit., 167). Recordemos que el
centro religioso de lIztapalapa fue significativo debido a que se le vincula con
Ostoc Teotl (Gonzalez de la Paz, 1755).

Aunado a ello, destaca el establecimiento de los diversos mercados
prehispanicos donde se articuld el intercambio comercial. Las diferentes rutas y
caminos que interconectaban los espacios sagrados donde se veneraba alguna

deidad religiosa y donde también se realizé el intercambio econémico.

En Tianguizmanalco se encontraba el santuario “en honor a Telpochtli —
forma de Tezcatlipoca- que estaba en la cercania del Popocatepetl” (Ibid., 172)
en este lugar se encontraba un gran mercado donde se efectuaba el intercambio

comercial.

Los caminos utilizados en la época prehispanica para el intercambio
comercial fueron aprovechados para incrementar el comercio y para la
evangelizacion; la concepcion del entorno geografico se transformé y se
reinterpretd de acuerdo a la cosmovision de los habitantes de la region.
Probablemente la instauracion de los diversos santuarios, implantados bajo la
imagen de Cristo, sustituyé las advocaciones a las antiguas deidades
mesoamericanas pero no las concepciones ligadas con la naturaleza, las cuales

se reinterpretaron simbdlicamente.
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Hoy en dia, el Popocatépetl alin conserva referentes simbdlicos ligados
con la peticion de lluvia a través de los rituales que realizan algunos especialistas
los dias 2 y 3 de mayo con el fin de pedir por el temporal (Juarez, 2010).
Asimismo, “mencion especial merece el simbolismo del ‘Divino Rostro’ ubicado
en las faldas del Popocatépetl, asociado con la peticion de lluvias y que, en lo
particular, refuerza esta idea de que los cristos se ubican en un espacio y tiempo
liminar” (Melgar, op. cit., 167). De ahi que el relieve volcénico continde influyendo
en la cosmovision entretejida con la peticion de lluvia y, en algunos casos, con

los cristos.

El Popocatepetl se percibe como un gran santuario “eje veneracional que
involucra tanto al cristocentrismo como a los ‘sefiores del tiempo’, entes
sagrados que viven en la naturaleza y la rigen. Desde este eje veneracional, se
manifiestan y coexisten diferentes grupos con sus diversas maneras de
reconstruir y resignificar sus practicas e ideas sobre el paisaje de lo sagrado”
(Morayta, 2003. et. al.: 309).

Por su parte, la sierra de Chalma y las estribaciones escarpadas que se
extienden hacia el Tepozteco s6lo conservan sus referentes sagrados a través
de los caminos que conectan a los peregrinos provenientes de tierras lejanas
hacia los santuarios donde prevalece la imagen de Cristo: Chalma, Amecameca,

Totolapan, Tepalcingo, entre otros.

Para Ramiro Gémez Arzapalo los santos de los santuarios de Chalma,
Amecameca, Mazatepec y Tepalcingo parecen estar en una posicion jerarquica
mayor por todos reconocida (2009: 90), sin embargo en Totolapan se desconoce
la feria del Cristo de Mazatepec llevada a cabo el Quinto viernes de cuaresma,
el mismo dia en que celebran al Cristo Aparecido, no obstante reconocen al
Cristo de Chalma como uno de los mas importantes de la region, debido a ello,
esta imagen podria representar la jerarquia en relacibn con los demas

santuarios.

Las imagenes de alguno de estos santuarios son reconocidos como
hermanos, tal es el caso del Cristo de Chalma, el Cristo de Totolapan y del Sefior
de la Cuevita de Iztapalapa (Scheper, 2010: 23), siendo la imagen de Chalma el

hermano mayor. Dofa Perfecta Hernandez de la peregrinacion de Santa Rosa
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Xochiac (del Distrito Federal),*® reconoce a Cristo Aparecido y Sefior de Chalma
como hermanos, asi le refirieron, aunque muchos peregrinos desconocen esta
relacion; de hecho algunas personas de Totolapan los sefalan como “iguales,
casi idénticos”.°! En este contexto Ramiro Gémez Arzapalo pone de manifiesto,
el parentesco entre el Sefor del Pueblo de Amayucan y el del Cristo de
Tepalcingo del que es gemelo; incluso son semejantes: “un Cristo caido con la
cruz a cuestas (2009: 158). Asimismo, el Sefior de Tepalcingo es hermano del
Cristo de la Cuevita de Iztapalapa y éste del Cristo de Culhuacan y del Sefior de
Chalma (Ibid., 31). Si bien es cierto que en Iztapalapa se reconoce al Sefior de
Tepalcingo y al Sefior de Chalma como hermanos del Sefior de la Cuevita,
también incluyen al Cristo de Totolapan y al Sefior del Sacromonte en esta
relacion de parentesco cuyo vinculo “ha establecido un sistema de ‘apoyos’
mutuos a sus fiestas, conforme visitas reciprocas a través de sus representantes
humanos en cada regién que hacen las veces de portavoces y ejecutores de sus
voluntades” (Arroyo, 1991: 132-133).

La relacion familiar de los Cristos se extiende a otras partes de la
Republica como en Hidalgo donde el Cristo del Colateral de Acaxochitlan tiene
como hermanos los cristos de Hueyotenco, Pepelaxtla, Xazmintitla y Tlacpac
(Ponce, 2007: 184). Por su parte Angélica Galicia refiere que en el Valle del
Mezquital, en la regién de Ixmiquilpan hay una posicion jerarquica de poder,
econdmico y divino entre los cristos reconocidos como hermanos que depende
de la efectividad con la que actlen en las peticiones del grupo y en la riqueza de
los santuarios reflejada en las ofrendas que les llevan y en las cosas que
solicitan. En la jerarquia superior se sitla el Sefior de Chalma (del Estado de
México), le sigue el Sefor de las Maravillas (de El Arenal, Hidalgo), el Sefor de
Jalapa (de Ixmiquilpan) y el de Santuario (de Cardonal), y por ultimo el Sefior del
Buen Viaje (de Orizabita) (2002: 150). Asimismo, en la region de Actopan
sefalan que “El Sefior de la Magdalena es hermano del Sefior de Chalma y de
Las Maravillas” (Galicia, 2012: 303).

Son “santuarios hermanados” como refiri6 Barabas para el caso de los

Cristo negros “que vinculan a un grupo de comunidades afines a un circuito ritual,

9 Trabajo de campo, febrero 2011.
9 1bid.
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al tiempo que mantienen relaciones de intercambio econdémico, parental vy
festivo” (2003: 28). El parentesco entre los Cristos es otro tema importante para

ser abordado en futuras investigaciones.

La region cristocéntrica del norte de Morelos rebasa los limites politico-
administrativos de la entidad y logra irrumpir en una pequefa franja del sureste
y suroeste del Estado de México. La imagen de Cristo como representacion
sagrada no solo del catolicismo sino también de las personas que lo veneran se
sitla a lo largo de esta franja establecida entre el Estado de México y el norte
del Estado de Morelos, donde elementos geograficos, simbdlicos, historicos y

sociales logran convergir.

Estudios comparativos en la regidn cristocéntrica de Morelos, incluso al sur
del Distrito Federal, en lIztapalapa y Tlahuac, donde también se venera a los
Cristos, ayudaran a comprender la compleja red de relaciones sociales de
diversas indole desplegadas en torno a estas imagenes sagradas, misma que
logra involucrar a comunidades del Estado de Puebla, (Masferrer, 2003: 81;%
Jiménez, 2004; Villalobos, 2014)% y Oaxaca® (Fuente, 1977: 269; Barabas,
2006; Millan, 1993: 66), por ejemplo.

Si bien el santuario de Cristo Aparecido opera como punto de mediacion
entre regiones con funciones de intercambio comercial, y también como
referente de intercambio simbdlico y social, también opera como centro religioso
donde se manifiestan las relaciones de intercambio y reciprocidad en el culto a

Cristo el Quinto viernes de cuaresma.

92 Masferrer ubica a nivel subregional el santuario de San Pablo Anicano, ya que la mayoria de
las comunidades que lo visitan se encuentran en la parte geografica cercana a la mixteca de Oaxaca (2003:
82).

93 Informacion personal, 2013.

94 Dos circuitos de ferias se establecen en torno a el llamado Calvario y el Grande.
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Cuadro de los santuarios reconocidos por la iglesia catdlica.

Senor del Veneno

Catedral Metropolitana, D.F.

Todo el mes de octubre

Sefor de la Cuevita

Iztapalapa, D.F.

18 y 19 de septiembre y Semana
Santa

Sefior de la Expiracion

Lo de Villa, Colima

2° martes de enero y martes de la
segunda semana de Pascua

Sefior del Sacromonte

Amecameca, Estado de
México

ler viernes de cuaresma, miércoles
de ceniza y Semana Santa

Sefor del Cerrito

Santa Cruz, Estado de México

3 de mayo, 14 de septiembre, 15 de
octubre y ler domingo de marzo

Sefor del Huerto

Atlacomulco, Estado de
México

3er domingo de septiembre

Sefior de Chalma

Estado de México

ler viernes de cuaresma, Semana
Santa, Pascua de espiritu Santo, 1°
de julio y 29 de septiembre

Sefior de la Conquista

San Felipe, Guanajuato

6 de agosto

Cristo Rey de la Paz

Cerro del Cubilete Guanajuato

Ultimo domingo del afio litrgico y 11
de enero

Sefor de Villaseca

Guanajuato

mayo

Sefor de las
Maravillas

El Arenal, Hidalgo

Domingo de carnaval y quinto viernes
de cuaresma

El Sefior de Arard

Arard, Michoacan

2° viernes de cuaresmay viernes
siguiente después de la Ascension

Sefior de los Milagros

San Juan, Michoacan

14 de septiembre

Sefor de la Piedad

La Piedad, Michoacan

25 de diciembre y Semana Santa

Sefor del Rescate

Tzintzuntzan, Michoacéan

Ocho dias antes del martes de
carnaval

Sefor de la Salud

Zamora, Michoacan

Miércoles santo

Sefior de Tepalcingo

Morelos

3er viernes de cuaresma

Sefior de la Capilla

Villa de Tezoatlan, Oaxaca

49 viernes de cuaresma

Sefior de las Llagas

Santiago Miltepec, Oaxaca

1°y 4° viernes de cuaresma

Sefior del Desmayo

Tamazulpan, Oaxaca

3 de mayo

Sefior del Rayo

Oaxaca, Oaxaca

23 de octubre

Sefior de los
Corazones

Huajuapan de Ledn, Oaxaca

23 de julio
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Cristo de Otatilan

Veracruz

3 de mayo y 14 de septiembre

Sefior del Desmayo

Tamazulapan, Oaxaca

3 de mayo

Sefior del Honguito

Puebla

4 de octubre, 6 de enero y 3 de mayo

Sefor de la Buena
Muerte

Texocuixpan, Puebla

1° de enero, 3 de mayo y 15 de
agosto

Sefor de las
Maravillas

Puebla, Puebla

Semana Santa

Sefior de los Trabajos

Puebla, Puebla

4° viernes de cuaresma

Sefior de Tlacotepec

Puebla

ler viernes de cuaresma, Semana
Santa y primer domingo de julio

Sefor del Saucito

San Luis Potosi, San Luis
Potosi

Primer viernes de marzo

Santo Cristo de las
Ampollas

Mérida, Yucatan

29 de septiembre y 9 de octubre
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CAPITULO 4

LA FIESTA DEL CRISTO APARECIDO: EL QUINTO VIERNES DE
CUARESMA

En este capitulo presento, a través del registro etnogréfico, la fiesta principal de
la imagen de Cristo de Totolapan: el Quinto viernes de cuaresma. Muestro
distintas manifestaciones religiosas en las que se presentan las relaciones de
intercambio y reciprocidad en el culto a la imagen de Cristo Aparecido.
Peregrinaciones, mandas, promesas, comida, cohetes, cargos sociales y
procesion son distintos actos de ofrendar que constituyen la celebracién a la
imagen, a la que se le pide a cambio salud, principalmente, pero también

proteccion y trabajo, entre otras necesidades.

4.1 LAS RELACIONES DE INTERCAMBIO Y RECIPROCIDAD RELIGIOSA EN
LA FIESTA DEL QUINTO VIERNES DE CUARESMA. LA OFRENDA A
CRISTO APARECIDO

La fiesta del Cristo es un acontecimiento de expresion social en la que se
condensa el culto a la imagen y se renueva el tiempo, es como refiere Isabel

Cruz de Amenébar:

[...] una instituciéon social legitimada al interior de una cultura y, a la vez, una
experiencia colectiva de emancipacion de ciertos canones y normas culturales; un
fendbmeno que permite dar libre curso a las fantasias individuales, dentro de una
estructura social disciplinada; un compromiso entre el mundo de lo sagrado y de lo
profano; una demostracion de individualidad y, a la vez de socializacion; una
manifestacion de las energias fisicas y psiquicas y, conjuntamente, una sublimacion
en las representaciones religiosas y estéticas; una conquista, en suma, del universo
cotidiano por parte de un mundo imaginario de fuerzas suprasensibles, que presta
sus posibilidades de comportamiento individual a una espontaneidad colectiva
investida de sacralidad (1995: 18).
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En la celebracion festiva se establece la relacién con lo sagrado mediante
ofrendas que ofrecen los individuos y grupos sociales a la imagen de Cristo
Aparecido cuya veneracion se realiza al interior de la iglesia; asimismo se
refrenda no solo el convenio entre la divinidad y el pueblo, sino también se

reafirma la identidad comunitaria.

La imagen del Cristo ocupa el altar principal de la iglesia de San Guillermo,
y en la fiesta del Quinto viernes de cuaresma, es vestido con cendal nuevo y
colocado (en la parte superior izquierda) en un escenario que reproduce el
entorno que envuelve la historia de la aparicion del Cristo, lo que permite
establecer la cercania de las personas con la imagen, a la que agradecen o
solicitan las demandas necesarias. El escenario estd a cargo del sefior Lauro
Vivanco desde 1979, quien también se ha dedicado desde 1958 a montar la

escenografia de la Virgen de Guadalupe (Comunicacién personal, mayo, 2014).

Antecede la festividad religiosa el novenario cuyas oraciones ofrecidas a
la imagen son oficiadas por el sacerdote y los grupos que asisten al interior de
la iglesia; €l es quien media entre el Cristo y los mayordomos y los grupos

estableciéndose asi la reciprocidad equilibrada entre sus miembros.

Nueve dias antes de la celebracion de la imagen, varios grupos de
personas se reunen, en coordinacion con el sacerdote de la iglesia al interior del
templo para hacer oracién. Participan los barrios de San Sebastian, San
Agustin, San Marcos y La Purisima; también los grupos religiosos de la parroquia
cuyos estandartes representan a los nifios del catecismo y catequistas, San
Isidro Labrador, Mercedarias, Vela Perpetua, Sagrado Corazén de Jesus, Santa
Cecilia, la Milicia de la Inmaculada Concepcion, la Archicofradia Guadalupana,
la colonia Santa Barbara y San Guillermo Abad. También estan representados
distintos grupos como los trabajadores de la construccion, técnicos y
profesionistas, peregrinos a pie a Chalma, vehiculos y maquinaria, pirotécnicos,
agricultores, comerciantes y la orden Franciscana.®® Asimismo, se integran el dia
domingo del novenario, los pueblos filiales o las capillas filiales de la parroquia

de San Guillermo Abad: Santiago Nepopualco, San Miguel el Fuerte (Santa

% En el afio de 2012 se integraron para participar estos grupos religiosos.
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Margarita Alacoque), la Asuncion Ahuatlan, Villa Nicolas Zapata, San Agustin
Tepetlixpita, San Sebastian la Caflada y San Andrés Cuauhtempan (del
municipio de Tlayacapan), cuyos representantes fiscales y mayordomos se dan
cita en la calle de la Mora, para caminar en procesion (junto con la mesa directiva
de la mayordomia de Cristo Aparecido) hacia la iglesia de San Guillermo, donde
escucharan la misa oficiada por el sacerdote.

De esta manera la reciprocidad generalizada se manifiesta a través de los
diferentes grupos corporativos de la localidad, mismos que se solidarizan con la
ayuda mutua; aungue no necesariamente esperan la retribucion de la imagen,
muestran el deber moral y la obligacion para efectuar la celebracién del Cristo.
En algunos casos la continuidad del intercambio reciproco se manifiesta de
generacion a generacion, reproduciéndose asi las relaciones de intercambio y

reciprocidad en el culto a la imagen.

Sobresalen en el recorrido los estandartes (que porta cada uno de los
mayordomos o fiscales de las capillas filiales), los cuales representan el territorio
de cada barrio, colonia o ayudantia; asimismo el incienso que llevan consigo
representa el simbolismo aromético que evidencia la sacralidad del tiempo y el
espacio ritual “[...] como si se configuraran evanescentes tramas de
reciprocidad” (Good, et al., 2006).°¢ Cada agrupacion porta también las limosnas
sobre una charola cubierta con pétalos de rosas o de alguna otra flor para
entregarla a los mayordomos del Cristo Aparecido. Posteriormente, la procesién
camina hacia el templo donde colocan los estandartes en un lugar reservado

para ello; después escuchan la misa del parroco de la iglesia.®’

Como observamos las manifestaciones simbdlicas emergen en las
celebraciones religiosas donde los aromas, las flores, los emblemas son parte
esencial del culto, no obstante de la accién social manifiesta a través de la
participacion de los sacerdotes.

9% En la época prehispanica, el copal servia de vehiculo de comunicacion con los dioses.

97 Los estandartes pueden permanecer en el templo durante los dias que dure la fiesta, sin
embargo, esta determinacion se realiza de acuerdo con la decision que tome el turno de la mayordomia a
cargo.
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Asimismo, la celebracion de la imagen depende también de la
participacion de los sacerdotes, quienes han destacado el aspecto milagroso del

Cristo.

En esta ocasidn en que se celebra el Quinto viernes en honor al Santo Cristo
estuvo un sacerdote que se llama Nabor Anaya, ese sefior aqui estuvo, pero le
gustaba tomar y en una ocasion que estaba medio tomado, estaba mas que medio
tomado, se acercd ahi con el santo Cristo y ahi casi como, mas que nada como
burlandose de él, le dijo bueno, tu quien eres, porque viene toda la gente si nomas
eres una imagen, casi que ofendiéndolo... que se acercd a él y lo tentd asi y le dice
—si eres un santo solamente de madera- y que le dijo asi y que lo siente como si
estuviera tocando otra persona, pero que nomas lo tocé una vez -ha caramba pu’s
gue estaré borracho o que cosa- que le toca otra vez y que siente otra vez asi como
si estuviera tocando otra persona, con la carne, y que fue el sacerdote y lo que hizo
fue pedirle perdon, se inclind de rodillas y ahi le pidi6 perdon y le dijo que mientras
tuviera él vida tendria que venir adorarlo (Informacion personal, Sefior Gabriel

Zamora, marzo, 2011).

El final del novenario, o bien, en la vispera del festejo corresponde a los
migrantes ofrecer la misa solicitada por todos aquellos residentes en San Juan
Capistrano, al sur de California; contribuyen, econémicamente, quienes viven en
Nueva York, los Angeles, Long Beach, Orange y River Side. La misa de los
migrantes es representativa en cuanto anuncia el inicio de la celebracion al
Cristo, debido a ello, el responsable de la ceremonia, es decir, el mayordomo,
lleva flores, cohetes y velas; al término de la misa se retnen en el atrio de la
iglesia donde ofrecen nieve y galletas a todos los acompafantes;
posteriormente, y a hombre de los migrantes, el mayordomo y sus familiares

celebran una comida con familiares y amigos.

En la noche de la vispera comienza la primera serenata dedicada al Cristo
la cual se constituye del repique de las campanas, de la salva de cohetes y de
la audicibn musical que dedican las bandas de musica ya contratadas. La
sonoridad establecida entre estos tres elementos se convierte en el medio de
comunicacion a través del cual se interactta con lo santo o con lo sobrenatural

para asi lograr su cercania.
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Al dia siguiente, es decir, el Quinto viernes de cuaresma se constituye de
una amalgama de actividades religiosas y festivas cuyas conductas manifiestan
alegria, gozo y también asueto; son exaltaciones emergidas en el baile, en la
masica, en los juegos mecanicos y en los fuegos pirotécnicos. De igual manera
los actos de devocion irrumpen a traves de las diversas misas que brindan las
peregrinaciones a través de los sacerdotes de la iglesia; asimismo participan los
grupos de danza que bailan para el Cristo: El Reto o los Doce Pares de Francia,
originarios de Totolapan, la Danza Azteca o la de los “apaches” como se le
conoce en la comunidad donde sobresale la danza “Quetzaltotolli” de Totolapan
y Tlahuica “Ollin Totolli” de Santa Rosa Xochiac, los Arrieros provenientes de
esta Ultima localidad,®® las Sembradoras®® de San Salvador Atenco, los viejitos
de Ocotepec, entre otros; cada una de ellas tiene su lugar asignado para el baile.
Todas las danzas son recibidas por los mayordomos de Cristo Aparecido en el
atrio de la iglesia donde los mayordomos de la imagen y el sacerdote les dan la

bienvenida.

4.1.1 El intercambio comercial en la fiesta del Quinto viernes

Circundando el convento, se coloca en la plaza (durante cuatro o cinco dias) la
feria y el mercado; el primero instala diferentes juegos mecanicos, juegos de
azar, tiro al blanco, etcétera; y el segundo se establece con comerciantes que
venden gran variedad de productos proveniente de diferentes localidades
aledafias y también apartadas del municipio.® Se venden huaraches y bolsas

de palma de Guerrero, pan de Tlaxcala y Ozumba, carne de Yecapixtla, muebles

9% En esta danza “Interviene [...] el ‘afio’ o duefio de la carga, el duefio de la recua, el eje de la
partida, las ‘chinas’ poblanas y los arrieros. Durante el desarrollo de la danza, los participantes preparan el
mecanisimo ‘itacate’ (comida que se lleva para el camino) del que participara el pablico. En efecto, cuando
los arrieros llegaban a descansar a un pueblo, porque se les habia hecho noche, pedian permiso en una
casa cualquiera para calentar su comida, y luego la compartian generosamente con sus anfitriones... De
aqui la costumbre —al menos segun los informantes- de regalar frutas y golosinas al publico y de ofrecerles
tortillas, tamales, atole y hasta mole, todo preparado alli mismo, al compas de la danza [...]". De acuerdo
con Giménez, esta danza es una de las mas populares en Chalma (Giménez, 1978: 136).

99 Segun Bonfil Batalla en Amecameca bailaban tres cuadrillas de pastoras: las “blancas”, las
“azules” y las “rojas”, segun el color de su indumentaria. “Todas llevan sombreros de petate con el ala de
un lado prendida a la copa y forrados con tela o papel crepé y bastones adornados de igual forma, con
listones y cascabeles, todo en el mismo color del vestido. En general acompafia a la danza un violin, a
veces violin y guitarra” (1971: 175-176).

100 | a mayoria de los comerciantes son vendedores que se establecen en los diferentes santuarios
del circuito del Ciclo pascual.
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de madera de Michoacan, ceramica de Quiroga (también de Michoacan),
pescado y fruta de Puebla, dulces y cacahuate de Huazulco Morelos, plata de
Taxco, vestidos de Oaxaca, pulque de Atlautla (del Estado de México), asi como
algunos productos de Veracruz; también se puede encontrar tequesquite, ropa,
alfareria, cestos, mezcal, etcétera. Asimismo gran variedad de puestos de
comida se instalan para ofrecer alimento a los visitantes: cecina, chileatole,
quesadillas, huauzontles. La venta de objetos religiosos también hacen su
presencia en el comercio, sin embargo, los sacerdotes han intentado prohibir a
los comerciantes la venta de la imagen de Cristo Aparecido porque, segun ellos,
‘no se debe lucrar con la imagen del Sefor’; sin embargo, muchos de los
visitantes consiguen la estampa del Cristo de manera clandestina o bien, con las
monjas que las venden (junto con otros productos) en el convento, ya que el

deseo del peregrino es llevarse el recuerdo de la imagen y del santuario.

La actividad economica establecida vinculada al referente simbdlico de la
imagen sagrada, manifiesta la reciprocidad negativa porque como refiere
Barbas, “el intercambio persigue ventajas o lucro” (2006: 154). El comercio en el
Estado de Morelos se intensifica, principalmente, en la cuaresma, periodo en el

gue se establecen los santuarios temporales a lo largo y ancho de la entidad.

Asimismo, sobresalen los negocios de bebidas alcohdlicas en cuyas
cervecerias con rocolas se escucha gran variedad de musica, la cual deleita
principalmente a los jovenes sin ninguna restriccion. No obstante, el zacualpa,

bebida parecida al aguardiente, es la preferida de la poblacion.

Las calles cercanas al centro de la cabecera municipal se cierran para dar
apertura a los cientos de peregrinos que acuden a visitar a la imagen de Cristo
Aparecido. Algunos terrenos se convierten en grandes estacionamientos a
donde aparcan los automdviles y autobuses de los visitantes provenientes de
diferentes localidades, tanto de la ciudad de México como del Estado de México,

Morelos, y Puebla, entre otros.

Los diferentes elementos establecen la estructura festiva que manifiestan
una solemnidad bulliciosa, ya que son “vistos como diferentes actos de ofrendar
con un doble sentido: para ser protegidos por el santo de los males reales y

simbolicos que pueden venir durante el afo, tanto individuales como a la
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comunidad; y por la alegria de dar para agradar.” (Portal, 1994: 144). Esta
caracteristica de propiciar o agradecer favores divinos es parte fundamental de

la ofrenda y de los actos de intercambio y reciprocidad.

El intercambio establecido entre el individuo o grupos sociales con el
Cristo Aparecido se lleva a cabo a través del ritual bajo las diferentes formas de
reciprocidad: generalizada, equilibrada, negativa (Barabas, 2006), y de alianza
ritual; mismas que se manifiestas en forma ritual, a través de la ofrenda:
oraciones, danzas, festines, cirios, vino de consagrar, vestido para el santo,
cohetes, etcétera; asimismo, por medio del servicio, comprendido éste en el
sistema de cargo de las mayordomias. Este tipo de contribuciones implica el
intercambio entre individuos con la imagen sagrada de Cristo, la que retribuye la
compensacion simbdlica por medio de la salud, trabajo, bienestar, temporal o

bien, bajo la forma de castigo.

4.1.2 Lamandao promesa

En la ofrenda la manda o promesa implica un acto propiciatorio o de
agradecimiento que permite establecer el vinculo con lo sagrado con el fin de
“obtener un beneficio para si o para terceras personas” (Galicia, 2007: 150). Por
lo general la manda y la promesa se manifiestan de manera individual pero la
promesa puede incluir practicas colectivas. Coincido con Josserand y Hopkins
cuando sefialan que la promesa implica “un contrato de obligacion mutua entre
el que promete y la deidad, establecido a través de una serie de peticiones y
oraciones acompanadas de ofrendas” (2007: 107); quien promete esta obligado
a cumplir, de lo contrario no recibira la peticién solicitada.

Quienes acuden al santuario de Totolapan a través de la promesa o
manda tienen la obligacion moral de llevar a cabo el compromiso adquirido con
el Cristo porque esta implicita una solicitud o demanda que desea adquirir, 0
bien, ya fue correspondida; si cumple con la peticion o el agradecimiento sera
gratificado con el alivio de la enfermedad, el equilibro emocional, por ejemplo; si
no cumple, la reciprocidad negativa se expresa con sanciones fisicas o morales,

ya sea a través de la enfermedad o con sentimientos de culpa hacia el santo.
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Entre los actos mas representativos que incluyen la promesa sobresalen los

siguientes:

Cosas que se hacen como asistir a un numero determinado de cantos, rezos y
plegarias; realizacion de una serie de servicios por un periodo determinado, caminar
en las procesiones como penitentes (de rodillas, cargando objetos pesados,
encadenados o flageldndose), guardar ayunos, no consumir determinadas bebidas,
realizar acciones pias u obras de caridad, edificar ermitas o capillas. También
encontramos objetos materiales como respuesta a una promesa: velas o veladoras,

joyas, ropa, y lo mas sobresaliente los exvotos (Galicia, 2007: 150).

Sin embargo, los actos colectivos a través de la promesa se manifiestan en las
peregrinaciones cuando las corporaciones se constituyen a partir de la decision
colectiva; es el caso de las peregrinaciones de Ocotepec y del grupo
Antorchistas de Juchitepec que asisten al santuario de Cristo Aparecido para
venerarlo. De acuerdo con el testimonio del sefior Raul Paredes de la
peregrinacion de Ocotepec “la promesa se hace por parte del pueblo y la paga
la comunidad a través de los fiscales que ayudan a recaudar.” (Comunicacion
personal, marzo, 2013). Por su parte Lucina Ramos Ugalde de la peregrinacion
de Antorchistas de Juchitepec sefialé: “es una promesa que hicimos que
mientras Dios nos prestara vida, aqui estariamos..., simplemente hace un afio
no vine porque me alivié de mi hijo, entonces yo le pedi mucho a él que me
aliviara, que me sacara con bien y le traia esta afio a mi hijo a darle gracias a

Dios y mira aqui lo traigo” (Informacién personal, abril, 2014).

Otro tipo de promesa colectiva la encontramos en los pequefios grupos o
mayordomias de otras comunidades formadas por familiares, amigos, vecinos
y, en algunos casos, fiscales que llegan durante ese dia a visitar al santo patron
festejado pero correspondiendo con lo ofrecido, asi lo refirié don Jorge Negrete

Mufioz de Tepetlixpita:

Es de que se unen los pueblos y nos compartimos, o sea, cuando a ellos les toca su
fiesta nosotros le llevamos promesa y ellos también nos traen... si usted me lleva yo
le tengo que corresponder también, si usted me trae diez [gruesas de cohete] yo le

llevo diez, si no quiere cohetes y me trae arreglos pues también, porque hay partes
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que no quieren cohetes..., esta es una promesa que tenemos ya de afios

(Informacion personal, marzo, 2011).

A través de la promesa colectiva se adquiere el compromiso de la reciprocidad
entre localidades pero también con la imagen como se desarrolla en la fiesta de
Santo Tomas Ajusco a la que ofrecen musica, baile, flores y ceras; también le
obsequian al parroco candelabros para la iglesia y vino para la misa de

consagracion (Aréchiga, 2008: 141).

En este sentido podemos afirmar que la manda o promesa son actos
individuales y colectivos que se manifiestan de manera voluntaria, que una vez
expresados se convierten en obligatorios por medio de la ofrenda y la
reciprocidad. Dichos actos de peticion se relacionan con el agradecimiento o la
satisfaccion personal del favor solicitado a la imagen sagrada, la que
simbdlicamente protege de toda adversidad. La mayor parte de las personas que
veneran al Cristo Aparecido le piden por la salud, pero a otras las ha protegido
de algun robo, de algun accidente en la carretera, de la prosperidad en el
negocio, de procurar la fertilidad, etcétera; son varias historias detalladas por los
peregrinos quienes incluyen el agradecimiento a la imagen en su veneracion. No
obstante, la ofrenda colectiva también comprende la correspondencia entre
localidades.

Don José Veldzquez de Santa Rosa Xochiac narr6 lo siguiente:

Es muy milagroso el santito porque en realidad... eran las siete u ocho de la noche,
alla por el ochenta y ocho, y nosotros veniamos... habia una carcachita toda
amolada..., ni espejos ni vidrios tenia, en esa nos veniamos y gracias a Dios y a él
nunca nos pas6 nada; luego nos decian —en tal parte golpean he- -en tal parte
asaltan- ... nunca nos faltaron al respeto, yo traia a mis hijos chiquitos... y gracias a
Dios hasta la fecha aqui nos tiene presentes con el sefior de Totolapa (Informacién

personal, Sefior José Velazquez, marzo. 2011).
Asimismo, doia Perfecta Hernandez expreso:

Este afio [2011] y me puse muy mala... y yo le dije a mis hijos, saben que, va a venir
el dia de Totolapa y no voy a ir, -¢,porqué, esta usted mala?- -no, pero primeramente
Dios ese dia voy a estar bien y ya voy a ir, y voy a ir porque yo sé que tengo que ir,

tanto afios que tengo de estar yendo y ahora que no vaya, no, primeramente Dios si
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me voy Yy busco quién me lleva, alguno de mis hijos que tenga tiempo... y mire dice
mi hijo —yo la llevo mama, yo dejo de trabajar, Dios no me ha de dejar y me ha de dar
mi trabajo, lo bueno que sé trabajar- y aqui nos tiene con el santisimo (Informacion

personal, marzo, 2011).

Lucina Ramos de la peregrinacion de Juchitepec también refirié que su mama le pidié
al Cristo:

A mi hermana le dio un pre infarto y mi mama le gritaba a él —Cristo Aparecido
regrésame a mi hija- y asi como que ella volvié... por eso es que el dia domingo
pasado venimos a dejarle su cendal... porque fue el agradecimiento de mi mama

por haber aliviado a mi hermana (Informacién personal, marzo, 2011).

Por su parte don Armando Cabrera, de la peregrinacion de Iztapalapa, relatd lo
siguiente: “un dia me trajeron con bronconeumonia, tapado completo, vine aqui,
me compuse Yy regresé sano a lztapalapa, siempre le pido al Cristo [...]"

(comunicacion personal, marzo 2013).
Doiia Felicitas Granados del barrio de San Ignacio Iztapalapa también detall:

En octubre me operaron las dos rodillas, pues me dejaron imposibilitada con las dos
rodillas y yo le pedia [al Cristo] que me sanara pues teniamos que seguir trabajando
para cumplir con el compromiso que tenemos con él; el doctor me dijo que tenia que
estar un mes completito en la cama sin moverme, ya a los quince dias me paré, yo
me encomendé al Cristo y a los quince dias yo me paré, y hasta el médico dijo: -se
paro usted muy rapido- y mira bendito Dios aqui... sies muy milagroso (comunicacion

personal, abril 2014).

La salud es el principal beneficio solicitado por los peregrinos, probablemente
por el referente histérico que representd la imagen cuando fue trasladada a
México con el fin de acabar con la epidemia que terminé la vida de 24 religiosos

agustinos en la ciudad de México (Vera, 1867).

En este sentido, sobresalen en el santuario de Totolapan distintos actos

de devocién que se manifiestan a través de la manda o promesa:

1) De manera penitencial en la colectividad: este acto se exterioriza
individual y/o colectivamente, como las danzas y las peregrinaciones; las

primeras expresan, de manera colectiva, su ofrecimiento del baile durante
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2)

3)

varias horas consecutivas, y las segundas reflejan su devocion a través
de cargar sobre su espalda la caja del nicho que alberga las imagenes
gue los acompafian, como veremos mas adelante; no obstante del

impulso que les permite caminar largas horas.

De manera material: ofrendando flores, cirios, ostias, vino de consagrar
para la iglesia, como la que ofrece la peregrinacion de San Salvador
Atenco (Informacion personal, Sefior Sergio Yafiez Rivas, marzo, 2011).
Los arreglos florales al interior de la iglesia por ejemplo, son elaborados
con distintos tipos de flores como el anturio, tulipanes y orquideas que
ofrecia don Simeo6n Garcia Guevara y que actualmente brinda su esposa
e hijos de la peregrinacién de Acatzingo, Puebla a Cristo Aparecido. De
acuerdo con la informacion del sefior Lino Garcia Almeida, su padre don
Simeodn inicidé su visita a Totolapan desde hace aproximadamente 11
afios cuando le solicitd a la imagen el alivibé de su nuera, quien finalmente
se alivi6. Asimismo, la prosperidad del trabajo de la familia Garcia es
adjudicada, entre otras circunstancias, al Cristo, de ahi la visita a la
imagen cuya encomienda dejé don Simedn a su familia.
Por su parte, los adornos florales de las portadas instaladas en la entrada
principal del convento y en la iglesia de San Guillermo estan a cargo de
los mayordomos y de la Asociacion Florera de lztapalapa. Asi, ser
mayordomo de la portada implica una manda o promesa, o bien, el
recuerdo de determinada persona, como lo refirié6 don Guillermo Ramirez
Avila quien ofrece la portada de la entrada del atrio a nombre de su madre
fallecida (Informacion personal, marzo, 2011). El adorno también refleja la
capacidad decorativa de las personas que adquirieron el cargo.

De igual manera constituyen la ofrenda los cohetes y el alimento;
este Ultimo aspecto visto no desde el significado simbdlico (Good, 2004c),
sino desde el ambito de las relaciones de intercambio y reciprocidad como

referiré mas adelante.

A través de cargos y dones: para el primer caso el compromiso social lo
adquiere uno o mas individuos con la imagen con el fin de participar como
encargados o mayordomos. El tipo de eleccion se establece de manera

voluntaria, cuando una persona adquiere el cargo por devocion a la
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imagen, por manda o promesa. Para el segundo caso, la obligacién se
establece por medio de un “don”, es decir, una responsabilidad
proporcionada por la imagen, a través de una sefial a un individuo o

persona con el fin de consagrarla; este vinculo reproduce la accion social.

4.1.3 Ladanzadelos Doce Pares de Francia

Los Doce Pares de Francia, conocida en otros lugares como la de Moros y
cristianos, es de las danzas mas representativas y de mayor atractivo del
lugar.'%1Esta danza, de origen medieval, se ubica alrededor del siglo XII en
Espafa y se identifica con la “celebrativa de las victorias de los cristianos sobre

los musulmanes (ya fueran arabes, moros o turcos) (Weckmann, 1996: 518).

En la Nueva Espafia, la danza se articul6 al proceso de conquista y los
frailes las integraron para fomentar los mensajes cristianos. A su vez “los
indigenas “se apropiaron de ella a su manera y la reinterpretaron a partir de la
propia cosmovision y desde su propia cultura dancistica-teatral” (Flores, et. al.
2013: 63).

Inicialmente, en la Nueva Espafia, el apdstol Santiago encabeza siempre
a los cristianos y Poncio Pilato conduce a los moros (Ricard, 2004: 294); esta
representacion, por lo general, se efectia en la Semana Santa, en fiesta de
Santiago Apostol y Corpus Christi (Weckmann, 1996: 518; Warman, 1972); sin

embargo, también suele representarse en las celebraciones patronales.

La danza de moros y cristianos también se identifica como la danza de los
Doce Pares de Francia, entre otros, la cual corresponde con el periodo carolingo;
el tema de esta Ultima es la historia de Carlomangno (Warman, 1972), no
obstante sobresalen personajes como el Conde Oliberos, el gigante Fierabras y

las princesas Floripes y Melisenda (Weckmann, 1996: 518-520).

La historia de los Doce Pares de Francia tiene sus antecedentes en la tradicion épica

literaria carolingia, la cual esta conformada por un sinnimero de poemas y novelas

101 | a danza de moros y cristianos fue una de las danzas utilizada por los evangelizadores para
representar ciertos episodios de la historia de Espafia y de la Europa Cristiana; esta danza representa la
batalla entre moros y cristianos, en la cual, los cristianos son los vencedores (Warman, 1972).
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que se escribieron en torno a la figura de Carlomagno en la Edad Media (Flores, et.
al. 2013: 83).

De acuerdo con Weckmann, en nuestro pais, la danza de los moros y cristianos
es conocida con otros nombres, segun la tradicion local (1996: 520). Tal es el
caso de Los Retos reconocidos en el Estado de Morelos como parte de la vida

ceremonial y comunitaria de los pueblos de la entidad (Flores. et. al. 2013: 88).

Actualmente, en la tradicion local de Totolapan, la danza de Los Doce
Pares de Francia o El Reto pertenece a ese tipo de expresiones que Georgina
Flores prefiere denominar como danza-drama, ya que en “su escenificacion
interactian danza, musical®? y dramatizacion; ademas los protagonistas y
pobladores se refieren a ella como danza” (Ibid.: 90-91). El Reto aun se distingue
por su caracter ludico, no obstante como expresion ritual la danza se considera
como ofrenda en cuanto es dedicada al santo patrén celebrado. Este
compromiso se establece al interior de la iglesia (antes de que inicie la
representacion), manifestando asi una relacion de intercambio y reciprocidad de

manera generalizada.

En Totolapan los Doce Pares de Francia es una danza constituida entre
cuarenta personas: mujeres y hombres, todos ellos oriundos del lugar. Don Lauro
Vivanco Vazquez es el director del grupo y es quien dirige (con cuatro domingos
de anticipacion a la festividad del Cristo) la presentacion de la danza, la cual se
constituye de un comité organizador (entre cuatro y cinco personas) y 24 actores
(los doce pares), la reina, sus cuatro damas, el angelito y el cura (comunicacion

personal, Don Lauro Vivanco, mayo, 2014).

Tiene como entre 25 0 26 afos que yo vengo dirigiendo esa obra pero yo no lo hago
por algun interés, yo tampoco lo hago por alguna promesa, lo hago para engrandecer
mas a la fiesta de nuestro Cristo, por eso lo hago, y yo no cobro ni un quinto... ni le
cobraré (Ibid.)

La representacion, de acuerdo al libreto que adquirid y escribié el padre don

Lauro, trata la lucha de Carlomagno contra los musulmanes; también tiene los

102 La musica de viento que los acompafia ha sido grabada por el INAH bajo el titulo Los Doce Pares de
Francia. Musica y danza tradicional de Totolapan, Morelos. NO. 58. México: 2013.
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personajes de las Princesas Floripes y Melisenda, y se representa cuatro dias
durante ocho horas consecutivas. La danza, en palabras de don Lauro:

[...] es un simulacro el qgue hacemos en honor al santo Cristo Aparecido. Cada afio
nosotros se la presentamos en la fiesta del Quinto viernes..., yo le brindo la obra
porque cuando llegamos el jueves en la tarde siempre llegamos derechito al templo,

pero sin ningln compromiso (comunicacién personal, mayo, 2014).

Pagina principal del libreto de la danza Los Doce Pares de Francia a
cargo de don Lauro Vivanco.
Foto: Alejandro Garcia

En la perspectiva del intercambio y la reciprocidad la danza implica la

participacion colectiva de distintas maneras:

-ya sea al actuar, danzar, apoyar econOmicamente, vigilar la escenografia, dar
alimento o agua- se hace en primera instancia por el fervor y la fe al Sefior Aparecido.
Un elemento para demostrar lo anterior es aquel en el cual, antes de iniciar el Reto,
el grupo asiste a la iglesia para recibir la bendicién del sacerdote, lleva flores y se
compromete con el Sefior Aparecido a danzar los cuatro dias que dura la fiesta
(Flores. et. al. 2013: 97-98).
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Cada uno de sus integrantes pone lo mejor de si porque, ademas del gusto que
se tiene por bailar, generalmente conlleva una obligacion implicita a traves de la

promesa, cualquiera que esta sea.

La promesa depende del papel (que tenga)... porque, por ejemplo, yo aqui ya llevo
siete afios participando: tres afios de angel y tres de dama y un afio de reina, que
este afio hago el segundo, ocho afios participando. Muy pronto voy a cumplir mi
promesa, y pues ya me voy a despedir. No se acaba cuando uno quiere, sino
depende de la promesa. Se participa como homenaje al Santa Cristo Aparecido con
mucha devocidn, que para mi es lo importante y principal: danzar para él con mucho
gusto y con mucho amor por todas las cosas que me ha concedido (Ibid.: 106, cita a

Azucena Ramos Reyes, 2012).

Para ausentarse en el El Reto tiene que haber una causa que lo amerite, por
ello, se tiene que pedir permiso a los responsables del grupo pero también a la

imagen de Cristo Aparecido.

La representacion de los Doce Pares de Francia en la fiesta del Cristo
deleita a nifios, jovenes y adultos por igual; los asistentes se congregan
alrededor del escenario para presenciar el baile que se convierte en una gran
obra teatral que entretiene, al igual que las demas danzas que se presentan en
el atrio de la iglesia, a los pobladores de Totolapan y a los peregrinos que visitan

cada afio el santuario de Cristo Aparecido.

4.1.4 Las peregrinaciones en las relaciones de intercambio y reciprocidad

La fiesta del Quinto viernes de cuaresma celebra al Cristo Aparecido; es una
fecha movible que puede realizarse a finales del mes de marzo principios de
abril, segun se presente el periodo de cuaresma. La fiesta del Cristo, como diria
Barabas, conmemora “los origenes sagrados” de la localidad que se
establecieron a través de la inusitada llegada de la imagen al convento de
Totolapan. La fiesta se constituye principalmente por las peregrinaciones, grupos
corporativos cuyo desplazamiento se realiza a pie, a caballo, en bicicleta o en
autobus hacia algun santuario para encontrarse con la divinidad o lo sagrado. En

términos de Turner (1980) se trata de un transito liminal, en tanto los individuos
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abandonan los patrones y estructuras de la vida social normal (Shadow y
Rodriguez, 1994: 28) con el fin de estar mas cerca de lo sagrado o de la
divinidad; después de ello el peregrino regresa “moral y espiritualmente
fortalecido” (Velasco, 1997; 33).

Segun Turner, las peregrinaciones manifiestan una funcion integradora
establecida a través del concepto de communitas, esto es, un espiritu
comunitario “basado en la fraternidad y en el desplazamiento temporal de las
barreras y distinciones sociales que separan a la gente en la vida cotidiana”
(Shadow y Rodriguez, 1994: 23); dicha categoria utilizada por autores como
Shadow y Rodriguez (1994) 1%y Velasco (2000), no caracteriza a las
peregrinaciones de Totolapan, ya que al interior de los grupos corporativos se
instituyen cargos con jerarquias, desigualdades, tensiones y conflictos; debido
a ello, el principio de communitas so6lo se reflejaria mediante los mensajes de
suplica unificados a través de las peticiones para el trabajo, para la salud, para
los problemas sociales, inmersos éstos, en un contexto social mas amplio donde

las relaciones de reciprocidad tienen un papel importante para la solucién.

Constituyen a la peregrinacion diversos aspectos, entre ellos, siguiendo a
Favier Oreindan (1998: 257), se encuentra la promesa o manda que da origen a
la corporacion; en palabras del autor: “La peregrinacion nace de la promesa o
manda de un individuo que tiene prisa para solucionar un problema vital. La masa
se va aglutinando en el camino segun confluyen los peregrinos por senderos
nuevos y desconocidos” (idem); sin embargo, lejos de homogeneizar la
instauracién de los grupos peregrinos también los factores econémicos, sociales

e historicos influyen en la formacién grupal.

Contrariamente, “en el contexto canénico del catolicismo, la peregrinacion
expresa la correspondencia simbdlica entre la vida fisica y la vida espiritual.
Representa el viaje a través de la vida que el hombre, mediante una decision

consciente, puede orientar hacia una meta espiritual. Por lo mismo, se considera

103 para Shadow y Rodriguez “la peregrinacion campesina se convierte en un proceso ritual de
contenido politico que ademas de buscar solaz, obra por la liberacion del poder legitimo y de la desigualdad
social. Abraza creencias y simbolos propios no sancionados por la religion formal, y acentla las inequidades
mundanas. Es en este sentido que el movimiento constituye la communitas o antiestructura, que anhela la
implementacion de relaciones y experiencias normalmente negadas en la vida cotidiana” (1994: 118).
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que detras de toda parafernalia de las peregrinaciones hay una vision del mundo”
(Baez-Jorge, 1998: 70).

Entre los elementos simbdlicos se distinguen los estandartes y las
imagenes peregrinas; los blasones identifican y representan el lugar de donde
procede la peregrinacion, lo que produce la resignificacion de la region
devocional; no obstante posee un caracter de reciprocidad como refiere Giménez
para el caso de Chalma (1978: 103), porque por medio de la imagen patronal
(representada como insignia) se realiza la correspondencia simbolica entre
imagenes, es decir, entre el Cristo Aparecido y los diferentes cristos que lo
visitan: Cristo de la Cuevita (Iztapalapa), Divino Rostro (Santo Rosa Xochiac),
Dulce Nombre de Jesus (Tepetlixpa), Sefior de Esquipulas (Ocotepec y San
Salvador Atenco), Sefior de las Agonias (Juchitepec),'®* Jesus de las Maravillas

(Acatzingo), Sefior de la Misericordial®® (Tenango del Aire), entre otros.

Asimismo, las imagenes peregrinas, pequefias réplicas del Cristo
Aparecido, también manifiestan el intercambio y la reciprocidad por medio de la
visita que realizan al santuario, pero también a través de los diversos milagros
(distintivos de metal que representan diferentes partes del cuerpo), que
simbolizan el milagro de la sanacion fisica. Las imagenes peregrinas son
trasladadas (de manera individual pero dentro de la peregrinaciéon) y con
alcancias (que contienen la contribucion financiera de los peregrinos) para el

santuario de Totolapan.1%

Las relaciones de intercambio y reciprocidad en el culto a Cristo Aparecido
qgue anteceden a las peregrinaciones se manifiestan meses antes de la
celebracion, a finales del mes de diciembre hasta el mes de febrero; en este
periodo los mayordomos de la imagen se desplazan a cada una de las

localidades de donde provienen los grupos corporativos para encontrarse con

104 Esta imagen se le conoce como General de los Generales. De acuerdo con la historia oral
referida por las hermanas Ramos Ugalde, “el general Avilés estaba luchando en el llano..., y él se
encomendo al Cristo de la iglesia ignorando quien era y entonces mediante un milagro gand y él llegé a la
iglesia de Juchitepec y en representacion de su premio le entreg6 su banda de él... por eso lleva la banda
(Informacién personal, marzo, 2011).

105 En su representacion de Cristo crucificado, ya la Divina Misericordia y Sefior de la caiiita forman
parte de las representaciones del Sefior de la Misericordia.

106 | a imagen peregrina de Santa Rosa Xochiac es conocida como “el limosnerito” ya que es la
imagen que llevan a los hogares para recaudar dinero y asi sufragar los gastos de la danza en la fiesta del
Cristo Aparecido.
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los representantes de cada agrupacion y ofrecerles, a nombre de la imagen, la
invitacion para la fiesta; este acto esta mediado por los mayordomos de la
imagen quienes hacen el papel de intermediarios de la divinidad, es decir, del
Cristo Aparecido. A cambio, los representantes de cada corporacion los reciben
brindandoles un refrigerio con el fin de agradecer el ofrecimiento y asegurar asi,
la reciprocidad religiosa. Dias después, los representantes de cada
peregrinacion se trasladan a Totolapan para apartar la misa correspondiente al
Quinto viernes de cuaresma, la cual es oficiada por los sacerdotes de la iglesia

en la celebracion festiva de la imagen.

Entre las peregrinaciones que acuden al santuario de Cristo Aparecido
figuran del barrio de San Miguel y de San Ignacio Iztapalapa, y también de Santa
Rosa Xochiac del Distrito Federal; asimismo participan peregrinos de Juchitepec,
Tepetlixpa,?” San Salvador Atenco, Santa Catarina Ayotzingo vy, Ultimamente,
Tenango del Aire,1% todos ellos pertenecientes al Estado de México; de igual
manera acuden de Acatzingo, del Estado de Puebla, de Ocotepec y Santa
Catarina, del Estado de Morelos. Cada corporacion se representa a través de

sus encargados, mayordomos o fiscales segun sea el caso.

Es importante destacar la reciprocidad efectuada entre la peregrinacion
de Ocotepec y San Salvador Atenco a quienes generalmente, Totolapan, les
devuelve la visita a su fiesta patronal (Informacion personal, Sefior Sergio Yafiez
Rivas, marzo, 2011).

Algunas peregrinaciones llegan unificadas en una sola corporacion,
excepto las de Iztapalapa (conformada por tres grupos colectivos), la de Santa
Rosa Xochiac (constituida por la familia Carrasco, la danza de los Arrieros y la
danza Azteca del sefior José Veladzquez), y la de Juchitepec, formada por el

grupo de Antorchistas a cargo de las hermanas Ugalde!® (cuyos integrantes se

107 De este municipio se traslada una corporacion de jinetes que también participan como
peregrinacion; asimismo aporta una cantidad de dinero (Andrés Meléndez Villanueva, marzo 2011).
Tepetlixpa es un Municipio del Estado de México localizado al sureste de la entidad y se integra por San
Miguel Nepantla, lugar donde nacié Sor Juana Inés de la Cruz, y por San Sebastian Tepeccuautitla.

108 Esta peregrinacion participd por primera vez en el afio de 2013.

109 Egta peregrinacion se constituye por devocion. Ultimamente el ndmero de peregrinos ha
aumentado de tal manera que algunos se trasladan en autobuUs y otros caminando, tal es el caso de la
peregrinacion de Néstor Cortés Garcia y Alvaro Surayo Calvo, quienes crearon una corporacion nueva
(Informacién Lucina Ramos Ugalde, trabajo de campo 2011). No obstante en el afio del 2012 llegaron a
Totolapan peregrinos que se trasladaron en bicicleta y en autobus.
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desplazan desde hace quince afios corriendo en relevos hacia Totolapan),!'%el
grupo de personas que se trasladan caminando (bajo el cuidado del esposo de
Lucina, su hijo y su tio), asi como el grupo del sefior Isabel Flores Rojas quien
asiste el dia domingo con su peregrinacion (comunicacion personal, Sra. Lucina
Ramos Ugalde, marzo, 2012, 2013, 2014).

Las peregrinaciones de San Miguel Iztapalapa y Tepetlixpa son de los
grupos corporativos que se trasladan caminando hacia el santuario, en cambio
Juchitepec lo realiza corriendo y las demas corporaciones se desplazan en algun
tipo de transporte. No obstante, la corporacion de “campesinos a caballo” se ha
incorporado, desde hace dos afios, a la peregrinacion de Tepetlixpa (Informacién
personal, Sr. Andrés Meléndez Villanueva, marzo, 2011).

El recibimiento de las peregrinaciones es similar para cada una de ellas.
Un grupo de mayordomos de la localidad se traslada a diferentes puntos de la
cabecera municipal para recibir a los grupos corporativos: en el Aljibe, en la cruz,
en la Mora, en la desviacion, en la capilla del barrio de San Marcos, en la capilla
de San Agustin, en la Corraleta, en la entrada del atrio, en la capilla la Purisima,
o bien, en casa del sefior Aldegundo Garcia, de la sefiora Francisca Galicia, del
Sefior Jorge Burgos, del Sefior Ciro Elizalde y del Sefor Claudio Juarez
(informacion personal, Sefior Pablo Mufioz, abril, 2014). Desde estos lugares
los mayordomos de Cristo escoltan a las peregrinaciones y también a las danzas,
y en procesion caminan hasta la entrada principal del convento, donde los recibe
el sacerdote y la mesa directiva de la mayordomia de Cristo Aparecido quienes
les dan la bienvenida a los peregrinos. De hecho cuando los sacerdotes ofrecen
las misas a cada una de las corporaciones, lo realizan con mensajes de
agradecimiento y paz; sin embargo, se han dado casos en los que se niegan a
ofrecer este tipo de acciones; tal comportamiento ha ocasionado el recelo de los

peregrinos, manifestdndose asi la reciprocidad negativa.

Si bien las peregrinaciones reflejan las relaciones de intercambio y
reciprocidad generalizada y equilibrada a través de las peregrinaciones en el

culto a Cristo Aparecido, el viaje a pie de las corporaciones manifiestan

110 Trabajo de campo marzo 2013.

176



expresiones religiosas significativas, a través de la manda o promesa, que vale
la pena considerar. Por ello, he de referirme a la peregrinacion de Iztapalapa
dejando para posibles lineas de investigacion los distintos grupos peregrinos que

constituyen la region devocional del santuario de Cristo Aparecido.

41.4.1 Antecedentes de la peregrinaciéon de Iztapalapa

La peregrinacion de lztapalapa es de los grupos mas representativos en el
santuario debido al gran nimero de peregrinos y por la antigiiedad que tienen
visitando el santuario del Cristo; dicha practica mantiene sus antecedentes a
través de la historia oral, la cual articula dos aspectos: el lugar de donde provenia
el Cristo Aparecido en su regreso a Totolapan y la aparicion del Aljibe. He de

referirme en este apartado a la primera cuestion.

De acuerdo con informacion de Javier Otaola:

El origen de la peregrinacion se pierde en el tiempo. Los documentos mas antiguos
datan de 1908 y 1926. El primero es un inventario de tres hojas con el cual el
mayordomo saliente, Serapio Estrella, entregd ‘al presente mayordomo Trinidad
Salazar, hijo del sefior Juan Salazar, los pocos objetos del Sefior.” El segundo es una
inscripcion en plata de 1926 que fue colocada en la parte superior del nicho de la
Imagen Mayor, en la cual vuelven a figurar los nombres de Serapio Estrella y Juan
Salazar, esta vez en calidad de encargados. La existencia de un inventario y la
cantidad de pertenencias que habia ido acumulando la imagen, son en si mismo

muestra de una tradicién alin mas antigua que la de 1908 (2013. 21).

Sin embargo don Florentino Turcio Cruz de la peregrinacion del barrio de San
Miguel sefialé que la imagen permanecié escondida durante el periodo de la

Revolucion.

Por lo que tengo entendido, esta imagen, el Cristo, se lo llevaron para Catedral y ahi
se quedo en lo que tard6 la Revolucién [...], ya cuando todo se habia calmado
trajeron la imagen; pero antes no habia autobuds, no habia transporte, la han de haber
traido cargando o en animales, y pasaron por Iztapalapa para llegar aqui; porque las
paradas mas significativas para nosotros al caminar es en templos (comunicacion

persona, abril, 2014).
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Este ultimo aspecto también se encuentra registrado en “Los Encantos de
Totolapan”, donde Aida Heras (2005), citando a los Sefnores Francisco Pineda,

Sotero Lopez y Candido Pineda, refiere:

Al Sefior Aparecido lo robaron los de Iztapalapa, le tenian fe y se lo llevaron en el
tiempo de la revolucién: los de Totolapan lo buscaron y lo encontraron en aquel
pueblo. Un dia apareci6 una carta a un lado del Cristo que decia: sefiores no soy de
este pueblo llévenme a Totolapan. Cada mafiana aparecia la carta. Lo trajeron por
tierra y antes de llegar a Totolapan ya nho aguantaban la sed y un sacerdote se hincé
y escuché una voz: acérquense aqui, jHay agua! Era una ruedita de agua, todos
tomaron y no se acabd. Le dieron agua a toda la gente que venia. Por eso celebramos
en este lugar el dia de la cruz, donde la mayoria del pueblo viene a comer, convivir y

rezar al lugar para darle agua al sediento. [...] (Heras A.)
Y citando al sefior Candido Velasco, la autora continda:

El aljibe fue cuando el Cristo estaba en Iztapalapa y mucha gente pensaba que era
de all4. Este sefior es de acd, aqui esta pero lleg6 un dia en que le amanecié una
carta en los pies, estaba escrita en latin, decia -jQuiero que me lleve a mi pueblo,
mi pueblo es Totolapan, Morelos!, y al otro dia volvié a amanecer la carta, porgue los
de Iztapalapa creyeron que alguien vino a ponerla. Hasta el tercer aviso. jQuiero que
me lleven, yo soy de alla, yo soy de Totolapan!, y entonces dijeron: ‘yo creo que si
es de all4 y se organizaron para venirlo a dejar, vamos a dejarlo, y se organizaron y
se vinieron, entonces no habia transporte, no habia carretera, no habia nada y se
vinieron andando por tierra, en ese tiempo, en tiempo de secas y aqui cual agua,
todo bien seco, y por ahi por el camino, mas arriba, menos hay agua, entonces ellos
venian bien sedientos, ya no aguantaban y ahi hicieron un descanso, ahi por donde
esté el aljibe. Ahi pasaba la barranca, hicieron un descanso ahi por un lado, ya no
aguantaban y decian ya estamos cerquita, un descanso, [...]; y ahi descansando que
no habia agua [...] oyeron una voz que les decia: vayan a aquella pefia, debajo de
aquellas pefias hay agua y aquellos oyeron y no se les ocurrid buscar al que les
habia dicho eso, y ellos se dejaron ir a ver, si deveras era cierto, y jahi estaba el
agua! [...] Después de saciar su sed preguntaron, ;Quién fue el que nos dijo que
aqui habia agua?, que se empiezan a preguntar ente ellos, no nadie, entonces quién,
entonces fue el Cristo el que dijo ya desde ahi tomaron una fe bien grande,
alcanzaron a traer al Cristo y asi lo dejaron aca, ahora ellos tienen su Cristito de ellos

porque cada afio vienen a la feria vienen por tierra, vienen andando, ya tomaron su
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tradicién de siempre venir por alla, llegan andando por eso vienen en esa festividad,

pero es por ese desde ahi traen la tradicion (Ibid.).

Si bien encontramos divergencias entre los motivos que ocasionaron la estancia
de la imagen en lztapalapa, ya sea para su restauracion o para su resguardo,
existe hoy en dia, afinidad del lugar de donde provenia el Cristo lo que originé la

aparicion del Aljibe.

Es probable que esta tradicion se remonte a 1861 cuando el Sefior Aparecido
regreso a su pueblo. En medio del clima hostil que se vivia en aquella época, algin
religioso o devoto habria sustraido la imagen para resguardarla. A los pocos meses
y entrada en vigor la Ley de desamortizacion de bienes eclesiasticos, el conjunto
conventual de San Agustin se vendio en lores. Algunos testigos contemplaron
horrorizados como los soldados derribaron altares, rompieron, con sus hachas,
imagenes religiosas y destruyeron la silleria. [...] Una version sostiene que el Cristo
estuvo escondido en una casa de Iztapalapa y que protegié de los soldados a un
grupo de personas. Posteriormente, la imagen habria sido devuelta al pueblo de
Totolapan (Otaola, 2013: 30).

Una version distinta es la que relat6é don Claudio Granados (de la peregrinacion
del barrio de San Ignacio) cuando sefialé que el Cristo permanecio en Iztapalapa
porque estaba siendo restaurado en este lugar (comunicacion personal, febrero,
2011). Segun don Armando Cabrera, don Claudio, quien murié de 95 afios “ya
venia [desde los cinco afos] con sus abuelitos [...], imaginese, 90 afos
consecutivos sin faltar y los afios que los abuelitos tenian de venir’
(comunicacion personal, febrero, 2011). Lo anterior nos conduce a considerar el
siglo XIX, posiblemente, el periodo cuando la imagen de Cristo Aparecido

regreso a su lugar el origen.

Lo cierto es que el regreso del Cristo a Totolapan ayudd a constituir la
region devocional de Cristo Aparecido, misma que se conformd por las

peregrinaciones de lztapalapa, Santa Rosa Xochiac, Ocotepec, entre otras.
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41.4.2 La peregrinacion de Iztapalapa

Sin restar importancia a cada una de las peregrinaciones, sobresale por el gran
namero de peregrinos y por los afios de antigliedad visitando a Cristo Aparecido,
la peregrinacion de lztapalapa del Distrito Federal. ElI grupo se constituye
aproximadamente de dos mil personas distribuidas en tres peregrinaciones: 1)
la del barrio de San Miguel (incluye personas del barrio la Asuncion, San Pedro,
Minas, Valle de Chalco, del Moral, Leyes de Reforma 22 seccion, Tlahuac) a
cargo del sefior Hilario Flores; 2) la Nueva Peregrinacion también del barrio de
San Miguel bajo la responsabilidad del sefior Florentino Turcio Cruz,''* Maria
Morales de Turcio, Martha Morales Mosco, Crescencia Morales Mosco, entre
otros; 3) la del barrio de San Ignacio (integrada también por personas del barrio
del barrio de San Lucas y de Santa Barbara, asi como de Leyes de Reformay
Santa Martha, entre otros), anteriormente bajo la custodia del sefior Claudio
Granados Granados y hoy en dia bajo la responsabilidad del sefior Armando Luis
Cabrera, Ma. Felicitas Granados Gonzélez, Pablo Gonzalez Moreno y Angel
Granados; asimismo refuerzan al grupo entre doce compafieros como don
Agustin Morales, Alejandro Salazar y Pedro Valerio quienes estan al pendiente
de las imagenes (Informacién personal, Sefior Pablo Gonzalez y Felicitas
Granados, abril 2014).

Cada peregrinacion tiene sus imagenes resguardadas en su nicho, es
decir, una réplica de la imagen de Cristo crucificado en pequefias dimensiones
qgue los representa como corporacion. La peregrinacion de San Miguel cuenta
con tres imagenes: Cristo Mayor, Cristo de la Portada (ambas representaciones
de Cristo Aparecido) y Sefior de la Cuevita,''? una representacion del Santo

111 Ambas peregrinaciones formaban una corporacion, sin embargo, debido algunas diferencias
entre los organizadores, en 2009 un grupo de personas decide formar la Nueva Peregrinacion, con igual
forma de organizacién y similares paradas en el camino.

112 | a imagen del sefior de la Cuevita, promovida por el clero secular, es una figura de Cristo que
representa al Santo Entierro; ésta unifica a los ocho barrios de Iztapalapa: San Lucas, Santa Barbara, San
Ignacio, San Pedro, San Pablo, San José, Asuncion y San Miguel. Segun informacién de Carlos Garma
(1994: 67).

La figura se encuentra en Iztapalapa desde la segunda mitad del siglo XVII, cuando fue traida desde
Etla, Oaxaca, con destino a la ciudad de México, donde iba a ser remozada. Al llegar a Iztapalapa, se
hizo ‘pesada’ en una cueva, y al igual que muchos migrantes actuales, decidié quedarse para siempre.
Se le atribuye la extirpacién de una epidemia de cdlera en 1833, por lo cual se considera como protector
de todo Iztapalapa. La fiesta del Sefior de la Cuevita retine a todo el pueblo, sin embargo se mantiene
la diferencia de las mitades, que realmente se expresa simbolicamente solo en esta ocasion. El tercer
domingo de septiembre corresponde a la mitad de lzomulco, mientras que el cuarto domingo de
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Entierro que, como refiere el sefior Hilario Flores, solo identifica al barrio de San
Miguel pero no posee mayordomo alguno. La Nueva Peregrinacion, refiere don
Armando Cabrera, porta una imagen, y la peregrinacion del barrio de San Ignacio
Iztapalapa poseen dos imagenes y una visita, conocidas las dos primeras como

la Mayor y la Interina y la tercera como la Visita:

[...] la interina es la imagen méas antigua de las tres; la original, don Claudio se la
obsequi6é a una compafiera que porque fallecié6 su marido cuando iba a funcionar
para mayordomo, lo mataron; entonces él le regal6 la imagen y compré otra imagen,
pero esa imagen es familiar por decirlo asi, por eso dos imagenes funcionan como
mayordomos, pero la peregrinacion es la misma desde hace cien afos

(Comunicacion personal, febrero, 2011, 2013).

Entre estas imagenes también se manifiestan las relaciones de intercambio y
reciprocidad, tal es el caso de las peticiones que realizan los peregrinos a la
imagen Mayor, muchas veces relacionadas con la salud o para acompafar algun
difunto; estos sucesos complicados y dificiles de resolver le adjudican la
jerarquia a la imagen. Contrariamente, el Cristo de la Portada y el Sefior de la
Cuevita son requeridas por todas la personas que las soliciten en su hogar (lbid.).

Las tres peregrinaciones se constituyen también de encargados
(responsables de la corporacién), mayordomos (encomendados del cuidado del
traslado de cada una de las imagenes) y peregrinos. La Nueva Peregrinacion,
por ejemplo, tiene aproximadamente veinte encargados, entre ellos se encuentra
el Sefior Javier Zarate comisionado para registrar las juntas y el pago de las
misas, la Sefiora Julia Flores, quien tiene la funcién de secretaria y tesorera, las
sefioras Crescencia Morales y Martha Morales quienes apoyan con la
organizacion del grupo, Leticia Zarate y Alejandro Gonzalez encargados de
organizar las maletas en el recorrido del grupo, no obstante, Leticia también tiene
la comisién de bendecir el alimento ofrecido en el camino (Informacién personal,
abril 2014). Alcanzar algun cargo en la peregrinacion es adquirir el compromiso
con la imagen de Cristo, en el templo y frente a los mayordomos, quienes fungen

como testigos (Informacion personal, Sefior Florentino Cruz, abril 2014). Sin

septiembre la fiesta corresponde a la mitad de Atlatilco. [...] Cada mitad posee ademas una asociacion
florera cuyos miembros elaboran complicados adornos de flores, llamados portadas, que cubren la
entrada a la iglesia del Sefior de la Cuevita (Ibid., 1994: 67).
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embargo, existen cargos que asumen las personas de manera anticipada por

manda o promesa como el que asumio la nifia Fabiola Jurado Turcio:

Venia recién nacida y aqui arriba donde esta la cruz ahi se puso malisima y llore y
llore, no sabiamos ni que tenia, (tenia 6 meses de edad), se andaba muriendo mi
nieta... bajo la mamay la llevo al doctor y todos los comparieros venian preguntando
-y cOmo esta la nifia- -ya esté bien la nifia- y ya esta mejor, ya estd mejor y se
recuperd, pero se hizo la promesa que ella iba a venir, cuando tuviera uso de razon,
iba a venir en la peregrinacion todo el tiempo que ella quisiera ... pero ibamos a
platicarle lo que habiamos prometido y si se hizo asi, y dentro de la peregrinacion lo
gue hizo esta nifia (pues no puede dentro de la peregrinacion hacer algo pesado),
esta nifia va hacer la oracion de los alimentos (Informacion personal, Sefior Florentino
Cruz, abril 2014).

Sin embargo sobresale el cargo de mayordomo del grupo porque, a través de la
manda o promesa a la imagen del Cristo, el mayordomo adquiere la obligacion
de brindar el alimento a los peregrinos de la corporacion, pagar las misas en
Totolapan y también, en el caso de la peregrinacion del barrio de San Miguel,

donar la portada de la iglesia.

Actualmente, las peregrinaciones del barrio de San Miguel se trasladan
caminando hacia el santuario del Cristo Aparecido;''3 por su parte el barrio de
San Ignacio se transporta en autobUs pero anteriormente lo hacia en tren
(informacion personal, Sefior Pablo Gonzélez, abril, 2014); no obstante, tres dias
después se incorporan al festejo gran nimero de personas que viajan en

automovil o en camién al santuario de la imagen.

4.1.4.3 El camino hacia el santuario de Cristo Aparecido

De acuerdo con Maria Rodriguez y Robert Shadow, los significados por donde
caminan los peregrinos son variables, entre ellos distinguen la connotacién
sagrada de distintos puntos y el caracter social. La peregrinacion del barrio de
San Miguel es de las pocas agrupaciones que realiza el camino hacia el

santuario del Cristo a pie, cuya ruta entrelaza elementos significativos vinculados

113 |_a descripcion de esta peregrinacion se llevé a cabo en marzo del 2011.
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con el paisaje y con actos rituales que conforman las relaciones de intercambio

y reciprocidad en el culto a Cristo Aparecido producto de un proceso historico.

La salida de la peregrinacion del barrio de San Miguel se realiza desde las
7:00 a.m., en el barrio de la Purisima, donde dos dias antes del Quinto viernes
de cuaresma se dan cita las personas que deseen peregrinar hacia el santuario

de Totolapan.

Las imagenes peregrinas se colocan en un altar improvisado junto con
incienso y veladoras; las tres son custodiadas y representadas por el estandarte
del barrio y por la bandera nacional de México. Previo a la salida, algunas
personas llegan a persignarse ante las imagenes, las que preparan para el viaje
protegiéndolas al interior de una caja, la que cubren y alistan para ser llevadas
sobre la espalda del peregrino. Todo el procedimiento de preparar los nichos
esta a cargo de los mayordomos y de los encargados, quienes también guardan
los estandartes de la portada y de la bandera de México. Los cohetes anuncian

la salida de la peregrinacion.

De acuerdo con los encargados de la peregrinacion, el acto de llevar a
las imagenes sobre el dorso es importante tanto para el individuo como para la
imagen, es decir, para el primer caso conlleva una manda o promesa, y para el
segundo se contribuye, con responsabilidad, al traslado de “las imagenes
caminando [...] por el bienestar del grupo” (Sefior Hilario Flores, comunicacién
personal, marzo, 2012 y 2013). Este acto refiri6 Giménez con la peregrinacion
de San Pedro Atlapulco hacia el santuario de Chalma, conduce a tener una
relacion mas cercana con lo sagrado. Se trata de un rito de comunicacion (1978:
157) a través de caminar largas distancias y sosteniendo la marcha en el camino
Por medio de la promesa 0 manda se manifiesta la relacion de reciprocidad
porque el traslado incluye la solicitud o el agradeciendo de la salud, del bienestar
familiar, etcétera. La reciprocidad equilibrada estd mediada también por las
personas que portan los nichos, quienes se convierten en intermediarias para
gue la imagen efectie su camino. El esfuerzo y el cansancio se convierten en
actos penitenciales a través de la fe de las personas hacia el Cristo cuando
imploran o agradecen el favor solicitado; no obstante de los elementos ludicos y

que se combinan en el camino (idem).
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Encabeza la columna las personas que cargan los nichos de las
imagenes, atrds caminan los mayordomos principales quien con el tintineo de
una campanita anuncia y proclama la marcha de la corporacion y el traslado de
la divinidad en un tiempo sacralizado y vertiginoso durante los primeros pasos

por la avenida Ermita Iztapalapa.

Cargar las imagenes incluye buenas experiencias, refiere uno de los

peregrinos de la corporacion:

Las buenas experiencias las tenemos cuando venimos con las imagenes; cuando
ustedes se peguen a las imagenes y vayan a nivel de las imagenes ellas les van a
dar mucho, se siente tan bonito que las lagrimas salen no sé de donde; las imagenes
son la experiencia mas bonita del mundo; mucha gente te podra decir que las
imagenes no pesan, otras te podran decir las imagenes estan pesadas, pero lo que
no te podran decir es hasta donde brilla la luz de sus ojos cuando las cargan
(Informacion personal, Ivan Flores, abril 2014).

La primera parada la realizan con la familia Coyaso Padilla en cuyo hogar
descansa la corporacién junto con las imagenes; la segunda en Mixcoatl-
Iztapalapa con dos grupos familiares. Posteriormente los peregrinos reanudan
su marcha y vuelven a descansar con la familia Romero Gutiérrez, quien es
originaria de lztapalapa, pero hoy en dia viven en la colonia La Estacion, en la
delegacion Tlahuac. En cada uno de los descansos las personas encargadas
reciben en su hogar a las imagenes y a la peregrinacion; a las imagenes se les
agradece las peticiones solicitadas, pero también se manifiestan nuevas
suplicas; a los peregrinos se les ofrece agua o algun tipo de alimento: gelatinas,

tortas, tacos de guisado, naranjas, etcétera.

El cuarto descanso se lleva a cabo en el centro de Tlahuac, frente a la
entrada del atrio de la iglesia de San Pedro; los nichos son colocados sobre el
suelo, de espaladas a la iglesia y de frente a los peregrinos; las cajas se abren
para que las personas se persignen o realicen alguna oracion frente a las
imagenes. En este lugar los mayordomos de la imagen mayor ofrecen el
alimento a los peregrinos y a todas las personas que se acercan al grupo. A partir
de este sitio varios integrantes deciden regresar a su hogar, o bien deciden

continuar el camino en automovil o a pie; otros se incorporan a la peregrinacion.
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La corporacion se traslada por la carretera a Chalco y por el borde de la
laguna de Xico, donde el viento hace méas pesado el camino de la corporacion,
la cual avanza dispersa y cuidandose del paso de los automoviles.
Posteriormente el grupo llega a Chimalpa con la familia Arena Montes
(anteriormente en el templo) quien ofrece el alimento a los peregrinos. El
siguiente descanso es en Aculco o en “la parada de los pulques”, donde
anteriormente se encontraban tres cruces de las cuales solo dos constituyen el
altar.

A continuacién se dirigen a Tenango del Aire lugar a donde, en un
auditorio, pernoctan. De acuerdo con la historia oral, antiguamente éste era el
punto de encuentro de las peregrinaciones de lIztapalapa y de Santa Rosa
Xochiac, asi lo refiri6 dofia Hermelinda Sanchez Romero -yo me venia con mi
esposo, Vicente Carrasco, a quedar en Tenango del Aire, ahi los alcanzabamos
alos de Iztapalapa que ahi se quedaban; noméas veniamos cuatro, yo, mi esposo,
mi papa y el esposo de la sefiora..., después €l vino con mi mama, que se
perdieron por el monte y luego después que se encontraron con Iztapalapa y
pu’s ya se encontraban en Tenango del Aire...” (Informacion personal, abril,
2014).

Por su parte don José Velazquez y dofia Perfecta Hernandez relataron:

En aquel tiempo en el 60 mas o menos mi suegro agarro la imagen, tenia la
imagen en su casa de ustedes, falleci6 mi suegro y entonces comenzamos a
venir nosotros, nosotros nos hicimos cargo durante veinticinco afios mas o
menos, pero ellos mas antes venian caminando con la sefiora Hermelinda y con
la mama del sefior que esta aqui presente, se venian por el monte, y nosotros
deciamos —cémo se van a venir por el monte-, -si nos vamos por el monte-,
...después de que nosotros ocupamos el lugar de ellos, porque no los dejé a
nuestro cargo, entonces comenzamos a venir, llegabamos a San Lazaro y ahi
toméabamos el camién y nos bajabamos ahi en el ochenta y ocho y de ahi nos
veniamos caminando para aca...; después volvimos a entregar a los duefios

(Informacion personal, marzo, 2011).

Sin embargo, actualmente, Unicamente el barrio de San Miguel continda

reproduciendo este recorrido.
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En el interior del auditorio se colocan sobre el piso las cajas que protegen
a los nichos, las cuales se abren frente a los peregrinos. Hombres, mujeres y
nifios tienden sus cartones, cobijas, colchonetas para dormir, después reciben el
alimento por parte, nuevamente, del mayordomo de la imagen mayor.'4 Cabe
sefalar que en la madrugada el ambiente del auditorio es frio y el aire se siente
recorrer la cara y el cuerpo, por eso se escucha el carraspeo de algunas
personas y nifios; sin embargo al siguiente dia (a las 5:00 a.m.) comienza el
camino sin que se advierta alguna persona enferma; alguno de los peregrinos
refirié que este hecho fue atribuido como proteccion de la imagen a cambio de

Su veneracion (comunicacion personal, marzo, 2012).

A las 6:00 a.m. la peregrinacién camina por un sendero que los conduce
hacia Juchitepec, donde las imagenes peregrinas se colocan frente a la iglesia;
en este lugar los peregrinos, nuevamente, reciben el desayuno por parte del
mayordomo de la imagen mayor. A partir de este lugar los peregrinos se internan
por un camino de terraceria donde las piedras sueltas hacen cansado el recorrido

debido a la subida y la bajada del cerro.

Entrando a territorio de Totolapan, los peregrinos descansan en el
poblado de las Margaritas, en Villa Nicolas Zapata con el Sefior Javier Moz
Hidalgo y su familia, quienes los reciben ofreciéndoles el alimento.''® Los que
caminan por primera vez compran una corona hecha de flores naturales, la cual
usardn en el proximo descanso, es decir, la ex Hacienda de San José de
Buenavista. En este lugar los peregrinos se detendran por dos cosas: recibir la
corona por la persona elegida como padrino o admitir la sancion otorgada por su
padrino. Para el primer caso, se sella el compromiso de permanecer en la
peregrinacion durante tres afios, asi es la tradicion, pero también se establece
un tipo de alianza a traves de la relacion de reciprocidad establecida entre el
peregrino y la persona elegida como padrino; a su vez, esta persona se
responsabiliza para castigar a los ahijados por el posible mal comportamiento
mostrado durante el camino o durante los dias anteriores, por eso “los tienden”

para sancionarlos, es decir, golpearles en la espalda con una vara de membirillo

114 En esta ocasion, marzo del 2012, el mayordomo ofrecié mole de olla y ponche de guayaba.
115 Anteriormente, el descanso se realizaba en las tres cruces que colocaron los peregrinos en
donde hoy, actualmente, se encuentra la plaza de la localidad, por lo que quedaron cercadas.
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o cordel para que de esta forma se arrepientan de sus pecados, asi lo refirié don
Florentino Cruz (comunicacion personal, marzo, 2012). El castigo es una manera
de intercambio y reciprocidad negativa manifiesta en el culto a lo sagrado; a
través del dolor fisico, posiblemente reproducen la flagelacion a Cristo, el

individuo acepta sus faltas para renovarse moralmente ante la divinidad.

Posterior a este lugar los peregrinos reanudan el camino y descansan en
La Cruz, uno de los altares colocado por la corporacion; afios atras acudia al
lugar el sacerdote para recibirlos y oficiarles la misa de bienvenida; sin embargo,
en el afo de 2012 la misa fue cancelada por decision del sacerdote
manifestandose asi la reciprocidad negativa al no consumarse la recepcion del
acto religioso con la corporacion. No obstante, los peregrinos recibieron el
alimento de la familia Granados de Totolapan, la que afio con afio les brinda. La
reciprocidad negativa alcanza a los sacerdotes cuyos actos negativos
manifiestos con la imagen de Cristo son retribuidos, asi pasé con el sacerdote
Salvador quien sufri6 varios accidentes que fueron adjudicados a la imagen de
Cristo Aparecido (Comunicacion personal, marzo, 2010).

Ultimamente los descansos se han incrementado debido a la solicitud de
las imagenes, ya que anteriormente las paradas se realizaban en los templos de
Tlahuac, Chimalpa y Juchitepec (Informacion personal, Sefior Florentino Turcio,
abril, 2014).

Finalmente el dltimo descanso se realiza con los hermanos Garcia,
quienes viven en la cabecera municipal de Totolapan y son los encargados de
ofrecer el alimento a la corporacion. Posterior a este lugar, se dirigen con los
encargados de la portada de la iglesia, quienes con tres dias de anticipacion
llegan a Totolapan para elaborar el arreglo floral que seré colocado en la puerta

principal de la iglesia. Todos juntos salen en procesion hacia el convento.

Encabeza la columna la bandera nacional no con el escudo del aguila
sobre una serpiente, sino con la imagen de Cristo Aparecido; también caminan
algunas personas portando los estandartes de la peregrinacion y tras de ellos los
mayordomos principales cargan sobre su espalda los nichos de las imagenes
correspondientes; uno de los mayordomos toca la campanita cuyo sonido

sacraliza el tiempo y el espacio que los conduce a la divinidad. Los peregrinos
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entran a la iglesia para escuchar la misa ofrecida por el sacerdote, mientras los
demas encargados, mayordomos e integrantes de la asociacion florera, colocan
la portada floral de la iglesia.

Como se ha visto, varios son los aspectos significativos que componen el

camino de las peregrinaciones.

Segun Javier Otaola:

[...] la ruta que hoy dia siguen los peregrinos de Iztapalapa es similar a la que
seguian obispos y visitadores durante las visitas parroquiales en el arzobispado de
México. Puede ser que de ahi venga la costumbre de los peregrinos de pasar tanto
por Tenango, como por Juchitepec. [...] (2013: 22).

Por otro lado, la ruta también refleja elementos significativos que conforman el
paisaje, como las serranias que despuntan hacia el oriente del recorrido donde
el volcan Popocatépetl descuella como si cortejara a los peregrinos. Si alguna
vez el Popocatépetl figur6 como de los volcanes de mayor importancia para su
veneracion (Sahagun, op.cit, 169), actualmente es el referente simbdlico donde
los peregrinos, como bien refiere Shadow y Rodriguez sobre el santuario de
Chalma (1994: 28), emprenden “un viaje extraordinario por un paisaje sacro y
culturalmente creado en los intersticios de las experiencias normales, esferas en
donde reina lo insdlito”. Asimismo, los referentes histéricos nos conducen a

considerar antiguas rutas de intercambio comercial.

No obstante, dentro de las relaciones de intercambio y reciprocidad
sobresalen aquellas que se entretejen a través del alimento a los peregrinos.
Como hemos visto son distintos los puntos donde ofrecen a la peregrinacion
algun tipo de refrigerio o comida con el fin de atenuar el cansancio y conseguir
la bendicién de las imagenes peregrinas; este vinculo se realiza entre amistades
pero también entre personas que solicitan el aposento de las imagenes en su

hogar.

Contrariamente, las peregrinaciones que viajan en algun tipo de vehiculo,
como la del barrio de San Ignacio Iztapalapa y Ocotepec, Morelos, transitan por
caminos pavimentados que apresuran la llegada del peregrino al santuario, pero
prescinden de los referentes simbdlicos que constituyen la ruta sustituida por

este tipo de transporte. En este sentido, podriamos aplicar lo referido por
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Gonzélez (1998) cuando sefiala lo siguiente: “no existe un camino Unico e
inevitable”; sin embargo, para el caso de las peregrinaciones de Totolapan, no
es el cambio de residencia, ni de indole econémico lo que depende el cambio de

ruta, sino las nuevas vias de comunicacion.

4.1.5 El alimento en las relaciones de intercambio y reciprocidad

La comida tiene un papel importante en la celebracion del Cristo Aparecido y
puede ser abordado a través del significado simbdlico, como lo abord6 Catharine
Good con los nahuas de Guerrero (2001), pero también desde el ambito social
por medio de las relaciones de intercambio y reciprocidad equilibrada en el culto
a la imagen. Este ultimo aspecto en Totolapan involucra a varios grupos
familiares que ofrecen el alimento a las peregrinaciones, a los grupos de musica

y a las danzas.

El alimento constituye parte importante en la peregrinacion. “Comer lo que
se ofrezca en el lugar y en la ocasion previstos parece constituir un punto
importante del cédigo del peregrino” (Giménez, 1978: 116). Por ello, en el ambito
de la reciprocidad se establece entre los grupos sociales pero originado por la
reciprocidad establecida entre el individuo o grupo social y la imagen de Cristo;
este vinculo reproduce la reciprocidad de alianza ritual, no obstante del factor
econdémico que se articula a través de la aportacion que sufraga los gastos del
alimento ofrecido a las personas.

El alimento simboliza le interrelaciobn con lo sagrado, las buenas
relaciones, y contrariamente, la reciprocidad negativa. De acuerdo con el registro
etnografico de la fiesta del Quinto viernes de cuaresma, tres momentos

caracterizan la reciprocidad religiosa en el alimento:

1) A través de la invitacion que realizan los mayordomos a los grupos
peregrinos para que asistan a la fiesta de la imagen. Esto es, con
varios meses de anticipacién, la mesa directiva de la mayordomia y
otros mayordomos se dirigen a cada una de las localidades a donde
pertenecen las peregrinaciones con el fin de invitarlos, a nombre del

Cristo Aparecido, a la celebracién; a cambio, los representantes de la

189



peregrinacion les ofrecen el alimento agradeciéndoles la atencion
brindada.

2) A través de los mayordomos de la imagen peregrina que constituye la
corporacion del barrio de San Miguel, como describi lineas atras; estas
personas se encargan de ofrecer el alimento a los peregrinos:
desayuno, comida y cena del dia jueves; asi como el desayuno y
comida del Quinto viernes de cuaresma; asimismo, al mayordomo
entrante le corresponde ofrecer el alimento el dia sdbado y domingo.
Este acto es una de las diversas maneras de “servir al Sefior”, refirid
uno de los mayordomos de la imagen (comunicacion personal, marzo,
2012).

De manera similar, los mayordomos de la imagen mayor de la
peregrinacion de San Ignacio ofrece, el mayordomo a cargo, desayuno
y cena del dia jueves, y desayuno del dia viernes; por su parte los
mayordomos entrantes brindan la cena del dia viernes, desayuno y
cena del sabado y domingo, y almuerzo del dia lunes (informacion
personal, Sefiora Felicitas Granados y Sefior Pablo Gonzalez, abril,
2014).

3) Através de los 45 o0 49 grupos familiares de Totolapan comprometidos,
a través de la manda o promesa hacia la imagen, para brindar el
alimento a las peregrinaciones, a las danzas y a los musicos; debido a
ello los grupos no participan en las cuotas que realiza la mayordomia
del Cristo. Los gastos son solventados por el grupo familiar: padres,
hermanos, esposas, hijos, cufiadas, cufiados, etcétera. De este
vinculo se desprende la reciprocidad de alianza ritual, la cual consiste
en los vinculos de amistad o compadrazgo creados entre los grupos

corporativos.

Con respecto a este ultimo punto sobresale en Totolapan la participacién de los
hermanos Celerino y Aldegundo Garcia Martinez y sus esposas Norma Villegas

y Concepcion Galicia, quienes ofrecen el alimento (el dia jueves, antes de la
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fiesta) a las aproximadamente seiscientas personas que conforman la
peregrinacion del barrio de San Miguel Iztapalapa; asimismo (el Quinto viernes
de cuaresma) ofrecen la comida a la peregrinaciéon de Tepetlixpa. La comida
varia afio con afio, por ejemplo en el afio de 2011 los familiares ofrecieron a los
peregrinos tortillas, carne de res, arroz, agua, frijoles, y en otros afos han
ofrecido mole, mixiote, barbacoa, etc., lo que llega a considerar un gasto
aproximado de $15 000.

Este hecho, refieren los hermanos Garcia Martinez, es tradicion desde
afos atras cuando vivia su padre, quien inicié ofreciendo el alimento a los
peregrinos que pasaban caminando desde Iztapalapa, asi lo comento el sefior

Aldegundo:

Cuando comenzé a venir la peregrinacion de lIztapalapa venian pocos sefiores y
ellos traian anteriormente su itacate, su comida, entonces, nomas le pidieron aqui el
lugarcito el primer afio que vinieron... y mi papa les puso un techadito de rdbano y
ahi empezaron agarrar la costumbre que era el descanso acd; y al siguiente afio mi
papa les prepard porque le dio tentacion de que traian carpas, sus pescados en
hojas de maiz y tortillas pero estaba bien frias y aqui mi mama se las calentaba y
luego es donde empezaron a convivir y agarré mi papa de que entonces -de aqui a
un afo yo los espero con un alimento ya no traigan uds.- y ahi se vino haciendo, se
vino haciendo, y mi papa ya fallecié pero agui estamos mi hermano y nosotros... ya

tiene bastantes afios, pasa de cincuenta afios (comunicacién personal, marzo, 2011).

Los hermanos Garcia y su familia también ofrecen la comida a los peregrinos de

Tepetlixpa; con respecto a ello don Aldegundo Garcia narré lo siguiente:

Yo era mayordomo del cohete y veo a los de Tepe que entran y les dije — ¢, de donde
son, ya desayunaron?- y dijeron —no, es que no hay quien nos de comer aca-
entonces les contesté —por lo pronto échense un caldito de camarén y para el
siguiente afio aqui los espero [...]. La de Tepe tiene unos 18, 20 afios que vienen.
Les brindan el jueves cuando llegan (es el mas pesado) y cuando se van también les
ofrecen agua porque tienen gque atravesar el cerro. Da el que tiene y el que quiere
[...]

Para nosotros, como le tenemos mucha fe al Cristo Aparecido y son gente que

también viene a cumplir sus promesas al Sr., nosotros sentimos feo de que vienen
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caminando pero es que se siente uno bien [...] (comunicacién personal, marzo,
2011).

El alimento que ofrecen la familia Garcia Martinez lo realiza “con gusto” refiere
el sefior Aldegundo Garcia, ya que manifiesta una compensacion interna que
sera gratificada por el Cristo. Y al respecto, continua: “Sentimos un consuelo
para nosotros ofrecerles un taco, [...] no me duele gastar el dinero si yo para rato
tengo mas, no sé de dénde viene pero tengo; gracias a Dios no me falta que

comer, gracias a Dios no me enfermo” (comunicacion personal, marzo, 2011).

Brindar el alimento es reconocer y agradecer la visita de los grupos
peregrinos, sin embargo, en el ofrecimiento esta inmersa la relacion de
reciprocidad entre los individuos con el Cristo a través de la manda. Ejemplo de
ello es el caso del sefior Mario Vivanco quien junto con su esposa ofrecen cada
afo el alimento a los doscientos o trescientos peregrinos del barrio de San
Miguel, Iztapalapa. Todo comenzé hace siete afios cuando la esposa del sefior
Vivanco enfermd, entonces ella “hizo como una manda, como aqui le dicen, a
pagar una manda;.. Ella es devota del santito de aqui... y tenia una enfermedad
y cuando la operaron prometié que si todo salia bien prometia hacer esto...“, y
fue asi como iniciaron a ofrecer el alimento a los peregrinos. El sefior Mario
Vivanco y su esposa viven desde hace 30 afios en Estados Unidos pero cada
afio regresan a Totolapan para cumplir con el compromiso al Cristo y a la

peregrinacion (comunicacion personal, marzo, 2013).

De igual manera la sefiora Maria de la Luz Zamora Pérez ofrece al
almuerzo, a excepcion del 2013, a la danza de El Reto (por sus hijas que les

gusta la danza) y a la banda, debido a los milagros brindados por el Cristo.

Todo inicid “por una promesa, primero yo tuve cancer y él me alivié y luego mi hija
tuvo insuficiencia renal y ya la habian desahuciado, y sus hermanas le iban a donar
el rifién pero pues es dificil porque desafortunadamente no hay platicas sobre la
donacioén aqui, y yo misma cuando me dijeron -trasplante de rifidn, yo pregunté qué
es es0?...-, y pues venia al Hospital General, iba yo a tomar platica y pues luego mi

hija me dijo que ella se lo iba a donar pero le metieron ideas a su esposo y ya no
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quiso y asi [...], y yo le fui a pedir mucho a él y mirela ahi estd y de ahi ha sido mi

deseo dar de comer.

Ya tengo muchos afios dando almuerzo, cuando no era comida al Reto era
almuerzo a la banda, si yo le prometi al Cristo. Y yo venia a la iglesia y me peleaba
con el padre Salvador porque le decia yo: -ud. me dice que crea en él y él no me
hace el milagro- y entonces me dijo: -pues vete y peléate con él, dile lo que sientes y
fui- pero el padre me dijo —él va a saber el momento en el cual tu hija se va a
trasplantar- , pero fueron tres afios de andar subiendo y bajando; y es que era mucho
dinero, mucho dinero, y pues no; gracias a Dios cuando vino un muchacho y me dijo
que le donaba el rifidbn y yo no le crei, dice: -ahi me da algo-, le digo —es que no
tengo dinero ya- y me dice: -lo que pueda- y yo no le creia [...], y por fin que me dice
el muchacho que lo donaba y le dije a mi hija no te hagas ilusiones, si tu familia no
quiso menos otra persona que no es nada de ti, pero el Cristo me hizo el milagro;
cuando yo fui a donde la iban a trasplantar que me dicen: -se trasplanta el primero
de mayo, y me acordé del padre Salvador que me dijo —€l va a saber cuando y a qué
horas- y cuando yo me dije —estoy firmando algo que no me corresponde- ¢y si mi
hija no queda bien? Pero lo mismo vine a la iglesia y le pedi a él y me dio mucha
seguridad, y yo le dije —ti me debes de decir si mi hija va a salir bien yo espero tu
respuesta- y tocaba ir a Chalma y nos fuimos a Chalma porgue tenemos un grupo de
chalmeritas de aqui, y cuando el padre dio el sermén dijo —uds. ¢ Vienen, todos los
peregrinos vienen a visitarlo? Porque traen sus penas, sus enfermedades y
angustias- [...] dice- pero él sabe el momento en el cual todo les va a salir bien'y yo
eso lo tomé como un llamado, una respuesta a lo que yo le habia pedido y mi hija se
trasplantoé y ahi esta... y yo le debo mucho al Cristo (comunicacién personal, marzo,
2013).

Cuando la sefiora Maria de la Luz tuvo cancer tenia que trasladarse a México

para tomar las quimioterapias, sin embargo cierto dia fueron eliminadas del

tratamiento porque el cancer habia desaparecido; “los doctores me dijeron: —

estas curada, no tienes cancer’- sefial6 dofla Maria de la Luz.

Otro caso fue el de su yerno.

[...] le entr6 una bacteria, se paraliz6 [...] cuando nos lo dieron de alta se vino a la
casa pero él no hablaba nomas escribia, y no dijeron que ya no se iba a aliviar, le

pedimos tanto al Cristo que mi yerno esta bien [...], dijeron que iba a tener secuelas

193



que iba aquedar paralizado, pero no, mi yerno camina...; no hay palabras para

agradecerle al Cristo [...] (Ibid.).

Los testimonios anteriores son tan solo algunos ejemplos en los que la manda o
promesa originan la interrelacién con los grupos peregrinos. Sin embargo, dentro
de esta accion social también se llega a manifestar la reciprocidad negativa a
través de las calamidades atribuidas al Cristo a causa de su enojo cuando algo
les desagrada; tal fue el caso en la fiesta del Quinto viernes del afio del 2012
cuando la peregrinacion de Ocotepec no recibié el alimento debido a un mal
entendido o a una mala coordinacion de la mayordomia de la imagen; tal accion
(refiri6 uno de los mayordomos de Cristo Aparecido) enfad6 al grupo quienes
manifestaron su rechazo y afirmaron corresponderles de la misma manera o
peor, hecho que no se concretd (comunicacion personal, agosto, 2012). Dicha
accion, que también se relacion6 con la actitud del sacerdote cuando se negd a
mencionar a la peregrinacion de San Miguel durante la misa correspondiente, se
vinculé con la presencia del mal tiempo cuyo ventarron que cubrié gran parte de
la cabecera municipal se le adjudic6 al descontento del Cristo Aparecido. Cuando
aminord el viento, los comentarios de las personas iban dirigidos a las faltas que
recayeron sobre los mayordomos, de ahi que se escucharan frases como las
siguientes:

-al Cristo no le gusto su fiesta-, -el Cristo se molesté-, o bien, - Cristo esta
enojado porque los mayordomos, algo, no hicieron bien-

De igual manera la fiesta del 2013 estuvo opacada por el mal tiempo
atribuido, en un primer momento, a la decision de ubicar a la imagen fuera del
altar mayor, donde todos los afios es colocado para su fiesta. La responsabilidad
del mal tiempo en la fiesta recae en el grupo directivo de la mayordomia, a la que

culpan por haber realizado mal su funcion.

Las relaciones de intercambio y reciprocidad en el culto a Cristo Aparecido
se manifiestan de distintas maneras; cuando los grupos familiares proporcionan
el alimento a las peregrinaciones, danzas y musicos se establece un convenio
de alianza ritual obligado por el vinculo implantado entre los individuos y lo
sagrado: la imagen de Cristo. Sin embargo, en esta misma accién social suele

manifestarse la reciprocidad negativa en tanto aparecen fenémenos naturales
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adjudicados al Cristo. Aunque las relaciones de intercambio y reciprocidad en el
culto a Cristo nacen de manera voluntaria, en el fondo se convierten en acciones
obligadas cuando se adquiere el compromiso con la imagen del deber de retribuir
a su celebracion. Debido a ello, surge el compromiso de devolver la asistencia o
la visita porque se pone en riesgo de corromper el acuerdo y por consiguiente la
desaparicion del culto. Por ello, el alimento hacia los grupos corporativos juega
un papel importante porque a través de las asociaciones de peregrinos se
constituye el santuario de la imagen. De hecho, refieren alguno de los
mayordomos de la imagen: “quieren venir mas peregrinaciones pero ya no

tenemos gente para ofrecer el alimento” (comunicacién personal, agosto, 2012).

4.1.6 Laofrenda através de los cohetes

Simbodlicamente la quema de la salva tiene varios significados, entre ellos,
comunicar el inicio de la misa o bien la llegada de alguna peregrinacion, no
obstante los toritos y los castillos también conforman parte importante en el
espectaculo de la fiesta. El estallido del cohete junto con el repique de las
campanas Yy la audicion musical forman parte de la serenata ofrecida a Cristo
Aparecido, asi lo refirio el sefior Arnulfo Amaro en la celebracion de la imagen
(comunicacion personal, marzo, 2011), por eso durante los dias de fiesta no

puede faltar el sonido estremecedor de los cohetes.

Particularmente en los cuatro barrios de Totolapan se integran grupos de
vecinos que constituyen los mayordomos del cohetén. Cada barrio se integra de
diez a quince mayordomos, entre ellos sobresale, debido a su jerarquia, el
primero, segundo, tercero y el vocal, después se integran las personas que
deseen participar aportando cierta cantidad de dinero para los gastos del cohete;
también proporcionan una gruesa de cohete, lo equivalente a 150 cohetes cuyo
costo oscila entre $1,300;'1¢ en total, durante los cuatro dias de festejo, los
barrios ofrecen al Cristo Aparecido la quema de mas de treinta mil cohetes, los

gue compran, de acuerdo a la informacién del sefior Eduardo Nolasco Flores,

116 | os mayordomos del cohete también cooperan con la mayordomia de la iglesia de Cristo
Aparecido asi como para el castillo que dona la presidencia municipal, Informacion Sefior Eduardo Nolasco
Flores.
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“ahi mismo en Totolapan, pero también en Ozumba o en Tepoztlan”
(comunicacion personal, marzo, 2011); son estos lugares donde encuentran los
cohetes conocidos como “especial, ya que los de tamafio estandar son mas

chicos por lo que no silban y no truenan” (Ibid.).

La quema de la salva estd inmersa no soélo en los rituales del Cristo
Aparecido, refiere don Eduardo Nolasco, sino también en las celebraciones del
santo patrén San Guillermo y la Virgen de Guadalupe (comunicacion personal,
marzo, 2011). Abre, en la noche de la vispera la primera seccion del barrio de
San Sebastian cuyos integrantes queman entre 80 gruesas de cohete; colaboran
con esta agrupacion desde hace treinta cinco afios aproximadamente personas
de San Andrés Cuautempan, Tlayacapan, quienes ofrecen promesa
correspondiendo con cierta cantidad de gruesas; con esta localidad la
mayordomia establece una relacién de amistad y de reciprocidad el 30 de
noviembre, dia de su fiesta patronal: “correspondemos con el mismo cohete que
nos traen, y ellos nos reciben con la misma cantidad con la que trajeron hoy”

(Informacién personal, Sefior Arnulfo Amaro, 2011).

Al dia siguiente (Quinto viernes de cuaresma) corresponde el turno (a las
5:00 a.m.) a la segunda seccién o barrio de San Agustin. Los integrantes de esta
mayordomia se reunen un dia antes por la tarde para acordar sobre las

actividades a realizar.

Posteriormente (el dia sabado y nuevamente a la 5:00 a.m. y durante
varias horas), participa la cuarta seccibn o barrio la Purisima; en esta
mayordomia se integran personas del pueblo de Ahuatlan, con quienes también
corresponden con promesa, ofreciendo cohetes en la fiesta patronal del pueblo.
Este barrio logré quemar 60 gruesas en el afio del 2012 lo equivalente a 9 000
cohetes; dicho acto tienen como finalidad “decirle al sefior que nos de
prosperidad a nuestros companeros... es una forma de agradecimiento... es una
forma de devocion” (Informacion personal, Sefior Antonio Palacios, marzo,
2011).

Finalmente, el dia domingo corresponde participar a la tercera seccion o
barrio de San Marcos en coordinacion con personas de Tepetlixpita,

Cuecuecuautitla, y San Salvador Atenco cuyos Uultimos integrantes se
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incorporaron en el ailo de 2011; los tres grupos ofrecen promesa a Totolapan.
Retribuyen la participacion los habitantes de Totolapan a Tepetlixpa el 28 de
agosto y a Cuecuecuautitla los dias 10, 12 y 13 de enero. Finalmente el total de

los cohetes brindados por el barrio es de aproximadamente 30 gruesas.

La participacion de las personas provenientes de otras localidades es
parte de las peregrinaciones y la promesa generada en torno a la celebracion es
caracteristico de la mayordomia del cohetdn. Dicho acto se asemeja, aunque en
otro ambito de accion social, al estudio registrado por Miguel Morayta en Cuautla
y Jojutla (1992), donde la fiesta de los toros implica la correspondencia, no
necesariamente devolviendo exactamente la ayuda proporcionada, sino
mostrando “la actitud de ayudarse mutuamente por los favores recibidos, actitud
que refuerzan los lazos de parentesco, de amistad y la practica repetida” (Ibid.:
18-19).

El acto de corresponder genera nuevas relaciones sociales al interior de
los barrios de Totolapan, tanto que surgen compadrazgos y amistad entre los

participantes, asi lo refiri6 el sefior Arnulfo Amaro en la fiesta de marzo del 2011.

Anteceden la participacién de cada mayordomia el traslado en procesién
hacia la iglesia; cada integrante o mayordomo lleva consigo una gruesa de
cohete. 17 La columna entra al atrio del convento y en la puerta de la iglesia los
recibe el sacerdote rociandoles agua bendita; la mesa directiva de la
mayordomia de Cristo Aparecido también les da la bienvenida. Posteriormente
los integrantes de la mayordomia del cohetdén ingresan a la iglesia y se
persignan; después se retiran para dirigirse hacia la huerta del convento donde
gueman y guardan las gruesas del cohete. Posteriormente, la mayordomia
convive unos instantes en la huerta y después se marcha al hogar del

mayordomo principal quien ofrece una cena.

A la quema del cohete durante la madrugada se le conoce como “la
serenata” ya que este acto ritual se acompafia con el repique de las campanas,
musica, cohetes, caldo de camardn y aguardiente; los tres primeros elementos

se ofrecen de manera simbdlica al Cristo Aparecido; el tercero es un convite que

117 Ademas, cada mayordomo se le encarga una caja de cerveza o de refrescos, vasos, etcétera
para su convivio.
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mitiga los estragos que los mayordomos adquieren durante la noche y la
madrugada bebiendo tequila, zacualpa y cerveza en la celebracién de la imagen.

Una de las mayordomias del coheton Foto: Alejandro Garcia

La mayor parte de los participantes son de sexo masculino, pero no es una
actividad exclusiva porque comienzan a colaborar las mujeres como
mayordomas, o bien, como “ayudantas” (las cuales representan al esposo de

algun migrante).

Si bien la guema del cohete se maneja de acuerdo a la tradicion del pueblo
y en coordinacion con el grupo, en ocasiones la accion social esta determina por
una promesa, tal es el caso de la ayuda proporcionada por Tepetlixpa, asi lo

sefialo don Jorge Negrete Mufioz en la fiesta:

La promesa “es de que se unen todos los pueblos y nos compartimos, cuando a ellos
les toca su fiesta, nosotros les llevamos la promesa y ellos también nos traen [....]
me lleva yo le tengo que corresponder también [...]; si no quiere cohetes y ud. me
trae arreglos pu’s yo también, porque hay partes que no quieren quemar cohete y se

les lleva otra cosa. Es una promesa que viene de afios.
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Yo junto a mi gente y paso a pedir la cooperacion pero primero voy con el
cohetero a ver en cuanto me sale la gruesa y luego paso con el pueblo, incluye
arreglos, refrescos y unas botellitas para darle a ellos mismos [...]; cuando uno lleva

algo sin corresponder es solo devocién al santito.

Caso similar es el de don Eduardo Nolasco Flores, quien participo en el afio del
2011 a través de la promesa realizada por la proteccion de los hijos que viven

en Estados Unidos (comunicacion personal, marzo, 2011).

Sin embargo, la quema del cohete también conlleva a rivalidades entre
barrios en el sentido de presenciar quién ofrece mas cohetes al santito; debido
a ello el estallido suele prolongarse por varias horas consecutivas. De acuerdo
con informacion de don Antonio Palacios, entre los cuatro barrios se queman
miles de cohetes, los cuales son ofrecidos a la imagen (comunicacion personal,
marzo, 2011).

El caracter de los cohetes como ofrenda envuelve dos aspectos
importantes, el primero manifiesta las relaciones de reciprocidad con el Cristo,
una forma de entablar un vinculo de comunicacién con lo sagrado; y el segundo
implica la alianza ritual entre localidades a través de la promesa cuya
reciprocidad equilibrada se manifiesta a través de las comunidades que ofrendan
la salva; por su parte los mayordomos principales participan ofreciendo una cena
a todas las personas que contribuyeron en la quema del cohete; dicho vinculo
es una manera de generar relaciones de amistad, de compadrazgo, de

solidaridad, pero a través del referente sagrado.

4.1.7 Lamayordomia de Cristo Aparecido y la reciprocidad

Dentro de las relaciones de intercambio y reciprocidad en el culto a Cristo
Aparecido sobresalen los cargos sociales manifiestos a través de las
mayordomias cuyas funciones constituyen parte importante en el sistema de
cargos de la localidad. Sin adentrarnos en las caracteristicas politicas y religiosas
gue definen a este tipo de institucion me he de referir bAsicamente al intercambio

equilibrado en el culto a Cristo Aparecido con la imagen de Cristo.
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La organizacion social de las mayordomias es un tema que constituye
parte fundamental en el sustento de la celebracion religiosa a Cristo porque, de
manera similar se constituyen como agrupaciones tanto a nivel interno de la
localidad (la mayordomia de Cristo Aparecido), como externo (a través de las
peregrinaciones). Aunque cada una de las peregrinaciones difiere en su forma
de organizacion, las funciones del mayordomo son semejantes en cuanto existen

medios compartidos de comunicacion con la imagen.

El intercambio equilibrado a través de las mayordomias se manifiesta por
medio del cargo que asume un miembro de la familia con el fin de ofrecer su
servicio para la imagen sagrada; en algunos casos, aceptar el compromiso

conlleva una peticién o demanda hacia el santo patrono.

En el ambito local, la fiesta del Quinto viernes se sustenta por la
mayordomia de Cristo Aparecido, la cual se conforma por una mesa directiva y
aproximadamente 200 personas a (generalmente padres de familia) originarios
de los cuatro barrios de Totolapan cuyo objetivo es sufragar la mayor parte de
los gastos de la celebracion; ademas de ello, son los responsables de la logistica
de la fiesta, no obstante de la contribucién ofrecida por el Ayuntamiento. Cada
mayordomo aporta al afio cierta cantidad de dinero para la fiesta por lo que la
corporacion se divide en enteros, medios y de ayuda; los primeros cooperan con
$ 2,000 pesos al afio, los segundos con $1,000 o $1,500 pesos, Y los terceros
con $ 700 u $ 800 pesos para sufragar los gasto de la fiesta (Sefior Florentino
Vergara, comunicacion personal, marzo, 2011). También colaboran la mayor
parte de los habitantes de la cabecera municipal, quienes proporcionan cierta
cantidad de dinero para la celebracion festiva, la presidencia municipal y
voluntarios, manifestdndose asi la reciprocidad generalizada en la localidad. Sin
embargo, la aportacién econdémica tiene implicaciones en el rol que desempefian
dentro de la agrupacion; los que colaboran como enteros asumen un rol mas
activo en la definicion de tareas y en reciprocidad se les permite opinar y ser
parte en la toma de decisiones. Las relaciones de solidaridad en el grupo son
importantes para que se ejerza la reciprocidad equilibrada, misma que implica la

ayuda mutua del grupo para la realizacion de la fiesta del Cristo.
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La mayordomia se constituye de una mesa directiva a quien se le asigna
responsabilidades especificas: el primer mayordomo o presidente asume la
interlocucion directa con el sacerdote y se le reconoce colectivamente el
liderazgo de la asociacion; el secretario y tesorero administran los recursos
econdmicos que ingresan por las aportaciones de los integrantes, las limosnas
del pueblo en general y las contribuciones de los peregrinos. EI mayordomo
principal, la mesa directiva y el sacerdote tienen la responsabilidad de recibir a
las peregrinaciones y a las danzas en el atrio del convento, asimismo organizan
la distribucion de la comida, etcétera, por ello muchas veces quien permanece
como primer mayordomo tiene que solicitar vacaciones en su trabajo debido a la
inversion de gran parte de su tiempo en honor al Cristo. Los dias de fiesta son
de los mas agitados porque casi no descansan, asi lo refirio en ese entonces el
mayordomo Juan Martinez quien tuvo que dormir (los dias de fiesta) a los pies
de la imagen para cuidarla; la gratificacion vale la pena porque “el compromiso

es con el Cristo” (Comunicacion personal, abril, 2013).

Los mayordomos se convierten en anfitriones de la imagen porque son los
responsables de acudir a las localidades de cada una de las peregrinaciones
para invitaras a la celebracion; segun el sefior Edmundo Gil, a nombre del Cristo
se realiza la invitacion a las peregrinaciones (comunicacion personal, marzo,
2011, 2013); este acto destaca la importancia del cargo de mayordomo, quien

se convierte en intermediario de la imagen ante los invitados.

De acuerdo con informacibn de don Florentino Vergara, otros
mayordomos se encargan de custodiar a la imagen y de otras actividades en el
exterior, es decir, tocan las campanas, colocan los arreglos florales, queman los
cohetes, barren el atrio, reciben a las peregrinaciones, las acompafian al lugar
donde les ofrecen el alimento, limpian los bafios, despencan el ocomozote (20
personas), vigilan que no haya ventas dentro del atrio, cobran a los
comerciantes, realizan apoyo de diversa indole (Comunicacion personal marzo,
2011).

Cualquier persona puede ser mayordomo, ya sea de manera voluntaria o
por invitacion y puede permanecer en el grupo durante afios si asi lo desea,; tal

es el caso del sefior Florentino Vergara quien es una de las personas con mas
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afos en la organizacion, por ello su opinidn es tomada en cuenta por los demas
integrantes. Sin embargo, la eleccion de los principales se da por votacion en
una asamblea y su cargo perdura durante un afio. Para los mayordomos
principales de la imagen, el compromiso de recibir y terminar la funcion de
mayordomo tiene el reconocimiento de la comunidad, el cual se establece en la
cima del cerro de Santa Barbara en la celebracién de la Ascension del Sefor

como veremos en el siguiente capitulo.

Los mayordomos son el elemento basico de cohesién social en un nivel
local, su participacion funciona en coordinacion con la organizacion eclesial
oficial, sin embargo, las decisiones obtenidas se realizan en asamblea, ya sea
para rechazar o aceptar las iniciativas tomadas por la iglesia. Sin embargo, se
puede observar la injerencia de la iglesia con algunas actitudes de rechazo
manifiestos en los actos festivos, lo que ocasiona la ruptura de las tradiciones y

por consiguiente el quebranto de la accién reciproca involucrada en la ofrenda.*'®

Si bien los sacerdotes asumen la celebracion de Cristo Aparecido debido
a su aparicion, este suceso lo modifican de acuerdo a las normas conciliares de
la iglesia vinculado con los misterios biblicos de la institucion. De igual manera,
la alusidn de la imagen de Cristo Aparecido es despojada de su esencia sagrada
cuando sustituyen la referencia de Cristo por la del Sefior Aparecido, pero estas

lineas podrian ser abordadas en otro estudio.

Con respecto a los actos de reciprocidad la mayordomia de Cristo
Aparecido adquiere compromisos de corresponder a las invitaciones hechas por
otras localidades, tal y como sucedio6 en el afio del 2012 con don Simedn Garcia
(antes de su fallecimiento), en Acatzingo, Puebla, a donde acudieron para asistir
a la fiesta del barrio donde se venera a Jesus de las Maravillas; al respecto relaté

Lino Garcia, hijo de don Simeén:

A él [el sefior Garcia] le dio mucho gusto que fueran en cuestion de agradecimiento

a todo el pueblo de Totolapan, los conocidos de mi papd, compadres y ahora los

118 En el afio del 2012, los sacerdotes de la iglesia comenzaron a difundir, a través de su discurso
evangelizador, que por orden del Obispo el dinero recaudado para la fiesta se recolectaria a través de las
asociaciones religiosas de la iglesia, decisién a la que se han opuesto los mayordomos.
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mayordomos fueron para alld a agradecerle, mas que nada en cuestion de
agradecimiento de lo que habia hecho él [...]; a él le dio muchisimo gusto, anduvo
trayendo el estandarte de Cristo Aparecido [...] incluso [...] estuvimos conviviendo

con todos los de Totolapan (comunicacion personal, marzo, 2013).

La correspondencia de las invitaciones en un nivel regional reproduce las
relaciones de intercambio y reciprocidad, mismas que se manifiestan a través
del culto a Cristo Aparecido y por medio de las relaciones de amistad que se

generan.

4.1.8 El don selectivo de Cristo Aparecido

El “don” entendido como una manera de adquirir, a través de una sefial o indicio
(adjudicado a lo sagrado) el compromiso de asumir y ejercer un cargo social con
el fin de transmitir la consagracion a la imagen, manifiesta la interrelacion
contractual (de manera simbdlica) entre el individuo y la imagen. Aunque este
tipo de accién social manifiesta la caracteristica del don como lo plantea Godelier
(1998) y Barabas (2006) en el sentido de asumir una actitud voluntaria para
aceptar la obligacion de retribuir para librarse de las sanciones sociales a las
que esta expuesto el individuo (lbid.: 152), la obtencién del cargo social esta
exenta. En este sentido el don selectivo refleja una relacion social de intercambio
y reciprocidad cuya obligacién moral esta asumida bajo la eleccion simbdlica de

lo sagrado bajo dos formas:

La primera se refiere al mayor nimero de afios que voluntariamente
permanece una persona frente al grupo. Es el caso del sefior Ascencio
Pérez'°de la peregrinacion de Tepetlixpa, quien sefialé que “para formar parte
de la peregrinacion y para fungir como mayordomo debe ser un gusto personal
o un don, [el cual] depende de los afos que aguante o usted quiera”
(comunicacion personal, marzo, 2011). Don Ascencio, encargado de la
peregrinacion, tiene sesenta afios trasladandose a Totolapan y sefialé lo

siguiente:

119 £l Sefior Ascencio hace referencia de don Julio Avila y Pablo Martinez, quienes caminaban con
el grupo de peregrinos.
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[...]llevo treinta afios sirviéndole a la imagen, treinta afios de mayordomo; y asi como
voy sirviendo, asi voy buscando mas compafieros porque no aguantan todos [...]; yo
no le sirvo a la persona ni le sirvo a otra, como le digo yo, lo que le estoy sirviendo
es a una imagen, entre mas le sirvo mas me da [...] (comunicacion personal, marzo,
2013).

La segunda se relaciona con una sefial o indicio vinculado con el sufrimiento que
experimenta una persona por la muerte de algun familiar. Tal es el caso del
seflor Armando Cabrera, quien como representante de la peregrinacion del
barrio de San Ignacio, Iztapalapa, relaté varios sucesos lamentables de su vida
que determinaron la posesion del cargo; éste le fue otorgado por el Sefior
Granados, fundador de la peregrinacion. En este ambito del sufrimiento, los
simbolos sagrados producen en el individuo una aureola de proteccién y
consuelo en tanto ayudan a soportar o a tolerar cualquier situacion complicada

en la salud, en el trabajo o incluso la muerte.

El sefior Armando Cabrera refiere que tiempo atras sus padres acudian
cada afno a la fiesta de Totolapan para visitar a la imagen de Cristo Aparecido
por lo que invertian tiempo y dinero para la peregrinacion, de ahi las diferencias
de Armando, quien siempre se mantuvo al margen del grupo. Sin embargo, cierto
dia su progenitor enfermd y no pudo asistir a la celebracion de la imagen; debido
a ello el sefior Cabrera decidié visitar el santuario para pedirle al Cristo por la
salud de su padre, a cambio, participaria en la mayordomia de don Claudio
Granados, quien insistia en su incorporaciéon al grupo. Pese a ello, el padre de
Armando murié en Iztapalapa el dia de la celebracién del Cristo Aparecido por lo
que tuvieron que regresar a la ciudad de México para su sepultura. Después de
este suceso, Armando regres6 nuevamente a Totolapan para expresar a la

imagen el arrepentimiento que sentia por haberse negado a servir a la imagen.

Posteriormente, refiere el sefior Cabrera, la imagen le puso otra prueba
en el santuario de Chalma, donde muri6é su hermano. Las muertes de sus seres
queridos son dos pruebas adjudicadas al Cristo e implantadas, una en Totolapan
y la otra en Chalma por no querer aceptar el cargo de principal ofrecido por don
Claudio. Como respuesta y mediante la reflexion, acepté su deber, reconocio el
“don” ofrecido por la imagen y la obligacion de ejercer la responsabilidad de la

peregrinacion del barrio de San Ignacio Iztapalapa y “trasmitir a los peregrinos y
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a los jovenes la fe a la imagen” (Sefior Armando Cabrera, comunicacion

personal, febrero, 2011; marzo, 2013).

En este sentido tenemos a una persona que tras experimentar el
sufrimiento a través de la muerte de su padre y después de su hermano, adquiere
el compromiso con la imagen de Cristo Aparecido, con quien ademas de
establecer una relacion sentimental también establece una relacion de
reciprocidad, es decir, por medio del cargo de mayordomo que acepta después
del sufrimiento se representa ante los cientos de peregrinos como uno de los

principales para consagrar a la imagen.

Las investigaciones etnograficas que en la antropologia abordan el modo
en gue un individuo reciba el “don” estan relacionadas con las cuestiones
magico-religiosas que se manifiestan a través de los especialistas rituales en
cuya “categoria entran infinidad de oficios: curanderos, sanadores, rezanderos,
brujos, hechiceros, etc.” (Juarez, 2010: 92), cuyas atribuciones y funciones

rituales difieren entre si.120

En algunas poblaciones del Estado de Morelos, refiere Alicia Juarez, el
“don” se encuentra asociado con diferentes términos adjudicados al golpe del
rayo sobre alguna persona que trabaja con el temporal (Juarez 2010: 95;
Morayta, 2003; Paulo, 2003; Gonzalez, 2003; Bonfil, 1968). El “golpe del rayo”,
refiere Juarez, se relaciona con el significado cultural que “data de tiempos muy
antiguos, especificamente nacida en la region de Mesoamérica, en donde los
dioses (Juarez, 2010; Paulo, 2003) o los “seres sobrenaturales que gobiernan
el tiempo”,*?! como sefiala Bonfil (1968) solian llamar a los hombres a su servicio
por este medio, lo que permitia una comunicacion mas plena. Este hecho en la
actualidad, sefala la autora: [...] sobrevive en las comunidades campesinas, en
donde los individuos que pasan por el trance, tienen un compromiso social,
manejado de una forma peculiar, dejando de lado las alteraciones y

complicaciones biolégicas. [...]” (Ibid.: 105-106).

120 para mas informacion consultar la tesis doctoral de Alicia Juarez Becerril: El oficio de observar
y controlar el tiempo: especialistas meteoroldgicos en el altiplano central. Un estudio sistematico y
comparativo. Tesis de doctorado, FFyL-llA, UNAM, 2010.

121 La llamada que reciben los graniceros es a través de los seres sobrenaturales que se
constituyen de los duefios del agua, los granizos, el torito, el culebrin del aire, el rayo, la centella, la cruz,
los cuatro vientos, los santos y los nifios (Bonfil, 1968: 113-114).
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En este contexto, Miguel Morayta (2003a) refiere en su estudio realizado
en Ocotepec, quien era golpeado por un rayo “recibia un don, ya fuera para curar,
0 para manejar las cosechas y la presencia e intensidad de las lluvias”; este
cargo se manifestaba a través de los suefios, sin embargo, si la persona no era
aludida, entonces se le golpeaba con el rayo. “Era, entonces, cuando se le daba

a escoger sobre qué y como deberian de utilizar el don que se les otorgaba”.

El golpe de rayo no solo es el unico llamado de eleccion recibido por el
individuo para obtener el don de los seres sobrenaturales; también a través del
suefo o la enfermedad la persona recibe el don para convertirse en especialista

ritual.

Ahora bien, aunque la imagen de Cristo Aparecido no esta vinculado
propiamente con el especialista ritual, mantiene algunos elementos semejantes
en la eleccion del individuo para que reciba el don. La designacién del don como
encargado social, como asi lo defino, se realiza a través de la enfermedad y
posteriormente de la defuncion, como le sucedi6 al padre y hermano del sefior
Armando. Si para el especialista ritual la eleccion del cargo es producto de la
enfermedad que pudo sanar,'?? para el “encargado social’ la eleccion se
manifiesta con la persistencia de afios dentro de la corporacién como es el caso
del sefior Ascencio Pérez de la peregrinacion de Tepetlixpa, o bien, con el
padecimiento de algun familiar que se agravé hasta el desenlace fatal como le
sucedio al sefior Armando Cabrera de la peregrinacion del barrio de San Ignacio

de Iztapalapa.

Si el especialista ritual es el encargado del manejo del temporal, el
“‘encargado social” es el responsable de coordinar a una corporacion para venera
a la imagen cristiana. No obstante de estas diferencias, en ocasiones ambos
fungen como intermediarios de las imagenes cristianas; ejemplo de ello son los
claclasqui que cuando se trasladan a los cerros para pedir por el temporal

nombran a los Sefiores de Chalma, Amecameca y Tepalcingo (Paulo, 2003:

122 Alicia Juarez refiere que “el hecho de tener una enfermedad, que aparentemente es mortal, se
convierte en un atributo especial para establecer un vinculo de reciprocidad: la salud, (por ende, la vida), a
cambio de una relacidon permanente que se mantiene en curso mediante suefios, ofrendas y oraciones,
elementos que son utilizados para pronosticar, propiciar y controlar el temporal” (Juarez, 2010: 106).
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278).122 Cabe resaltar la importancia de estos tres Cristos que constituyen parte
importante de los santuarios establecidos durante la Cuaresma como he referido

lineas atras.

En este contexto tenemos una accién social producto, entre otros
elementos, de un proceso historico con elementos sincretizados dentro de la
religion catolica que han sido reformulados de acuerdo al contexto social en el

que se integran.

4.1.9 La procesion de laimagen de Cristo

Un elemento relevante en la fiesta del Quinto viernes de cuaresma es la
procesion, la que involucra algunas peregrinaciones y a la mayordomia de Cristo
Aparecido como a los habitantes de la cabecera municipal. Esta practica
manifiesta la reciprocidad equilibrada, en el sentido de que todos juntos, el dia
domingo, participan acompafiando a la imagen por las principales calles de la
cabecera municipal de Totolapan, donde se manifiestan, como diria Barabas,

fuertes sentimientos de hermandad (2006).

La procesion es el camino que recorren los devotos dentro del espacio de
la localidad; parte de un sitio y regresan a él ostentando las imagenes de los
santos o divinidades a los que se ofrece el recorrido (Barba de Pifia Chan, 1998:
22). Para Barabas, la procesién se manifiesta “entre pueblos vecinos que se
reconocen afines [en lo simbdlico], en tanto que esta parte de la comunidad —
con o sin santo-, realiza un trayecto por diferentes espacios y territorios
simbolizados [...] (2003b: 27). Sin embargo, la procesién también funciona como
un acto de penitencia, como refiere Cano (1989), porque a través del camino se
consolida y testifica el compromiso con lo santo, con la divinidad; por ello, la
actividad cotidiana se suspende para acompariar a la imagen santa, o bien para
contemplarla por los lugares donde se reafirma el territorio, el espacio y el lugar
de la imagen, pero sobre todo, se reafirman las relaciones de intercambio y

reciprocidad con la imagen sagrada.

123 para mas informacién consular a Paulo Maya (2003) y Alicia Juarez (2010).
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Durante la Colonia, las procesiones fueron el complemento de los divinos
oficios ejercidos por frailes en los dias de fiesta, intensificandose en ciertos
periodos liturgicos como en la Cuaresma, prolongandose hasta la Pascua

(Ricard, op. cit.: 287-289). Al respecto, siguiendo con Robert Ricard:

[...] las procesiones se realizaban casi todos los domingos y los dias festivos en los
que se incorporaba la musica y los cantos, ademas se adornaban los caminos con
flores y ramas olorosas, arcos del triunfo hechos de flores también. Las procesiones
se fueron multiplicando durante el ciclo anual, sin embargo las méas coloridas fueron
las que se realizaban durante la Pascua. Los estandartes fueron otro elemento
importante que se utilizé durante las procesiones, lo que hacia, juntos con la musica
de la orquesta una representacion grandiosa y brillante (lbid.: 287-288). Las
procesiones mostraban la devocién y piedad del pueblo.

La difusion de dichas caracteristicas impuestas por los agustinos en la entidad
de Morelos aun contindian reproduciéndose en Totolapan en la fiesta del Quinto
viernes de cuaresma, en cuya celebracion podemos observar el adorno hecho
de papel atado con colores brillantes que colocan en lo alto de los hogares (como
un techado) por donde pasara el Cristo. En los ultimos afios, el color de los
adornos ha sido sustituido por el blanco y el morado, los cuales representan el
duelo de la iglesia en el periodo de la Cuaresma, lo que atenta el ambiente
festivo de la localidad. Sin embargo, los tonos alegres alun permanecen, dese
hace doce afios, en los tapetes hechos principalmente de aserrin pintado por
donde trasladan a la imagen del Cristo, pero también en los arcos que distinguen
los limites barriales de la cabecera municipal. Los arcos hechos de semillas
secas, aserrin o globos sefialan el limite barrial de Santa Barbara, San Marcos,
San Agustin o San Sebastian y son instalados en la colindancia de cada uno de
los barrios; estas portadas marcan el espacio liminal del barrio que identifica
simbdlicamente al territorio. En este sentido, podemos afirmar, como refiere
Barabas, que los rituales en la procesion son de “reconstitucion comunitaria”, ya
que a través del camino se rememora y confirman “centros, margenes, limites y
fronteras inferiores (domésticas, barriales, mitades comunitarias), [...] Debido a
ello, los “rituales de reconstitucidn comunitaria” reafirman las relaciones sociales
y son “recursos mnemonicos colectivos acerca de los limites del pueblo y sus

lugares sagrados, que se renuevan y remarcan (cruces, mojoneras, etc.)
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periodicamente legitimando la posesidon de ese espacio por ese pueblo y

recordando al mismo tiempo las fronteras con los pueblos vecinos” (2003b: 27).

La mayor parte del tapete es colocado sobre el pavimento desde la
entrada de la iglesia, recorre las principales calles a la redonda de la cabecera
municipal hasta llegar al convento. Segun informacioén de los sefores Jesus
Jurado y Maricruz Turcio, uno de los iniciadores del adorno fue don Cruz Turcio
Hernandez quien a través de una manda al Cristo colocd, en un segmento del
atrio, el adorno del tapete (Informacion personal, abril, 2014); posteriormente se

fue ampliando la decoracion ofrecida a la imagen.

Tapete hecho de aserrin en el atrio de la iglesia, marzo, 2013.
Foto: Laura Aréchiga.

Sobresale por sus llamativas figuras de flores, animales y muestras de
afecto al Cristo, similar a los tapetes de Tlayacapan (Gémez Arzapalo, 2009:
125) y del barrio de los Reyes en Coyoacan, en el Distrito Federal. Estos adornos

ademas de reflejar limites barriales también constituyen parte importante en la
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reciprocidad religiosa porque son adornos ofrecidos en el culto a la imagen de
Cristo.

Antes de salir en procesién se reanen en la iglesia, aproximadamente a
las tres de la tarde, los mayordomos de Cristo Aparecido y el sacerdote para
bajar a la imagen del altar improvisado donde se encuentra; posteriormente lo
colocan (con su nuevo cendal y cabello donado por los peregrinos) en una
grande y pesada urna hecha de caoba y vidrio para la ocasion.t?*

Afuera de la iglesia se congregan los mayordomos de las imagenes
peregrinas, las corporaciones religiosas y también todas las personas que
deseen acompafiar a la imagen en procesion. Cada uno de los representantes
de las corporaciones porta el estandarte que los identifica como asociacion
religiosa'?® como barrio o como peregrinacion. Los mayordomos de las imagenes
peregrinas cubren su dorso con una manta exclusiva para la ocasion y llevan en
su regazo el nicho de la imagen peregrina, una pequefia réplica del Cristo

Aparecido que también es considerada como milagrosa.

Encabezan la columna los mayordomos de Cristo Aparecido, quienes
cargan la urna de la imagen; junto a ellos otros mayordomos caminan cargando
una mampara (solo en el atrio de la iglesia) para cubrir a la imagen de los rayos
solares que pudieran dafarla; otros llevan floreros con gladiolas de color rojo.
Detras caminan los sacerdotes y frailes de la iglesia, después la banda de
musica; posteriormente los acompafian los mayordomos de las peregrinaciones
y los representantes de las asociaciones religiosas; los primero cargan las
imagenes peregrinas y los segundos llevan sus estandartes que los escoltan; al
altimo caminan los peregrinos que asisten a la celebracion. En los costados de

las columnas marchan personas de la comunidad, entre ellos, la danza de los

124 “Hacia los afios veinte del siglo XX se comienza a introducir las urnas de vidrio como dispositivo
de proteccion de las imagenes de bulto en las capillas de los pueblos, como es el caso de Tetela del Volcan
y tantos otros. Tres décadas mas tarde se implantaria el uso de las pinturas de esmalte. En estas nuevas
practicas que subyacen de manera inconsciente, se nota el peso de esa controvertida matriz higienista
moderna de deodorizar espacios y cuerpos (muebles, inmuebles y humanos). Los aromas de las maderas,
pastas y resinas distintivas de cada santo, con la introduccién de las urnas, pueden ser identificados casi
exclusivamente por los mayordomos” (Morayta; 2003b: 319).

125 Entre los grupos religiosos se distinguen: los Guadalupanos, San Isidro Labrador, Vela
Perpetua, Adoracion Nocturna, San Guillermo, Sagrado Corazén, Mercedarias, Inmaculada Concepcion,
Santa Cecilia, Encuentros conyugales (sin imagenes), Migrantes, Catequistas.
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Doce pares de Francia y algunos mayordomos que forman una valla para abrir

el camino de la procesion.

Los aspectos simbolicos que constituyen la manifestacion religiosa
expresan fronteras y limites barriales asi como territorios culticos expresados a
través de los arcos que dividen los barrios por donde camina la procesion. Cada
barrio recibe a la imagen, en su capilla correspondiente, con el repique de las
campanas y la quema de los cohetes. Asimismo, a través de los altares
improvisados e instalados en cada barrio, descansa la imagen de Cristo
Aparecido; este acto establece el vinculo entre el barrio y la imagen, el cual se
refrenda con el rezo y las plegarias oficiadas por el sacerdote al “Sefor

Aparecido” como nombra al Cristo.

Cabe resaltar la importancia adquirida de uno de los descansos
improvisados que se ubica en la calle Morelos del barrio de San Agustin donde
se lleva a cabo el cambio de mayordomia de las peregrinaciones de Iztapalapa.
En este lugar los mayordomos encargados de las imagenes peregrinas terminan
su funcion y suceden a los nuevos mayordomos el compromiso (de manera
simbdlica) a través del intercambio de la manta y de la imagen peregrina. Este
acto es anunciado por el sacerdote de la iglesia quien notifica los nombres de
cada una de las personas gue entregan y quienes reciben para después realizar
algunas oraciones y ofrecer palabras a la procesion. Este acto ritual de los
mayordomos de las imagenes peregrinas sefiala el compromiso adquirido por el
individuo con la imagen, el cual es ratificado con las palabras del sacerdote y

posteriormente en Iztapalapa.
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Procesién de Cristo Aparecido Foto: Alejandro Garcia

El camino por donde avanza la urna con el Cristo Aparecido adquiere un
aspecto liminal por lo que muchos de los habitantes de Totolapan esperan con
anhelo el recorrido de la imagen por su localidad, por ello, muchas personas
salen de sus casas y colocan sillas afuera del zaguan o en lo alto de las azoteas;
otros expectantes, se asoman detras de las ventanas o buscan una cima para
apreciar de cerca el paso de la imagen. Aunado a ello los sentimientos se
manifiestan entre la alegria, el llanto, la incredulidad, la esperanza, la
tranquilidad, etcétera; es como si la imagen dejara una esencia de proteccion,
de amparo a todos los habitantes que la contemplan. Los estados de animo
generados por las personas son determinantes para el estilo de vida, como
refiere Geertz (1997), por ello los simbolos sagrados que se hallan inmersos en
la religion, orientan y dirigen la vida de los individuos ya que través de ella se

comprende la vida con mas claridad.

La procesion al Cristo finaliza en el interior de la iglesia donde es
nuevamente colocado en su altar. El sacerdote dirige algunas palabras de
agradecimiento a los peregrinos que acompafaron a “Jesus Aparecido” en la
procesion. Algunas peregrinaciones se despiden y regresan a sus hogares, otras

en cambio esperan al siguiente dia lunes para partir.

Visitar el santuario de Totolapan es estar mas cerca de la presencia del

Cristo; por eso algunos peregrinos se despiden cantando con melancolia, asi lo
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manifestaron algunas personas de la peregrinacion de Santa Rosa Xochiac en
el afio de 2010:

. adios cristo milagroso hasta el afio venidero, adios lindas crucecitas
hechas de madera fina.

Adiés cristo milagroso hasta el afio venidero, adios fuente cristalina, otra vez
venir espero.

Adios cristo milagroso hasta el afio venidero, adiés imagen divina, hasta el
ano venidero...

Como hemos observado, la procesiéon es un acto donde se manifiestan distintos
elementos simbdlicos relacionados con el territorio, sin embargo, si
consideramos otros factores inmersos en la practica social tendriamos una
nocién vinculada con el ritual. A través de la mayordomia a cargo, el Cristo
Aparecido abandona el espacio sacro donde reside para integrarlo a la
comunidad por medio de su traslado al espacio habitual donde moran quienes lo
veneran; en su recorrido la imagen proporciona una aureola de proteccién, pero
también recibe el agradecimiento correspondido a través de los distintos estados
de &nimo expresados por las personas.

Si anteriormente las procesiones desempefiaron un papel importante
para consolidar la religion cristiana, la aprehension simbdlica de la imagen
sincretizada dio como resultado un significado distinto en este recorrido realizado
en las calles de la localidad, donde tan solo la presencia de la imagen fuera del
recinto sagrado, produce esperanzas de efectividad.

Segun las referencias de Jennifer Scheper (2010), tres momentos
integraban las procesiones del Cristo por las calles del pueblo, sin embargo no
especifica estos periodos. No obstante, don Carmen Pérez Huesca refirié uno de
estos periodos vinculados con la demora de las lluvias, y al respecto refirid: “se
obligaba uno a salir cuando se veia que no se podia llover y se hacia alguna
peticion al cristo [...], se hacia una procesion en el pueblo y salia mucha gente
[...]; como agradecimiento se le hacia su procesion, su paseo en el pueblo”
(comunicacion personal, mayo, 2013). Asimismo, don Florentino Vergara refirié
gue anteriormente la imagen la llevaban cargando por las calles del pueblo, pero
también por el campo y por la milpa; asimismo lo subian al cerro de Santa

Barbara el dia de la Ascensién del Sefior y el 28 de diciembre; sin embargo
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debido al deterioro de la imagen y a las restauraciones que ha tenido han
preferido mantenerlo dentro del templo, y solo se desplaza con el acuerdo entre
la mayordomia del Cristo Aparecido y los sacerdotes (Informacion personal,
mayo, 2014).

De acuerdo con Hughes las procesiones fueron suprimidas por decision
de los sacerdotes (en alianza con el INAH) con el fin de preservar el patrimonio
de la nacion cultural. Sin embargo, la procesion del Quinto viernes aln condensa
el complejo simbdlico adjudicado al Cristo, el cual también se enlaza con
aspectos geograficos, mismos que se articulan con los ciclos climaticos de la

region.

214



CAPITULO 5
EL PAISAJE RITUAL DE TOTOLAPAN

En este capitulo presento diversas manifestaciones religiosas que se realizan en
la dimension local del paisaje ritual de Totolapan: el convento de Santa Béarbara,
el Aljibe y el cerro de Santa Barbara. Son tres ambitos espaciales articulados con
la imagen de Cristo Aparecido cuyas ceremonias religiosas, a pesar de formar

parte del catolicismo, expresan ciertas diferencias con la institucion.

Para entender las variaciones de las relaciones de intercambio y
reciprocidad en los distintos espacios donde se realiza la accion social en
relacion con la imagen de Cristo es necesario explicar la dimension espacial y
temporal de las celebraciones cuyas fechas de su celebracion se vinculan con el
paisaje ritual, con fenbmenos atmosféricos y con el calendario agricola de
temporal. Aunque cada una de las celebraciones forma parte del calendario
cristiano, manifiestan elementos sincréticos a través de las relaciones de
intercambio y reciprocidad vinculadas durante las ceremonias en torno al culto

de Cristo Aparecido.

5.1. EL PAISAJE EN LAS RELACIONES DE INTERCAMBIO Y
RECIPROCIDAD EN EL CULTO A CRISTO APARECIDO

En la antropologia el paisaje ritual ha sido considerado para explicar las distintas
expresiones religiosas realizadas en diferentes espacios que conforman el
entorno geografico; se trata de rituales llevados a cabo en cerros, cuevas,
manantiales o desfiladeros, entre otros espacios, producto de un proceso

historico sincretizado.
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De acuerdo con Santos Milton (2000), las formas de las que se compone el
paisaje, “completan, en el momento actual, una funcién actual, como respuesta
a las necesidades actuales de la sociedad. Tales formas han nacido bajo
diferentes necesidades, han emanado de sociedades sucesivas, pero sélo las

formas mas recientes corresponden a terminaciones de la sociedad actual.”

Categorias como paisaje ritual (Broda, 1996, 2001, 2004), geografia
cultural (Maldonado, 2001, 2005), o paisaje sagrado (Morayta, et. al., 2003), han
sido utilizadas para estudiar diversos cultos relacionados con el entorno
geografico, cuyos elementos naturales que lo conforman (manantial, tierra, cerro,
entre otros), muchas veces se conciben como elementos donde se aloja lo

sagrado; debido a ello he preferido utilizar el término de paisaje ritual.

De acuerdo con Johanna Broda, con base en sus estudios relacionados
con el culto mexica y con los rituales efectuados en la cuenca de México (1996,
2001, 2004), el paisaje ritual es un “paisaje culturalmente transformado a través
de la historia” que “conectaba los centros politicos, caracterizados por sus
grandes templos, con lugares en el campo donde habia adoratorios de menor
categoria; estos santuarios resaltaban los fendmenos naturales y estaban
vinculados con el culto a los cerros, las cuevas y el lago” (2001: 296). Hoy en
dia, el paisaje ritual de Totolapan se constituye por esa percepciéon del espacio
culturalmente transformado a través de la historia y por ese vinculo tripartito
establecido entre el convento de San Guillermo, el Aljibe y el cerro de Santa
Barbara en relacion con el Cristo Aparecido y articulado a los fenémenos

naturales que los constituyen.

Hoy en dia los estudios sobre el paisaje ritual se diversifican para explicar
aguellos cultos acontecidos en cerros, barrancas, cuevas, rios y manantiales,
entre otros, donde manifiestan la relacion con el ciclo agricola en la ceremonia
del 3 de mayo, dia de la Santa Cruz (Villela, 2001; Good, 2001; Sanchez, 2001;
Barrientos, 2004; Goémez, 2004; Fierro, 2004; Broda y Robles, 2004). Otras
contribuciones refieren a las ceremonias ligadas a los aires y a la peticién de
lluvias (Juarez, 2010; Maldonado, 2001; Morayta, 2003). Aunque autores como
Druzo Maldonado y Miguel Morayta se valen de otra categoria (geografia cultural

0 paisaje sagrado) para el estudio de fendmenos o entes sagrados articulados al
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paisaje, destacan los aspectos fisicos y simbdlicos del paisaje percibido y

correlacionado con la practica ritual.

El paisaje ritual como bien refiere Barabas (2003b: 21), se constituye por
su temporalidad sagrada, es decir, es cuando “los fieles reactualizan en
determinadas ocasiones durante el afio, y rememoran principalmente la relacién
entre los seres sagrados protectores de la comunidad y sus miembros”, sin
embargo, habria que puntualizar que dichos espacios se reactualizan por las
relaciones de intercambio y reciprocidad que se manifiestan a través de un fin

especifico, generalmente relacionado con las necesidades de la poblacion.

De acuerdo con los estudios de Johanna Broda (2001: 168), las
evidencias geograficas del paisaje, continban manifestandose en varias
comunidades indigenas y campesinas; son aspectos tradicionales de la
cosmovision que adn siguen vigentes en la actualidad debido a que siguen

correspondiendo las mismas condiciones materiales de existencia.

La percepcion del paisaje ritual en Totolapan manifiesta una cosmovision
producto de un proceso de sincretismo religioso que si bien se manifiesta en el
ambito de la religion catdlica se articula al contexto histérico, econdmico y social
gue lo conforma; esto es, el espacio que constituye el paisaje ritual vinculado con
la imagen de Cristo Aparecido manifiesta concepciones vinculadas con el
entorno y con el medio ambiente en el que viven, tales concepciones estan
condicionadas, en Ultima instancia, por las relaciones sociales y econémicas de
la poblacion. Si bien la imagen de Cristo mantiene un estrecho vinculo con el
convento donde se manifiestan no solo las peticiones de salud y de trabajo, entre
otros, el aljibe y el cerro de Santa Barbara expresan significados simbdlicos

relacionados con el agua, elemento vital de los pobladores de Totolapan.

La connotacién sagrada del paisaje, confiere al espacio de un referente
vinculado con lo sobrenatural reproducido este mismo por la diversidad de
acciones sociales manifiestas a través del ritual, en este caso, por medio de las
relaciones de intercambio y reciprocidad en el culto a Cristo. Debido a ello, como
refiere Alicia Juarez (2010), la apropiacién del espacio no solo “tiene un caracter
instrumental —utilitario y funcional- sino también simbdlico expresivo,” (Juarez,

2010), no obstante de la dimension social que lo conforma.
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El convento de San Guillermo constituye parte de este paisaje ritual en
tanto las manifestaciones religiosas en el culto a Cristo se diversifican en cada
uno de los espacios que lo conforman. Asimismo, el Aljibe y el cerro de Santa
Barbara expresan una connotacion sagrada adjudicada al Cristo Aparecido pero
relacionada con el simbolo de la cruz cristiana y con el agua del manantial y de

las lluvias.

El incienso en el convento identifica el tiempo sacramental y el sonido de
las campanas comunica los distintos periodos del culto. Por su parte en el Aljibe
y en el cerro de Santa Barbara se presenta el olor del campo, de la vegetacion,
y en ocasiones, de la hierba marchita ocasionada por el periodo de las secas; en
este Ultimo espacio se percibe el sonido de las chicharras que se articulan al

paisaje de Totolapan y al ciclo agricola de temporal.

El convento de San Guillermo, el Aljibe y el cerro de Santa Barbara son
espacios valorizados y utilizados culturalmente en relacion con la imagen del
Cristo Aparecido, por ello se caracterizan como parte del paisaje sagrado, sin
embargo los tres espacios adquieren significados diferentes de acuerdo al uso
proporcionado a cada fraccion del paisaje.

Tanto el convento como el aljibe y el cerro son espacios producto de un
proceso histérico cuyo desarrollo, sélo mantiene “fragmentos materiales de un
pasado” (Santos, op.cit. 89, cita a Bloch; 1974) posibles de retomar con la
historia; pero también son espacios reactualizados por las acciones sociales que
le confirieren al espacio un dinamismo y una funcionalidad, como las relaciones
de intercambio y reciprocidad manifiestas en el culto a Cristo Aparecido por
ejemplo. Se puede reconstruir la historia del paisaje, refiere Santos Milton, pero
“la funcion del paisaje actual nos vendra dada por su confrontacion con la
sociedad actual” (Ibid.: 89).

5.1.1 El convento de San Guillermo como parte del paisaje ritual

El convento de San Guillermo Totolapan constituye parte de ese paisaje ritual a
donde se venera a las imagenes catdlicas como el Cristo Aparecido. La

ceremonia principal de Cristo, como hemos visto en el capitulo anterior, se
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realiza en el convento de San Guillermo cuya estructura arquitectonica refleja
elementos propios de los evangelizadores agustinos, no obstante, la festividad
expresa diferentes manifestaciones religiosas diversificadas en cada uno de los

espacios que lo conforman.

Entre los distintos espacios que conforman la edificacion monacal
sobresale la iglesia en cuyo interior los sacerdotes, a través de las peticiones
realizadas por los peregrinos, realizan las diversas manifestaciones ofrecidas a

la imagen de Cristo.

En el interior del templo, sobre ambos extremos de los muros, dos lienzos
de Francisco Vallejo (1722-1785)'2¢ se distinguen; uno muestra el milagro de la
aparicion de la imagen a Fray Antonio de la Roa,'?’ y el otro presenta al fraile
caminando sobre las llamas de una hoguera como resultado de las penitencias
realizadas ante los indigenas en el proceso de evangelizacion.'?® Los lienzos

incluyen un texto que explica los acontecimientos referidos.

126 Otaola (2008: 29).

127 “Fue tan fervoroso en la Oracion que por ella merecid6 que Nuestro Sefior le diera
milagrosamente en el afio de 1543 el Santisimo Cristo que en el Convento grande en México, se venera
hasta hoy de esta manera. Hallabase de Prior en este muchas veces dicho Convento de Totolapan, y en
repetida Oracion pedia un Cristo, ante quien hacerla, y con quién regalarse y confortar su espiritu hasta
que llegado el viernes de Lazaro; llegd su peticion al Cielo, y el portero de este convento fue a su celda
notificandole que un indio le traia un Crucifijo a vender; baj6 corriendo, el santo Religioso y luego que en la
Porteria le encuentra le besay abraza, y le dan el para bien; los que admirando la hermosura de la Santisima
Imagen le preguntan como y por donde le habian venido. Dijo que un indio lo habia traido sin saber quién
era, ni de dénde. Buscan al indio (que mas que indio era un Angel aparecido) y ni en la porteria ni en el
convento, ni en el Pueblo, ni en los caminos se encontrd, ni alguno que de él razén alguna diera”.

128 E| V. Siervo de Dios y Apéstol de la cierra alta Fr. Antonio de Roa. Prior que fue de este convento
de Totolapan. Fue tan penitente que de un convento a otro llevaban tirando de una soga a la garganta hasta
hacerse caer muchas veces en llegando a una de las muchas cruces que por todos los caminos habia;
arrodillado la besaba con tierno suspiros y lagrimas: y hacia le escupieran el rostro, le dieran bofetadas y
50 azotes en cada una de ellas. Empleaba el dia en predicar y administrar a los indios de aquel pueblo y
para seguir con otro, otro dia del propio modo. En llegando la noche llegaba la Disciplina general (en la que
también los indios le azotaban). Saliendo después desnudo de medio cuerpo arriba. Cargando una pesada
cruz a el hombro por las calles publicas que ya estaban sembradas de vivo fuego el que iba pisando con
sus desnudos pies, y apagando con su viva sangre. Por Gltimo lo curaban, bafiando su llagado cuerpo con
una caldera de agua hirviendo. Si no era con resina que de ocotes encendidos, destilaban por todo su
cuerpo, abrazandole de pies a cabeza (Anénimo).
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La llegada de Cristo Aparecido al convento de
San Guillermo Foto. Laura Aréchiga

Pintura de Fray Antonio de Roa en el convento San
Guillermo

En la cotidianidad al monasterio lo envuelve un ambiente tranquilo y fresco, pero
en los dias de fiesta la estabilidad se trastoca por las plegarias, por las suplicas,
por el culto, pero también por la algarabia manifiesta a través de las personas
que asisten cada afio a venerar al Cristo Aparecido. El atrio de la iglesia,
anteriormente sefalado por la cruz atrial que antecedia la entrada de la iglesia,*?°
adquiere el caracter festivo de la celebracién durante el Quinto viernes de

cuaresma.

En la entrada principal del convento los sacerdotes y mayordomos reciben
a cada una de las peregrinaciones y danzas que asisten al festejo; los
estandartes de ambos grupos se encuentran a manera de saludo en este lugar
donde se efectua la fusion del tiempo ordinario con el sagrado y donde se sella
el recibimiento de los representantes de la imagen en este momento liminal
(Turner, 1980). Los mayordomos y el sacerdote ofrecen la bienvenida a los
peregrinos, los primeros acogen a los asistentes con unas palabras y el segundo
los recibe con el rocio del agua bendita, santificando su llegada. Cada grupo se
identifica como localidad o como asociacion religiosa a través del estandarte
gue portan (en ocasiones) acompafiado de una imagen de Cristo en pequefias

dimensiones; ambos son colocados al interior del templo.

129 |a cruz atrial y otras piezas de la entidad fueron objeto de saqueo realizado por varios
visitantes nacionales e internacionales en la década de los 30’s.

220



El sonido de las campanas adquiere un valor simbdlico en tanto expresan
gran variedad de significado: el repique recibe a las peregrinaciones y también
llama a misa a los pobladores; en cambio el de rogacion indica el inicio de la
fiesta pero se utiliza para despedir a los peregrinos que llegan a visitar a la

imagen (Informacién personal, Sefior Florentino Vergara, marzo, 2011).

El atrio del convento donde antiguamente recibian la doctrina cristiana los
indigenas (Ledén-Portilla, 1994: 20), aun continbda siendo el lugar donde las
danzas se presentan para bailarle a Cristo: los Doce Pares de Francia, los
Arrieros y la Danza Azteca, principalmente; cada una de ellas tienen su lugar y
dias asignados para el baile. Sin embargo, cada afio son invitadas otros grupos
como Las Pastoras de San Salvador Atenco, Las Negras de Guerrero o los

Viejitos de Ocotepec que con gusto acuden a la fiesta a bailar.
En tiempos de la colonia:

Los atrios fueron recintos para la predicacion, la ensefianza, la administracion de
sacramentos y la celebracién de fiestas y procesiones. Las capillas destinadas
exclusivamente a la celebracion de la misa, s6lo albergaba un sitio para el altar y
algun pequefio anexo donde guardar los objetos que, segun las reglas del culto,
debian ser consagrados [...]; también solian tener un espacio para los musicos. Tal
conjunto, cuyos elementos se fueron agrandando y sofisticando a lo largo de la
primera mitad del siglo XVI, fue una creaciébn novohispana, adaptada a las
necesidades de la conquista y sin precedente en las iglesias espafiolas ((Garcia,
2014: 47).

Hoy en dia en el atrio del convento de Totolapan aun permanecen dos de las
cuatro capillas posas que constituian las esquinas del atrio donde aln descansan
al santisimo cuando lo llevan en procesion; asimismo se utilizan para reposar
alguna de las imagenes catodlicas o la inmensa cruz que carga sobre su hombro

la persona (que asi lo desee) durante la Semana Santa.

De acuerdo con informacién de Ricard (2004: 268) y Rubial (1989: 154),
antiguamente, cada barrio tenia a su cargo el cuidado de una de estas capillas
en donde se podia enterrar algun cacique o principal, sin embargo
desconocemos si fue asi para Totolapan. “También podrian ser utilizadas como

capillas de indios donde los naturales eran contados por los misioneros para el
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pago del tributo destinado al mantenimiento del culto [...]” (Garcia y Salas, 2013:
22).

En el atrio del convento se vive el ambiente festivo a través de los
diferentes tipos de musica: mariachis, bandas tradicionales y bandas de musica
grupera. Sin embargo, el espacio no deja de ser sagrado y por eso se tiene
prohibido bailar y tomar bebidas alcohdlicas, para ello el baile popular se dispone
en la plaza de la cabecera municipal, donde también se quema el castillo de
luces y los cientos de cohetes que iluminan el cielo durante la noche del Quinto
viernes de cuaresma,; este espectaculo dificilmente pasa desapercibido por los

pobladores y por las personas que acuden al festejo de la imagen.

El claustro bajo del convento se convierte en albergue durante los dias de
festejo cuando los peregrinos del barrio de San Ignacio, I1ztapalapa se alojan en
los pasillos y en las galerias del claustro, donde también duermen y cocinan sus
alimentos; por eso las personas llevan consigo cobijas, cartones e incluso
colchones inflables para pernoctar, asi como tanque de gas, ollas y utensilios

para cocinar.

Es de sefialar que en ocasiones, como fue en el afio del 2012, la danza
azteca de Santa Rosa Xochiac tuvo que hacer uso del espacio donde se
encuentra la capilla abierta con el fin de descansar; recordemos que
antiguamente en este espacio se recibia a los peregrinos y se repartian raciones,
pero ademas se adapto para el ritual cristiano en las ceremonias publicas (Leo6n-
Portilla, 1994: 20). En este espacio, refiere Roberto Meli (2011: 127) “se oficiaba
la misa y se guardaba la eucaristia, mientras que la feligresia, en un principio
numerosisima, atendia oficios al descubierto segun las ceremonias religiosas

prehispanicas”.

El lado posterior del monasterio lo constituye la huerta,*3° un amplio jardin
donde se encienden los miles de cohetes que expresan junto con la muasica y el
sonido de las campanas, la fe de las personas, asi lo refiri6 don Florentino
Vergara (comunicacion personal, marzo, 2011), o bien, la serenata a la imagen

de Cristo, asi lo sefial6 el sefior Arnulfo Amaro (comunicacion personal, marzo,

130 Uno de los extremos de la huerta se destind para el servicio de regaderas y sanitarios a los
peregrinos y visitantes, el cual es administrado por la mayordomia de la imagen.
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2011). Debido a ello, a muy temprana hora de la madrugada comienza el
estallido cuya sonoridad se prolonga por mas de dos horas consecutivas.

Los diferentes elementos que establecen la estructura religiosa de este
paisaje ritual-festivo involucra un tiempo religioso articulado con la iglesia, un
tiempo histoérico relacionado con la tradicion y también actos de devocion que
comprenden, como refiere Ana Portal (1994: 144): “un doble sentido: para ser
protegidos por el santo de los males reales y simbdlicos que pueden venir
durante el afio, tanto individuales como a la comunidad; y por la alegria de dar
para agradar. El santo patrén es visto al mismo tiempo como una fuerza

castigadora y como un abogado protector” (idem).

Los dias de fiesta, como bien refiere Giménez (1978: 160), expresan la
ruptura con el tiempo cotidiano porque ademas de recordar el tiempo pasado, lo
recupera renovandolo y reactualizandolo. A través de la fiesta, continta el autor,
también se establece el intercambio simbdlico, social, econémico y, podriamos

agregar, la reproduccion de este paisaje ritual-festivo.

5.1.2 El Cristo Aparecido y su relacién con el aljibe!3! en la ceremonia del
3 de mayo

Al noroeste de la cabecera municipal de Totolapan y cercano al volcan del Aire,
se localiza el Aljibe, un manantial que brota en el fondo de lo que fue una
barranca y de lo que es actualmente una oquedad. El origen de este lugar es
atribuido a la imagen de Cristo Aparecido pero mantiene un vinculo con la

ceremonia de la Santa Cruz el 3 de mayo.

131“E| sustantivo aljibe proviene del arabe alchileb que significa pozo. En términos hidraulicos, hace
referencia a un recipiente rectangular elaborado de piedra y recubierto con un fuerte enlucido de cal que
sirve para almacenar agua.

En algunos conventos el aljibe es un depésito subterraneo que recoge el agua llovediza, en cuyo
caso se ubica en el claustro, por lo que al centro se halla la tapa o una bomba o grifo que permitia sacar el
agua.

En otros conventos los aljibes se sitian fuera de los claustros, sobre una plataforma hecha
expresamente para soportar al aljibe o bien en el sitio mas prominente de la huerta. En todos los casos, los
aljibes se llenaban con el agua de lluvia, dado que eran los reservorios para la época de estiaje” (Ledesma,
2009: 56). En Totolapan, el aljibe también se le denomina a un pozo de agua natural.
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El entorno que nos conduce al Aljibe se caracteriza por un entorno donde
sobresale un camino de terraceria que conduce al lugar; cercano a ello despunta
el volcan del Aire (cuyo apelativo se debe a las corrientes de aire producidas en
este lugar) asi como algunas barrancas cuyo caudal muestra la sequia del lugar;
asimismo, podemos observar en el paisaje alguno de los terrenos de sembradio
donde las personas cultivan maiz, jitomate, nopal, frijol, pepino y avena forrajera.
En el camino también divisamos el puente y las vias del tren cuya ruta Chalco-
Amecameca fue de las principales para trasladar a gran nimero de pasajeros y

excesivas cargas hacia el sur de la Republica Mexicana (Pefia, 1980: 59).
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Particularmente el Aljibe se localiza en una planicie cercada de vegetacion; el
lugar corresponde a una cavidad cuya apariencia es atribuida a los frailes
agustinos, quienes al construir una boveda de cafién, proyectaron el aspecto de
una cueva oscura iluminada por la luz solar que atraviesa, por varios minutos,
por una de sus aberturas. Al interior de la oquedad se encuentran dos cruces
(una de aproximadamente un metro de altura y otra de poco mas de 70 cm.), las
cuales otorgan la sacralidad al espacio. No obstante, en el exterior de la cueva

se encuentran dos crucifijos mas (uno hecho de ceramica de aproximadamente
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un metro de altura, y el otro elaborado de madera de casi tres metros de altura),
ambos fueron donados por los peregrinos de San Miguel Iztapalapa con el fin de

recordar el lugar de procedencia del Cristo Aparecido.

Como hemos visto en el capitulo tres, la historia del Cristo Aparecido se
entreteje con sucesos politicos y sociales ocurridos durante el siglo XVIII y XIX
articulados a la capital de la ciudad de México, en patrticular al convento de San
Agustin, donde permanecio laimagen por mas de doscientos afios. Sin embargo,
como parte de la politica de nacionalizacion de los bienes eclesiasticos, la orden
agustina tuvo que abandonar el convento agustino de la ciudad de México y sus
bienes fueron trasladados a otros lugares como el Colegio de San Carlos y la
Catedral de México. Con respecto al Cristo Aparecido se consiguio que regresara

a Totolapan.

De acuerdo con la tradicion oral, el regreso de la imagen suscité la aparicion del
Aljibe.

Segun la crénica del P. Lauro Lépez Beltran:

[...] habiéndose traido la santa Imagen cargando desde México en 1861, cansados
de la caminata sus portadores, descansaron en una pequefia gruta que se encuentra
a unos tres kildbmetros de la poblacion, donde fatigados y sedientos buscaron agua,
gue broté maravillosamente bajo la presion del dulce peso de la santa imagen que
alli descargaron; los cargadores sintieron de aquella agua un sabor muy agradable
cual nunca lo habian sentido. Desde entonces, los fieles de Totolapan tienen
devocion de ir a traer agua a esa gruta maravillosa. De ahi acarrean el agua para el
Séabado de Gloria.**

El Sr. Pbro. D. Elpidio Olvera, que fue por muchos afios Parroco de Totolapan, gran
devoto del P. Roa y apo6stol del Santo Cristo de Totolapan, llevd una excursién-

peregrinacion a dicho lugar. Coloco a la entrada de la gruta una cruz y celebré la

132 Caso similar sucedio en la sierra de Hidalgo, asi lo relata Lépez Beltran (1969) cuando refiere
a la caminata realizada por fray Antonio de Roa y cuatro indios, quienes tras haber buscado agua durante
varias horas quedaron asombrados por un hecho sorprendente:

Alz6 los ojos al cielo, ofreciendo a Dios su vida, si era aquella su santa voluntad: ‘Pero Sefior, exclamaba
con la voz mojada en llanto, si es posible, no perezcan estos pobres indios, muera yo que lo tengo bien
merecido, y socorred a estos pobres indios que os sirven con sencilla voluntad’. Acabando esta oracion,
se le aparecié un mancebo de gallarda presencia vestido al estilo de los indios, trayendo en sus manos
una vasija de agua bien fria, pura y cristalina, de la cual bebieron todos, dando infinitas gracias a Dios
(1969: 112-113).
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santa Misa a la que asistieron en masa todos los hijos de la Parroquia (L6pez, 1969:
81-82).

Por su parte el sefior Florentino Turcio refiere:

La gente que traia al Cristo cargando hizo tres descansos y cuando llegaron cerca
de Totolapan (como a dos km. de distancia) realizaron el Gltimo descanso (en una
barranca) porque la gente venia sedienta lo que los obligé a bajar a buscar agua;
dejaron al Cristo un momento, pero cual fue su sorpresa de la gente que cuando
regresaron se hallé un pocito, el que sirvio para tomar agua. Esta agua se repartia
en sabado de gloria y el domingo. Este lugar actualmente es conocido como el Aljibe”

(comunicacién personal, 2011).

El contexto del traslado de la imagen hacia Totolapan nos conduce a considerar
la cruz de Cristo y el Cristo Aparecido, dos simbolos unificados pero apartados

y celebrados en su particularidad.

5.1.3 La Santa Cruz como simbolo legitimador del Aljibe

Como es relatado en las crénicas religiosas, el traslado de la imagen a la ciudad
de México se realiz6 en 1583 previo convenio celebrado por frailes agustinos y
los vecinos de Totolapan; éstos ultimos permanecerian con la cruz del Cristo;
como resultado se fundé la cofradia de la Santa Cruz (Vera, 1981: 78), misma
que fue extinguida en 1779 (Maldonado, 2009: 158).133 La organizacion religiosa

de la cruz del Aljibe continda hoy en dia a través de la mayordomia a cargo.

El simbolo de la cruz fue uno de los elementos esenciales en las
estrategias evangelizadoras de las 6rdenes mendicantes quienes las colocaron
en lugares que continuaban siendo receptaculos de fuerzas bienechoras para el
culto indigena. Para los agustinos, la devocién a la Cruz fue de los simbolos mas
venerados, por ello, fue implantada en diversos lugares: en el cruce y division de

los caminos, en los montes, en los valles, en los arboles, en los patios de las

133 Otras cofradias figuraron en la parroquia de Totolapan a finales de la Colonia, como la del Santisimo,
Animas Benditas y Concepcién de Nuestra Sefiora (Maldonado, 2009: 158).
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casas, etc. (Grijalva, 1985: 164). La implantacion de la cruz tuvo como objetivo

finalizar con el culto prehispénico y sustituirlo por el cristiano.

El origen de esta devocion seria la continua predicacion y doctrina que aquellos sus
primeros maestros les daban de la muerte y pasion del Hijo de Dios en el madero de
la cruz y el ejemplo que por obra les ensefiaban con su vida, que toda era cruz y
penitencia. Y en especial viéndolos poner muchas veces en la oracion en cruz, en
casa y por los caminos, y que en las necesidades y trabajos que se ofrecian (como
era en tiempo de pestilencias o faltas de agua), se iban disciplinando hasta algun
humilladero, donde estaba levantada la cruz[...]. (Mendieta, Libro tercero, 2002: 473-
474).

La consigna de implantar una cruz en todo lugar donde se realizaban fiestas o
ceremonias a los antiguos dioses prehispanicos tenian como finalidad
“ahuyentar al demonio” (Lopez Beltran, 1969), destruir estas imagenes que
serian substituidas por el simbolo cristiano por medio de la cruz (Sanchez;
2001).

Fray Antonio de la Roa “empez6 a poner cruces en algunos lugares mas
frecuentados por el demonio para desviarlo de alli y quedarse sefior de la plaza.
Sucedia como el santo lo esperaba, porque apenas tremolaban las victoriosas
banderas de la Cruz, cuando volvian los demonios las espaldas y desamparaban
aquellos lugares” (Grijalva, 1985: 90). El misionero predicaba la celebracién de
la misa o la administracion de los sacramentos en los lugares donde estaban las
cruces; en cada una de ellas de la Roa se arrodillaba con profundo dolor y
sentimiento y rezaba una oracion (lbid.: 222). En este contexto, el surgimiento
del pozo de agua vinculado con el Cristo Aparecido es un acontecimiento que
alude a una sustitucién de culto que remplaz6 lo antiguo y aparentemente
extrafio (a los ojos del evangelizador) de la devocion indigena, lo que beneficid

el proceso de conversion religiosa.

El testimonio mas antiguo del culto a la cruz en Totolapan corresponde al
manuscrito de 1741, publicado por Teresa Rojas (1980) en “Una relacion inédita
de Tlayacapan Morelos, en el siglo XVIII (1743)”. Este documento fue escrito por
quien fuera alcalde mayor de Chalco que vivia en Tlayacapan Joseph Manuel de

Castro y Sotomayor; de acuerdo a la informacién de este personaje un dia3y 4
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de mayo de 1728, tembl6 una cruz de piedra que se encontraba en la encrucijada
de una calle, a la que se le veneraba en su dia festivo.

[...] y habiéndose dado cuenta la justicia y reverendo padre cura ministro de esta
doctrina, vio el concurso todos los admirables, portentosos movimientos que hacia
la santa cruz, de oriente a poniente y de norte a sur. Dicho reverendo padre dio cuenta
por carta al sefior provisor y vicario general de este arzobispado, y su sefioria dio
comision al bachiller don Francisco Fernandez de Corona, presbitero, para que por
ante notario que nombrase formase autos (f.285v) que verificasen lo sucedido (1980:

60). Debido a ello, la cruz se declaré como milagrosa.

Sobre el manuscrito, Teresa Rojas refiere que pareciera que la cruz de piedra
fue trasladada al altar de la iglesia de Totolapan, en donde la veneraban sus
habitantes “para el remedio de sus enfermedades y defensa de las
tempestades”, asi lo interpreté también Ricardo Melgar (2002: 165). A pesar de
no encontrar referencias en la tradicion oral que testifiqguen la presencia de dicha
cruz, en la actualidad son varias cruces a las que celebran sus pobladores, las
cuales se encuentran ubicadas en los cerros, en los puentes, en los jagieyes y

en el Aljibe.

La Santa Cruz al interior del Aljibe Foto: Alejandro Garcia
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En la vispera del 3 de mayo, todas las cruces son adornadas por las personas
que fungiran como padrinos de los crucifijos, quienes se encargan de adornarlas
con flores de papel de diferentes colores .para su celebracion. Ya ataviadas las
cruces son llevadas a la iglesia y colocadas frente al altar principal para recibir
al siguiente dia (a las 7:00 a.m.), junto con las cruces de los caminos, de los
puentes, de las cimas y de los jagleyes, la bendicién del sacerdote. Este
acontecimiento al interior del templo revela escasa participacion de los
habitantes de Totolapan de tal manera que el sacerdote expresa publicamente
su molestia. Contrariamente, la asistencia a cada uno de los lugares donde
colocan a las cruces es, sino cuantiosa, si representativa por el ambiente festivo
generado a través de los padrinos de los crucifijos quienes se encargan de

brindar a los invitados un sabroso banquete por mas sencillo que éste sea.

El Aljibe es uno de los espacios donde mas congregados manifiesta;
asisten al evento la mayordomia a cargo, habitantes de Totolapan y
Gltimamente, peregrinos de lztapalapa;*3*estos Ultimos rememoran el lugar de
donde provenia, hace afios, el Cristo Aparecido. Familiares, y amigos llegan al
evento trasladandose en camionetas y camiones de redilas e incluso caminando.
También asisten los frailes y el sacerdote de la iglesia para oficiar la misa en este
lugar, quien aprovecha la ocasion para referir sobre la fecha exacta (del
calendario catodlico) para celebrar a la Santa Cruz, la cual debe corresponder al
mes de septiembre; asimismo refiere que la ceremonia debe “recordar a Jesus
muerto en la cruz y no debe verse de manera supersticiosa”. Finalmente el
sacerdote bendice las cruces, no sin advertir a los asistentes la moderacion en

su forma de beber durante el festejo.

134 En el afio del 2010 las cruces del Aljibe fueron llevadas en procesion, de manera conjunta, por
los padrinos de la cruz del Aljibe y por los peregrinos de Iztapalapa; los acompafié una banda de musica.
Sin embargo cada afio la celebracion varia de acuerdo a las decisiones tomadas por la mayordomia de
Cristo Aparecido.
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El sacerdote Ramon oficiando la misa en el Aljibe Foto: Alejandro Garcia Rueda

Posteriormente los mayordomos del Aljibe, en coordinacion con la
mayordomia de Cristo Aparecido, ofrecen la comida a los asistentes y brindan
agua de sabor, refrescos, cerveza, tequila y zacualpa.'®® Por dltimo, los
mayordomos de la cruz del Aljibe convocan a una sesidén para nombrar a los
nuevos integrantes de la mayordomia, quienes fungiran como encargados de las
cruces para el siguiente afio. Se nombra a cada una de las personas que aporto
dinero para solventar los gastos del festejo y se agradece a cada uno de los
invitados; también se hace una lista de aquellos que se comprometen ayudar en

la préxima celebracion.

Las personas que asisten al festejo manifiestan una relacién de
intercambio y reciprocidad generalizada en tanto contribuyen con una aportacion
econOmica para solventar los gastos del festejo a la Santa Cruz. A cambio, las

relaciones sociales se refuerzan a traves del compadrazgo y la amistad.

Terminado el festejo las personas comienzan a retirarse para asistir con
los amigos, compadres, o bien, con los familiares en aquellos lugares a donde
también se establecen las relaciones de reciprocidad en el culto a la Santa Cruz:

en los jaglieyes, en el cruce de caminos, en los puentes, en los terrenos, entre

135 Aguardiente de Zacualpan, Estado de México que consumen en las festividades en Totolapan.
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otros, donde también se manifiestan las relaciones de amistad y de convivencia

familiar.

5.1.4 Laimportancia del agua en el Aljibe

Un aspecto relevante en la celebracion del Aljibe es la importancia del agua que
las personas le atribuyen a este manantial, como elemento necesario que cubrié

las necesidades vitales de la poblacion, ya que el regreso del Cristo:

[...] sirvid para fortalecer a una comunidad amenazada por una legislacion que
atacaba la propiedad comunal y favorecia el acaparamiento de grandes extensiones
de tierra en manos de unos cuantos latifundistas y hacendados. A la vez, el milagro
del agua ayudé a paliar las necesidades del liquido entre los totolapenses, quienes
en 1801 habian comenzado un litigio que durd varios afios en contra de los duefios
de la hacienda Buenavista, acusados de despojo de aguas pertenecientes al pueblo.
Por si fuera poco, en 1854, los Anales del Ministerio de Fomento reconocieron que
la produccion de Totolapan era muy escasa ‘por carecer de aguas.’ (Otaola, 2013:
19-20).

En este sentido destaca la importancia del agua que le atribuyen al Aljibe algunos
visitantes en el alivio de la enfermedad; este Ultimo aspecto lo vemos reflejado
en el testimonio de una persona originaria de Iztapalapa que comenzé a perder

la vista:

fue con médicos y curanderos y ninguno pudo decirle que hacer para recuperar la
vista ni porqué la pérdida de la misma y es entonces cuando ella muy segura de su
fe le pide a otra persona que venia en peregrinacion a Totolapan a venerar a la santa
imagen que le llevara agua del aljibe, [...] a lo cual la persona accede y le lleva unas
botellas llenas con el agua y la sefiora al tener el agua comienza a lavarse los 0jos
y al mismo tiempo tomar parte del agua y ante la incredulidad y asombros de propios

y extrafios comienza a recuperar la vista (Peralta, 2008: 6)

Hoy en dia en el Aljibe, algunas personas aprovechan la ocasién para
introducirse al interior de la cueva y llevarse del manantial agua en los envases
gue cargan, porque dicen que es curativa. Dofia Margarita Martinez refiere sobre
el dolor de espalada de su hija, el cual desaparecié con el agua que bebié.

Asimismo, Lucina Sanchez le dio de beber el agua “a un caballito que estaba
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malo de la panza” y también a un nifio que no pronunciaba ninguna palabra, pero

que con el agua “comienza hablar” (comunicacion personal, marzo, 2012, 2013).

Por su parte don Crescencio Castro relato lo siguiente: “habia una sefiora
que venia de Iztapalapa estaba perdiendo la vista y le llevaron de esa aguita...
dicen que esa sefiora se echd mucha agua en la vista y comenz6 a ver...

(Comunicacioén personal, mayo, 2012).

Afos atrds, refirid don Florentino Vergara, el agua del Aljibe era llevada,
en sabado de gloria, a la cabecera municipal, donde se repartia a los pobladores
para el uso doméstico y de riego; la gente se llevaba el agua a sus hogares y la
utilizaba “para que no se acercara el enemigo” (Informacién personal, mayo
2014).

La asignacion milagrosa del Aljibe nos conduce a considerar el entorno
geografico conformado por barrancas y cimas que se articulan a otros elementos
naturales; es el caso de “la piedra colgada” que se localizaba a escasos metros
del lugar cuyo apelativo se debe a la posicién de una piedra que estuvo sujeta,

durante afios, entre los pefiascos de una barranca:

Es una barranca muy profunda, muy honda que si usted la ve pues esta en una piedra
y si usted la ve de abajo es como si estuviera colgada esa piedra de esa barranca
[...]; de las personas que tienen la fe, de las personas que son ya mayores de edad
que han tenido esa confianza de ir cada afio, como todo, haya una fe, hay algo que
brindan a ese lugar pidiendo que esté bien la salud, que esté bien la familia y se les
ha concedido... le llevan flores, ofrenda y mas que nada el decir, el hablar en ese
lugar... esos lugares los reconozco como encantos, los reconozco como fe que ha

ayudado a mucha gente (comunicacion personal, Sefior Arnulfo Amaro, 2011).

De acuerdo con informacién del sefior Juan Giménez, en la década de los 70's,
€l mismo junto con el Sefior Mauro Castro y el Sefior Rafael Vazquez, acudian
el 3 de mayo juntos para dejar “una crucecita chiquita y beber zacualpa” en lo
que anteriormente se conocia como la “piedra colgada”, donde habia también
mucha agua. Después pasaban al Aljibe para beber el agua fria del pozo, la
envasaban y luego la acarreaban sobre los animales para llevarla a los hogares
de la comunidad; el agua la guardaba para luego ocuparla el sdbado de gloria

(comunicacion personal, mayo, 2012).
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Barranca donde se encontraba la Piedra Colgada Foto: Laura Aréchiga

Asimismo, don Julio Martinez refiere:

Me acuerdo que de chamaco veia una piedra que le deciamos la piedra del sapo,
porque tenia bien labrada una cabeza de sapo, era una piedra grande, todavia me
toco ver que le llevaban ofrendas, le ponian collares de flores, le llevaban comida.
Ahora ya no esta esa piedra, le cortaron la cabeza y se la llevaron, no sé ni a donde,
dicen que fue un trailer, pero de eso ya tiene mucho tiempo (citado por Garcia, et al.,
2000: 105).

El cerro del Aire, cercano al Aljibe, es otro de los elementos que conforman parte
de este paisaje; probablemente la asignacion de esta cima se deba a las
corrientes de aire ahi producidas, sin embargo desconocemos la presencia de
creencias en torno a estas entidades sagradas que se manifiestan en varias
localidades del Estado de Morelos, donde dichas creencias convergen con

cuevas, rayos, barrancas, lluvia y enfermedades (Morayta. et. al., 2003).

La creencia de los aires en el Estado de Morelos ha sido tema de estudio
de Miguel Morayta en Ocotepec (1997, 2003a), Alicia Juarez (2010) y Huicochea
(1997) en San Andrés de la Cal, Druzo Maldonado en Coatetelco (2001, 2005),
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Broda y Robles (2004) en Tepoztlan, entre otros, quienes sefialan el vinculo
entre la creencias relacionadas con los aires y el manejo de la naturaleza; este
conocimiento “y algunas representaciones miticas sobre los aires siguen siendo
recurrentes entre los nahuas de Morelos” (Melgar, 2002: 159). De acuerdo con

informacion de Miguel Morayta, hay aires ““de lluvia, del rayo, de los manantiales,
de las tormentas, del granizo, de la milpa’, entre otros. [Pero también] estan los
gue tienen que ver con la salud y el comportamiento humano” (Morayta, 2003:
222). Los aires “pueden cumplir funciones protectoras asociadas con los santos
patrones, los cerros y las cuevas mas en tiempo de sequia que de lluvias”
(Melgar, op. cit.), pero también estan relacionados con los graniceros quienes
los veneran para atraer la lluvia, costumbre arraigada en los pueblos

tradicionales mesoamericanos (Juarez, 2013a: 141).

El cerro del Aire visto desde uno de los pastizales de Totolapan Foto: Laura Aréchiga

No obstante los fenomenos atmosféricos articulados al entorno geografico
también suelen relacionarse con la imagen de Cristo, tal es el caso del Cristo
negro de Alotepec que se encuentra relacionado simbélicamente con el rayo. De
acuerdo a la informacion de Gustavo Flores, la fundacion de Alotepec y el origen

del Cristo se relaciona con una gran tormenta y la caida de un rayo, lo que
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ocasiond la construccién de la iglesia, sin embargo no profundiza en el proceso
mismo de “encapsulacion” como prefiere llamar a este fendmeno de sincretismo

gue adquirio el simbolo cristiano.

[...] en algunos relatos narrados por los propios mixes encontramos al rayo como un

personaje humanizado duefio de grandes riquezas y, sobre todos, duefio de los
animales a los que guarda en un corral mitico. El ‘ritual del cazador’ revela la clara
asociacion entre Jesus Nazareno y este personaje en el instante en que el cazador
se dirige a la iglesia y deja sus ofrendas como si lo hiciera en el mismo campo. Quiza
asi se explique que la fiesta del 3 de mayo tenga en Alotepec a Jesus de Nazareno
como santo patrén, al cual se le ofrece la fiesta y no a la Santa Cruz (Flores, 2003:
321).

Por su parte el estudio realizado por Kathryn Josserand y Nicholas Hopkins,
(2007), en Tila, al norte de Chiapas, evidencian el vinculo entre el Sefior de la
Tierra y el Cristo de Esquipulas. Los autores destacan la importancia de las
cuevas como espacios significativos para las peregrinaciones cuyo culto se liga
con el sefior de la Tierra, antigua deidad mesoamericana que converge con el
Sefor de Esquipulas, el que también recibe peregrinaciones. “Los especialistas
rituales interceden por los peregrinos a través de sus oraciones y la presentacion
de ofrendas al Sefior de Tila ya sea en la iglesia o en las cuevas cercanas”
(2007: 106). Esta relacion entre ambas entidades sobrenaturales debe su
correspondencia a antiguas creencias de origen mesoamericano que se
combinaron con las creencias y practicas religiosas. De hecho los autores

aprecian que:

[...] en esta sintesis de religion precolombina y cristiana parece haberse fusionado
la imagen de Cristo con la figura del Duefio de la Tierra, sefior de las almas, poseedor
de las llaves de la rigueza y la salud. Esta tradicion del culto a un dios de la cueva
se origind sin duda alguna en la época precolombina y es, a la vez, genuinamente

cristiana, lo que no supone ninguna contradiccion para el creyente (91).

En el caso de Totolapan, el contexto significativo del paisaje articulado al Aljibe
y al Cristo Aparecido nos conduce a considerar un espacio sagrado resignificado
donde antiguas concepciones sobre barrancas, manantiales, cerros y entidades
sagradas vinculadas con el aire y la salud, tendieron puentes entre si con la

concepcion cristiana, bajo el simbolo fusionado con el Cristo y con la cruz de
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Cristo; por ello, de sus multiples atribuciones del Cristo Aparecido sobresalen
aguellas relacionadas con la salud (ya que tiene la capacidad de curar la

enfermedad) y con el agua de la lluvia (porque propicia el temporal).

5.1.5 Cristo Aparecido y el vinculo con el cerro de Santa Barbara en la

ceremonia de Rogacion

Dentro del paisaje ritual también figura el cerro de Santa Barbara en cuya cima
se establecen las relaciones de intercambio y reciprocidad en el culto a la imagen
de Cristo Aparecido y las peticiones de lluvia que seran necesarias para la
siembra. Esta celebracion coincide con la temporada de secas préximas a
finalizar durante el mes de mayo y con el inicio de las siembras,

aproximadamente en el mes de junio.

El cerro de Santa Barbara se localiza al sur de la cabecera municipal y se
caracteriza por la cruz que descuella en su cima orientandose hacia la localidad,
pero también por la ceremonia que se realiza conocida como de “rogacién”, o
bien (de acuerdo al calendario catdlico), de la Ascension del Sefor. En la liturgia
cristiana, la Ascension del Sefior representa la resurreccion de Cristo y el
encuentro con Dios Padre en el cielo, es decir, cuando Cristo asciende de forma
fisica al cielo en presencia de sus Apdstoles, donde esta sentado a la derecha
del Padre. Esta celebracion corresponde a los cuarenta dias después del
domingo de resurreccion por lo que forma parte del Misterio de la Pasién, Muerte
y Resurreccion de Jesus.

Sin embargo, para los pobladores de Totolapan la Ascension del Sefior
se reconoce a través de la ceremonia de “rogacion” cuyo objetivo es la peticion
de las lluvias, las que son necesarias para la siembra. La cima del cerro de Santa
Barbara esta representado por dos simbolos unificados en su
complementariedad y en su dimension espacial pero apartados en sus practicas

ceremoniales.
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El cerro de santa Barbara al sur de la cabecera municipal de Totolapan
Foto: Laura Aréchiga

La ceremonia de” rogacion” muestra el vinculo entre la cima del cerro y la
imagen de Cristo Aparecido, santo patrono de Totolapan cuya discontinuidad
temporal en la que se inserta, marca el transito de las secas a las lluvias y por

consiguiente el inicio de la actividad agricola de temporal.

Aungue no hay referencias sobre antiguas ceremonias propiciatorias en
el cerro de Santa Barbara para la peticién del buen temporal, hoy en dia se
considera como una ceremonia que si bien manifiesta expresiones religiosas
inmersas en el catolicismo muestra caracteristicas propias de una cosmovision
antigua, en un contexto de intensas relaciones de intercambio y reciprocidad que

la conforman.

En “Los Encantos de Totolapan” Aida Heras documenta (a través de la

entrevista realizada al sefior Candido Velasco) el porqué del nombre del cerro:

Cuentan que adentro, en el centro del cerro esta la virgen, jy eso es un encanto!,
porque no la vemos, y tiene su entrada y no la vemos, solamente son gente
privilegiada que llegan a verlo; mas antes, en aquel tiempo en el que mandaban los
hacendados, la gente de poder; hubo aqui un sefior de Tepetlixpa que tenia un
rebafio de borregos y era muy malo; a sus bueyeros que tenia, si perdian borregos

los castigaba feo, y hasta le tenian miedo.

Cierta vez que andaba uno con el rebafio, andaba caminando por ahi, por las faldas

del cerro, y cuando se dio cuenta ya le faltaban borregos, y pues se espant6 y se
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puso a buscarlas, y dijo por aqui van, vio donde se apartaron y se fue, se fue
siguiéndolas. Y él platic6 todo esto y nadie ha vuelto a ver, él lo platicé y es lo Unico

que se sabe, y se le cree por lo que sucedio.

Entonces él se fue siguiendo los borregos y vio una entrada, como una cueva en
el cerro y se meti6 porque ahi se veia que habian entrado; se metio, y dice que llegd
donde habia uno como parquecito y un jagleycito, en la orilla habia flores, habia
pasto, y dice que él vio que era una casa, y era una sefiora que estaba ahi sentada,

pero era la Virgen de Santa Barbara [...] (Heras, 2005).

Si bien el cerro de Santa Barbara alude a una de las diversas advocaciones de
la Virgen de Guadalupe, también mantiene un vinculo estrecho con la imagen
del Cristo Aparecido en el momento en el que, la cima, se convierte en el espacio
donde se establece el convenio entre la mayordomia de Cristo Aparecido y la
imagen para, uno, pedir por el temporal, y dos, adquirir el compromiso de
consagrar al Cristo en lo alto del cerro, frente a las personas que integran la
mayordomia y bajo el compromiso de la ceremonia religiosa ofrecida por el

sacerdote.

Actualmente, la celebracion comienza a las seis de la mafiana, cuando los
cohetes anuncian la congregacion de las personas en la iglesia, desde donde
caminan en procesion hacia la cima del cerro. Encabeza la columna los
mayordomos principales de la mayordomia de Cristo Aparecido, quienes carga
a la imagen resguardada en su nicho; detrds caminan los representantes
(portando su estandarte de cada asociacion religiosa), los sacerdotes y los frailes
de la iglesia. Asimismo, hombres (entre cincuenta personas de los doscientos
que constituyen la mayordomia), mujeres y nifios los acompafian por el camino

hacia el cerro.
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El Padre Paulino cargando la imagen de Cristo Aparecido
Foto: tarjeta de la Feria del Quinto Viernes de cuaresma, marzo, 2010.

Doce afios atras el sacerdote de la iglesia era el encargado de llevar la
imagen hasta la cima del cerro, sin embargo debido al deterioro de la escultura
decidi6 no moverla del altar principal; fue asi que el estandarte sustituy6 el
traslado del Cristo durante varios afios. Sin embargo, en el afio del 2013 y por
decision de la mayordomia, el Cristo Aparecido volvio a salir nuevamente de la
iglesia para ser trasladado, dentro de su urna, al lugar donde las relaciones de
intercambio y reciprocidad en el culto a Cristo se manifiestan vinculados

principalmente con la peticion de las lluvias.
En este contexto coincido con Broda cuando sefala:

[...] es sobre el culto campesino vinculado con los ciclos agricolas, las estaciones y
el paisaje que rodea las aldeas el que ha mantenido importantes elementos de la
cosmovisiéon prehispanica. Esta preservacion se debe a que ha habido continuidad
en las condiciones del medio ambiente y de las necesidades vitales de la poblacion.
En este sentido, los cultos del agua y la fertilidad agricola siguen teniendo la misma

importancia desde hace siglos para el campesino indigena (Broda, 2001: 169).

El camino hacia el cerro sobresale por un entorno donde el sonido y los colores

complementan el paisaje natural. Particularmente, el canto de las chicharras o
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cigarras,*® producido principalmente por los machos con el fin de atraer a las
hembras, se convierte en una sefial o indicio para los habitantes en tanto
anuncian la llegada de las lluvias; el comportamiento de estos insectos
vinculados con las lluvias también se manifiesta en Ocotepec, Morelos (Morayta,
2003: 228) y Alpuyeca, Atlacholoaya y Xoxocotla al sur de la entidad (Saldana,
2010, 67). Contrariamente el sonido se extingue al llegar el temporal y vuelve a

resurgir cuando las aguas han finalizado, alrededor del mes de octubre.

Antiguamente, la conducta y el canto de algunas aves acuaticas se
interpretaban como sefialan premonitoria de la lluvia porque pronosticaba una
buena o mala temporada de lluvias para la actividad agricola, no obstante
“‘implicaba una compleja relaciéon con fuerzas de distintos orden” (Espinosa,
1994:18). Actualmente, el simbolismo de las aves mantiene una continuidad que
puede observarse en la fiesta del Sefior del Calvario en Tlacotepec, Puebla,
donde las aves mantienen un vinculo estrecho con la fiesta del Cristo Negro
debido a las propiedades que le adjudican a este tipo de plumiferas. “La captura
de aves hecha por los campesinos esta mediada por su relacion con la
naturalezay sus creencias, asi como en atributos intrinsecos de los p4jaros y su
papel anunciador de lluvia, calamidades y buenos presagios [...]" (Villalobos,
2014: 189).

En Totolapan, el canto de las chicharras establece un vinculo entre las
creencias, la naturaleza, el tiempo y la agricultura, elementos que se manifiestan
a través de la cosmovisiéon de los pobladores. Asimismo, escuchamos las
campanas de la capilla de Santa Barbara y el sonido de los cohetes que le
brindan la bienvenida al Cristo.

136 Este tipo de insectos de la familia de los cicadidos vive sobre vegetales y se alimenta de la
savia de los arboles.

240



El Cristo Aparecido es llevado, nuevamente, hacia la cima del cerro de Santa Barbara en la ceremonia de

Rogacion. Foto: Laura Aréchiga

Al llegar a la cumbre las personas se congregan alrededor de un altar
improvisado donde el sacerdote oficia la misa y donde solicita, a peticién de los
mayordomos, el temporal necesario para las siembras, la cual se realiza
después de las primeras lluvias, es decir, a finales del mes de mayo o principios
del mes de junio; también solicita el amparo de las adversidades para los
campesinos para que se lleve a cabo la buena cosecha. El Cristo Aparecido
recibe simbodlicamente las demandas que el sacerdote solicita a nombre de los

campesinos.

Cuentan los pobladores que anteriormente cuando se retrasaban las
lluvias o cuando habia sequia, la imagen era llevada en procesion por la
mayordomia la cual recorria las calles del pueblo; de igual manera se trasladaba
en tiempo de cosecha, en el mes de diciembre (Informacién persona, Don
Florentino Vergara, 2014). Hoy en dia, como he referido lineas atras, la imagen
volvio a salir de la iglesia en el afio del 2013 y suplié el estandarte que lo

represento durante doce afios consecutivos.

Aunada a la celebracion también se realiza el cambio de mayordomia de

Cristo Aparecido en cuya actividad vuelve a sobresalir la participacion del
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sacerdote, quien al terminar la ceremonia religiosa, recibe la lista de los mas de
doscientos mayordomos a quienes nombrara para agradecerles su colaboracion.
Después los mayordomos salientes de la asociacion entregan el informe de los
gastos que realizaron en la fiesta del Quinto Viernes de cuaresma asi como de
otras celebraciones religiosas y apoyos econdémicos efectuados durante el afio.
Posteriormente, el parroco de la iglesia llama a cada uno de los cinco o seis
mayordomos entrantes, quienes fungiran como los responsables de la
mayordomia a través de un acto solemne que les confiere la responsabilidad del

cargo y principalmente, el compromiso con la imagen de Cristo.

La mayordomia del 2010 entregando el informe del afio de su funcion

Foto: Alejandro Garcia

Aceptar el cargo de mayordomo implica adquirir el compromiso de
consagrar a la imagen para el préximo afo en la fiesta del Quinto viernes de
cuaresma, y como tal se estipula en lo alto del cerro, frente a los integrantes de
la mayordomia, habitantes de Totolapan, representantes de algunas
peregrinaciones, y con la ceremonia religiosa ofrecida por el sacerdote. Este acto
es un reconocimiento publico realizado por los mayordomos a través del

sacerdote quien media para establecer la reciprocidad equilibrada.
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En la cima del cerro de Santa Barbara el sacerdote con la nueva mayordomia del 2013. Atras el Cristo
Aparecido Foto: Alejandro Garcia

Posterior a la celebracion, los nuevos mayordomos regresan hacia la
iglesia, donde colocan nuevamente a la imagen de Cristo en el altar principal,
a las asociaciones religiosas que portan el estandarte se les agradece su visita.
Posteriormente, en el exterior del templo, los mayordomos principales se
presentan con los representantes de las peregrinaciones; de esta manera
afianzan el compromiso con los grupos asistentes. Después, los mas de
doscientos integrantes que conforman la mayordomia se redinen con los nuevos

integrantes para acordar la manera de trabajar para la siguiente fiesta del Cristo.

5.2. CRISTO, EL ENTORNO NATURAL Y LAS LLUVIAS

La Ascension del Sefior constituye una de las ceremonias del santoral catélico,
cuyas expresiones religiosas se realizan en coordinacion con la iglesia catélica
pero distante en relacién con el espacio donde se efectia. Estos cultos
devocionales se consolidan en el seno de la comunidad, donde se manifiestan
formas particulares de identidad a través de sus antecedentes historicos y de
ciertos elementos que constituyen el paisaje de Totolapan.
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El Cristo es el que intercede para propiciar el temporal esencial para la
siembra, y el sacerdote es el intermediario entre lo sagrado (Cristo) y la
poblacién. La concepcion del espacio y del tiempo reflejado en esta ceremonia
de peticion de lluvia, muestra una cosmovision forjada a través de la observacion
del medio ambiente circundante y la relacion que adquiere éste con las fuerzas
productivas que utiliza. Aunque el paisaje parece inalterable con el paso del
tiempo, el espacio se transforma simbdlicamente a través de la reproduccion de

las creencias y de las relaciones sociales de reciprocidad en el culto a Cristo.

El simbolismo de esta celebracion se identifica en otras partes de la
entidad de Morelos; es el caso de los pobladores de San Bartolomé
Atlacholoaya, Alpuyeca y Xococotla quienes tienen como punto de encuentro la
Cueva de Coatepec en cuyo interior se encuentra un manantial donde celebran
el dia de la Ascensién de Cristo (Saldafia, 2010). “Se trata de una peticion de
lluvia, pues ‘los aires se enojarian si no recibieran ofrendas’ y se cree que no
enviarian la lluvia al campo. También se trata de un ritual oracular en el que se
pronostican las condiciones de la llegada de la lluvia para el temporal por venir”
(Ibid., 105). Sin embargo, esta celebracion se lleva a cabo como organizacion
civil por medio de un grupo de agricultores de temporal. Otro de los aspectos
relevantes del culto son las botellas de agua que llenan cada afio para colocarlas
en los altares familiares. “Se cree que el agua puede tener propiedades
medicinales y si no llueve las botellas se entierran en medio de las milpas, para

que atraigan la humedad” (Fierro, 2004: 344).

Para muchas personas de Morelos celebrar la Ascension significa una forma
de asegurar la lluvia que dara vida, aunque no eterna, a las plantas, como el maiz,
basicas para la alimentacion; y que fuera de alguna otra contrariedad, aseguran la

vida por un tiempo definido, por un ciclo agricola (Saldafia, Ibid., 15).

La concepcion de los aires nuevamente en esta ceremonia la vemos reflejada en
otras partes del Estado de Morelos, donde la “veneracion a los aires para atraer
la lluvia por parte de los graniceros es una costumbre muy arraigada en los
puebles tradicionales mesoamericanos” (Juarez, 2013a: 141). Estos
especialistas rituales estan asociados con los volcanes, como los de la regién de
Amecameca cuyas ceremonias se realizan el 3 de mayo, dia de la Santa Cruz

en la cueva de Alcalica en las faldas del Iztaccihuatl (Christensen, 1962: 87-95).
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En la cosmovision mesoamericana las montafias y los aires tuvieron un
papel fundamental en los ritos vinculados con la agricultura, ya que se creian
como portadoras y controladoras del temporal. Los cerros guardaban en su
interior el agua de la lluvia'®’ y los cultos, en las secas, propiciarian la liberacién
de las lluvias que garantizaba el desarrollo de la productividad agricola. “Durante
la época prehispanica, la nocién de la naturaleza,**® entre ellos, los aspectos
geograficos y el clima, fueron factores importantes que influyeron en la
cosmovision de las sociedad indigenas mesoamericanas, ya que “orientaban las
actividades sociales en el tiempo y en el espacio, es decir, en su medio ambiente”
(Broda, 1991).

Sin embargo en Totolapan, el paso del tiempo, y a través de la continuidad
histérica, se manifiesta una reelaboracion simbélica de la concepcién del espacio
sustentada por las relaciones de intercambio y reciprocidad en el culto a Cristo
cuya imagen es la que media para propiciar la lluvia necesaria para la siembra,

sustento de las poblaciones campesinas.

Si bien la Ascension del Sefior manifiesta particularidades propias
vinculadas con la lluvia y relacionadas con la actividad agricola, se debe
considerar la articulacién de otras celebraciones religiosas correlacionadas con

el ciclo agricola de temporal.

Tal es el caso de la ceremonia a San Isidro Labrador, el 15 de mayo, la
cual se realiza en alguno de los terrenos de cultivo para, nuevamente, pedir por
las lluvias; al lugar acude la mayor parte de los campesinos con yuntas y
tractores adornados con la planta de la milpa; algunos de ellos llevan granos de
maiz y semillas de frijol principalmente, asi como algunos frutos de jitomate,
nopal y pepino; al lugar también acude el sacerdote para oficiar la misa y
bendecir las semillas, los frutos, las yuntas y los tractores; es como si del agua

esparcida emanara la fuerza que protege, cuida y propicia la cosecha.

137 | as montanas también “...contenian el fuego en su interior- Huehueteotl, el dios mas antiguo
de Mesoamérica-, asi como las piedras que eran consideradas una materia con vida que provenian del
corazon mismo de la tierra” (Broda y Robles, 2004: 275).

138 |a astronomia, la medicina, la botanica, etcétera, también fueron factores que influyeron en la
cosmovision de las sociedades mesoamericanas (Broda, 1991).
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Asimismo, el 29 de septiembre, dia de San Miguel Arcangel sobresalen
las flores de pericon, las cuales son bendecidas y colocadas en las puertas del
hogar con el fin de ahuyentar las tempestades y los granizos que dafian o acaban

con las siembras; en ocasiones la flor se quema para alejar la tormenta.

El 18 de octubre, dia de San Lucas se lleva a cabo la San Luqueada para
celebrar las primicias del maiz. “Los caminos que se dirigen al campo son
recorridos constantemente. La diferencia es que en este dia las personas no se
dirigen a trabajar, sino a ‘sanluquear’. [...] sinonimo de diversion, de pintas
escolares, de convivencia familiar. Es un dia en que hay que ir a comer elotes
asados al campo, o hervidos o exquites” (Garcia, et al., 2000: 161). Igualmente
en diciembre se lleva a cabo el carnaval, fecha que coincide con la cosecha; y el
28 del mismo mes se realiza la misa de accién de gracias por el resultado del
buen temporal. Cada una de estas celebraciones merece una reflexién propia y

comparativa para comprender los elementos comunes en la ritualidad agricola.

Por otro lado, la correlacion simbdlica manifiesta entre la imagen de Cristo
Aparecido y el entorno de la naturaleza se extiende y se identifica en otras partes
de la entidad, aunque con distinta representacion simbdlica. Es el caso del
vinculo entre Cristo y la cruz y Cristo y las advocaciones marianas que como
refiere Melgar, son dos campos de “tension simbdlica que ha persistido con
ciertos matices a lo largo de medio milenio” (2002: 161). La Virgen Maria de la
Natividad en Tepoztlan “aparece en una compleja relacién simbdlica con el
Tepozteco, dandole su fuerza divina al lado de la que emerge de los cerros, de
los aires y del propio teponaztle. Esta virgen media su relacion con el Tepozteco
a través de la denominada ‘Cruz del Bautisterio’, frente a la cual recibi6 el bautizo
en su dia (8 de septiembre) en un paraje de inconfundible anudamiento con el
agua y la fertilidad” (2002: 163).

Por su parte, Angélica Galicia destaca en Orizabita, en la region de
Ixmiquilpan, al Cristo de Jalpan como uno de los principales encargados del
“orden natural, el bienestar y la subsistencia de los otomies” (2002: 73). Con esta
imagen “confluyen las fuerzas cosmicas del cielo, de la tierra y de debajo de la
tierra”, por eso tiene incidencias en los fendbmenos de la naturaleza; para

mantener el equilibro natural y la salud es necesario cuidar del temperamento de

246



la imagen y tenerlo contento (Ibid.: 74). El festejo de este Cristo se relaciona con
la cosecha del maiz, por lo que es posible considerarlo “el Sefior del temporal,
del cierre del afo” (Galicia, 2012: 297). Por su parte el Cristo de las Maravillas,
de El Arenal, se relaciona con la salud y el Sefior de la Magdalena de Atocpan,

Hidalgo, se le vincula con el agua de la lluvia (lbid.: 297).

Ahi mismo en el Estado de Hidalgo podemos advertir la relacion simbdlica
entre la imagen de Cristo y el temporal, asi lo refiere Rosalba Ponce para el
Sefior del Colateral cuya fiesta patronal que se realiza del 2 al 12 de mayo se
vincula con la peticion de las lluvias (2007: 172). Caso similar fue el Cristo de
Ixmiquilpan (que trasladaron a la iglesia de San José del convento de las
carmelitas descalzas) cuya renovacion en 1621, provey6é de lluvia a sus

feligreses, asi lo refiere la cronica de Alonso Velasco, (1951):

Condescendio a los clamores e instancias el vicario, y lo sacé en procesion, que se
hizo con muchas lagrimas y devocién, yendo él en ella descalzo de pie y pierna, y a
su imitacion todos los otros, y por eso, y ser el camino que llevaron aspero y agrio,
por pedregoso y espinoso, como tierra de minas, tan mortificados, que iban
derramando sangre por las roturas que en los pues se les hacian. Y siendo asi que
cuando salieron eran las nueve de la mafana, el sol tan ardiente que abrabasa, y no
habia sefial de agua, ni la mas pequefia nube en todo el cielo, antes de llegar al
medio camino, comenzo a entoldarse el cielo de luto con grandes y densas nubes. Y
habiéndose hecho solamente oraciones en la iglesia a donde fueron [...], al volver la
procesion de ella para la del Santo Cristo, comenz6 a llover de tal manera y tan digna
de admirar, que hubo peligro de no poderse decir misa: [...] circunstancias que
declaran bastantemente deberse a la devocién con la santa imagen, semejante
beneficio, y reconociéndolo asi todos, dieron a Dios debidas gracias (Velasco; 1951:
11).

El proceso de renovacion del Cristo de Ixmiquilpan fortalecié los atributos
milagrosos de la imagen relacionados también con la salud, mismos que se
manifestaron con la cura de una infanta lisiada y con la vista de un hombre ciego;
otros milagros suscitados no fueron atendidos por atender la renovacion de la
imagen (Velasco, 1951: 30-31). Las propiedades de la salud también la vemos
reflejada en varias de las imagenes de San Martin Hidalgo, Jalisco, lugar donde

se realiza el Tendido de los cristos durante la Semana Santa (Zepeda, 2002).
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Con respecto a los cristos relacionados con la lluvia sobresale en los
estudios de Leticia Villalobos en Tlacotepec, Puebla, la Preciosa Sangre de
Cristo que hace llover “en fechas ultimas para sembrar maiz y frijol” (2014: 214).
De igual manera el Sefor de la Expiracion, en Monterrey, también se vinculd con
la peticion de lluvias y con el agradecimiento del temporal, asi lo refirié el cronista
Israel Cavazos cuando llevaban la imagen en procesién: “El pueblo ha sacada
también [a la imagen] en alguna calamidad publica, particularmente la falta de
lluvias; por haber sido Guadalupe, hasta hace muy pocos afios, un pueblo

esencialmente agricola” (Cavazos, 1973: 97).

Por su parte Luis Jiménez presenta al Sefior de la Paz de San Pablo
Anicano, Puebla, como Dador de Agua; esta caracteristica se relaciona con dos
aspectos articulados entre si, el primero ligado a los conflictos suscitados en la
mixteca poblana por limites de tierras y abastecimiento de agua, y el segundo
conectado con elementos de la naturaleza como ojos de agua, cerro y laderas.
(Jiménez, 2004: 73). En este ultimo punto sobresale la interpretacion
intercomunitaria que se expresa a traves del mito de origen que alude a los

Sefiores del agua, del Monte y de todos los dueiios:

Todos se reunian cada que vez que el sol nacia para pedirle que juntara a las nubes
y las lluvias fueran abundantes; el duefio del rio Tizaac, hermano menor del Atoyac
gue proveia de agua a estas tierras, se enemist6 con su hermano y le dejo6 de proveer
agua, pasaron los afos y el duefio del cerro colorado hablé con el santo Negro. El
Cristo llegé a convivir con los duefios para que entre los dos apoyaran a todos los

pueblos que estaban muriendo (Ibid.: 91).
Las versiones que involucran al Cristo como Dador de agua evidencian:

[...] la creencia en la metamorfosis de los espiritus guardianes comunitarios; los
cuales tienen como labor: el control de la lluvia, la preservaciéon de la naturaleza, la
proteccion de la comunidad frente a las acciones negativas de la naturaleza, y el
cuidado de las cosas de los antiguos. Sin embargo, podemos también delimitar las
constantes mas significativas de estos atributos como son: el resguardo protector y
el control social” (Ibid.: 101).
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De igual manera sobresale en Taxco el Santo Entierro al “que se le
atribuye ciertas caracteristicas y cualidades que inciden sobre los recursos
naturales, las plantaciones y demas necesidades concretas de supervivencia”
(Juéarez, 2013b).

De acuerdo con Alicia Juérez, a esta imagen se le atribuye caracteristicas
relacionadas con la agricultura. El sexto viernes de cuaresma el Santo Entierro
recibe una peregrinacion por parte de los habitantes de Ameyaltepec y San
Agustin Oapan, Guerrero; “este acto ritual engarza una practica agricola, puesto
que se presentan las semillas de maiz, frijol y calabaza a la imagen del Santo
Entierro, y posteriormente éstas seran sembradas en los meses de abril y mayo”.
La visita al Santo Entierro se vincula con la peticion del temporal y “es una
continuidad de las celebraciones en torno al ciclo agricola que estimulan la

fertilidad en la agricultura de manera particular”. (Ibid.).

Estamos ante la presencia de una imagen vinculada con el agua, el maiz
y la salud; dichos atributos son similares al que manifiesta el Cristo Aparecido de
Totolapan en su relacion con el Aljibe y con el cerro de Santa Barbara, espacios
vinculados con el agua y con la cosmovision generada entre los miembros de la

comunidad.

Como hemos observado, el Cristo Aparecido ademas de representar
simbdlicamente la figura del sacrifico del Dios redentor y la garantia de su propia
salvacion también tiene roles y funciones en las practicas religiosas populares,
por eso los atributos adjudicados a la imagen se apegan a las necesidades de la
poblacién: procura salud, trabajo, proteccion, pero también propicia el temporal.
La concepcidn forjada en torno al Cristo Aparecido como muchas otras, son el
resultado de la vida social e histdrica, con la que los individuos y grupos sociales
ejercen una relacion de dependencia y por consiguiente de intercambio y
reciprocidad, similar a las relaciones sociales ejercidas con sus semejantes
donde la conducta moral esta signada por normas o reglas que permiten entablar

los tres factores de la relacién social: dar, recibir y devolver.
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CONCLUSIONES GENERALES

Las relaciones sociales de intercambio y reciprocidad son acciones cuya
conducta se manifiesta en distintos ambitos de la vida social, incluso en el
religioso, asi lo hemos visto en los precedentes capitulos. En el ambito de la
religion catdlica, este tipo de relacion social se caracteriza por la relacion directa
gue establecen los individuos con la imagen de Cristo Aparecido cuyo vinculo se
caracteriza por el dar, recibir y devolver; se trata de un acto voluntario inmerso
en un proceso historico dotado de propdsitos concretos, resultado de las
necesidades existenciales del individuo: salud, trabajo, lluvias, fertilidad,
proteccion, etc. Dicha relacion se encuentra regida por una moral que obliga a
corresponder lo recibido, es decir, el comportamiento que asumen los individuos
y grupos sociales ante la imagen esta signado por normas o reglas obligadas
que eluden las sanciones sociales, emocionales que se manifiestan a través del
desprestigio o el descrédito con la comunidad, o bien, por medio de la culpa o el
arrepentimiento; no obstante de las sanciones atribuidas al Cristo Aparecido. Por
ello, la conducta muchas veces se convierte en obligatoria.

Este compromiso incluye un amplio &mbito ritual que se manifiesta
individual y colectivamente a través de la ofrenda, la cual comprende, tanto
objetos materiales, como acciones rituales y/o de servicio manifiestas por medio
de promesas o0 mandas, las cuales se exteriorizan a través de peregrinaciones,
danzas, alimento, etcétera; dichas practicas incluyen una activa participacion
solidaria y de trabajo colectivo; ambas particularidades mantiene un papel
predominante en el desarrollo de la vida ritual y ceremonial en el culto a Cristo
Aparecido.

Si bien entre las distintas formas que caracterizan el intercambio y la
reciprocidad se encuentran la generalizada, equilibrada, y negativa,
desarrolladas por Alicia Barabas, se alcanza a incorporar un tipo de intercambio

de alianza ritual que, una vez integrado, reproducen no solo la devocion a la
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imagen, sino también las relaciones sociales entre individuos y grupos sociales.
Debido a ello concluyo que las relaciones sociales de intercambio y reciprocidad
en el ambito del catolicismo, son un factor determinante para el sustento y
desarrollo del culto, asi como para la consolidacion de los grupos sociales, no
obstante de las relaciones comerciales y politicas que las conforman.

Las diferentes expresiones religiosas comprendidas en este tipo de
convenio establecido entre individuos y la imagen sagrada, aparecen
discordantes con la religion oficial debido a la manera en que se asume lo
sargado; el Cristo Aparecido como ser sobrenatural es capaz de actuar en
aquellos @mbitos donde el ser humano es dificil de penetrar, principalmente
alivia la enfermedad y propicia el temporal para la cosecha; de esta manera se
le adjudica a la imagen su intervencidén y correspondencia en las peticiones
solicitadas. Dichas discrepancias forman parte de la religion popular pero
mantienen una relacion directa con la religion oficial correspondiéndose
mutuamente por medio de la imagen de Cristo y por las diferentes celebraciones
religiosas de las que forma parte. La religion popular planteada por Baez-Jorge
comprende distintas expresiones religiosas que son resultado de un largo y
doloroso proceso de dominacién que da inicio en la Colonia y continla hasta
nuestros dias (1998).

Estamos ante una percepcion compartida y unificada cuyos ambitos
espaciales donde se manifiestan las expresiones religiosas comprenden
elementos propios de una cosmovision; una cosmovision que inscrita en el
decurso de la larga duracion incluye elementos ancestrales y agricolas inmersos,
en la actualidad en el significado y en la diferencia que se tiene con respecto a
la imagen de Cristo asi como en la percepcion que se forma en relacién con al
paisaje, la lluvia, la enfermedad, el ciclo agricola, todos ellos articulados en las
celebraciones de Cristo Aparecido.

En un nivel local la escases de agua en el municipio fue de los factores
gue impacto en las creencias relacionadas con el Cristo y por consiguiente en la
reproduccion de las relaciones de intercambio y reciprocidad como producto
histérico. De igual manera, en un nivel regional, el santuario temporal de
Totolapan es el resultado del proceso histdrico unificador de los grupos sociales.
En la época prehispanica, Totolapan figur6 como cabecera tributaria donde se

concentraban los diversos productos para pagar el tributo, pero también se
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distinguié como centro econdémico donde se intercambiaban los productos de
tierra caliente por los del Valle de México (Gerhard,1970: 37); no obstante de la
importancia que tuvo como centro religioso. Aunque la llegada de los espafioles
reajustod la estructura territorial y social de la poblacién mesoamericana el culto
a los santos continuaria como pieza clave para la concentracion poblacional en
la cabecera de Totolapan donde se constituyd el santuario temporal del Cristo
Aparecido, el cual aun continla manifestando la concentracion de diversos
grupos peregrinos pero readaptados al nuevo orden social.

Hoy en dia el santuario conserva su importancia a través de la region
devocional conformada por diversas peregrinaciones provenientes del noroeste
y noreste de la entidad, las cuales se trasladan cada Quinto viernes de cuaresma
para venerar a la imagen de Cristo Aparecido. La ruta proveniente,
principalmente, de la peregrinacion de San Miguel lztapalapa, reproduce
antiguas rutas de camino significativas en el aspecto comercial y religioso; no
obstante, fueron reconfiguradas, aunque con algunas variaciones, por los
agustinos en el flujo de su evangelizacion con el fin de interconectar los
aposentos religiosos de la ciudad de México con el Estado de Morelos.

Los fendmenos de sincretismo fueron explicados a partir de una vision
espacial y temporal, donde los referentes simbdlicos, por ejemplo, del paisaje
constituido por cimas, manantiales y desfiladeros quedaron amalgamados en la
region cristocentrica del norte de Morelos de la cual forma parte el santuario de
Totolapan; las distintas imagenes de Cristo en su diferente advocacién son
venerados en la region durante el Ciclo pascual, es decir, durante los cinco
viernes que constituyen el periodo litargico de la cuaresma, incluso en la vispera
de Pentecostés.

El culto a Cristo Aparecido se crea a partir de un mito de origen impuesto
por la orden de los agustinos en 1543; lo anterior dio por resultado un producto
sincrético inmerso en las relaciones de intercambio y reciprocidad vinculadas con
los elementos agricolas y curativos atribuidos a la imagen.

La celebracion del Aljibe muestra un lugar de culto religioso ambivalente
por medio de la cruz que lo identifica; este simbolo cristiano unificado a Cristo se
complementa pero en su dimensién espacial se separa debido a sus practicas
ceremoniales. Si bien el regreso de Cristo Aparecido a Totolapan legitimé las

practicas cristianas, la Santa cruz sustituyd antiguas practicas religiosas
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vinculadas con el agua y con la enfermedad; ambos elementos se sincretizaron
en los atributos adjudicados a la imagen de Cristo Aparecido. La importancia del
agua quedo registrada en la fundacion del pueblo, pero también, a través del
imaginario colectivo, en la adjudicacion que le atribuyen a Cristo como fundador
del Aljibe, y segundo, en la peticion de las lluvias durante la ceremonia de
Rogacion; esta ultima ceremonia marca el transito de la época de secas a la de
lluvias, las cuales son necesarias para fertilizar las tierras de temporal. El
sacerdote de la iglesia es el intermediario entre las peticiones de los individuos
hacia la imagen. De esta manera se condensan los simbolos Cristo-agua, Cristo-
lluvia, identificados en el ciclo del maiz en gran parte del Estado de Morelos
(Melgar, 2002); este vinculo se consolida y se reproduce por medio del
compromiso ejercido por los mayordomos ante el Cristo Aparecido.

Las evidencias del vinculo simbdlico de Cristo con el sol en distintos
grupos indigenas evidencian la reinterpretacion simbdlica predominante de
acuerdo con el contexto histérico y social de cada comunidad; sin embargo, los
datos etnograficos de este estudio presentan a Cristo como propiciador del
temporal y como protector de la salud, de ahi su creciente devocion; no obstante,
se manifiesta un vinculo con el cerro, el manantial, el agua, las barrancas,
antiguos elementos cuyas huellas nos remiten al antiguo sustrato de origen
mesoamericano amalgamados a la imagen de Cristo Aparecido y al paisaje
ritual.

El principio femenino de la cosmovision prehispanica en la cual predominé
la parte fria y oscura del inframundo (Lépez-Austin, 1996: 306) se sigue
manifestando a través de la cueva vinculada a la barranca y a la tierra en la
ceremonia del 3 de mayo; en cambio la cima del cerro nos remite a lo luminoso
y lo caliente que caracteriza lo masculino; ambos espacios se corresponden a
través del agua; el primero vinculado con el manantial, el cual abastecid, durante
décadas, las necesidades vitales de la poblacion, incluyendo el alivio de la
enfermedad; y el segundo relacionado con la lluvia, la cual es necesaria para la
produccion agricola. El convento es la parte mediadora de lo profundo y de lo
ascendente donde la imagen de Cristo Aparecido incorpora las atribuciones
simbdlicas relacionadas con el agua, el sol, la salud, etc.

En su particularidad, los atributos denotados de la imagen se consolidaron

por la influencia de los agustinos, quienes, al encubrir los intereses politicos,
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determinaron el traslado del Cristo a la ciudad de México para fines curativos;
asimismo, el regreso de la imagen a Totolapan sustituiria asi las peticiones de
salud que aun se realizaban en el Aljibe, donde posiblemente persistian antiguas
practicas relacionaban con los aires, los que provocan la enfermedad. Las
peticiones de salud aun contintan efectuandose y reproduciéndose a través de
los grupos peregrinos que afo con afio acuden al santuario de la imagen en la
fiesta del Quinto viernes de cuaresma.

En su dimension temporal las tres ceremonias forman parte del Ciclo
pascual de la iglesia periodo que exalta la hegemonia colonial, pero también
presentan una concepcion del tiempo y un sincretismo religioso regido por el
ciclo agricola de temporal articulado al periodo de las secas y la llegada de las
lluvias. Antiguamente en este lapso predominaban las peticiones de la lluvia a
los dioses del agua y la fertilidad en espacios del entorno natural. Hoy en dia,
aun contintan los referentes simbdlicos del espacio vinculados con la imagen de
Cristo cuyas atribuciones también se sincretizaron con los atributos de alguna
deidad prehispanica.

En su ambito local, las tres celebraciones religiosas de la liturgia cristiana
que involucran a la imagen de Cristo: Quinto viernes de cuaresma, 3 de mayo y
la Ascension del Sefior, son fechas que si bien constituyen parte importante del
calendario litdrgico, involucran en la devocion, referentes simbdélicos vinculados
con el agua, la lluvia, la tierra, la salud, asi como diversos elementos
fundamentales para la vida, es decir, son concepciones relacionadas con la vida
misma de los campesinos, comerciantes, obreros y profesionistas, en fin, de todo
individuo y grupos social que establece la relacion de intercambio y reciprocidad

con la divinidad o lo sagrado.

En su dimension social y religiosa el intercambio y la reciprocidad en el
culto a Cristo Aparecido regulan no solo el flujo de peregrinos y de ofrendas,
sino también sustentan y reproducen la festividad religiosa, el entorno donde se
efectdan las celebraciones y el significado del Cristo Aparecido. El intercambio y
la reciprocidad representan un elemento fundamental en la religiosidad de las
personas, misma que proviene desde tiempos muy antiguos, aunque
transformada de acuerdo a su contexto historico y social, persiste hoy en dia

reformulada y regulada bajo distintos niveles segun su relacion.
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La reciprocidad generalizada, equilibrada y negativa establecen la
correspondencia directa entre los individuos y grupos sociales y la imagen de
Cristo Aparecido con fines propiciatorios; no obstante, la relacion de alianza ritual
generada a partir del vinculo también directo con la imagen, suscita una relacion
social entre individuos o grupos sociales, como fue el caso de las mayordomias
del cohetdn y el alimento ofrecido por los grupos familiares a las peregrinaciones,
danzas y musicos, por ejemplo; asimismo, el vinculo que media para que se
efectle la reciprocidad equilibrada se manifiesta a través de la invitacion que la
mayordomia de Cristo Aparecido hace a cada uno de los representantes de cada
corporacion peregrina. Incluso, mismo en las mayordomias se manifiesta la
reciprocidad equilibrada porque entre sus integrantes se establecen ayudas
mutuas y muestras de solidaridad para que los rituales se efectuen.

Las relaciones de intercambio y reciprocidad como elemento clave
manifiesto a través de la religiosidad popular han persistido a pesar de los
embates a los que se enfrenta con la religion oficial. Dicha accién social es el
sostén ante las necesidades de los individuos, pero también es el mecanismo de
union y defensa en las decisiones tanto del ambito religioso, como del social y
politico de los habitantes de este lugar. El estudio de las relaciones de
intercambio y reciprocidad es una guia a seguir para las distintas investigaciones
donde se concentra la diversidad de manifestaciones religiosas. No obstante de

los elementos entretejidos vinculados con la cosmovision y el paisaje.

255



BIBLIOGRAFIA

Aguilar Benitez, Salvador. (1999). Ecologia del Estado de Morelos. Un enfoque
geografico. México: Editorial Praxis e Instituto de Documentacion de
Morelos.

Aguirre, Salvador, Javier Cervantes, Brian Connaughton, Ivdn Escamilla, Enrique
Gonzalez, Pilar Martinez, Oscar Mazin, Leticia Pérez, Antonio Rubial,
Gabriel Torres. (2013). “Capitulo Ill. Los afios de autonomia (1640-1750)".
En Antonio Rubial (coord.). La iglesia en el México colonial. México: IIH-
UNAM, ISCHu-BUAP.

Aké Espadas, Yamil Guadalupe. “Peregrinacion dedicada al Santo Cristo de la
Zona arqueoldgica de las Ruinas de Aké en Cacalchén, Yucatan”. (2013).
Ponencia presentada en el | Congreso de etnografia de la religion:
Santuarios y peregrinaciones. Puebla. Benemérita Universidad Autbnoma
de Puebla.

Alvarado Tezozomoc, Fernando. (1949). Cronica Mexicayotl. México: UNAM-
INSTITUTO DE HISTORIA-INAH.

Amador Marrero, Pablo F. “...Luego llovio. Las imagenes de Cristo como
intercesoras de rogativas y milagros”. Congreso de Etnografia de la
religion: Santuario y peregrinaciones, 13 al 15 de noviembre, (paper).

Andrade Marin, Guillermo. (1971). Chalma. Un santuario tradicional. Tesis de
licenciatura en antropologia social. Escuela Nacional de Antropologia e
Historia.

Arana Monroy, Raul Carlos. (2001). “Entre el lago y el cielo: la presencia de la
montafia en la region de Chalco-Amecameca”. En Broda, lwaniszewski y
Montero (coords.), La montafia en el paisaje ritual (pp. 245- 255). México:
CONACULTA/INAH/UNAM.

Aréchiga Jurado, Laura Amalia. (2008). Las celebraciones patronales en el
Ajusco a través del ciclo agricola: un estudio de religiosidad popular. Tesis
de maestria en Estudios Mesoamericanos. México: FFyL, UNAM.

y Alejandro Garcia. (2001). Santiago Zapotitlan: Identidad y tradicién.
Dinamica cultural de un pueblo cuitlahuaca. Tesis de licenciatura en
Antropologia Social. México: ENAH.

Arroyo Mosqueda, Artemio. (1991). La fiesta al “Sefior de la Cuevita” en el pueblo
de lztapalapa D.F. como ejemplo de expresion popular de la religion
catélica. Tesis de licenciatura en etnologia. México: ENAH.

Attolini Ledén, Amalia. (2013). “Los placeres del paladar. Los caminos de las
mercaderias entre los mayas prehispanicos”. En Arqueologia Mexicana.
(Vol. XXI), Num.122, Julio-Agosto. México.

Avila Lopez Raul/Ludwing Beutelspacher. (1989). Investigaciones arqueoldgicas
en mexicaltzingo, D.F.: INAH.

Avila Sanchez, Héctor. (2002). Aspectos historicos de la formacion de regiones
en el estado de Morelos (desde sus origenes hasta 1930). México: UNAM.

Baez-Jorge, Félix. (1995). “Los santuarios mexicanos: religion popular, regién e
identidad”. En La palabra y el hombre (pp. 45-56). No. 96. México:
Universidad Veracruzana.

256



(1998). Entre los naguales y los santos. Meéxico: Universidad
Veracruzana.

. (2000). Los oficios de las diosas, Universidad Veracruzana. México:

2000.

. (2009). “En torno a lo sagrado en la cosmovisidn mesoamericana”. En
Johanna Borda y Alejandra Gamez (coords.). Ritualidad agricola (pp. 25-
43). México: BUAP.

Ballesteros Garcia, Victor Manuel. (1991). La Orden de San Agustin en Nueva
Espafia: expansion septentrional en el siglo XVI, pensamiento vy
expresion. Tesis de maestria en Historia. FFyL, UNAM.

Barabas, Alicia. (1995). "El aparicionismo en América Latina: Religion, territorio
e identidad". En Ana Bella Pérez Castro, (coord.). La identidad:
Imaginacion, recuerdos y olvidos (pp. 29-41). México: IIA-UNAM.

. (2003?). “Etnoterritorialidad sagrada en Oaxaca”. En Alicia M. Barabas
(coord.). Dialogos con el territorio. Simbolizaciones sobre el espacio en
las culturas indigenas de México. (Vol. |, pp. 37-124). México: INAH.

. (2003b), “Introduccion: Una mirada etnografica sobre los territorios
simbdlicos indigenas”. En Alicia M. Barabas (coord.). Didlogos con el
territorio. Simbolizaciones sobre el espacio en las culturas indigenas de
México. (Vol. Il, pp. 13-36). México: INAH,

. (2006). Dones, duefios y santos. Ensayo sobre religiones en Oaxaca.
México: CONACULTA-INAH.

Barba de Pifa Chan, Beatriz. (1998). “Peregrinaciones prehispanicas del
Altiplano mesoamericano”. En Beatriz Barabas de Pifia Chan (coord.).
Caminos terrestres a cielo. Contribucion al estudio del fenébmeno romero
(pp.17-39). Serie Antropologia Social. México: INAH.

Barrientos Lépez, Guadalupe. (2004). “El cerrito Tepexpan: sustentador de vida.
Un santuario indigena en el valle de Ixtlahuaca”. En Broda y Good
(coords.). Historia y vida ceremonial en las comunidades
mesoamericanas: los ritos agricolas (pp. 351-372). México: INAH-UNAM.

Bonfil Batalla, Guillermo. (1968). “Los que trabajan con el tiempo. Notas
etnograficas sobre los graniceros de la a Nevada, México”. En Anales de
Antropologia. (Vol. V, pp.99-128). México: UNAM.

. (1971). Introduccion al ciclo de ferias de cuaresma en la regién de
Cuautla, Morelos, México”. En Anales de Antropologia. (Vol. 8, pp. 167-
202). México: IIA/UNAM.

. (1989). “Geografia, clima y observacién de la naturaleza en la
Mesoameérica prehispanica”. En Ernesto Vargas (editor). Las mascaras de
la cueva de Santa Ana Teloxtoc” (pp. 35-51). México: UNAM.

Braudel, Fernand. (1999). La historia y las ciencias sociales. México: ed. Alianza.

Bravo Marentes. (2003). “Iniciacion por el rayo en Xalatlaco, Estado de México”.

En Beatriz Albores, Johanna Borda (coords.). Graniceros. Cosmovision y
meteorologia indigenas de Mesoameérica (pp.359-377). México: El Colegio
Mexiquense-UNAM.

Broda, Johanna. (1971). “Las fiestas aztecas de los dioses de la lluvia. En
Revista Espafola de Antropologia Americana. (Vol. 6, pp. 245-327).
Madrid.

. (1980). “Intercambio y reciprocidad en el ritual mexica”. Rutas de
Intercambio en Mesoamérica y el norte de México (81-97). XVI Reunién
de Mesa Redonda. México: Sociedad Mexicana de Antropologia.

257



. (1989). “Geografia, clima y observacién de la naturaleza en la
Mesoamérica prehispanica”. En Ernesto Vargas (Editor). Las mascaras
de la cueva de Santa Ana Teloxtoc. México: UNAM.

. (1991). “Cosmovision y observacion de la naturaleza: el ejemplo del
culto de los cerro en Mesoamérica”. En Johanna Broda, Stanislaw
Iwaniszewski y Lucrecia Maupomé (eds.). Argueoastronomia vy
etnoastronomia en Mesoamérica (pp. 461-500). México: UNAM-IIH.

. (1996). “Paisajes rituales del Altiplano Central”. En Arqueologia
Mexicana. (Vol. IV, pp.40-49). Num. 20. México.

. (1997). “Lenguaje visual del paisaje ritual de la Cuenca de México”. En
Rueda, Salvador, Constanza Vega y Rodrigo Martinez (eds.). Codices y
documentos sobre México 2° Simposio. (Vol. Il, pp. 129-162). Coleccién
Cientifica. México: INAH.

. (2001). “La etnografia de la fiesta de la Santa Cruz: una perspectiva
histérica”. En Johanna Broda y Félix Baez-Jorge (coords.). Cosmovision
ritual e identidad de los pueblos indigenas de México (165-238). México:
FCE.

. (2003). “El culto mexica de los cerros de la Cuenca de México: apuntes
para la discusién sobre graniceros”. En Beatriz Albores y Johanna Broda
(coords.). Graniceros. Cosmovision y meteorologia de Mesoameérica (pp.
49-90). México: El Colegio Mexiquense. A.C., UNAM.

. (20042). “Introduccién”. En Beatriz Albores y Johanna Broda (coords.).
Graniceros. Cosmovision y meteorologia de Mesoamérica (pp. 15-32).
México: El Colegio Mexiquense. A.C., UNAM.

. (2004b). “Ciclos agricolas en la cosmovision prehispanica: el ritual
mexica”. En Johanna Broda y Catherine Good (coords.). Historia y vida
ceremonial en las comunidades mesoamericanas: los ritos agricolas,
Instituto Nacional de Antropologia e Historia” (pp.35-60). México: UNAM.
. (2004c). “;Culto al maiz o a los santos? La ritualidad agricola
mesoamericana en la etnografia actual”. En Johanna Broda y Catherine
Good (coords.). Historia y vida ceremonial en las comunidades
mesoamericanas: los ritos agricolas (pp. 61-81). México: INAH-UNAM.

. (2007?). “Historia y Antropologia”. En Virginia Guedea (coord.). El
historiador frente a la historia (pp. 177-199). México: IIH-UNAM.

. (2007b). “Ritualidad y cosmovisién: procesos de transformacioén de las
comunidades mesoamericanas hasta nuestros dias”. En Diario de Campo
(pp. 68-77). No. 93. Julio-Agosto. México: INAH-CONACULTA.

. (2009). “Ofrendas mesoamericanas y el estudio de la ritualidad
indigena”. En Johanna Borda y Alejandra Gamez (coords.). Ritualidad
agricola (pp. 45-66). México: BUAP.

. (2013). “Ofrenda mesoamericanas en una perspectiva comparativa”. En
Johanna Borda (coord.). “Convocar a los dioses” ofrendas
mesoamericanas (pp. 639-702). México: CONACULTA-IVEC.

Broda, Johanna y Alejandro Robles. (2004). “De rocas y aires en la cosmovision
indigena: culto a los cerros y al viento en el municipio de Tepoztlan”. En
Broda y Good (coords.). Historia y vida ceremonial en las comunidades
mesoamericanas: los ritos agricolas (pp. 271-288). México: INAH-UNAM.

Cabrera y Quintero, Cayetano. (1981). Escudo de Armas de México. Ed.
Facsimilar. México: IMSS.

258



Canabal Cristiani, Beatriz. (2010). “El agua en los Altos de Morelos: disputa
espacial”’. En Canabal y Pizzonia (coordinadoras). Los duefios del agua.
Un estudio en los Altos de Morelos (pp. 11-31). México: UAM-Xochimilco.

Cano Herrera, Mercedes. (1989). “Exvotos y promesas en Castilla y Ledn”. En
Alvarez Santal6 Carlos, Maria Jesus Buxo y Rey Salvador Rodriguez
Becerra (coords.). La religiosidad popular, Tomo Ill, Hermandades,
romerias y santuarios (pp. 391-402). Barcelona: Anthropos.

Canto Aguilar, Giselle, Eréndira Cruz Alegria, Laura Ledesma Gallegos, Ana
Emma Pefia Rodriguez. (2000). Rescate arqueoldgico L.T. Yautepec
P.E. Tecali-Topilejo. Informe 1: Excavacion. (Nov-dic.).

Carrasco, Pedro. (1996). Estructura politico-territorial del Imperio tenochca. La
Triple Alianza de Tenochtitlan, Tezcoco y Tlacopan. México: COMEX-
Fideicomiso Historia de las Américas-FCE.

Castro, Joseph Manuel de. (1980). “Una relacion inédita de Tlayacapan Morelos,

en el Siglo XVIII (1743). Cuicuilco. Afio 1, Numero 2.

Cavazos Garza, lIsrael. (1973). ElI Sefior de la Expiracion del Pueblo de
Guadalupe. Monterrey: Comité Pro-Construccién del Templo de Ntra. Sra.
De Guadalupe.

Cddice Mendocino o Coleccion Mendoza. (1979). Manuscrito Mexicano del siglo
XVI que se conserva en la biblioteca Bodleiana de Oxford. Editado por
José Ignacio Echegaray. Prefacio de Ernesto de la Torre Villar de la
Academia Mexicana, correspondiente de la real de Madrid. México.

Cédice Chimalpopoca. Anales de Cuauhtitan y Leyenda de los soles.
(1945).Traduccién directa del ndhuatl por el Lic. Don Primo Feliciano
Velazquez. México: UNAM/Instituto de Historia.

Codice Ramirez. (1944). Manuscrito del siglo XVI intitulado: Relacion del origen
de los indios que habitan esta Nueva Espafia, segun sus historias.
Examen de la obra, con un anexo de cronologia mexicana por el Lic.
Manuel Orozco y Berra. México: Leyenda.

Cordova Ugalde, Maria Cristina. (2013). El rostro de cristo. Especialistas
meteoroldgicos y pentecostalismo en el municipio de Lerma, Estado de
México. Ponencia presentada en el | Congreso de etnografia de la religion:
Santuarios y peregrinaciones. Puebla. Benemérita Universidad Autbnoma
de Puebla.

Cruz de Amendbar, Isabel. (1995). La fiesta: metamorfosis de lo cotidiano. Chile:
Universidad Catolica de Chile.

Chanfén Olmos, Carlos. Conventos coloniales de Morelos. (1994). Prélogo de
Miguel Leon-Portilla. Instituto de Cultura de Morelos. México: Porria.

Charbonneau-Lassay L. (1997). El bestiario de Cristo. El simbolismo animal en
la Antigledad y la Edad Media. (Vol. I.). Traduccion de Francesc
Gutiérrez, 22. Barcelona: Olafieta.

Chimalpéahin, Domingo. (2003). Las ocho relaciones y el memorial de Colhuacan,
Tomo Il, séptima relacion. México: Cien de México.

Christensen, Bodil. (1962). “Los graniceros”. En Revista mexicana de estudios
antropolégicos. (Vol. 18, pp. 87-95). Tomo XVIII. México: Sociedad
mexicana de antropologia.

De la Pefa, Guillermo. (1980). Herederos de promesas. Agricultura, politica y
ritual en los Altos de Morelos. Ediciones de la casa chata.

Diez Taboada, Juan Maria. (1989). “La significacion de los santuarios” en
Alvarez Santalo, Maria Jesus Buxo y Rey Salvador Rodriguez Becerra

259



(coords.), La religiosidad popular, Tomo Il (pp. 268-281). Barcelona:
Anthropos.

Dow, James W. Santos y supervivencias. (1990). México: Instituto Nacional
Indigenista.

Duran, Fray Diego. (2002). Historia de las indias de Nueva Espafia e islas de
tierra firme. Tomo | y Il. México: editorial Cien de México.

Espinosa Pineda, Gabriel. (1994). “Las aves acuaticas, un medio prehispanico
de interpretacion del cosmos”. En Ciencias pp. 17-22. Namero 34, abril-
junio. Revista de difusion de la facultad de Ciencias-UNAM,

Estrada Jasso, Andrés. (1996). Imagenes en cafla de maiz. Universidad
Autoénoma de Potosi México. 1996.

“Expediente sobre el Santo Cristo de Totolapan y milagros que los frailes de San
Agustin del colegio de San Pablo con indiscrecion publicaron (1583)”.
Grupo: Inquisicion. Vol. 133. Exp. 23. México: Archivo General de la
Naciéon (AGN).

Favier Orendain, Claudio. (1998). Ruinas de utopia. San Juan Tlayacapan.
Espacio y tiempo en el encuentro de dos culturas. Gobierno del Estado de
Morelos. México: IIE-UNAM/FCE.

Ferrer Leon. (1997). “El contexto calendarico del Ciclo de Pascua”. En
Alteridades. (Vol. 7, pp.85-87). No. 13. México: UAM-I.

Fierro Alonso, Ulises. (2004). “Culto en cueva santa: una perspectiva histérica y
etnografica (Atlacholoaya, Morelos)”. En Broda y Good (coords.), Historia
y vida ceremonial en las comunidades mesoamericanas: los ritos
agricolas (pp. 339-349). México: INAH-UNAM.

Flores Cisneros, Gustavo. (2003). Mé&j Xééw. La gran fiesta del Sefior de
Alotepec. Fiesta de los pueblos indigenas. México: Comisién Nacional
para el Desarrollo de los Pueblos Indigenas.

Flores Mercado, Georgina. (2011). “Antes se tocaba papel, se estudiaba con un
maestro. Remembranzas de la educacién musical rural en Totolapan,
Morelos”. En Alteridades (pp. 149-163). No. 21, (42). México: UAM-I

Flores Mercado, Georgina, Javier Otaola Montagne y Lauro Vivanco Vazquez.
(2013). Los Doce Pares de Francia. Musica y danza tradicional de
Totolapan, Morelos No. 58. México: INAH.

Flores Mercado Georgina y Araceli Martinez Vergara. (2013). Musicos y
campesinos. Memoria colectiva de la muasica y las bandas de viento en
Totolapan, Morelos. México: CONACULTA-PACMyC.

Fuente, Julio de la. (1977). Yalalag. Una villa zapoteca serrana. México: Instituto
Nacional Indigenista.

Galicia Gordillo Angélica. (2002). Fiestas y manejo del espacio cultural en
algunas comunidades otomies de Ixmiquilpan, Hidalgo. Tesis de
doctorado. México: ENAH

. (2004b). “Fiestas y manejo del espacio cultural en algunas comunidades
otomies de Ixmiquilpan, Hidalgo”. En Johanna Broda y Catherine Good
(coords.). Historia y vida ceremonial en las comunidades
mesoamericanas: los ritos agricolas (pp.373-386). México: INAH-UNAM.

. (2007). “Dos santuarios representativos del estado de Hidalgo: Nuestra
Sefiora de los Angeles, Tulancingo, y El Sefior de las Maravillas, Actopan”.
En Sergio Sanchez Vazquez (coord.).Tulancingo, pasado y presente (pp.
139-167). México: UAEH.

260



. (2009). “Fiestas principales y fiestas patronales en tres municipios del
Centro de México: Ecatepec, Tecamac y Tizayuca”. En Johanna Broda y
Alejandra Gamez (coords.). Cosmovision Mesoamericana y Ritualidad
Agricola. Estudios interdisciplinarios y regionales (pp. 297-312). México:
Benemérita Universidad Autonoma de Puebla.

. (2012). “Tres cristos representativos en el Valle del Mezquital’. En
Lourdes Baez, Gabriela Garret, David Pérez, Beatriz Moreno, Ulises
Fierro y Milton Hernandez (coords.). Los pueblos indigenas de Hidalgo.
Atlas etnogréfico. Gobierno del Estado de Hidalgo-INAH.

. (2013). Los andares del sefior: Cristos, fuerzas y jerarquias en los valles
de México y el Mezquital. Ponencia presentada en el | Congreso de
etnografia de la religion: Santuarios y peregrinaciones. Puebla.
Benemérita Universidad Autonoma de Puebla.

. (2012). Cosmovision vy ritualidad agricola en una comunidad ngiwa
(popoloca). México: BUAP-FFyL-UNAM-IIA.

Garcia Martinez, Bernardo. (2014). “La implantaciéon eclesiastica en Nueva
Espafia". En Arqueologia Mexicana. (Vol. XXI pp. 43-53). Nom. 127
México: INAH.

Garcia Mendoza, Jaime. (2010). “Las congregaciones en el Morelos colonial”. En
Garcia Mendoza y Guillermo Najera (Coord.) Historia de Morelos. Tierra,
gente tiempos del Sur. De los sefiorios indios al orden novohispano. (Vol.
3, pp. 355-407). México: Gobierno del Estado de Morelos, Universidad
Auténoma del Estado de Morelos, Instituto de Cultura de Morelos.

Garcia Mendoza, Jaime y Guillermo A. Najera Najera. “Introduccion”. En Historia
de Morelos. Tierra, gente tiempos del Sur. De los sefiorios indios al orden
novohispano. (Vol. 3, pp. 355-407). México: Gobierno del Estado de
Morelos, Universidad Autonoma del Estado de Morelos, Instituto de
Cultura de Morelos.

Garcia Moll, Roberto y Marcela Salas Cuestas. (2013). “Arquitectura y vida
interna en los conventos novohispanos del siglo XVI”. En Arqueologia
Mexicana. (Vol. XXI, pp.18-25). Num. 124. México: INAH.

Garcia Rodriguez, Maria del Rocio, Alma Angélica Campos Valencia, Mario
Liévano Ramos. (2000). Totolapan. Raices y testimonios. Universidad del
Estado de Morelos.

Garma Navarro, Carlos. “La peregrinacion de Iztapalapa al Tepeyac”. (1994). En
Carlos Garma y Robert Shadow (coords.). Las peregrinaciones religiosas:
una aproximacion. (pp. 65-80). México: UAM-I.

Gerhard, Peter. (1970). “A method of reconstructing pre-Columbian political
boundaries in central México”. En Journal de la Societé des
Ameéricanistes. (Vol. 59, pp. 27-41).

Geertz, Clifford. (1997). La interpretacion de las culturas. Espafa: Editorial
Gedisa.

Gibson, Charles. (1981). Los aztecas bajo el dominio espafiol. México: Siglo XXI.

Giménez, Gilberto. (1978). Cultura popular y religion en el Andhuac. México:
Centro de Estudios Ecumeénicos.

. (1996). “Territorio y cultura”. En Estudios sobre las Culturas
Contemporaneas. (Vol. Il, pp. 9-30). Num. 4, Diciembre. México:
Universidad de Colima.

261



. (1999). “Territorio, cultura e identidades. La region socio-cultural”. En
Estudios sobre las Culturas Contemporaneas. (Vol. V, pp.25-57). Epoca
[l. Nam. 9.

. (2001). “Cultura, territorio y migraciones. Aproximaciones teoricas”. En
Alteridades (pp. 5-14). 11 (22).

. (2007). “Territorio, paisaje e identidades. La region sociocultural”. En
Estudios sobre la cultura y las identidades sociales (115-147). México:
CNCA/ITESO.

Godelier, Maurice. (1998). El enigma del don. Barcelona: Paidds.

Gomez Arzapalo Dorantes, Ramiro Alfonso. (2009). Los santos, mudos
predicadores de otra historia (La religiosidad popular en los pueblos de la
region de Chalma). México: Gobierno del Estado de Veracruz.

Gonzalez de Cardenal, Olegario. (2008). Cristologia. Madrid: Biblioteca de
autores cristianos.

Gonzélez de la Paz Manuel. (1735). Monstruo de la penitencia: Parto feliz del
monstruo de la Gracia Portentosa, inimitable, cruel Vida del Venerable,
Austero, Rigidisimo, Penitente Varén Fray Antonio de Roa. Manuscrito.
Archivo Histérico de la Biblioteca Nacional de Antropologia e Historia,
Colecciéon Antigua. No. 893. Capitulo Décimo Séptimo.

. (1755). Imagen segunda de Christo Nuestro Sefior crucificado en
Totolapan. Manuscrito. Archivo Historico de la Biblioteca Nacional de
Espafia.

Gonzalez, José Luis. (1992). “Cristo. El centro de la fe popular”. En Frans Damen
y Esteban Judd Zanon (Eds.). Cristo Crucificado en los pueblos de
América Latina. Antologia de la Religion Popular (pp. 83-97). Ecuador:
Instituto de Pastoral Andina.

Gonzélez Leyva, Alejandra. (1991). Chalma: una advocacion agustina. México:
UAEM.

Gbémez Martinez, Arturo. (2004). “El ciclo agricola y el culto a los muertos entre
los nahuas de la huasteca veracruzana. En Broda y Good (coords.).
Historia y vida ceremonial en las comunidades mesoamericanas: los ritos
agricolas (pp. 197-214). México: INAH-UNAM.

Gonzalez Martinez, Joaquin R. (1998). “Peregrinaciones de abril y mayo a través
del Papaloapan”. Aproximacién geoetnografica al culto del Cristo Negro.
En Beatriz Barba de Pifia Chan (coord.). Caminos terrestres al cielo.
Contribuciones al estudio del fenédmeno romero (pp.109-182). Serie de
Antropologia Social. México: INAH.

Gonzalez Montes, Soledad. (2003). “Pensamiento y ritual de los ahuizotes de
Xalatlaco, en el Valle de Toluca”. En Beatriz Albores, Johanna Borda
(coords.). Graniceros. Cosmovisibn y meteorologia indigenas de
Mesoamérica (pp. 314-358). México: El Colegio Mexiqguense/UNAM.

Good Eshelman, Catharine. (2001). “El ritual y la reproduccion de la cultura;
ceremonias agricolas, los muertos y la expresion estética entre los nahuas
de Guerrero”. En Johanna Broda y Félix Baez (coords.). Cosmovision,
ritual e identidad de los pueblos indigenas de México (239-297). México:
CNCA-FCE.

. (20042). “La vida ceremonial en la construccion de la cultura: entre los
nahuas de Guerrero”. En Johanna Broda y Catherine Good (coords.).
Historia y vida ceremonial en las comunidades mesoamericanas: los ritos
agricolas (pp. 127-149). México: INAH-UNAM.

262



. (2004b). “Trabajando juntos: los vivos, los muertos, la tierra y el maiz”.
En Johanna Broda y Catherine Good (coords.). Historia y vida ceremonial
en las comunidades mesoamericanas: los ritos agricolas (pp.153-176).
México: INAH-UNAM.

. (2004c). “Ofrendar, alimentar y nutrir: los usos de la comida en la vida
ritual nahua”. En Johanna Broda y Catharine Good Eshelman (coords.).
Historia y vida ceremonial en las comunidades mesoamericanas: los ritos
agricolas (pp. 305-320). México: INAH-UNAM.

. (2004d). “Reflexiones finales”. En Johanna Broda y Catharine Good
Eshelman (coords.). Historia y vida ceremonial en las comunidades
mesoamericanas: los ritos agricolas (pp. 439-454). México: INAH-UNAM

. (2007). “Economia y cultura: enfoques teoricos y etnograficos sobre la
reciprocidad”, en Etnografia de los confines Andanzas de Anne Chapman
(pp. 81-98). Andrés Medina y Angela Ochoa (coords.). INAH-
CEMCA/UNAM-IIA.

. (2013). “El estudio antropoldgico de ofrendas y depdsitos rituales”. En
Johanna Broda (coord.). “Convocar a los dioses” ofrendas
mesoamericanas (pp.43-81). México: CONACULTA-IVEC

Gossen, Gary H. (1979). Los chamulas en el mundo del Sol. México: INI.

Gramsci, Antonio. (1975). El materialismo historico y la filosofia de Benedetto
Croce. México. Juan Pablos editor.

Grijalva Juan de. (1985). Cronica de la orden de San Agustin en las provincias
de la Nueva Espafia. México: Porrda.

Gruzinski, Serge. (1995). La guerra de los imagenes. De Cristébal Colén a “Blade
Runner (1492-2019). México: Fondo de Cultura Econémica.

Gutiérrez Martinez, Daniel. (2010). “Introduccién”. En Religiosidades y creencias
contemporaneas. Diversidad de lo simbdlico en el mundo actual (pp. 9-
44). México: El Colegio mexiquense, A.C.

Gutiérrez, Rafael, Ricardo Melgar, Miguel Morayta. (2003). “Morelos. Imagenes
y miradas 1900-1940”. En Dialogos con el territorio. Simbolizaciones
sobre el espacio en las culturas indigenas de México. (Vol. Il). México:
CONACULTA-INAH.

Guzméan Gomez, Elsa y Arturo Ledn Lépez. (2008). Campesinos jitomateros.
Especializacién diversificada en los Altos de Morelos. Facultad de ciencias
agropecuarias. México: Universidad Autonoma del Estado de Morelos.

Guzman Puente, Maria Alicia de los Angeles, Jacinta Palerm Viqueira. (2005).
“‘Los jagueyes en la regién de los altos centrales de Morelos”. Boletin
Archivo Histérico del Agua (pp. 21-26). Afio 10. Num. 29. Enero-abiril.
México: Nueva Epoca.

Hassig, Ross. (1990). Comercio, tributo y transportes. La economia politica del
Valle de México en el siglo XVI. Version espafiola de Juan José Utrilla.
México: Alianza.

Heras Medina, Aida. (2005). “Los encantos de Totolapan”. En Tlahui-Medic. No.
20, 11. http://www.tlahui.com/medic/medic20/totol_aida.htm.

Hernandez Chavelas, Angel. (2010). “Totolapan”. En Canabal y Pizzonia
(coords.). Los duefios del agua. Un estudio en los Altos de Morelos (pp.
173-196). UAM-Xochimilco

Heyden Doris. (1991). “La matriz de la tierra”. En Arqueoastronomia y
etnoastronomia en Mesoameérica (pp. 500-515). México: UNAM,

263


http://www.tlahui.com/medic/medic20/totol_aida.htm

Hunt, Eva. (1977). The Transformations of the Hummingbird: Cultural Roots of a
Zinacantecan Mythical Poem (pp. 131-151). Ithaca y Londres, Cornell
University Press.

Instituto Nacional de Estadistica y Geografia. (2008). Anuario Estadistico
Morelos. Tomo I. México: Gobierno del Estado de Morelos.

(2010). 1l Conteo de Poblacion y Vivienda. México. En
http://wwwa3.inegi.org.mx/sistemas/mexicocifras/default.
.http://cuentame.inegi.org.mx/monografias/informacion/mor/territorio/rel
ieve.aspx?tema=me&e=17

Jalpa Flores, Tomas. (2009). La sociedad indigena en la regién de Chalco
durante los siglos XVIy XVII. Capitulo 1. México: INAH

Jiménez Medina, Arturo. (2000).Grupos parroquiales e identidad en una
parroquia de la ciudad de México: el caso de la parroquia del Sto. Cristo
de la agonia, Tesis de maestria. México: ENAH.

Jiménez Moreno, Wigberto. (1958). Estudios de historia colonial. México: INAH.

Josserand, J. Kathryn y Nicholas A. Hopkins. (2007). “Tila y su Cristo Negro:
Historia, peregrinacion y devocion en Chiapas, México”. En Mesoamérica
(pp. 82-112). NUm. 49. México.

Juarez Becerril, Alicia Maria. (2010). Los aires y la lluvia: ofrendas en San Andrés
de la Cal, Morelos. México: Gobierno del Estado de Veracruz.

. (2013a). “De los santos y divinidades de la naturaleza. La interaccion de
los especialistas meteorolégicos con las entidades sagradas”. En Ramiro
Gomez Arzgpalo (comp.). Los divinos entre los humanos (pp.127-155).
México: Artificio Editores.

. (2013b). “Presentacion de semillas al Santo Entierro. Una expresion
ritual y agricola del poblado de Ameyaltepec en Taxco, Guerrero.
Ponencia presentada en el IV Coloquio de Cosmovisiones Indigenas.
Puebla. Benemérita Universidad Autonoma de Puebla.

. (2013c). La imagen del santo entierro de Taxco: relacibn meteoroldgica
entre dos pueblos. Ponencia presentada en el | Congreso de etnografia
de la religion: Santuarios y peregrinaciones. Puebla. Benemérita
Universidad Autonoma de Puebla.

Konstantinov, F.V. (1963). El materialismo histérico. México: Grijalbo.

Kubler, George. (1948). Mexican architecture of the sixteenth century. Tomo Il
U.S.A, Yale: University Press.

Kubler, George. (1982). Arquitectura mexicana del siglo XVI. México: F.C.E.

Lara Astudillo, Laura Cecilia. (2006). Analisis de las etapas constructivas del
convento de San Guillermo del siglo XVI en Totolapan, Morelos. Tesina.
México: UAEM.

Lara, Jaime. (1999). “Cristo-Helios americano: La inculturacion del culto al sol en
el arte y arquitectura de los virreinatos de la Nueva Espafia y del Peru”.
En Anales del instituto de investigaciones estéticas (pp. 29-49). NUm. 74-
75. México: UNAM.

Ledesma Gallegos, Laura. (2009). Tradicién y expresion de los patios en los
claustros novohispanos. Cuatro estudios de caso. México: INAH.

Ledn-Portilla, Miguel. (1994). “Prélogo”. Conventos coloniales de Morelos.
México: Instituto de Cultura de Morelos, Grupo Financiero GBM Atlantico,
ed. Porrua.

Lépez-Austin, Alfredo. (1995).Tamoanchan y Tlalocan. México: FCE.

. (1996). Cuerpo humano e ideologia. Tomo 1. México: UNAM,

264



. (1997?). “Cuando Cristo andaba de milagros: la innovacion del mito
colonial’. En De hombres y dioses (pp. 229-254). México: El colegio de
Michoacan y el Colegio Mexiquense.

(1997b.) “Ofrenda y comunicacion en la tradicion religiosa
mesoamericana”. En De hombres y dioses (pp.208-227). El colegio de
Michoacén y el Colegio Mexiquense.

. (1998). Hombre-Dios y politica en el mundo nahuatl, UNAM, México.

. (2001). “El nucleo duro, la cosmovision y la tradicidn mesoamericana”.
En Johanna Broda y Félix Baez-Jorge (coords.). Cosmovision, ritual e
identidad de los pueblos indigenas de México (pags. 47-65). México:
CNCA-FCE.

Lépez Beltran, Lauro. (1969). Fray Antonio de Roa. Taumaturgo Penitente.
México: Jus.

Lépez Gonzalez, Valentin, Historia de la integracion y consolidacion territorial del
Estado de Morelos; Universidad de Morelos, 1958.

Lupo, Alessandro. (2001). “La cosmovisidn de los nahuas de la Sierra de
Puebla”. En Johanna Broda y Félix Baez-Jorge (coords.). Cosmovision,
ritual e identidad de los pueblos indigenas de México (pags. 335-389).
México: CNCA-FCE.

Maduro, Otto. (1980). Religion y conflicto social. México: Centro de estudios
ecuménicos, México.

Malinowski, Bronislaw. (1975). Los argonautas del pacifico occidental. México:
ediciones Peninsula.

Maldonado Jiménez, Druzo. (1990). Cuauhnahuac y Huaxtepec. México:
Universidad Autébnoma de México, Centro Regional de Investigaciones
Multidisciplinarias.

. (2000). Deidades y espacio ritual en Cuauhndhuac y Huaxtepec.
Tlahuicas y xochimilcas de Morelos (siglos XII-XVI). México: UNAM-IIA.

. (2001). “Cerro y volcanes que se invocan en el ‘culto a los aires’,
Coatetelco, Morelos”. En Broda, Iwaniszewski y Montero (coords.). La
montafia en el paisaje ritual (pp. 395-417). México: CONACULTA-INAH/
UNAM.

. (2005). Religiosidad indigena Historia y etnografia. Coatetelco,
Morelos. México: INAH.

. (2009). “Cofradia, hermandades y obras pias en el Arzobispado de
Mexico: El caso de las parroquias, curatos y ‘Pueblos de visita’ del Morelos
Colonial, (1794)". En Enrique Anzurez Carrillo (coord.). EI Municipio de
Ayala. Apuntes desde su historia (pp. 141-164). México: CONACULTA,
INAH-Morelos.

. (2010). “Mercados locales e intercambio en el Morelos prehispanico”.
En Jaime Garcia y Guillermo Najera (coords.). De los sefiorios de indios
al orden novohispano. (Vol. 3, pp. 163-175). México: Congreso del Estado
de Morelos

Marrero Amador, Pablo F. (2002). Traza espafiola, ropaje indiano. El Cristo de
Telde y la imagineria en cafia de maiz. Ed. Ayuntamiento de Telde.

Martinez Marin, Carlos. (1972). “Santuarios y peregrinaciones en el México
prehispanico”. En Religibn en Mesoamérica (pp.161-178). XII Mesa
Redonda, México: Sociedad Mexicana de Antropologia.

Marzal, Manuel. (1988). El sincretismo americano (pp. 29-74). Lima: Pontifica
Universidad Catolica del Pera.

265



Masferrer Kan, Elio (coord.). Lourdes Béez, Elizabeth Brenis, Norma Barranco,
Mariam Salazar, Tobias Garcia, Gabriela Montoya, Leopoldo Trejo e lvan
Pérez. (2003). “Espacios, territorios y santuarios en las comunidades
indigenas de Puebla”. En Alicia M. Barabas (coord.). Dialogos con el
territorio. Simbolizaciones sobre el espacio en las culturas indigenas de
México. (Vol. II, pp. 37-100). México: INAH.

Matricula de tributos o Codice de Moctezuma. Facsimilar. (1997). Introducciény
explicacion Luis Reyes Garcia. México: FCE.

Mauss, Macel. (1979). “Ensayo sobre los dones. Motivo y forma del cambio en
las sociedades primitivas”. En Marcel Mauss. Sociologia y antropologia.
Madrid: Tecnos.

Medina Hernandez, Andrés. (2001). “La cosmovision mesoamericana: una
mirada desde la etnografia”. En Johanna Broda y Félix Baez-Jorge
(coords.). Cosmovision, ritual e identidad de los pueblos indigenas de
México (pags. 67-163). México: CNCA-FCE.

. (2007). “Presentacion”. La memoria negada de la Ciudad de México:
sus pueblos originarios. En Andrés Medina (coord.). México: UNAM-IIA-
UACM.

Melgar Bao, Ricardo. (2002). “Una constelacién veneracional entre los nahuas de
Morelos”. En Convergencia (pp. 155-180). Mayo-agosto. Afio 9. Nam. 29.
México: Universidad Autonoma del Estado de México.

. “Cristocentrismo: una constelacion veneracional en Morelos”.

Meli, Roberto. (2011). Los conventos mexicanos del siglo XVI. Construccion,
ingenieria estructural y conservacion. UNAM-Instituto de Ingenieria.
México: Porrda.

Mendizdbal Othon de. (1946). “El santuario del Sacromonte”. En Obras
Completas (pp. 521-527). Tomo Il. México: Talleres Grafico de la Nacion.

Mendieta, Geronimo Fray. (2002). Historia eclesiastica indiana. Tomo |. México:
Cien de México.

Mendoza Rico, Mirza y Alejandro Vasquez Estrada. (2003). “El divino Salvador,
integrador de territorio”. En Alicia M. Barabas (coord.). Didlogos con el
territorio. Simbolizaciones sobre el espacio en las culturas indigenas de
México. (Vol. Il, pp. 235-249). México: INAH.

Millan, Sadl. (1993). La ceremonia perpetua: ciclos festivos y organizacion
ceremonial en el sur de Oaxaca. México: INI.

Mohar Betancourt, Luz Ma. (1987). El tributo mexica en el siglo XVI: analisis de
dos fuentes pictograficas. Cuadernos de la casa Chata. México: CIESAS.

Monroy Valverde, Fabiola Patricia. (2004). Tila, Santuario de un Cristo Negro en
Chiapas. México: Instituto de Investigaciones Filologicas-UNAM.

Montufar Lopez, Aurora. (2009). “Rituales de apertura y cierre del temporal en
Temalcatzingo, Guerrero”. En Johanna Broda y Alejandra Gamez
(coords.). Cosmovision Mesoamericana y ritualidad agricola. Estudios
interdisciplinarios y regionales (pp. 373-388). México: BUAP.

Morayta Mendoza, Luis Miguel. (1997). “La tradicion de los aires en una
comunidad del norte del estado de Morelos: Ocotepec”. En Beatriz
Albores/Johanna Broda (coords.). Graniceros. Cosmovision vy
meteorologia indigenas de Mesoamérica (pp. 217-232). El Colegio
Mexiquense. México: [IH-UNAM.

. (1992). Los toros. Una tradicion de gusto y reciprocidad de los
campesinos morelenses. México. INAH.

266



. (2003). “La tradicion de los aires en una comunidad del norte del estado
de Morelos: Ocotepec. Beatriz Albores, Johanna Borda (coords.).
Graniceros. Cosmovision y meteorologia indigenas de Mesoamérica (pp.
217-232). México: El Colegio Mexiquense-UNAM.

. (2010). “Conflictos y soluciones entre pueblos de tradicion nahua de
Morelos: una ruta por la costumbre, la ley y la diversidad religiosa”. En F.
Quintal, Aida Castilleja y Elio Masferrer (coords.). Los dioses, el evangelio
y el costumbre. Ensayos de pluralidad religiosa en las regiones indigenas
de México. (Vol. Il, pp.356-369). México: INAH.

. (coord.), Catharine Good Eschelman, Ricardo Melgar Bao, Alfredo
Paulo Maya y Maria Cristina Saldafia Fernandez. (2003). “Chicahualistle,
“La fuerza” en el paisaje sagrado de Morelos”. En Barabas, Alicia (coord.)
Dialogos con el territorio. Simbolizaciones sobre el espacio en las culturas
indigenas de México (Vol. Il pp.307-396.). Coleccién Etnografia de los
Pueblos Indigenas de México, Serie Ensayos. México: INAH.

Moreno Negrete, Sarbelio. (2004). Esplendor de la arquitectura novoshispana:
Templos y conventos Tomo Il (Los Agustinos en México D.F. y los Estado
de Hidalgo, Michoacan, México, Guanajuato, San Luis Potosi y
Querétaro). México.

Moyssén Echeverria, Xavier. 1967. “Texto”. En Roziere, Sonia de la. México,
Angustia de sus cristos. Fotografia de Sonia de la Roziere. Texto de
Xavier Moyssen. Traduccion de Colin White; disefio Jorge Gurria Lacroix.
México: INAH.

Navarrete Caceres, Carlos. (2006). Las rimas del peregrino: poesia popular en
oraciones, alabados y novenas al Cristo de Esquipulas, Guatemala.
Centro de Estudios Folkléricos. USAC.

. (2013). “Introduccion”. En Carlos Navarrete (ed.). En la didspora de una
devocion. Acercamientos al estudio del Cristo Negro de Esquipulas.
México: UNAM-IIA.

Nebel Richard. (1992). “El rostro mexicano de Cristo”. En Frans Damen y
Esteban Judd Zanon (Eds.). Cristo Crucificado en los pueblos de América
Latina. Antologia de la Religién Popular (pp. 59-82). Ecuador: Instituto de
Pastoral Andina.

Neff, Francoise. (1994). El rayo y el arcoiris. INI.

. (2013). En la didspora de una devocion. Acercamientos al estudio del
Cristo Negro de Esquipulas. México: UNAM-IIA.

Orozco Gomez, Fernando y Samuel Villela Flores. (2003b). “Geografia sagrada
en la montafa de Guerrero”. En Alicia M. Barabas (coord.). Dialogos con
el territorio. Simbolizaciones sobre el espacio en las culturas indigenas de
México. (Vol. Il, pp.127-191). México: INAH.

Ortiz, Renato. (1996). “Otro territorio” En Antropologia: Revista de pensamiento
antropoldgico y estudios etnograficos (pp.5-21). No. 12. Madrid.

Otaola Montagne, Javier. (2008). El caso del Cristo de Totolapan.
Interpretaciones y reinterpretaciones de un milagro. En Estudios de
historia novohispana. (Vol. 38, pp. 19-38). México: IIH-UNAM.

.(2013). Nueva y breve relacion de lo acaecido en el pueblo de Totolapan
en 1543, escrita 470 afios después, con la intencion de aportar a la
memoria de esta tradicion. México.

Parker, Cristian. (1996). Otra légica en América Latina. Religion popular y
modernizacion capitalista. Chile: FCE.

267



Padrén Herrera, Maria Elena, “Peticiones de lluvia en el Mazatépetl, San
Bernabé Ocotepec” (2009). En Johanna Broda y Alejandra Gamez
(coords.). Cosmovision Mesoamericana y ritualidad agricola. Estudios
interdisciplinarios y regionales (pp. 313-330. México: BUAP.

Paulo Maya, Alfredo. (2003). “Claclasquis o aguadores de la region del volcan
de Morelos”. En Beatriz Albores y Johanna Broda (coords.). Graniceros.
Cosmovision y meteorologia indigenas de Mesoamérica (pp. 255- 287).
México. El colegio Mexiquense-UNAM.

Pellén Caballero, Esperanza Marcela. (1987). indice del Archivo Parroquial de
San Guillermo Totolapan. Tesis de licenciatura en Historia. México:
Universidad Iberoamericana.

Pefa Virichez, Rosa de la, Vladimir Palma Linares. (2010). “Desarrollo histérico
del altépetl Ocuilan. En Estudios de cultura Otopame, Num. 7. México: IIA-
UNAM.

Pefafiel, Antonio. (1885). Nombres geogréaficos de México. Catalogo alfabético
de los nombres del lugar pertenecientes al idioma “nahuatl”. Estudio
jeroglifico de la matricula de los tributos del Cédice Mendocino. México,
Oficina tipografica de la Secretaria de Fomento.

Peralta Aviles, Fernando. (2008). Revista Altos de Morelos. Expresion. Afio 1,
NUum 6. Septiembre.

Ponce Riveros, Rosalba Francisca. (2007). “Muéveme tu cuerpo tan herido...
Una aproximacion a la iconografia de los crucificados. Imagenes de
devocién popular de Acaxochitlan, Hidalgo. En Sergio Sanchez Vazquez
(coord.).Tulancingo, pasado y presente (pp. 169-198). México: UAEH.

Portal Ariosa, Maria Ana. (1994). “Las peregrinaciones y la construccién de
fronteras simbdlicas”. En Garma Navarro y Robert Shadow (coords.). Las
peregrinaciones religiosas: una aproximacion. México: UAM-Iztapalapa.

. (1997). Ciudadanos desde el pueblo. Identidad urbana y religiosidad
popular en San Andrés Totoltepec, Tlalpan. México: UNAM-I, Culturas
Populares.

Portelli, Hugues. (1995). Gramsci y la cuestion religiosa. Una sociologia marxista
de la religion. Espafia: Antrhropos.

Pozas Arciniega, Ricardo. (1987). Chamula. México: Instituto Nacional
Indigenista.

Prat i Carés, Joan. (1989). “Los santuario marianos en Catalufia: una
aproximacion desde la etnografia”. En “La significacion de los santuarios”
en Alvarez Santal6, Maria Jesus Buxo y Rey Salvador Rodriguez Becerra
(coords.). La religiosidad popular, Tomo Il (pp. 211-252). Barcelona:
Anthropos.

Prieto Hernandez, Diego (coord.). Beatriz Utrilla, Oscar Banda, Luis Ferro, Mirza
Mendoza, Alejandro Vazquez, Eduardo Solorio. (2003). “Mahets’i jar hai
(el cielo en la tierra). Los territorios de lo sagrado entre los fianho de
Querétaro”. En Alicia M. Barabas (coord.). Didlogos con el territorio.
Simbolizaciones sobre el espacio en las culturas indigenas de México.
(Vol. 11, pp.221-306). México: INAH.

Prontuario de informacion geografica municipal de los Estados Unidos
Mexicanos. (2009). Totolapan, Morelos. México: INEGI.

Rappaport Roy A. (2001). Ritual y religion en la formacion de la humanidad.
Madrid: Cambridje University Press.

268



Réau Louis. (2000). Iconografia del arte cristiano. lconografia del arte cristiano-
Nuevo Testamento. (Tomo 1/Vol. 2). Espafia: Serbal.

“‘Relacion de Totolapan y su partido”. (1986). En René Acuia (Ed.). Relaciones
geograficas del siglo XVI. México. Tomo Il (ppl55-165). México: IIA-
UNAM.

Relaciones geograficas del siglo XVI: México. (1986). René Acufia (Ed.). Tomo
[l (pp155-165). México: IIA-UNAM.

Reyes Garcia, Luis. (1961). Pasion y muerte del Cristo Sol. Cuadernos de la
Facultad de Filosofia y Letras 9. Xalapa: Universidad Veracruzana.

. (1977). “Introduccién”. En Matricula de tributos o Codice de Moctezuma.
Facsimilar. México: FCE.

Reyes Martinez, Marisol. 2005). Estudio etnografico de la fiesta del Sefior de la
Salud del pueblo de San Lorenzo Tezonco, en el periodo 2004-2005.
Tesis de licenciatura. México: ENAH.

Ricard, Robert. (2004). La conquista espiritual de México. Ensayo sobre el
apostolado y los métodos misioneros de las érdenes mendicantes en la
Nueva Espafia de 1523-1524 a 1572. Meéxico: Fondo de Cultura
Econdmica.

Robelo, Cecilio. (1897). Nombres geogréficos indigenas del Estado de Morelos.
Estudio critico de varias obras de topanomatologia nahoa. Segunda
edicién. Luis G. Miranda impresor.

Robles, Antonio de y Antonio Castro Leal. (1972). Diario de sucesos notables
(1665-1703). Tomo II. México: Porrua.

Rodriguez-Shadow, Maria J. y Roberto D. Shadow. (2002). El pueblo del sefior:
las fiestas y peregrinaciones de Chalma. México: Universidad Autbnoma
del Estado de México.

Rojas Rabiela, Teresa. (1980). “Una relacion inédita de Tlayacapan, Morelos, en
el siglo XVIII (1743)”. Cuicuilco (pp.59-62). Afio 1. No. 2. México: ENAH.

Romero Flores, Jesus. (1940). Iconografia Colonial. México: SEP-INAH.

Ross Crumrine, N. (1986). “Drama folklérico en Latino América: Estructura y
significado del ritual y simbolismo de Cuaresma y de la Semana Santa” en
Folklore Americano. No. 41/42. Guatemala: Instituto Panamericano de
Geografia e Historia.

Roziere, Sonia de la, Xavier Moyssén. (1967). México: Angustia de sus cristos.
Fotografias de Sonia de la Roziere. Texto de Xavier Moyssen. Traduccion
de Colin White; disefio de Jorge Gurria Lacroix. México: INAH.

Rubial Garcia, Antonio. (1981). “Santiago de Ocuituco: La organizacion
econdémica de un convento rural agustino a mediados del siglo XVI”. En
Estudios de Historia Novohispana. (Vol. VII). México: UNAM-IIH.

. (1989). El Convento Agustino y la Sociedad Novohispana (1533-1630).
México: UNAM.

. (1990). Una monarquia criolla (La provincia agustina en el siglo XVIII).
México: CNCA.

. (1998). “Cristianismo-paganismo. La Iglesia ante la religiosidad
popular en la Edad Media y el Renacimiento”. En Mercedes de la Garza
y Maria del Carmen Valverde (coords.). Teoria e historia de las religiones
(pp. 207-222). México: FFyL-UNAM.

. (1999). La santidad controvertida. México: UNAM. FCE.

. (2013). (coordinador). La Iglesia en el México colonial. Capitulo III.
México: IIH-UNAM, ICSyH-BUAP, Ediciones de Educacion y cultura.

269



Ruiz Jaramillo, Nain Alejandro. (2011). El santo entierro y sepulco de Cristo en
una cueva del cerro de la Estrella. Reflexiones, discusion y estudio en
torno a la escultura fundacional del Sefior de la Cuevita de Iztapalapa.
Tesis de maestria en Historia del Arte. México: FFyL-UNAM.

Ruiz Zavala, Alipio [fray]. (1984). Historia de la provincia agustiniana del
Santisimo nombre de Jesus de México. Tomo Il. México: Porraa.
Sahagun, Fray Bernardino de. (2002). Historia general de las cosas de Nueva

Espafia. Tomo I, Tomo Iy Tomo lll. Cien de México,

Sahlins, Marshall. (1983). Economia de la edad de piedra. 22 edicion. Madrid:
Akal.

Saldafia Fernandez, Maria Cristina. (2010). Ritual agricola en el suroeste de
Morelos: la fiesta de la Ascension. Plaza y Valdés. México: Universidad
Auténoma del Estado de Morelos-Centro de Estudios Ambientales e
Investigacion de la sierra de Huautla.

Salinas Miguel. (1924). “La sierra de Tepoztlan”. En Miguel Salinas. Historias y
paisajes morelenses (Primera Parte), (pp.120-158).México: Tlalpan, D.F.

Sanchez Reséndiz, Victor Hugo. (2006). De rebeldes fe. Identidad y formacién
de la conciencia zapatista. Instituto de Cultura de Morelos.

Sanchez Vazquez, Sergio. (2001). “La Santa Cruz: culto en los cerros de la
region otomi Actopan-Ixmiquilpan”. En La montafa en el paisaje ritual (pp.
441-453). México: CONACULTA-INAH, UNAM.

Santos, Milton. (2000). La naturaleza del espacio. Técnica y tiempo. Razén y
emocion. Barcelona: Ariel

. (2005). “O retorno do territorio”. En OSAL: Observatorio Social de
Ameérica Latina (pp.255-261). Afio 6 no. 16, enero-abril. Buenos Aires.

Sardo, Joaquin. (1979). Relacion histérica y moral de la portentosa imagen de
N. Sr. Jesucristo crucificado aparecido en una de las cuevas de S. Miguel
de Chalma. Edicion facsimilar de 1810. México: Biblioteca enciclopédica
del Estado de México.

Séjourné, Laurette. (2006). De Xochimilco a Amecameca. México: Siglo XXI.

Scheper Hughes, Jennifer. (2010). Biography of a Mexican Crucifix. Lived religion
and local faith from the conquest to the present. Oxford University Press.

Schneider, Luis Mario. (1995). Cristo, santos y virgenes. Santuarios y
devociones de México México: Planeta

Shadow, Robert y Maria Rodriguez Shadow. (1994). “Simbolos que amarran,
simbolos que dividen: hegemonia e impugnacion en una peregrinacion
campesina a Chalma”. En Garma Navarro y Robert Shadow (coords.). Las
peregrinaciones religiosas: una aproximacion (pp. 81-140). México: UAM-
Iztapalapa.

Sierra Carrillo, Dora. (2000). El yauhtli o pericén, planta curativa y protectora. Su
importancia magico-religiosa en el presente y en el pasado. Tesis de
Doctorado. Universidad Nacional Autbnoma de México. México: Facultad
de Filosofia y Letras.

Secretaria de Programacion y Presupuesto-CGSNEGI. (1981). Sintesis
geografica de Morelos. México.

Stresser-Péan, Guy. (2011). El Sol-Dios y Cristo. La cristianizacion de los indios
de México vista desde la sierra de Puebla. Fondo de Cultura Econdmica.
México: Consejo Nacional para la Cultura y las Artes, Centro de Estudios
Mexicanos y Centroamericanos.

270



Taboada, Juan Maria. (1989). “La significacion de los santuarios” en Alvarez
Santald, Maria Jesus Buxo y Rey Salvador Rodriguez Becerra (coords.),
La religiosidad popular, Tomo Il (pp. 268-281). Barcelona: Anthropos.

Taylor William, B. (1999). Ministros de lo sagrado. Traduccion Oscar Mazin
Gomez y Paul Kersey. (Vol. I). México: ElI Colegio de Michoacan-
Secretaria de Gobernacion-EIl Colegio de México.

Toussaint Alfonso. (2003). Convento en Morelos. México: Gobierno del Estado
de Morelos.

Toussaint, Manuel. (1990). Pintura Colonial en México, Universidad Nacional
Auténoma de México-Instituto de Investigaciones Estéticas. Edicion de
Xavier Moyssén. México: UNAM.

Turner, Victor. (1980). La selva de los simbolos. 43. Ed. México: Siglo XXI.

Vazquez Martinez, Ana Laura. (2013). “Ni blanco ni negro pero moreno es’: El
ciclo de Cuaresma y el culto al Sefior de Las Pefas en Etla, Oaxaca”.
Congreso de etnografia de la religion: santuarios y peregrinaciones, 13 al
15 de noviembre, (paper).

Villalobos Sampayo, Leticia. (2014). Una propuesta de regién devocional desde
la etnografia: El santuario del Sefior de Tlacotepec y simbolismos del
agua. Tesis de doctorado en Antropologia. México: FFyL, UNAM

Vazquez Martinez, Ana Laura. (2013). “Ni blanco ni negro pero moreno es”. El
ciclo de Cuaresma y el culto al Sefior de Las Pefias en Etla, Oaxaca.
Ponencia presentada en el | Congreso de etnografia de la religion:
Santuarios y peregrinaciones. Puebla. Benemérita Universidad Autbnoma
de Puebla.

Vazquez, Vazquez, Elena. (1965). Distribucion geogréfica y organizacion de las
ordenes religiosas en la Nueva Espafia, Siglo XVI. México: Instituto de
Geografia, UNAM.

Velasco, Alonso. (1951). Historia de la Milagrosa Renovacion de la soberana
imagen de Cristo Nuestro Sefior Crucificado que se venera en la iglesia
del Convento de Santa Teresa la Antigua.

Velasco Toro, José. (1997) “Introduccion”. En Santuario y Region. Imagenes del
Cristo negro de Otatitilan (pp. 25-46). México: Instituto de Investigaciones
Historico-Sociales/Universidad de Veracruz.

. (1999). “Lineas tematicas para el estudio de los santuarios”, en Boletin
2 (pp. 1-8). Colegio de Etndlogos y Antropo6logos Sociales, A. C. Num. 2.
Primavera-verano.

. (2000). De la historia al mito: mentalidad y culto en el Santuario de
Otatitlan. México: Instituto Veracruzano de Cultura.

Vera Fortino, Hipdlito. (1981). Itinerario parroquial del arzobispado de México y
resefia historica, geogréafica y estadistica, de las parroquias del mismo
arzobispado. Biblioteca Enciclopédica del Estado de México.

Villasefior y Sanchez, José Antonio de. (2005). Theatro Americano. Descripcion
general de los reynos y provincias de la Nueva Espafia y sus
jurisdicciones. Nueva Biblioteca Mexicana. UNAM.

Villela, Samuel L. (2001). “El culto a los cerros en la montafia de Guerrero; Broda,
Iwaniszewski y Montero (coords.). La montafia en el paisaje ritual (pp.
331-351). México: CONACULTA-INAH.

Warman, Arturo. (1972). La Danza de Moros y Cristianos. México: SEP.

Weckmann, Luis. (1996). La herencia medieval de México. México: COLMEX-
FCE.

271



Zepeda Navarro, Sergio. (2002). El tendido de los cristos Una tradiciéon de San
Miguel Hidalgo. México: Asociados Numerarios de el Colegio de Jalisco.

272



	Portada 
	Índice 
	Introducción 
	Capítulo 1. Las Relaciones de Intercambio y Reciprocidad Como Categoría Conceptual Para el Estudio del Culto a la Imagen de Cristo
	Capítulo 2. Antecedentes Históricos. Las Relaciones Sociales de Intercambio Económico y Simbólico en las Tierras Altas de Morelos
	Capítulo 3. El Territorio de Totolapan Como Espacio Local y Regional en las Relaciones de Intercambio y Reciprocidad 
	Capítulo 4. La Fiesta del Cristo Aparecido. El Quinto Viernes de Cuaresma 
	Capítulo 5. El Paisaje Ritual de Totolapan
	6. Conclusiones Generales 
	Bibliografía



