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INTRODUCCION

El espacio conventual forma parte del paisaje religioso mexicano, en este caso, del estado
de Hidalgo. Los conventos tuvieron su auge en el siglo XVI, hasta su decadencia en el siglo
XVIII cuando pasaron a formar parte del clero secular; durante ese periodo, representaron
la materializacion del ideal humanistico de las érdenes mendicantes que arribaron a
América. El exconvento agustino de San Andrés Apoéstol, ubicado en el municipio de
Epazoyucan, es un caso de particular interés de este tipo de edificaciones, distintas en
funciones a las europeas: a pesar de concentrar un nimero reducido de religiosos, recurrio
a una gran diversidad de simbolismos y recursos artisticos enfocados a orientar el
sentimiento religioso de los naturales hacia un cristianismo renovado, basado en la vida
comunitaria tanto material como espiritual.

Mircea Eliade mostré cédmo algunas partes del espacio son cualitativamente distintas a
otras: son mas ‘sagradas’, ‘significativas’ ‘fuertes’, o ‘saturadas de poder’ (Della Dora,
2011:166). El espacio mitico en especifico es indispensable para estructurar el espacio
pragmatico (Delgado, 2003:113). Las iglesias cristianas estan disefiadas para influir
espacialmente en las practicas de adoracion, facilitando unas actividades e impidiendo
otras, con el objetivo de enfocar la atencion de los creyentes en lo divino y mediar dicha
relacion (Halgren, 2008:3). Los gedégrafos han analizado una amplia gama de fenémenos
asociados a la religiosidad, desde la difusién de los grupos religiosos hasta el significado y

los usos del espacio sagrado (Halgren, 2008:3).



El fendmeno del monacato ha sido analizado en Geografia para explicar la expansion que
han tenido las religiones universalistas a través de los siglos (Park, 2002), para revelar
como es posible para un monasterio integrar las actividades seculares y sagradas dentro
de un territorio (Stump, 2008), para explicar una caracteristica de los espacios sagrados,
gue es el poder divino, y de qué manera un convento puede irradiar beneficios materiales
y espirituales a su alrededor (Tuan, 2009).

Para el caso del exconvento de San Andrés Apéstol no se ha ahondado lo suficiente en la
gran influencia que tuvo para el clero regular el pensamiento de San Agustin sobre la
organizacion y delimitacion de los espacios en los conventos agustinos como este, su
espacio sagrado o su estructura simbolica que buscaba mediante las formas, exaltar el
sentimiento religioso y representar espacios miticos tales como el Paraiso en el jardin
claustral y el Infierno en el espacio atrial, con lo cual vemos que no sélo la organizacién de
los espacios obedece a ciertos simbolismos, sino que también su funcionalidad y con ello
sus actividades y su vida ritual. Dicho esto, se plantea en este trabajo comprender la
estructura y funcion de los espacios del exconvento, mediante una hermenéutica que nos
ofrezca claves interpretativas para una lectura simbolica de los mismos. Para ello, se parte
de las siguientes preguntas de investigacién: ¢Como fue el proceso de fundacion y
configuracion del exconvento agustino de San Andrés Epazoyucan? ¢ Como se delimita y
comunica lo sagrado y lo profano en ese espacio? ¢Como esta organizada la estructura
simbdlica del espacio en relacién con la vida colectiva religiosa y sus mitos y rituales? ¢,De
gué manera el pensamiento de San Agustin influyé en la estructura y funciones del convento
y sus espacios? ¢Qué propuesta hermenéutica podemos elaborar para comprender los

espacios a partir de sus claves simbdlicas?



La cultura, la religion y sus espacios y paisajes, pueden leerse como “textos” y como redes
de signos y simbolos que pueden analizarse por medio de métodos hermenéuticos, que
tratan el significado y la interpretacién de una manera tedricamente reflexiva (Saelid,
2011:276), ya que, segun Gadamer, el lenguaje es mas que un sistema de convenciones o
un medio de comunicacion; alude al didlogo trascendental del hombre en su mundo tanto
exterior como intimo (Solares, 2000:10), ademas, siguiendo la linea de Heidegger, el
fildsofo considera que: “el conocimiento que tiene el hombre del mundo esta mediado por
el lenguaje [...] la linguisticidad de nuestro ser-en-el-mundo articula en el fondo todo el
ambito de la experiencia” (Gadamer, 2001:79).

Lo sagrado articula en su propia légica y lenguaje la realidad del ser humano con “lo otro”
o lo divino en sus aspectos subjetivos y objetivos, asigna valor a través de practicas y
lugares, formas arquitectonicas u obras de arte. En este trabajo se busca proponer una
hermenéutica de los espacios y su relacioén con lo sagrado en la zona de estudio, es decir,
generar una propuesta interpretativa de los espacios religiosos desde una simbdlica
religiosa. Para ello, comprendemos la hermenéutica como un método de interpretacion de
textos para volver inteligibles los diferentes niveles de significacién y lograr obtener una
distincién entre significados literales y alegoricos (Wunenburger, 2006:111). Como una
herramienta interpretativa en geografia se aplica a la lectura de espacios y paisajes. Dado
gue la religiébn es capaz de crear o modificar el espacio y el paisaje (Kong, 1990:360),
acceder a un nivel simbdlico en los espacios religiosos permite obtener una imagen mas
completa de los procesos sociales del hecho religioso que aquella lectura obtenida a través
de los sentidos inmediatos que el paisaje cultural proporciona (Racine y Walther, 2003 en

Lind6n y Hiernaux, 2006: 484).



Segun Park, la distribucién del espacio sagrado revela pistas importantes sobre los
significados religiosos y el simbolismo, lo que ayuda a determinar por qué ciertos lugares
se consideran especiales (Park, 2003: 258), por ello, la hermenéutica simbdlica que se
desarrolla aqui implica la generacion de una metodologia original y propia para el estudio
de este espacio, que es el exconvento de San Andrés Epazoyucan, y se trata de una
propuesta interpretativa que puede ser aplicable a otros espacios semejantes; puede
aportar algo a la comprension de los espacios de los conventos agustinos, y puede ser
también util para inspirar la lectura e interpretacion de construcciones correspondientes a

otras érdenes religiosas, incluso de otros espacios sagrados.

El objetivo general de esta tesis es exponer mediante una hermenéutica original, las
caracteristicas simbdlicas, arquitecténicas y rituales de los espacios del exconvento
agustino de San Andrés Epazoyucan para leerlo como un espacio estructurado y
organizado a partir del pensamiento agustiniano y la simbologia cristiana, principalmente,
en orden de comprender con mayor profundidad el fenédmeno religioso del lugar, y contribuir
desde la Geografia a la comprension de la espacialidad en el enlace de lo material y
simbdlico y en general, del fenémeno religioso. Se busca comprender las funciones
simbdlicas de los espacios del exconvento a partir de fuentes histéricas, como las cronicas
de la orden de los agustinos, para identificar la importancia que tuvo la corriente humanistica
de la época, asi como algunos textos de San Agustin -como La Ciudad de Dios y Contra
los Académicos-, ya que su pensamiento tuvo gran influencia durante la construccion del
paisaje religioso conventual durante el siglo XVI. Adicionalmente se mostrara la importancia

gue ha tenido el exconvento en la vida de los habitantes de Epazoyucan desde la llegada



de los agustinos hasta la actualidad, asi como la peculiaridad que tiene la religion en la

creacion de espacios con tiempos distintos a los seculares.

Se emplea un marco teérico y metodolégico desde la Geografia cultural para el estudio del
espacio sagrado y simbolico del exconvento, pues se expone como se delimitaron las
fronteras entre lo sagrado y lo profano, y su actualizacion mediante la ritualidad vigente.
Ademas de la investigacion documental se realiz6 trabajo de campo. Se hicieron varios
recorridos para tomar registro de los espacios y elementos que componen el exconvento.
Adicionalmente se hicieron observaciones participantes y entrevistas, pues aportan
informacion complementaria de primera mano y permiten una mayor comprension
contextual para construir una interpretaciéon profunda de un espacio-tiempo particular a
través de la experiencia directa (Hay, 2005:163). Aparte de las visitas al exconvento se
acudio a la cabecera del municipio de Epazoyucan en las fechas de la Semana Santa y la
fiesta patronal dedicada a San Andrés el 30 de noviembre. El cronista vitalicio fue mi
informante clave, lleva un registro minucioso de lo que ha acontecido en el exconvento en
cuanto al fendmeno religioso y sus cambios en las Ultimas décadas. Con una aproximacion
cualitativa se busca hallar patrones repetitivos y elaborar descripciones interpretativas con
el fin de responder preguntas a partir de multiples significados sin tratar de imponer o

establecer a una como dominante (Han, 2005:4-6).

Luego de recoger y analizar la informacién obtenida en campo y en gabinete, se disefi6 la
hermenéutica que organiza los espacios y actividades rituales observadas, en funcion de

su sentido simbdlico, esto a partir del estudio paralelo de las claves interpretativas



arquetipicas como las que expone Mircea Eliade, asi como la que se despliega en la

teologia cristiana y agustiniana y en la hagiografia correspondiente al sitio de estudio.

El simbolo religioso revela aspectos del mundo no evidentes en la experiencia inmediata,
pretende cohesionar la realidad terrenal y celestial. Esto se puede leer a través de motivos
arquetipicos propios del fenémeno religioso presentes en las religiones, los mitos y los
rituales en el mundo, tales como el aire, el fuego, y el agua, y las relaciones entre lo
mundano y lo supramundano, que nos permiten comprender cémo los frailes agustinos
organizaron la vida religiosa a través de las relaciones entre el Cielo y la Tierra con el
propésito de la regeneracion y salvacion de los fieles, lo cual esta inscrito en la simbdlica

de sus espacios.

En el primer capitulo se presenta un marco tedrico y metodolégico que ahonda en las
caracteristicas de la Geografia cultural y su relacion con el estudio de los fenbmenos
religiosos, con énfasis en los enfoques contemporaneos surgidos durante la segunda mitad
del siglo XX, en que la Geografia humanistica considera la importancia del sujeto para crear
0 mantener una dimension simbdlica en un espacio sagrado. La Geografia humanistica
busca comprender el significado de los lazos entre las personas y su medio, considerando
aspectos emocionales, afectivos, estéticos y simbdlicos (Ballesteros y Bailly, 1998:15). En
el fendmeno de la religién tienen lugar la intersecciéon de las fuerzas sagradas y seculares

gue intervienen en la asignacion del uso y significado del espacio (Kong, 2001:212).

En el segundo capitulo, se explica el contexto histdrico del lugar de estudio; se describe la
fundacion del espacio sagrado en Epazoyucan en la época prehispanica, después se
mencionan las caracteristicas de la Orden de los Ermitafios de San Agustin durante el siglo

XVIy se explica qué elementos eran necesarios para considerar al exconvento un espacio



sagrado desde el cristianismo durante el siglo XVI. Entre las mayores afectaciones que
pueden tener estos espacios actualmente, es la pérdida de sentido y conocimiento de los
sujetos hacia los elementos simbdlicos que lo componen, ya que, en México, estos
inmuebles son administrados por el Estado, quien suele primar su valor histérico y

patrimonial por encima del simbolismo religioso que los constituye.

En el tercer capitulo, se describen los espacios que abarcan la mayor area del exconvento,
los cuales responden segun la hermenéutica planteada, al simbolismo de las relaciones
entre la Tierra y el Cielo. Aqui se muestran los espacios de umbral, que organizan y guian
la experiencia religiosa en el lugar, como la muralla y la porteria, que delimitan el espacio
sagrado, regulan la entrada y sugieren el transito a la luz. También estan los espacios que
concentran el simbolismo de la tierra, con su alusion lo corporal y a la ciudad ideal, como la
cocina o el claustro. Por altimo, los lugares que atafien al simbolismo del aire, como la torre
y la biblioteca, que aluden a lo ascensional y lo celeste. En este capitulo se describen dos
précticas rituales ligadas a lo terrenal: la Mojiganga, como evento carnavalesco capaz de
profanizar el espacio, y la fiesta patronal de San Andrés Apdstol como una festividad

religiosa que refuerza la memoria colectiva y fomenta la cohesién social.

En el cuarto capitulo se expone la interpretacién de los espacios del exconvento que se
asocian con cuatro simbolismos ligados a la idea de la regeneracion del mundo: el agua, el
arbol, la muerte y el fuego, que son arquetipos de la renovacion. El agua es disolvente
universal y fuente de las formas, matriz de renovacion, vemos su simbolismo en la fuente
del claustro o en el baptisterio. El arbol remite a la regeneracién perpetua de la vida, al fruto
y al hijo, como muestra el jardin o la cruz atrial. La muerte y el fuego, referentes del final de
una forma que deja espacio al surgimiento de otra (la finitud como paso a la salvacion), y

del encuentro mistico y salvacion de las almas, son aspectos presentes en el simbolismo



de las capillas posas, o la sala de profundis, por ejemplo, asociadas al sepulcro y la
inmortalidad, y el coro, que eleva el corazén, donde habita la luz del espiritu. También se
describen la procesion del Santo Entierro y la quema del castillo de fuegos pirotécnicos,
como practicas rituales vigentes asociadas a la potencia regeneradora del fuego y del

silencio.

En suma, se trata de conocer la estructura simbdélica del espacio a partir de los elementos
arquitecténicos en funcion de la vida religiosa colectiva y el mito, con las practicas religiosas
de los agustinos y el uso actual del sitio. Veremos cémo el exconvento de San Andrés
Apostol fue creado para ser un entorno dinamico que permitiera la imparticion de los
sacramentos, enfatizando en la idea de la regeneracion del mundo y la salvacion de las
almas; un lugar perfectamente delimitado en cuanto a sus fronteras hacia lo profano,
orientado a guiar la experiencia religiosa del hombre en funcién de su cuerpo, mente y

corazon.



Capitulo 1. La Geografia Cultural en el estudio de lo

sagrado simbdlico

1.1 Lo religioso, lo sagrado y el simbolo

Definir el concepto de religion supone una tarea compleja, ya sea por su arbitrariedad,
amplitud o uso en las distintas disciplinas. Velasco la define como el: «conjunto de sistemas
de creencias, de practicas, de simbolos, de estructuras sociales a través de las cuales el
hombre, en las diferentes épocas y culturas, vive su relacion con un mundo especifico: el
mundo de lo sagrado» (Velasco 2016:75). Para Lluis Duch (2001:85-86) lo que caracteriza
al fendmeno de la religion son sus aspectos comunicables, ya sea a través de simbolos,
narrativa oral, lenguaje, culto, etc., las cuales son manifestaciones configuradas y
expresadas a través de la cultura. La dimension religiosa es inherente al origen y desarrollo
histdrico del ser humano, siempre sujeta a debate y controversia.

Max Muller (1832-1900) como fundador de la ciencia moderna de las religiones y de la
mitologia natural, expone que el ser humano desarrolla su existencia con un sentido de lo
infinito, producto de su contacto sensible con la realidad, con las fuerzas de la naturaleza,
y gue estas relaciones son descritas a través del lenguaje. El animismo del antropélogo
Edward B. Tylor (1832-1917) describe la creencia en seres espirituales por parte de las
comunidades con base en experiencias como suefios, trances, y éxtasis: propuso un origen
evolutivo de la religién politeista a monoteista. En cambio, James Frazer (1852-1941)

encuentra en la magia el origen de la religion, y otras figuras como el etnélogo Robert



Ranulph Marett (1866-1943), representante del manaismo'describe coémo en los grupos
humanos se forma la creencia de un «poder impersonal e indeterminado» que da pauta a
lo aparicion de lo sagrado, y que genera normas o tables sociales, acciones prohibitivas
gue lo separan de lo profano (Velasco, 2016:27-33).

De Waal (1975:177) opina que todos los sistemas religiosos comparten en comudn la
incorporacion de creencias sagradas, que, si bien pueden expresarse intuitivamente,
encuentran su expresion verbal en el mito y en manifestaciones cognitivas directas acerca
del universo, lo natural lo sobrenatural y la posicion de la sociedad respecto a éstos
(dogma). Para Dumézil (1898-1976) la religion no es s6lo una acumulacion de mitos y ritos,
es un pensamiento estructurado, capaz de explicar lo divino y sus relaciones con la
sociedad, que condiciona o transforma su lugar en el cosmos, y desemboca en un
comportamiento existencial (Ries, 2008:17).

Por otra parte, lo sagrado es el campo donde se inscriben los elementos que componen el
orden que articula la realidad del ser humano con lo otro o lo divino; asi un objeto, lugar,
persona, o0 acto serd religioso en la medida en que esté introducido en el orden de lo
sagrado; a su vez este puede manifestarse en aspectos subjetivos (disposiciones,
intenciones o actitudes practicas) y en aspectos objetivos (tales como arquitectura, obras
de arte) mediante una l6gica y lenguaje propios, distintos a los del mundo profano (Velasco,
2016:88).

El estudio cientifico de lo sagrado tuvo su origen en la investigaciéon de las consideradas
sociedades primitivas. Emile Durkheim (1858-1917) en su obra Las formas elementales de

la vida religiosa (1912) considera que la religion es la estructura social que administra lo

! Especialmente en las primeras décadas del siglo XX, algunos autores creyeron que del concepto melanesio
de man@, podian derivarse todos los fenémenos religiosos (Eliade, 1974:43), el man& es la presencia de una
potencia superior proveniente del mundo de lo sobrehumano que se manifiesta en ciertos objetos (por ejemplo
rocas) o de manera activa en sujetos (como chamanes) (Veldzquez, 2019:105), este mand, cualitativamente
distinto a las fuerzas fisicas, se presenta al ser humano como fuente de creacion y participacion efectiva con un
algo distinto o extraordinario.

10



sagrado, y que deben descartarse de ser estudiadas tres nociones no observables en las
investigaciones: la divinidad, el misterio y lo sobrenatural. Sus discipulos Marcel Mauss
(1879-1950) y Henri Hubert (1872-1927) sustentan que, asi como el mana asigna valor a
las cosas, la gente y los lugares, también lo sagrado es capaz de asignar cualidades al
tiempo, y a las practicas colectivas (Schwarz, 2008:46), esto lo demostré Marcel Mauss en
el estudio de los esquimales y sus practicas rituales que aumentan o disminuyen segun las
estaciones del afio.

En el aspecto del sujeto, Rudolf Otto en Lo Santo (1917) expresa que lo sagrado es un
elemento exclusivo de la religién, vinculado a una estructura emocional que se relaciona a
partir de las impresiones que la conciencia tiene de estar condicionada por una fuerza
independiente de su voluntad que pertenece a “lo otro” (Wunenburger, 2006: 20).

Décadas mas tarde Gerardus van der Leeuw en Phanomenolgie der Religion (1933) llega
a parecidas conclusiones: lo sagrado es un algo que se muestra a un alguien a través de la
vivencia, comprension y testimonio. Un tercer elemento clave que utiliza el historiador
holandés para comprender lo sagrado es la relacion entre objeto y sujeto religioso, que
puede manifestarse en actos externos (mito, textos sagrados, purificacion, sacramento,
perpetracion) e internos (vivencia religiosa, servidumbre, alianza, amistad, o seguimiento
de dios, mistica, fe, adoracion, conversion).

Eliade comprende a lo sagrado como una totalidad: retoma la idea de Durkheim, acerca de
la oposicién entre lo profano y lo sagrado, que le permite crear el término de hierofania, que
es la manifestacion de lo sagrado a lo largo de la historia, y algunas de estas hierofanias
tienen un destino local y otras una validez universal (Eliade, 1970:34). De acuerdo con este
autor, lo que hace sagrado a un objeto es su distincidn de condicién normal ya sea mediante

su fuerza o participacion en un simbolismo, en un rito de consagracién, o ya sea de forma

11



involuntaria, como su reconocimiento en una zona sagrada o el establecimiento de un
tiempo sagrado; supone seleccionar y separar de lo profano?.

Para Ricoeur son cinco las caracteristicas para interpretar el fenémeno de lo sagrado: 1)
potencia, entendida como eficacia que "asombra” 2) la hierofania en los objetos dentro de
un contexto espacio-temporal, ligadas a un orden simbdélico que fascina 3) el estrecho
vinculo entre simbolismo de lo sagrado y el rito (este Ultimo como actuacién del mito e
implica un comportamiento significativo) 4) simbolismo césmico, el lazo entre lo sagrado y
potencias configuradoras y 5) la légica del sentido del universo, el significado de lo sagrado
se encuentra inmerso en una ley de correspondencia, entre micro y macrocosmos (Ries,
2008:65-67).

Lo sagrado en la experiencia psiquica y existencial del ser humano, considerado en un
plano fenomenoldgico, constituye sus emociones?®, afectos, representaciones, y a través de
ellas condiciona la aparicién y la forma de lo sagrado, se materializa también en la
naturaleza objetiva y mediante elementos culturales como mitos y ritos interiorizados
mediante la comunicacion de los sujetos, también se perpetlda a través de las costumbres
(Wunenburger, 2006:19).

Los mitos, dice Tuan (2009: 106) son historias reales vy ficticias que retratan arquetipos,
significados sociales y espirituales a través de la historia y las culturas. La creencia hace
sagrado al mito y lo relaciona directamente con el dogma —las creencias religiosas

tomadas por ciertas— y so6lo asi permite establecer valores morales, los significados

2 La perfeccion de esta manifestacién hierofanica extrafia puede causar veneracion o temor,
atraccion o alejamiento, un caracter evasivo y esta ambivalencia es lo que da origen a la accién de
restriccion de los lugares u objetos consagrados de aquellos profanos. Para delimitar esta diferencia
ontoldgica, el ser humano requiere de prohibiciones para no alterar el equilibrio entre las fuerzas
profanas y sagradas. Por ejemplo, en la Antigua Grecia solo los sacerdotes y sacerdotisas que
cumplian con los requisitos de pureza y conocimiento podian habitar el templo de Delfos dedicado
al dios Apolo o el Arca de la Alianza de la tradicion judia, considerado un objeto sagrado poderoso y
peligroso por contener presencia divina de tal manera que se cuenta en los textos sagrados que si
alguien lo tocaba indebidamente podia morir al instante.

3 Respecto a los sentimientos que genera lo sagrado en las personas generalmente se encuentra
el respeto, confianza, temor, fuente de auxilio, seguridad o proteccion (Callois,1984:15).
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culturales y dictar estatutos del comportamiento humano (de Waal, 1975:225). Los ritos
para Callois, surgen a partir de la necesidad de organizar las relaciones entre lo sagrado y
lo profano, y manejar fuerzas que pueden ser benéficas o maléficas, que pueden
transmutarse, hacerse entrar o salir del sitio que habita el hombre y cuyo correcto equilibrio
compromete la vida de la sociedad (Schwarz, 2008:47). Para este autor, la imaginacion le
permite al ser humano crear las formas simbdlicas (lenguaje, mito, arte y conocimiento) que
proyectan la realidad, mediante las cuales puede crear relaciones tales como lo concreto y
abstracto, lo visible e invisible, y lo sagrado y profano. Mismo punto de vista comparte
Wunenburger (2006:36) al declarar que la experiencia de lo sagrado no puede separarse
de la mitologia religiosa.

El rito, opina de Waal, «es instrumental, y la realizacion del ritual se afirma en la creencia
de que es eficaz para alcanzar determinado fin» (de Waal, 1975: 228), su practica puede
ser individual o comunitaria, y por eventualidad periédica (por ejemplo, ciclos agricolas o
rememoracion de fundaciones) u ocasional (ritos de paso como matrimonio o fallecimiento).
Baez-Jorge (2011:52) explica que los rituales pueden operar en un nivel prelingiistico,
meramente corporal pero las representaciones religiosas del mundo sélo se conectan
mediante acciones comunicativas, que permite reconocer patrones de una consciencia
colectiva. Mediante el culto, explica van der Leeuw (1964: 431), los sentimientos religiosos
dispersos en el ser humano se transforman en conciencia religiosa; y es la forma de la
posiciébn que toma el sujeto con respecto a las fuerzas sobrenaturales, con la potencia
creadora o lo divino.

El simbolo es cualquier objeto, acto, hecho, cualidad o relacién que sirva como vehiculo a
una concepcion, que es lo significado, en palabras de Geertz: «son formulaciones tangibles
de ideas, abstracciones fijadas en formas perceptibles, representaciones concretas de
ideas, actitudes, juicios, anhelos o creencias» (Geertz en Giménez, 2005: 343). Para Jung

(1964): «una palabra o una imagen es simbdlica cuando representa algo mas que su
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significado inmediato y obvio» (Jung, 1995: 20), tiene un aspecto oculto, inconsciente mas
all4 de la razdn y las religiones usan los simbolos porque éstos se usan para representar
conceptos que no se pueden definir o comprender del todo.

Schwarz asegura que el simbolo, a diferencia del signo, es arquetipico y transmite una
realidad abstracta al mundo objetivo: «un elemento mediador entre dos niveles de
consciencia, entre lo profano y lo sagrado» (Schwarz, 2008: 93), ademas son capaces de
revelar aspectos del mundo, no evidentes en la experiencia inmediata.

La opinién de Eliade respecto al simbolo es su capacidad de revelar aspectos profundos,
modalidades mas secretas del ser, un mundo espiritual mas alla de un momento histérico
especifico (Eliade, 2001:9). El simbolo religioso como prolongacion de la hierofania,
pretende cohesionar la realidad terrenal y celestial, mediante la ambivalencia simbdlica,
revela sentidos contrarios, que permiten asignar valores y naturaleza doble a los objetos
(Wunenburger, 2006: 103). Para Hani, el simbolo es caracterizado por el vinculo intimo e
indisoluble entre el objeto material y su significado espiritual (Hani, 2000:16).

De Waal opina que cada cultura posee su propio sistema simbdlico, los individuos nacidos
en ella los aprenden y transmiten, en sus palabras: «los simbolos son tan vitales para la
religibn como lo son para la cultura en su totalidad, pues ayudan a mantener ésta y sus
instituciones, y hacen posible pasarla a nuevas generaciones en sus valores basicos» (De
Waal, 1975: 20). Parecido punto de vista comparte van der Leeuw (1964:432) al decir que
el simbolo no es mero accesorio, sino el punto de encuentro y validacién de lo santo en
nuestra realidad, los simbolos se encuentran llenos de contenido de lo santo en la situaciéon
concreta del ser humano y remiten a una historia sagrada. Se ha expuesto, como el
pensamiento religioso para expresarse, utiliza el lenguaje simbdlico, como lo sagrado
requiere mantenerse a través de los ritos para que el mundo que habita el ser humano -no
entendido como solo naturaleza objetiva- no sucumba ante el caos, lo sagrado nos remite

al orden que articula la realidad del ser humano con lo otro o lo divino que no es el mismo:
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las potencias misteriosas que pueden manifestarse en sujeto o personas en momentos
especificos y que son distintas al tiempo profano porque pertenecen al mito, causando
emociones de gran intensidad ya sean de asombro o temor. A continuacién, se expondra
como desde sus origines, como estas ideas han sido representadas en el espacio
geografico, y de qué manera a través los siglos la Geografia ha aportado explicaciones
acerca de relacion del ser humano con lo sagrado: cuales han sido sus intereses, sus

principales controversias y la trayectoria actual acerca del fenémeno religioso.

1.2 Geografia de las religiones y la Geografia cultural
contemporanea

Las raices histéricas del estudio de la Geografia en el estudio de las religiones son
milenarias (Kong, 1990). Para los griegos, el cosmos es una fundacion mitica; del Caos
inicial surge la Tierra, el dia y la noche, menciona la Teogonia de Hesiodo (siglo VI a.C.),
los dioses rigen y ordenan desde los cielos hasta el inframundo, asi como las fuerzas de la
naturaleza, comparten el mismo mundo que los humanos e intervienen en su destino, como
se muestra en la lliada y la Odisea de Homero (Siglo VIII a. C). Este orden cosmolégico
basado en el mito constituiria de acuerdo con Velasco: «una manifestacion de la aplicacion
de la razdn, ya de alguna manera sistematizadora, al hecho religioso» (Velasco, 2016:18).
Se pueden hallar numerosas referencias espaciales del fendmeno religioso en la
antigiiedad: por ejemplo en los templos en que se ofrendan sacrificios 0 cuando se
establecen oraculos como el de Delfos dedicado a Febo para establecer una comunicacion
con los dioses, ambos descritos en las Tragedias o por la descripcion de los ritos de los
pueblos y santuarios en la Historia de Herddoto, tratados que de acuerdo con Ballesteros y
Byllie (1998: 17) son un ejemplo de una metodologia de observacién y la importancia del
trabajo de campo. Para Platon (427-347 a. C) y Aristoteles (384-322 a. C), el filosofo era

considerado aquel que fija su atencion en las cosas humanas y divinas, siglos después
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Estrabon (63 a. C-23 d. C) mencionaria que la Geografia ayuda a llevar a cabo esta tarea.
Para Kong, (1990: 356) la civilizacién griega estructuré en la mente y existencia de sus
habitantes principios religiosos como los geométricos, para comprender, ordenar y delimitar
su espacio mediante mapas como el de Anaximandro (610-545 a. C) que fue el inicio de
una Geografia descriptiva de las religiones, incluida en un estudio cultural de los pueblos.
De acuerdo con Stump (2008: 306-307) las religiones se caracterizan por contribuir a la
construccion de cosmovisiones detalladas, productos cartograficos en los cuales no se
muestran de manera exacta las caracteristicas espaciales de los territorios, sino que
cumplen una funcién ideal, en la imaginacion de los sujetos, como se muestra desde la
concepcion cristiana escolastica durante la Edad Media: en los mapas Orbis Terrarum
ponen en el centro a Jerusalén con mayores proporciones que las que tiene en realidad, o
el famoso Mapamundi del Salterio (siglo XIIl) de la abadia de Westminster que usa la figura
de Cristo y muestra la esfera celeste por encima del planeta Tierra, son ejemplos de la
carga teoldgica que tendria la Geografia de las religiones en los siglos posteriores.
Durante el Renacimiento, el modelo cosmoldgico tuvo mayor consolidacion gracias a los
avances cientificos, en cambio los estudios geograficos de las religiones fueron de una
orientacion teoldgica, una Geografia eclesiastica (Issac, 1965 citado en Park, 2004: 9)
interesada por los estudios biblicos, en torno a debates de la creacién y la naturaleza, en el
interés por ubicar los lugares mencionados en las escrituras —como el Paraiso—, y el
numero y difusién de los cristianos en el mundo. El término geografia de la religion fue
usado por primera vez por el aleman Gottlieb Kasche en su obra ldeas about Religious
Geography (1795) (Buttner, 1991 en Rosendahl y Lobato, 2002: 104), el autor considera
gue la Geografia contribuye a describir las doctrinas de fe de manera imparcial, y a exponer
de forma neutra sus hechos positivos 0 negativos.

En el siglo XIX tuvo desarrollo la teologia natural, en que la naturaleza es comprendida

como un orden divino, evidencia de la sabiduria de Dios (Kong, 1990: 357). En este punto
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de la disciplina geogréfica, las caracteristicas determinantes del medio ambiente pasaron a
ocupar una especial relevancia para explicar las religiones en términos de su entorno, una
consecuencia del nacimiento de las ciencias naturales y el método cientifico, que predominé
hasta finales del siglo XIX, y ahi, el término de Friedrich Ratzel (1844-1904)
Kulturgeographie constituye un antecedente en el &mbito geogréfico en el estudio de los
rasgos culturales de los pueblos de la tierra, incluida la religién. El gedgrafo aleman von
Ritchtofen (1833-1905) sentaria las bases para el escenario de estudio de las diferencias y
causas entre los fenébmenos relacionados en un area, y en un esfuerzo por desligarse de
las explicaciones deterministas criticadas ya por gedgrafos como Alfred Hettner (1859-
1941) (Unwin, 1992: 143), se observa el interés por unir los fenémenos de la naturaleza con
las actividades culturales, y esto tendria implicaciones en el estudio geografico de la
religion.

La gedgrafa E. Semple (1911) considera que las imagenes y el simbolismo de una religion
se veran afectados por su lugar de nacimiento, por otra parte, el antropélogo E. Huntington
(1945) considera la relacion de los objetos de adoracion con los factores geograficos,
aungue en ambos casos, no tomaron en cuenta la importancia de la cultura sobre la forma
y el sentido de los rituales sociales de las manifestaciones religiosas, y primaron los
atributos ambientales (Racine y Walther, 2006: 482). Desde la sociologia, las ideas de Max
Weber (1920) contribuyeron a superar este determinismo ambiental de la explicacion del
hecho religioso de acuerdo con Gregory, “para centrarse en la influencia de la religion en
las estructuras sociales y econémicas, y el cambio ambiental y paisajistico» (Gregory et. al,
2009:643).

Para Carl O. Sauer (1941) el racionalismo del siglo XVIII y el ambientalismo del siglo XIX
habian fracasado en explicar con suficiencia las dinamicas de los grupos sociales, incluso
cuestiona el valor objetivo del concepto de ambiente: “es un término de valoracion cultural,

gue por si mismo constituye un valor en la historia de la cultura” (Sauer, 2004: 7). La escuela
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de Berkeley que funda Sauer fue nutrida por la interdisciplina, principalmente las
contribuciones de la antropologia y su experiencia en el trabajo de campo. Sauer introduce
el concepto de Cultural Landscape (paisaje cultural) que pasaria a ser la forma que tiene la
tierra, tanto elementos fisicos como culturales —asi como la comprension estética y
subjetiva del lugar— de esta manera la Geografia se advocoé a estudiar las escalas macro
y principalmente las comunidades rurales. En esta etapa, la cultura era una realidad
superior a los individuos y colectividades, una especie de «superorganismo» (Fernandez
2006: 226).

No es extraiio que la escuela estadounidense influida por las ciencias naturales
consideraba a la religion como un elemento més de una lista de caracteristicas del territorio,
junto con las razas, lenguas y los grupos étnicos, en cambio la escuela francesa fue crucial
para la creacion de una Geografia de la religibn como una rama dentro de la disciplina. El
principal antecedente es Vidal de la Blache (1848-1918) quien rescato a través del concepto
de region, las dimensiones histéricas y culturales de los territorios como expresiones Unicas
del espacio geografico y acufidé conceptos tales como milieu, genre de vie, y circulation
(Unwin, 1992: 141). La obra de Vidal fue conformada desde una visién holistica y contextual
expresada en voluminosas monografias. Kong reconoce la relacion existente entre el
desarrollo de la Geografia cultural con la consolidacién de la Geografia de las religiones y
su estudio formal (Kong en Duncan, 2004: 366). Mismo punto de vista comparte Matsui al
mencionar que las manifestaciones espaciales del hecho religioso son parte de la cultura
humana, y por eso la Geografia de las religiones puede verse como una rama de la

Geografia cultural* (Masui, 2013: 1).

4 Mismo punto de vista comparte Tuan (2009: 34) cuando menciona que el estudio geogréfico de las
religiones no puede elevarse por encima de la cultura, de lo contrario tendria que investigar la
creacion de lugares que no son de este mundo, ajenos a la experiencia humana.
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Las publicaciones de la década de 1940 muestran como los gedgrafos se preocupan cada
vez mas por las realidades culturales y los hechos religiosos. Geographie et religions (1948)
escrita por Pierre Deffontaines, es un estudio acerca de cémo los simbolos que la religion
imprime en las construcciones (orientacion, forma, dimension) adquieren una interpretacion
de inspiracion divina e influyen sobre la poblacion, y en el exterior pueden modelar las
ciudades y crear espacios (Claval, 1999:44). Es Deffontaines quien funda los estudios
geograficos de la religion; sin informar sobre la especificidad de lo religioso en el espacio,
revela una importante idea: si bien la construccion religiosa del espacio no coincide con
esquemas universales, la religion, legitimada por la creencia y el mito, es capaz de imponer
un orden en los territorios (Racine y Walther 2006: 482). El mapeo de las distribuciones y
difusion de las religiones —en especial a nivel nacional o global— tiene desarrollo en este
momento histérico.

En la década de los sesenta, el paisaje se convierte en la categoria usada por geografos
de la religion en la escuela anglosajona, Isaac (1961) estudié codmo los motivos religiosos
lo transforman, su aporte se encuentra en diferenciar la religion de las dimensiones
econdmicas, politicas, y étnicas, ademas de comparar el peso que tiene la religion en la
modificacion del paisaje (Kong, 1990: 360). Dicho autor también se interesé por diferenciar
la geografia religiosa de la geografia de las religiones: la primera se focaliza en el rol de la
religiéon en la formacién de las percepciones humanas del mundo y del lugar, con marcado
caracter teoldgico y cosmoldgico, en cambio la segunda considera la religion como una
institucion humana, que expresa relaciones entre el medio fisico y el ser humano (Racine y
Walther 2006: 487). Esta distincién es importante, ya que es un esfuerzo por delimitar el
objeto de disciplina geografica en el estudio del fendbmeno religioso, y de su papel como
auxiliar en otras disciplinas como la teologia.

Las criticas de las explicaciones de la impronta de la religion en el paisaje son las

explicaciones unidireccionales, y la falta de consideracion a las relaciones de reciprocidad
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entre los grupos humanos y la naturaleza. Fickeler (1962) abri6 vias en nuevos temas para
la Geografia de las religiones tales como: «la santificacion, la expresion ceremonial, la
tolerancia religiosa, el simbolismo de culto, la relevancia de los colores sagrados, los
sonidos ceremoniales, las direcciones y posiciones sagradas, el movimiento sagrado, el
tiempo y los niumeros, plantas y animales sagrados y paisajes protegidos» (Park, 2004:17).
Sopher (1967) sefialé que la Geografia debia enfocarse al estudio de los sistemas religiosos
—en especial de las religiones de universalizacion— su distribucion, contexto social,
organizacién y crecimiento, factores que facilitan su transmision y restricciones entre
grupos, también describe las estructuras sagradas, como los monumentos, de acuerdo a
su patron de origen ecoldgico y uso de suelo, las toponimias, los tabus en la alimentacién
y el trabajo como expresiones de la religién en el paisaje, con la novedad de incluir los
conceptos de espacio sagrado y territorio sagrado en sus andlisis, sin dejar de lado el
enfoque tradicional de la distribucion de las religiones. (Sopher, 1967: 3-43). El contexto
gue Sopher exploré fue el de la unidad y diversidad cultural de la India, lo que signific un
avance en el estudio de otras religiones aparte del cristianismo. En el caso de México,
destaca el estudio de Vazquez (1965) acerca de la distribucién geografica y organizaciéon
de las 6rdenes religiosas en la Nueva Espafa durante el siglo XVI. A finales de esa década,
Tuan (1968) nombra geoteologia a la manera en que las personas, influenciadas por su fe
ven el lugar que ocupan en el mundo (Racine y Walter 2006: 488).

Desde mediados del siglo XX las Geografias neopositivistas y cuantitativas primaron el
conocimiento para uso predictivo y util, mediante la creacion de leyes y modelos, usando
técnicas estadisticas. Se habian interesado en el espacio como un absoluto, ente abstracto
objetivo soporte de las funciones. Como respuesta, en la década de los setenta nacen dos
orientaciones dentro de la Geografia volcadas al ser humano: 1) la Geografia del
comportamiento, que conserva un caracter analitico interesado por la toma de decisiones

de eleccion, la utilizacion del espacio por las personas, asi como la creacion de mapas
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mentales, la imagen que el sujeto hace del mundo real y 2) la Geografia humanistica (Boira
i Maiques et. al. 1994: 1-12). La Geografia humanistica estudia al ser humano, el mundo
gue piensa y crea, de acuerdo con Johnston (1983) puede encontrarse en la literatura de
dos maneras: 1) humanistas generales o subjetivistas sin referencias filoséficas, y 2)
aquellas que argumentan desde una base filosdéfica; idealismo, existencialismo,
fenomenologia, pragmatismo y realismo critico (Johnston, 1983: 68) aspectos que no
pueden conocerse mediante el positivismo logico y formal. Ley y Samuels (1978: 1-9)
analizaron con eficacia la evolucién del humanismo en la historia de las culturas —como el
Renacimiento— con relacion a la ciencia, y en el contexto especifico de lo que llaman
«Geografia humana tradicional» ubicada en la actualidad ahora en un «humanismo
moderno» que busca reconciliar la ciencia social con el hombre, lo objetivo con lo subjetivo,
el materialismo con el idealismo y es posible mediante una apropiada epistemologia,
clarificando las bases filosoéficas y los principios ontoldgicos, y también la cuestion del
desarrollo metodologico. A su vez, la Geografia humanistica busca comprender el
significado social del mundo vivido, y también considera en sus investigaciones los lazos
entre las personas y su medio natural o cultural, considerando aspectos emocionales,
afectivos, estéticos y simbdlicos (Ballesteros y Bailly, 1998: 15).

Ya en décadas anteriores, Dardel (1952) -influenciado por Heidegger, Jaspers y
Kierkegaard- opiné que la Geografia se encontrard siempre solicitada a la vez por el
conocimiento y la existencia: la «experiencia geografica», estas experiencias espaciales
pueden ser examinadas mediante la descripcién densa de personas concretas, mediante
el lenguaje y narrativa de las mismas (Lindén 2006: 359). Afios mas tarde, Van Paassen
(1957) analiz6 la «conciencia geografica» que indica que la Geografia forma parte de la
consciencia que genera la experiencia humana; (Lowenthal, 1961) se enfocd en las

«geografias personales»: para que un fendmeno sea comprendido, debe ser vivido tal como
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es, Yy la experiencia del sujeto ya implica informacion sobre un lugar (Dolfus, 1976: 197-
199).

Otros puntos de vista importantes fueron: el de David Harvey (1974), quien critica el peligro
de la falta de bases epistemolégicas y ontoldgicas sélidas para comprender el fenébmeno
humanistico en la Geografia; el de Yi-Fu Tuan (1974), que concibe la Geografia
humanistica como el estudio de la complejidad y ambigiiedad de las relaciones entre
personas y lugares; el de Buttimer (1974), que considerd necesario estudiar la totalidad de
las experiencias humanas, sin separar los hechos de los valores: «el mundo de la vida».
También se puede mencionar a los siguientes autores: Relph (1976) quien afios atras se
habia preocupado por consolidar una ciencia humanizada, advierte la preferencia del
estudio de los escenarios desde el exterior a partir de planteamientos racionales, y el
abandono del estudio del lugar, de acuerdo con las intenciones de las personas que viven
en ellos y les confieren sentido, ademas de resaltar la importancia de la experiencia
inmediata de la vida y los fundamentos fenomenolégicos de la ciencia; para Gouldner
(1976), la Geografia corria el riesgo de perder sus «fuentes significantes», las actitudes,
valores y experiencias que conforman las identidades particulares; Gregory (1978) se
intereso por la valoracion del mundo vivido y el «caracter del lugar» (Ballesteros, 1992: 10,
Pickles, 1985: 42-43). Estas ideas van a tener repercusion mas adelante en los estudios
de Geografia de las religiones, tal como sefalan Racine y Walther: “ya desde la antigliedad,
la Geografia en su esfuerzo por comprender lo sagrado y los fendmenos religiosos, testifica
la importancia del sujeto” (Racine y Walther, 2006: 482). Para Cresswell (2004:1) la
Geografia humana es el estudio de los lugares. La principal critica reconocida por Pickles
(1985) en el planteamiento del método fenomenoldgico en Geografia es la preponderancia
reflexiva antes de su aplicacion real y efectiva. En especifico, se debe a que en un principio

los gedgrafos humanistas no tomaron los principios de la formulacién de Husserl acerca de
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la fenomenologia, sino en un sentido de busqueda de significado como en el caso de Tuan
(1974), Relph (1976) y Buttimer (1976).

La creciente secularizaciéon de los paises occidentales, desde la época de los sesenta se
torna una preocupacion de geodgrafos como el aleman Buttner (1974-1981), ya que la
religion en las culturas se encuentra en transformacién, también las relaciones del hecho
religioso con el ambiente, por ello propone estudiar las «actitudes espirituales» de las
personas, asi nace el término Religionskorper o «cuerpo religioso» es el que permite un
enfoque mas social de la Geografia de la religion, en que las comunidades constituyen una
estructura intermediaria entre el ambiente y las actividades religiosas del ser humano,
quienes a través de sus actitudes y valores mentales pueden transformar el paisaje (Kong,
1990: 361). No obstante, muchos gedgrafos como Crowley (1978), Stump (1981) y
Heatwole (1986) continuaron con el estudio tradicional de los patrones espaciales que
surgen de las influencias religiosas, incluida la identificacién de ciertos grupos religiosos, su
movilizacion y su desaparicién en los territorios.

Con estas condiciones, el campo especifico de la Geografia de la religion estaba lejos de
ser definido con claridad, como observa Tuan, a mediados de la década de los setenta se
encuentra en «desorden», lo mismo que Sopher afios después (1981). En Topophilia. A
study of environmental perception, attitudes and values (1974) Tuan incluye en sus
reflexiones la atribucion de lo sacro a los lugares y el paisaje a través de los simbolos,
contenidos llenos de significados, anteriores a los métodos cientificos de categorizacion.
Continta el desarrollo de estas ideas en su obra Space and Place, the perspective of
experience (1977), donde Tuan reflexiona acerca del espacio mitico como campo de la
experiencia directa, que estd rodeado de otros amplios campos conocidos de forma
indirecta por medios simbdlicos, componentes de una visidon o cosmologia que dotan al

sujeto de un sentido de orden y actitud en el entorno (Tuan, 1977: 85).
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Las discusiones en torno al objeto de la subdisciplina giraron en torno a si se debia estudiar
sOlo lo geogréfico del hecho religioso o la religion misma. Levine (1986) sefiala poner
atencion en el nivel de andlisis de la religion bajo estudio y la profundidad expresada en la
experiencia religiosa que abarca la dimensién psicolégica, pero la cuestion no termina en
este sentido, sino que se abre un debate acerca de en qué medida el gedgrafo de la religion
debe enfocarse en individuos o a la institucién social (Kong,1990:363).

La década de los ochenta, constituy6é de acuerdo con Ballesteros y Bailly (1998) un dialogo
con otras ciencias como la sociologia, antropologia o psicologia; el geégrafo Peter Jackson
(1987) propuso poner atencion al funcionamiento interno de la cultura, Hagerstrand (1976)
considerd que el espacio vivido podia conocerse a través de geografias individuales, las
dimensiones temporales de la existencia humana a través de los recorridos realizados por
los individuos (Fernandez, 2006:226). En el ambito anglosajon, se realizaron esfuerzos por
superar las explicaciones descriptivas de la cultura, un interés por las representaciones, las
interpretaciones simbdlicas de los grupos al entorno, el paisaje se convierte en un portador
de sentido, y dicha relacion de reciprocidad tiene impacto en la vida colectiva
(Claval,1999:53). El abandono por la busqueda de leyes o explicaciones generales
caracteriza esta época de la Geografia cultural, pone miras en los grupos humanos que
hasta ahora habian sido ignorados o marginados, también muestra una transicién hacia los
estudios urbanos y no soélo rurales, como habia prevalecido en décadas anteriores.
Entrikin (1991) estudié el paisaje en funcién de la especificidad de los lugares y de las
experiencias que asocian con él los individuos y los grupos que los habitan. El paisaje en
la Geografia de las religiones comprende diversas practicas de significacion a lo largo de la
historia y de acuerdo con su contexto: “una imagen cultural, una forma pictorica de
representacion, estructuracion y simbolizacion del entorno” (Daniels y Cosgrove, 1988 en

Ramirez y Levi, 2015: 89).
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La New Cultural Geography consolidada en el mundo anglosajén por autores como Daniels
y Cosgrove (1988), Jackson (1989) o Duncan (1990) signific6 un gran aporte para la
compresion de los elementos no materiales de la cultura, constituy6 una transformacion en
el estudio de la Geografia de las religiones, volcada ahora en los lugares y sujetos
(Fernandez, 2006: 228). Para Shurmer-Smith (2001:1) el giro cultural, o Cultural turn
permitié revalorizar a la cultura, ya no vista sélo como un producto de las formaciones
econdmicas, y esta renovacion se extendié también a la escuela francesa, y consistio en
considerar los medios de comunicacién, construcciones de valor, sentidos de identidad;
deberian tomarse como importantes por derecho propio. Desde esta perspectiva, a la
Geografia cultural le interesan las formas en que el espacio y el lugar despliegan
significados a partir de fenébmenos geograficos que expresan relaciones de ideas y practicas
cotidianas de las personas y las colectividades, incluso de las minorias. El giro cultural
propicié el desarrollo de la interdisciplinariedad en las ciencias sociales y las humanidades,
con nuevas corrientes tedricas como el posestructuralismo, posmodernismo,
poscolonialismo y feminismo (Scott 2004:24).

Para la década de los noventa, Kong (2004:367) menciona que la inclusion de la religion en
los estudios culturales de la Geografia fue menor, emparejado a otras areas como las razas,
género, 0 grupos étnicos, en ocasiones nulo, en cambio, se continué la profundizacion de
los temas tradicionales: distribucién, difusiéon y dinamica de la religiones (Park,1994), y
luego se abrieron nuevos temas dada la naturaleza cambiante del fendmeno religioso tales
como: el estudio de la pluralidad religiosa en la sociedad, iconografia y simbolismo de los
paisajes religiosos.

A inicios de siglo, la preocupacién de gedgrafos como Kong (2004) que hace hincapié en
continuar con los esfuerzos por teorizar con base en trabajo de campo, y otros gedgrafos
como Holloway (2003) se acercaron al estudio de las experiencias del cuerpo en las

practicas de lo sagrado, concluy6é que el cuerpo es un productor y representante en si
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mismo de lo sagrado, central para la creacion afectiva con el lugar, capaz de reproducir o
desafiar valores e identidades religiosas (Kong, 2010: 757).

En la Geografia cultural contemporanea el espacio no es independiente de los sujetos que
viven en él, sino que la vida cultural en que se configuran las practicas sociales, las
relaciones de poder, los valores, las costumbres, los sentimientos y las acciones de los
individuos, la suma de estos elementos, son las que crean la realidad (Lépez Levi 2010:
217). Pese a los avances notorios en la Geografia de la religién, de nueva cuenta fueron
generadas criticas entre los gedgrafos: Knott (2005) identificé un vacio metodolégico en el
estudio del espacio sagrado, también la preferencia de los gedgrafos por construir
explicaciones del espacio sagrado con base a las aportaciones de Eliade. Menciona la
importancia de la inclusion del giro espacial en las ciencias sociales de Crang y Thrift (2000)
y Hubbard (2004), ademas propuso una metodologia basada en la especificidad de las
relaciones entre espacio y religion, cuyo primer principio es el papel fundamental del cuerpo
—genera metéforas espaciales que son centrales en los procesos cognitivos y las
representaciones— Yy los siguientes elementos: dimensiones, propiedades, aspectos y
dindmicas del espacio en el fendbmeno religioso (Knott, 2005: 156).

Geodgrafos como Sopher (1967) y Levine (1986) habian afirmado categéricamente que la
Geografia no puede ni debe tratar con la experiencia religiosa personal, pero la experiencia
religiosa personal con relacion al lugar es al menos una via que puede y debe ser explorada
(Kong, 1990: 369). Con todo, se buscaba obtener estudios que permitieran el dialogo de la
Geografia de las religiones con otras disciplinas como la antropologia, la psicologia y la
sociologia, y algunos académicos afirmaban que es vital reconocer las practicas religiosas,
tanto en términos de organizacion institucional como de experiencia personal (Brace et. al,
2006: 29).

En la Geografia espiritual, lo sagrado permanece mas en las personas que en el material

religioso (Racine y Walther, 2006: 488), y autores como Hollowey y Valins (2002) vuelcan
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sus reflexiones a comprender el lugar de la religion y la espiritualidad en la Geografia, la
relacion entre la produccion del espacio religioso y la fe Hollowey (2013), el paisaje
espiritual, la existencia y la inmanencia Cloke y Dewsbury (2009).

Kong (2010: 755-756) indica un incremento en publicaciones de Geografia de la religion, a
continuacion se mencionan algunas de ellas: 1) la construccion de lo sagrado en sitios no
oficiales, es decir secularizados (como hospitales, museos, escuelas, santuarios
conmemorativos) como parte fundamental de la significacion de lo religioso en la vida
cotidiana de las personas 2) la consideracion de los cambios culturales y religiosos en el
contexto global politico y socioeconémico, capaz de crear nuevos conflictos y
territorialidades complejas por movilizaciones de grupos humanos 3) la Geografia de la
religion puede vincular las escalas de analisis micro (local) con macro (global) para ayudar
a comprender los cambios contemporaneos de la religion en el mundo, y las modificaciones
o cambio de los cultos 4) el reconocimiento del pluralismo religioso dentro de los territorios,
en como lo sagrado y la espiritualidad han «resurgido» o mas bien han continuado, posicion
gue pone en duda la total secularizacién en la sociedad occidental 5) el andlisis de la
relacion entre la religion y los cambios en el curso de la vida, que implica para el investigador
indagar tanto en la complejidad del fenbmeno religioso como en el desglose en los grupos
de poblacion por edad y género, tomar en cuenta la experiencia religiosa en nifios y jovenes
dentro de comunidades.

Para inicios del siglo XXI, destaca la opinién de Armando Garcia (2004) acerca de que
estudios religiosos en México no han tenido la suficiente atencién por parte de los gedgrafos
(Lépez Levi, 2010: 214). Un trabajo reciente es el de Roldan (2018) con una investigacion
del espacio-tiempo sagrado de la peregrinacibn otomi, cuyas conclusiones son la
reactualizacion del mito, la permanencia de la sacralidad de la Montafia El Zamorano fuera

de las fechas de celebracion por los participantes y la acentuacién de dicha sacralidad en
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los dias del recorrido por los peregrinos, asi como la importancia de la pertenencia a la
comunidad durante la peregrinacion para el refuerzo de identidad y cohesién social.

En opinién de Dwyer (2016:760) los gedgrafos culturales contemporaneos se han enfocado
por estudiar la complejidad de los entornos religiosos, este tipo de trabajos recientes se
caracterizan por un cambio hacia el estudio de la religion material (Vasquez, 2011) y la
persistencia en la comprension de la religion cotidiana o vivida: Orsi (1997), Ammerman
(2007), McGuire (2008), en las practicas cotidianas, practicas de la fe o la conjuncion de la
practica religiosa y material, Dwyer (2015), Hill (2011), Maddrell y Della Dora (2013)
McGregor (2012) o Matsui (2013:195) quien para el caso de Japén, concluye que la religién
puede organizar las comunidades locales, y este poder genera la estructura del espacio
empirico y simbdlico.

Racine y Walther sefialan algunos puntos a considerar en la investigacion contemporanea
en Geografia de las religiones: 1) conocer las propiedades del espacio sagrado, la manera
en que es definido y se le asigna su caracter de sagrado, incluida su clasificacion en funcién
de sus atributos mistico-religiosos 2) interpretar la produccién, invencién, eleccion vy
composicion de las formas religiosas, con relacién a la cultura, experiencia y objetivos de
los sujetos y grupos que son significantes movedizos, y a su vez ligar las acciones
comunitarias con las individuales 4) utilizar un abordaje dinAmico, es decir no caer en
ortodoxia o exceso de formalidad, que permita captar las desviaciones del nucleo del
fendmeno religioso 5) focalizar el interés en la direccion del sentido y del simbolismo,
analizar las contradicciones que nacen entre su forma espacial resultante y sentido atribuido
por los sujetos que los fabrican, 6) considerarlo en un mundo globalizado, asociado a
nuevas creencias o reformulacion de las antiguas 7) el apego que representa en término de
raices o un pueblo, y su caracter historico (Racine y Walther, 2006: 486).

Con base en lo anterior, se puede decir que la Geografia de las religiones, no debe

prescindir de estudiar el espacio sagrado solamente desde el sujeto, o ignorando el entorno
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concreto como bien lo expuso Tuan. De igual manera, es imposible no hacer observaciones
acerca de cémo la globalizacion modifica la manera en que los sujetos otorgan los

significados a los espacios sagrados, especialmente en su vida cotidiana.

1.3. Hermenéutica simbdlica y espacio sagrado desde el enfoque
de la Geografia humanistica

La hermenéutica era desde la Antigledad y durante la Edad Media, un método de
interpretacion de textos para volver inteligibles los diferentes niveles de significacién y lograr
obtener una distincion entre significados literales y alegéricos (Wunenburguer, 2006:111),
el intérprete gramatical creia que la clave del significado se encontraba dentro de la
estructura del texto mismo, y los intérpretes alegéricos alegaban por un significado oculto
gue solo podia ser descifrado al profundizar en su simbolismo (Green, 2005:393). Los
materiales fueron textos filologicos de los autores clasicos grecolatinos y de indole religiosa
como la Biblia. El sentido etimolégico de hermenéutica proviene del griego hermeneuein,
gue significa 'expresar', 'traducir’, 'interpretar' (Saelid, 2011:275), aunque en su sentido
original, se referia a la acciéon de dar noticia o llevar un mensaje® y se relacioné con la
practica de la transmision y la mediacién (Navarro, 2019:147).

Esta forma de acceder a la comprensiéon de la dimension simbdlica de la cultura, encontré
en el Circulo de Eranos® una respuesta al estructuralismo formalista de corte racionalista y
agnastico representada por la figura de Lévi-Strauss; su importancia a lo largo del siglo XX

para el estudio de lo sagrado fue haber planteado con rigor la compleja cuestion de la

5 De connotacién mitica, al ser reminiscencia de Hermes; el elegido por Zeus para servirle de
mensajero, encargado de trasladar-traducir la voluntad de los dioses en un lenguaje accesible a los
hombres, mediador por excelencia entre ambos; los mensajes transmitidos por Hermes eran
inteligibles y no extrafios o cifrados a modo de oraculos (Solares, 2000:11). Esta conexién subraya
el hecho de que la hermenéutica, aunque no es un término religioso per se, siempre ha tenido una
relacion intrinseca con la religion (Green, 2005:393).

8 Entre sus figuras mas destacadas se encuentran: R. Otto, C.G. Jung, M. Eliade, G. van der Leeuw,
G. Durand, J. Campbell y J. Hillman.
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coincidencia de los contrarios (espiritu-materia, vida-muerte, mythos-logos), todo a través
del proyecto imaginario simbdélico y de una implicacion de lo diverso (Solares, 2000:9).
Como via de acercamiento a lo sagrado, la hermenéutica simbdlica se desprende de la
explicacion reduccionista de lo sagrado a la mera consciencia o subjetividad (Marx, Freud,
Nietzsche), constituye actualmente una verdadera filosofia de las formas simbdlicas que
apunta a descubrir las relaciones del hombre con el mundo y las condiciones hacia lo otro
gue pretende comprender (Wunenburguer, 2006:110). Es especialmente importante en el
estudio de la experiencia religiosa ya que aporta huevas dimensiones de ultimidad a los
fendmenos objetivos, pues expresa sus significados de una manera mas profunda
(Pikaza,1999:76).

La cultura y la religion pueden verse como “textuales” y como redes de signos que pueden
analizarse por medio de métodos hermenéuticos: estos tratan los textos’, el significado y la
interpretacion de una manera teéricamente reflexiva (Saelid, 2011:276), ya que segun
Gadamer, el lenguaje posee una dimensién ontoldgica y no sélo epistémica, es mas que un
sistema de convenciones o un medio de comunicacion, alude al dialogo trascendental del
hombre en su mundo tanto exterior como intimo® (Solares, 2000:10). En realidad, los
objetos, seres o textos no acceden por si solos al estatuto de sagrados ni se convierten en
mediadores de un sobrenatural (solamente a partir de sus propiedades intrinsecas); es
necesario que previamente un sujeto los haya apuntado, reconocido, interpretado, de modo
intencional como simbdlicos; como manifestaciones de un invisible trascendente

(Wunenburger, 2006: 111).

7 Gadamer afirma que interpretar significa aportar, en este caso se entiende por textos el sentido
méas amplio, que incluye ademas de los escritos, los visuales, filmicos y musicales
(Navarro,2019:102).

8 Wilhelm Dilthey (1833-1911) vio la hermenéutica como la tarea central de las humanidades pues
permite la comprensién de los fendmenos desde el interior, en oposicion al método de las ciencias
naturales que buscan la explicacién de los fendmenos desde el exterior (Saelid, 2011:280)
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Los textos representan lugares y utilizan el espacio como elemento de comunicacion;
permiten imaginar lugares en los que nunca hemos estado, pero también los usamos para
reinterpretar aquellos que conocemos de primera mano (Shurmer-Smith, 2001:130),
cuando el gedgrafo usa un método de hermenéutica, debe considerar que la representacion
gue haga de su lugar de estudio mediante el lenguaje influye en las formas en que las
personas entienden los espacios y lugares. La hermenéutica habla segun el fenémeno, pero
rechaza la pretension de abordarla sin supuestos, sin prejuicios, sin una carga de tradicién
gue se hace consciente y que se transforma en el enfrentamiento con dicho fenémeno: es
una experiencia histérica mas que un ejercicio contemplativo de saber, es un comprenderse
como ser histérico en el acontecer histrico (Angel, 2011:18). También es una forma de
realizacion linglistica, amplia nuestra experiencia linguistica del mundo: la interpretacion
es un “acontecimiento linglistico” (Caballero Sanchez, 2012:258).

Es por ello que la Geografia cualitativa orientada a la comprension del mundo implica un
ejercicio hermenéutico para interpretar y clarificar el significado: se requiere un analisis
textual o un andlisis del discurso (Ballesteros y Bailly, 1998:35). Para Varcarcel, ignorar del
espacio el mundo mental simbdlico y el mundo de la comunicacion y el lenguaje representa
una reduccion y, por tanto, una amputacién y simplificacibn de la realidad (Ortega,
2000:525); por ello los geodgrafos llevan a cabo sus analisis de interpretacion y estudian el
lenguaje desde la perspectiva de su estructura, de sus elementos constitutivos, de las
referencias que usa. Por ejemplo, recurrir a la consulta documental de archivos permite
identificar de forma inductiva significados de lugares simbdélicos (Chopen, 2021:239).
Utilizar un método hermenéutico en la historia de las religiones es trabajar en el marco de
la comparacion. La hermenéutica creadora de Eliade se propuso descifrar todos los
encuentros del hombre con lo sagrado y develar los significados mediante nuevas
interpretaciones, su aporte fue otorgar cuatro niveles de estructura y morfologia al hecho

religioso: 1) arquetipo (el modelo, un fendmeno universal que va més all4 de la persona y
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del momento histérico) 2) la estructura de la divinidad (revelada a través del mito que relata
los origenes y se hace presente mediante el rito que convierte lo profano en sagrado) 3) el
simbolo que es la imaginacion creadora y efectiva, intermediaria entre lo sagrado y mitico
y 4) el mundo profano y objetivo (Schwarz, 2008:54-57).

Para el filésofo y sociélogo Ernest Cassirer, la continuidad y homogeneidad del espacio no
se nos da inmediatamente en los sentidos, sino que esta forma de intuicion es provisional
y la percepcion espacial esta llena de elementos simbélicos®, el ser humano no se queda
con esa vision abstracta “objetiva” del espacio, sino que lleva a cabo un cambio de
significacion del mundo (Cassirier,2017:123). En la disciplina geogréfica Wheatley (1971)
por ejemplo, se ocupé de estudiar los significados simbdélicos de lugares y los fundamentos
religiosos de las ciudades; términos como «macrocosmos» y «microcosmos» son utilizados
para explicar la relacion de correspondencia de la Tierra con el Cielo, y justifican a su vez
las funciones del hecho religioso en el paisaje (Kong, 1990:366). Y esto se debe a que los
geografos humanistas, consideran el paisaje como mas que un retrato pasivo de creencias
es un medio de comunicacion activo y expresion viva de los valores e historia de los pueblos
(Boira i Maiques, 1994: 14). Para Dolfus (1976: 53-56) lo sagrado particularmente, suma
nuevos significados y es vital conocer los motivos generados por los miembros de una
comunidad para frecuentar y organizar dicho espacio. Estas aportaciones fueron de gran
importancia para fortalecer la idea de que el ser humano, aun con los avances tecnolégicos,
siempre hereda estructuras simbélicas desde las cuales interpreta y da significado al

mundo.

® Por ejemplo, Cassirer menciona que el pensamiento mitico ocupa determinaciones y distinciones
espaciales confiriendo expresiones como “arriba” y “abajo”, ala salida y puesta del sol, lo cual permite
dividir el espacio en zonas con significados que no podrian ser definidos solamente por los sentidos
o la geometria. De manera general, la Luna y el Sol, los ciclos vegetativos o los cuatro elementos
(agua, aire, tierra, fuego) constituyen los ejes de las hierofanias (Wunenburguer,2006:25).
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Yi-Fu Tuan (1974) fue de los primeros geografos en opinar que la dimension simbdlica que
tiene el espacio es una abstraccién mental que permite al ser humano superar y extrapolar
Su percepcion espacial mas alla de los datos que otorgan los sentidos, el espacio mitico en
especifico, es un esquema conceptual cuyo conocimiento a pesar de ser inexacto, es
indispensable para estructurar el espacio pragmatico pues alberga respuestas de la
imaginaciéon humana que permiten la contradiccién y la exclusion® (Delgado, 2003:113).
De esta manera, se puede acceder a un nivel simbdlico que el paisaje cultural no
proporciona de inmediato a través de los sentidos: una imagen mas completa de los
procesos sociales del hecho religioso (Racine y Walther, 2006: 484). Duncan (1990) por
ejemplo, concluyé que los elementos arquitecténicos de los templos adquieren una
connotacién textual, una literatura sagrada que narra episodios.

El espacio sagrado, desde esta perspectiva incluye nociones abstractas, que se reflejan en
la creencia de la existencia de discontinuidades en el mundo material, lugares
extraordinarios donde lo sagrado se encuentra ligado a la realidad fisical! (Stump, 2008:
301). Siguiendo esta linea de pensamiento hermenéutico simbdlico, Rosendahl (2002)
define al espacio sagrado como un campo de fuerzas y valores que permiten al hombre
religioso elevarse encima de si mismo; éste es construido mediante el rito y mantenido a
través de formas simbolicas expresadas en elementos materiales distintos a los del espacio
profano, las cuales dotan de significados a las practicas religiosas de los grupos que lo usan
y a través de ellos es posible identificar como la légica de lo sagrado organiza el espacio y

cdmo se transforma a lo largo del tiempo (Rosendahl y Lobato, 2002:114).

10 Tuan considera que es asi como los simbolos funcionan de tal manera que una parte tiene el poder
de representar el todo: también sirven para dotar de estructura al mundo (Tuan, 2007:40).

11 paul Claval menciona que, en ocasiones, aquellos lugares visitados o habitados por genios,
espiritus invisibles, donde actian fuerzas cdsmicas o tiene presencia lo divino, pueden ser
considerados mas verdaderos para los seres humanos que aquellos con rasgos del mundo visible
(Claval, 1999:249).
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En el contexto espacial de lo sagrado, Paul Ricoeur sostiene que los simbolismos!? méas
antiguos para estructurarlo son los que determinan lo puro y lo impuro -después le siguen
otros como lo contaminado, el pecado- se caracterizan por un esquema que implica
exterioridad y peligro de desviacion de camino de los devotos hacia la presencia de lo
sagrado (Ricoeur,1965:10). Por ejemplo, el espacio profano, es considerado aquel de uso
comun; sin restricciones e impuro, en cambio el espacio sagrado puede ser puro, peligroso
o prohibido; en este ultimo existen fuerzas superiores al individuo de las que puede servirse,
pero también temer, una manifestacién de elementos antagénicos de atraccion-repulsion,
bien-mal, respeto-aversion; en el espacio profano viven los demonios, en el espacio
sagrado los dioses (Caillois,1984:33).

Para Eliade, la delimitacion del espacio sagrado requiere de una diferenciacién del espacio
profano que es «homogéneo», «neutro» y «relativo»; esta «rotura» cargada de significado,
en la cual lo profano envuelve a lo sagrado a su vez que éste se vuelve heterogéneo y
adquiere una realidad nueva y efectiva que puede ser fundada. Soélo asi el lugar de la
hierofania revela un punto fijo, el «centro» que orienta y ordena, dotado de diferencias
cualitativas (Eliade, 1967:16-18). Sefiala también que, a pesar de contar con fronteras
fisicas e imaginarias, el espacio sagrado no constituye un espacio cerrado, se caracteriza
por su apertura, un transito «libre» que permite la manifestacion de la hierofania, que,
aunque esti presente con mayor fuerza en el espacio sagrado, no es exclusiva de
acontecer solo en el mismo. Se puede resumir que la religion otorga sentido al espacio,
expresa la voluntad de los individuos que participan en cierto nimero de direcciones
establecidas que implican la creacién de fronteras y de prohibiciones, entre lo puro y lo

impuro, ya sea en las relaciones sociales o en las interacciones con lo divino (Racine y

2 Ricoeur sostiene que un simbolo siempre apunta hacia algo; y vale precisamente por eso que
apunta; esconde también una doble intencionalidad a diferencia de los signos técnicos que no dicen
mas que lo que quieren decir, sino que se sirven del sentido literal para participar de un sentido
latente.
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Walther 2006:492). Lo anterior es especialmente Util para comprender como una vez
fundado un espacio sagrado, es posible establecer relaciones de horizontalidad vy
verticalidad que Tuan considera son antitesis entre trascendencia e inmanencia; el espiritu
se asocia con el cielo y se identifica al cuerpo con el plano terrenal (Tuan, 2007:48).
Geodgrafos como Stoddard (1987) buscaron organizar el espacio sagrado en su forma
simbdlica méas basica: por ejemplo, los puntos son capaces de expresar santuarios o una
situacion centro-periferia entre lo sagrado y lo profano; las lineas, los caminos o el
significado de los recorridos al interior de los templos y, por ultimo, las areas, que permiten
identificar el uso exclusivamente religioso del espacio pues no responden a intereses
seculares) (Stoddard,1987:96-99). Se descubrié que la distribucién del espacio sagrado
revela pistas importantes sobre los significados religiosos y el simbolismo, lo que ayuda a
determinar por qué ciertos lugares se consideran especiales (Park, 2003: 258).

Esta linea de pensamiento en los gedgrafos continué con Tanaka (1981) quien analizé
cdmo en los sitios sagrados, el patron de movimiento y el orden secuencial de un sitio a
otro son inherentemente simbdélicos, Lane (1988) abordé el problema de la simbdlica del
espacio sagrado en axiomas tales como si este es “elegido o no elegido” (Kong, 2001:218).
Como sefialan Racine y Walther los grupos humanos otorgan a su espacio sagrado «un
conjunto de significados y de atribuciones ligadas a un conjunto de practicas,
representaciones sociales y simbdlicas, particularizando el espacio, que los particulariza a
su vez» (Racine y Walther, 2006:490). Esta perspectiva comenzé a notarse en Ley (1980)
y otros gedgrafos humanistas mas enfocados en el mundo de la vida sociocultural: los
valores y la conciencia incrustados en contextos sociales son los que dan forma a los
significados y moldean la creatividad humana hasta crear una expresién tangible en formas
simbdlicas y estructurales (Park, 2004:22). Esto llevo a Cooper (1992) a estudiar la
hermenéutica del espacio sagrado con énfasis en la reciprocidad de significados entre el

lugar, el paisaje y la experiencia: sugiere explorar el hecho religioso por medio de una matriz
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multidimensional de acciones e interacciones mediante las cuales la realidad del espacio
sagrado es creada, remodelada y expresada (Park, 2004:25).

De esta manera, el sujeto ya no es visto desde la Geografia humanistica como una parte
pasiva de un mecanismo, Sino como un ser activo capaz de crear significaciones,
intenciones, y valores, un enfoque antropocéntrico, en que el espacio se vuelve relativo, es
vivido mediante la experiencia inmediata y genera un sentido del lugar, los lazos afectivos
con los paisajes, la cotidianidad del espacio-tiempo, son medidas que son posibles de
conocer a través de acciones, memorias, fantasias, percepciones, sentimientos, percepcion
de los sentidos o imagenes, que construyen un mundo interior en los individuos,
comunicados a través del lenguaje y el arte (Unwin,1995:211). Para Castree (2003) el lugar
es un punto especifico de la superficie terrestre, en general restringido y acotado en cuanto
a relaciones, y ambito de la vida cotidiana, permeado por la identidad de un individuo o una
comunidad, quienes participan en la creacion y transformacién de dichos lugares (Ramirez
Velazquez y Lépez Levi, 2015: 161). Peet (1998) argumenta que es prioritario caracterizar
y comprender la experiencia ordinaria de los seres humanos como seres viviendo en el
mundo, objetivo que se puede lograr mediante la hermenéutica (Delgado, 2003:105).

Se puede observar que para los gedgrafos hasta entrado el siglo XXI, el estudio del espacio
sagrado va acompafiado de una mayor tendencia al trabajo de campo, también buscan
explicar de manera puntual y especificar los elementos de lo sagrado a una escala menor.
Por ejemplo, los altares domésticos en América, dedicados a Dios, Cristo, la Virgen Maria
y los santos patronos son estudiados por Ross (1992), los santuarios de patio y carreteras
por Jordan y Rowntree (1990) (Park, 2004:201). Claval (1999) hizo notar que es dificil para
el gedgrafo cultural ignorar en el paisaje de las zonas cristianas: las iglesias, calvarios,
cruces, campanarios y conventos. En opinion de Park no debe olvidarse que estos
elementos visibles en un area cumplen funciones en el culto; porque los simbolos son

capaces de formar tejidos culturales con identidades en comuan (Park, 2004:199).
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Stump (2008) se esforz6 por organizar la hermenéutica simbdlica de un espacio sagrado
por categoria®® de acuerdo con su fuente de importancia religiosa y pueden ser: 1) de tipo
cosmoldgico; una ubicacion crucial, ya sea real o imaginada dentro del cosmos que ordena
los mundos terrestre, celestial o subterrdneo 2) tipo teocéntrico; lugar donde habita lo divino
o sobrehumano 3) tipo hierofanico; donde existe una discontinuidad generada a causa de
una revelacion o milagro 4) histérico; asociacion con los eventos iniciadores 5) tipo
hierenérgico (conduccion de las manifestaciones de influencias sobrehumanas, su
concentracion excesiva en un objeto o sitio especifico) 6) tipo autoritario; un centro de
autoridad expresado por los principales lideres religiosos y 7) tipo ritual; cuyo objetivo es
establecer una atmosfera de santidad (Stump, 2008:302), lo cual permiti6 comprender de
forma mas especifica la micro escala de un espacio sagrado. Tuan (2009) sefialé que es
de vital importancia considerar las caracteristicas de la iconografia en el espacio sagrado
ya que através de la expresion simbdlica es capaz de transmitir significados y generalmente
se sirve de imagenes cargadas de deseos y sentimientos tales como la representacion de
escenas de los textos sagrados en pinturas o vitrales (Tuan, 2009:116). Lenguaje y simbolo
articulan y constituyen el sentido de la existencia humana y se manifiestan como cultura en
hechos, objetos, acontecimientos o relaciones (Solares, 2001:15).

En un lugar caracterizado por una cultura y practicas religiosas en comun, donde los sujetos
se diferencian o familiarizan entre grupos, la asociacion del significado religioso con el
espacio geografico se muestra de forma evidente mediante el fendmeno exclusivo del ritual,
gue de acuerdo con Chidester y Linenthal (1995) permite formalizar y repetir los actos
simbdlicos, y tiene su expresion de reproduccién de la orientacion cdésmica en las

direcciones del cuerpo viviente (Kong, 2004: 371). Misma opinién comparte Smith: «el lugar

13 También es posible encontrar lugares mas sacros que otros dentro de un mismo espacio sagrado
y algunos pueden tener elementos simbdlicos, lo que permite celebrar distintos cultos de diferentes
religiones dentro de un mismo espacio sagrado (Rosendahl y Lobato, 2002:115).
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se crea a través del ritual, la sacralizacion produce lugares significativos, espacios
sagrados» (Smith en Knott, 2005: 175). En los lugares de culto ordinarios que los creyentes
utilizan en su vida cotidiana, los objetos suelen tener al menos un grado implicito de
santidad y representan las formas mas inmediatas de espacio sagrado con el que los
creyentes interactian (Stump, 2008: 323).

A modo de sintesis, una propuesta de hermenéutica desde la Geografia de las religiones
pretende mejorar la comprension de un espacio sagrado mediante un riguroso estudio de
los textos que lo componen. Los simbolos son el medio por el cual se expresa el
pensamiento religioso al igual que los ritos; a través de éstos el ser humano considera que
es posible trascender la existencia concreta individual. Las investigaciones de las Ultimas
décadas en Geografia de las religiones, caracterizadas por el trabajo de campo, el dialogo
interdisciplinar y el estudio de microescalas han generado valiosos aportes para

comprender el dinamismo de los espacios sagrados.
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Capitulo 2. Contexto histérico y fundacion del espacio

sagrado

2.1 La Orden de Ermitafios de San Agustin en el siglo XVI

Se considera a San Agustin el Gltimo de los grandes pensadores de la Antigiiedad y primero
de la Edad Media; el modelo de organizacion espacial de la sociedad en Occidente se vio
influenciada por La ciudad de Dios agustiniana (Ponsati Murla, 2015: 8).

Naci6 el 13 de noviembre del afio 354 en la ciudad de Tagaste (hoy Souk Ahras, Argelia);
en aquel entonces, una region proconsular del Imperio Romano. Primogénito de Patricio y
Monica, culminé sus estudios de artes liberales en Cartago, donde es influenciado por las
obras de filésofos como Ciceréon y Quintiliano, momento también en que vive en
concubinato y procrea un hijo. Tuvo un acercamiento con el maniqueismo durante casi una
década, aunque termina distanciandose. En el afio 383 Agustin se trasladé a Roma para
abrir una escuela de retérica, pero fracasa y un afio después, viaja a Milan acompafiado de
su madre y entra en contacto con los neoplaténicos cristianos y con el obispo Ambrosio.
En 386 tiene lugar su conversion interior en la finca de Casiciaco donde escribe sus
primeras obras Contra los Académicos y De la vida feliz. Dos afios después, regresa a su
ciudad natal con su hijo Adeodato y su amigo Alipio: «Juntos estdbamos, y juntos, pensando
vivir en santa concordia, buscabamos el lugar mas a propdsito para servirte, y juntos
regresabamos al Africa». (Confesiones, lib. IX. Cap. VIII). Mas antes de embarcar, muere
su madre Monica en la ciudad portuaria de Ostia Tiberina (ver mapa 1). Cuando retorna a
Tagaste, adquiere un huerto y funda un monasterio; en este periodo se cree que escribio la
Regla que lleva su nombre, por tal motivo algunos académicos consideran el origen del

monacato agustino en este punto de la historia. La Regla de San Agustin acentla la
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importancia tanto de la vida en comunidad, la distribucion de bienes, a semejanza de la
primitiva comunidad de Jerusalén: «Todos los que habian creido estaban juntos, y tenian

en comun todas las cosas» (Hch 2, 44).

Mapa 1. Principales lugares que recorrié y habité San Agustin (siglo IV y V)
(Fuente: Antufiano, 2012:18)

En 391 es ordenado sacerdote en Hipona, donde funda otro monasterio y seis afios
después sucede a Valerio como obispo en dicha sede. Posteriormente, San Agustin se
enfrenta a los paganos y a los herejes (maniqueos, donatistas, pelagianos y arrianos).
Mientras lleva a cabo su actividad administrativa y pastoral, publica dos obras para ordenar
el monacato masculino y femenino en Hipona: El trabajo de los monjes (400) donde exhorta
a los devotos a compaginar la actividad espiritual con el trabajo fisico y no olvidarse de la
edificacion del projimo; y la Epistola 211 a las monjas: Regla (423) (Antufiano, 2012:19).

Los frailes agustinos que arribaron a Nueva Espafia después de la Conquista tienen su
origen en la bula papal Incumbit nobis emitida en Europa en el afio 1243 por Inocencio IV.
Este decreto fue un acuerdo a peticion las numerosas comunidades eremiticas de la

Toscana para se unieran en una sola orden religiosa con la Regla y forma de vida de San
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Agustin, cuya obra filoséfica y teoldgica habia persistido dentro del cristianismo a través de
los siglos, asi como la influencia de su monacato, que habia logrado extenderse desde el
momento de su muerte en el afio 430 desde el norte de Africa hasta los actuales territorios
de Espaia, Francia e ltalia; de estos primeros monasterios agustinos no se ha podido
conocer cual era su arquitectura (Braunfels, 1975: 32). La Ordo Eremitarum Sancti Augustini
fue aprobada en 1244 como orden mendicante y tuvo lugar la celebracién del primer
Capitulo General. Desde su fundacion, los agustinos ejercieron una actividad misionera
dentro de las ciudades. Subsecuentemente, tras varias crisis de corrupciény ligereza dentro
de la Orden, a partir de mediados del siglo XIV se llevaron a cabo reformas por grupos que
buscaron volver a los origenes, siendo el movimiento observante que surgio en las ciudades
de Andalucia, Le6n y Valladolid el mas destacado: caracterizado por una estricta vigilancia
de la Regla y la organizacion de la vida comunitaria (Raeber, 1993:17).

Someter el cuerpo a una Regla es el simbolo de la medida del ser y de la construccion del
yo espiritual; San Agustin llegé a decir que todo ha sido hecho segun una regla, que da a
cada ser peso, forma y medida (Chevalier y Gheerbrant, 1986:877). Los frailes agustinos
vestian sélo un habito negro hecho de sayal y jerga debajo del cual llevaban un cilicio
aspero de cerdas para la autodisciplina: algunos andaban la mayor parte de su vida
descalzos (Marquez, 2009:167). Sobre su apariencia en la Regla advierte que “el deseo
excesivo del vestido limpio puede causar manchas interiores en el alma” (Agustin,
1995:582). En el siguiente apartado se explicara cémo fue fundado el espacio sagrado de
la zona de estudio y se mostrara de qué manera influyeron las caracteristicas especificas
del entorno geogréfico en su fundacién por los habitantes precolombinos, finalmente se
expondra cémo la orden de San Agustin gestioné la sacralidad del lugar una vez que se

establecié en la comunidad.
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2.2. Fundacion del espacio sagrado en Epazoyucan Hidalgo

El municipio de Epazoyucan, donde se encuentra el ex convento de San Andrés Apostol,
se localiza en el sur del estado de Hidalgo: colinda al norte con los municipios de Mineral
de la Reforma, Mineral del Monte, Omitlan de Juarez y Singuilucan; al este los municipios
de Singuilucany Zempoala; al sur con el municipio de Zempoala; al oeste con los municipios

de Zempoala y Mineral de la Reforma (ver mapa 2).

Los hallazgos arqueolégicos muestran que la region hidalguense del actual Epazoyucan
estuvo habitada por grupos teotihuacanos entre el afio 200 a. C y 900 d. C, posteriormente
fueron grupos toltecas, siendo en el siglo Xll en que arriban grupos chichimecas liderados
por Xolotl y Nopaltzin (Ballesteros, 1998:11). Los origenes del pueblo de Epazoyucan se
narran en el documento novohispano de la Carta de Relacién de Zempoala y partido que
data de 1580 (elaborado por decreto de la Corona y que era una especie de monografia de
los pueblos del Virreinato); en ella, se cuenta la historia de los primeros fundadores; Tloti,
gue lo nombré Tomazquitla “lugar de muchos madrofios”, mas sus hijos Tzihuactcolol
“‘mujer tecolote”, y Colhua “hombre de hombros anchos” lo cambiaron por Epazoyuca,
topénimo de origen nahuatl epazoyo (epazote) -también nombre tomado de un cerro
cercano- y ca (lugar de) esto debido al arribo de grupos mexicas, al igual que grupos
otomies (Barlow, 1949: 35). Para Bonnnemaison (1986) la toponimia carga una dimensién
sagrada que estructura el espacio a través de los mitos de fundacion asociados con
precisiones del paisaje que encadenan a los hombres con los lugares que habitan (Claval,

1999:178).
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Mapa 2. Localizacion del exconvento agustino de San Andrés en Epazoyucan, Hidalgo

En la carta de Relacién de Zempoala y partido, también se menciona especificamente que
el poblado de Pazoyuca —donde esté establecido el actual templo y ex convento agustino
de San Andrés Apostol— se ubica en la falda de cerro que los habitantes antes de la
conquista llamaban Tlaloc (Barlow, 1949:37) nombre de la deidad de los cerros y la lluvia;
se sabe por fray Bernardino de Sahagun acerca de los naturales que: «los montes
eminentes, o aquellos donde se arman nublados para llover, imaginaban que eran dioses»
(Sahagun, 1825:35), el religioso franciscano también sefialé que Tlaloc era considerado el
dios que habita en el Paraiso terrenal'®, daba a los hombres lo necesario para la vida
corporal por lo cual también se le asociaba con la fertilidad. Y es que para van der Leeuw
(1933) el establecimiento de un lugar sagrado supone ya una conquista material sobre el
espacio, en que este es apropiado y poseido por los nuevos habitantes (Gregory et. al,
2009: 661).

Los naturales de Epazoyucan vieron en las propiedades topograficas la loma llamada Tlaloc
una configuracion cratofanica (signos de la hierofania en montafias, pefiascos, grutas)
(Wunenburger, 2006:51). Por lo que puede decirse que el espacio sagrado de la zona de
estudio tuvo su origen como un santuario natural; un sitio que el hombre destacé de la gran
extension del mundo por su situacion misteriosa de albergar poder, una porcién de la
naturaleza a la cual, en un principio, no necesité agregar nada (van der Leeuw, 1964:378);

pero donde decidié asentarse. En opinidn de Eliade, instalarse en un territorio —desde el

14 Enla cosmogonia mesoamericana se le denominaba Tlalocan y se ubicaba debajo de la superficie;
conectaba los recursos hidricos dentro de las cuevas y cerros con el mar (Broda et. al, 2001: 35). En
el Museo Comunitario de Tomazquitla (INAH) ubicado actualmente en la entrada del exconvento, se
exhiben objetos de barro encontrados en la localidad: entre ellos dos cajetes semiesféricos y un
jarrito Tlaloc, usados para el culto del dios, por lo que puede confirmarse su importancia religiosa en
Epazoyucan durante la época prehispanica.
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punto de vista religioso—- es consagrarlo, una decision que compromete la existencia de
la comunidad por entero (Eliade, 1967:24).

Los asentamientos humanos de Mesoamérica precolombina presentaban rasgos
urbanisticos eminentemente teocraticos: el espacio publico era usado tanto para el
intercambio comunitario como para la representacion religiosa (Garcia y Canto, 2017) (ver
figura 1). Los templos mexicas estaban construidos sobre pirdmides cuadrangulares® con
escalones de acuerdo con los cuatro puntos cardinales (Ricard, 2014:71) (ver figura 2). Los
agustinos narran las grandes dimensiones que podian tener los lugares de culto de los
naturales, por ejemplo, el teocalli*® piramidal dedicado al dios Mola en la Sierra Alta de
Hidalgo contaba con 25 gradas y alrededor suyo habia un gran nimero de casas en las que
habitaban los sacerdotes encargados de llevar a cabo las ceremonias!’ (Marquez, 2009:17)

(ver figura 3).

Ep oy e

15 Tenian esta forma porque representaban La tierra o Tlalticpac, el lugar de habitacion del ser
humano que fue concebida bajo la forma de un cuadrado o de una flor de cuatro pétalos (las cuatro
esquinas del universo) unidos en el centro que comunicaba al cielo con la tierra y también con el
inframundo (Limén, 2012:98).

16 Del nahuatl significa ‘templo o casa de Dios' (Montemayor, 2008:232).

17 McAndrew opina que estos lugares exclusivos para que habitaran sacerdotes junto a los templos
es el equivalente prehispanico de los monasterios de los frailes (McAndrew, 1965: 239).
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Figura 1. Relacién Geogréfica de Epazoyuca que data de 1580 y muestra como se conservo
la traza urbana cuadrangular del poblado precolombino (Fuente: University of Texas at
Austin).

Figura 2. Teocalli de la Ciudad de México por Fray Diego de Valadés incluido en Rethorica
Cristiana (1579) (Valadés, 2013).

En el caso de Epazoyucan, no existe informacién que especifique la deidad principal a la
cual se le rendia culto en el teocalli (ver figura 4); en la carta de relacion se menciona que
originalmente los habitantes de origen chichimeco que habitaban Epazoyucan adoraban al
sol y antes de comer algo que habian cazado, alzaban sus manos al cielo en sefial de dar
gracias; después fueron los acolhuas quienes importaron culto a deidades como
Huitzilopochtli, Quetzalcéatl y Omaca Tezcatlipoca®® a quienes se les hacian sacrificios
cada veinte dias (Barlow, 1949:36); este ultimo debi6 tener una importancia mayor, ya que
segun Fray Bartolomé de Las Casas, a esta deidad se le atribuia la fundacion de Texcoco
y se le tenia por principal en adoracion, ademas Tepeapulco, una ciudad pequefia y cercana
a la zona de estudio contaba con dos templos consagrados al "Sefior del espejo humeante"

(Olivier, 2004:305).

183e refiere a uno de los aspectos de Tezcatlipoca que era Omacatl; a su papel de dios de los
convites, pues en la sociedad mexica el banquete era el medio por excelencia para ganar prestigio
y ascender en la escala social, pero también para perderlo (Graulich, 2002:317). Por ejemplo, segin
lo mencionado por los informantes de Sahagun se creia que, si faltaban elementos como flores,
tabaco o si alguna persona encontraba un cabello en su alimento, Tezcatlipoca se enojaba y la fiesta
perdia todo su mérito y se perdia el favor del dios, ya que estos convites se hacian en su honor.
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Figura 3. Pintura del Siglo XVIIl que muestra al fraile agustino fray Antonio de Roa durante
la evangelizacion de Molango en la Sierra Alta (Fuente: Mediateca, INAH).

Figura 4. Seccion original de las gradas del teocalli ubicada en el acceso a la porteria del
convento (Fuente: trabajo de campo)

El Unico rito del que se tiene registro de este periodo es la reverencia que hacian al fuego
que llamaban Tlaxico Onoc'®; consistia en tocar la tierra, practicar ayunos, y sahumar
setenta varas de mimbre (Barlow, 1949:36).

Para considerar que se ha fundado el espacio sagrado cristiano en un pueblo de indios
durante el siglo XVI como Epazoyucan, se deben tener en cuenta algunos aspectos. El
espacio liturgico catdlico se mueve entre dos polos: la concrecién fisica del edificio
construido y la abstraccion mistica del culto a través del involucramiento comunitario en la
celebracion del rito?®® (Lépez y Ramirez, 2017:178). logna-Prat explica que el Antiguo
Testamento es claro al mencionar que Dios no puede habitar ninguna casa construida por
el hombre; Cristo proclamé que su reino y el de su padre “no son de este mundo”; San
Agustin sefialé que “Dios existe sin lugar” o que es “carente de lugar” (logna-Prat, 2013:15).
Mas dice San Pablo, que si fue mandato de Dios tener lugares determinados y seguros
para su culto y adoracion: por ejemplo, los altares para ofrecer sacrificios y oblaciones en
la tradicién judaica; el templo de Salomén fue construido de tal manera que pudiera

expresar su Magnificencia (Lobera, 1846:9).

19 “E| que esta echado en el ombligo” o “en el centro” (Ballesteros, 2005: 98); en el universo mexica
el centro era habitado por el dios “Huehuetéolt” “Dios viejo” “Dios del fuego” (Zuckerhut, 2007:70),
por lo que es posible que se refieran a esta deidad.

20 E| termino Iglesia en su doble significado surgié en el cristianismo como consecuencia de esta
compleja relacion: de acuerdo con logna-Prat, es alrededor del afio 840 que se realiza un ritual
unificado de consagracion para el lugar de culto en el imperio carolingio que después se expande en
toda la cristiandad latina; se trata del comentario Quid significent duodecim candelae, que asigna el
termino técnico de ecclesia para denominar al edificio religioso mientras que Ecclesia es asignado a
la comunidad; con los siglos se impuso el edificio en el paisaje social y ya en el siglo XI se identifica
a la Iglesia como aquella estructura material que alberga al pueblo cristiano en dos grupos distintos
gue son clérigos y laicos (logna-Prat, 2013:18).
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El espacio sagrado catdlico nacié6 a partir la comunidad cristiana que fue formada
inicialmente sin territorio “invitados a despreciar este mundo”, después estos grupos fueron
adaptandose al uso de sitios como catacumbas para la celebracion del rito??; siglos después
al conformarse el cristianismo como la religion oficial de Roma, se pudo formar una
burocracia institucional y espacialmente se llevd el culto a las grandes edificaciones,
tomando como base la arquitectura secular u ocupando los templos de los paganos (L6pez
y Ramirez, 2017:178). Fundamental en la conformacién de la Iglesia? y su forma de pensar
su relacion con el mundo, fue el desarrollo del Derecho Civil en tiempos de Constantino el
Grande donde se realiza el primer reconocimiento de la sacralidad de los lugares cristianos,
poco mas de un siglo después el Codigo Teodosiano (438) es quien llama a las iglesias
“templos del Dios altisimo”, a los altares “sacrosantos”, y a la infraccién de asilo como
“sacrilegio” (logna-Prat, 2013:16).

En Epazoyucan, los primeros religiosos en ocupar la plaza fueron los frailes franciscanos?®
provenientes de Texcoco en el afio de 1528, asignando al poblado la categoria de visita de
Zempoala (Abundis, 1989:34). Para instalarse con éxito en un territorio de indios, esta orden
cred desde sus inicios un modelo pragmatico que imitarian las demas 6rdenes mendicantes
el cual consistia en aprender el idioma de los naturales, adaptarse al terreno, tomar en
cuenta los recursos disponibles del medio, valorar el uso local del espacio, conocer la
historia y demografia del pueblo, para finalmente, levantar un nuevo templo en el mismo

sitio sobre el teocalli de los naturales (Duverger, 2003:67).

21 Cabe aclarar que durante los primeros siglos del cristianismo no existe una consagracion
especifica del lugar de los fieles agrupados para conmemorar el sacrificio de Cristo (logna-Prat,
2013: 17).

22 Eliade sostiene que la Iglesia Catdlica desde sus origenes hasta el Medievo conjugé el cristianismo
con el paganismo de las poblaciones rurales al mismo tiempo que las urbanas (Maldonado,
1975:322).

2 Afos antes fundaron una capilla al norte de Epazoyucan en la Sierra de las Navajas, sitio que
destacaba por ser un yacimiento de explotacion de obsidiana (Pastrana, 1998:197).
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Esta Gltima accion tenia dos efectos, uno politico y otro religioso: desintegraba el modo de
vida anterior de los indios y sustituia un culto por otro (Ricard, 2014:220). Duverger opina
gue aun con esta sustitucion, para los habitantes la vocacion sacra del lugar se conservaba
(Duverger, 2003:51). Al principio, la construccion cristiana consistia en una choza de paja
como residencia para los religiosos y una capilla pequefia o una capilla abierta para llevar
a cabo la celebracion de la liturgia; la construccién del enorme templo y el convento se
iniciaba después (Rubial, 1989:110). En Epazoyucan todavia quedan vestigios de este
proceso: tanto del teocalli de los naturales como de una primera capilla provisional en el

lado el lado sureste del atrio (ver figura 5).

Figura 5. Cimientos de la primera capilla 0 casa de los religiosos antes de la construccion
del templo y convento definitivos ubicada al sur del atrio (Fuente: trabajo de campo)

En cuanto a la entrada a la Iglesia en el sentido de comunidad espiritual, Ricard opina que
desde el momento en que se administré el bautismo a los indios gobernados por sacerdotes
se puede hablar de una fundacién (Ricard, 2014:135), las parroquias de indios —como la
establecida en Epazoyucan— se llamarén doctrinas y no curatos, ya que no estaban
administradas por el clero secular, sino por los las 6érdenes mendicantes quienes a través
de la bula Exponi nobis subscrita por el papa Adriano IV en 1522 recibieron autorizacion

para la predicacion y administracion de los sacramentos (Ibidem:165).
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El complejo agustino®® comenzd a construirse en 1540 por Fray Pedro de Pareja en
acuerdo con el cacique de Epazoyucan, pues este Ultimo deseaba que los habitantes
tuvieran doctrina cristiana (Barlow, 1949:39). Segun Perry, fue el provincial Fray Jorge de
Avila quien dedicé a san Andrés este nuevo templo y monasterio por ser tradicionalmente
el apodstol de los remotos pueblos paganos (Perry, 1992:51). Como la primera etapa de
evangelizacién en Epazoyucan ya habia sido llevada a cabo por los franciscanos, a su
llegada los religiosos agustinos concentraron sus esfuerzos en la cura de almas mediante
la administracién de los sacramentos, también al combate de los remanentes de idolatria;
en conducir y vigilar el desarrollo cotidiano de la espiritualidad de los indios (Rubial,
1989:42).

Se describe en la crénica de Grijalva que se edificé: «casa e iglesia en siete meses y dias
[...] los que ahora lo ven se maravillan con mucha razén: porque parece imposible que en
este tiempo se haya acabado solamente el patio y gradas, por ser hermosisimo y costoso»
(De Grijalva, 1624:84), esta descripcion corresponde a una primera fase constructiva que
incluye solamente el atrio, la capilla abierta, y las capillas posas; la fecha que concluye con
terminacion del templo y el convento se remite a la celebracion del capitulo provincial®® de

la orden en 1563.

24 No se sabe con certeza el motivo de sucesion por parte de los franciscanos en la zona de estudio;
Moreno opina que existieron intercambios entre las 6rdenes para quedar establecidos en areas mas
definidas, haciendo sus provincias mas funcionales, de acuerdo con este autor es posible que los
agustinos terminaran por ceder Teotihuacan a cambio de Epazoyucan y Singuilucan (Moreno,
2004:14), aunque también debe considerarse la situacion regional: los agustinos tuvieron que ceder
Zempoala, una localidad cercana con mayor poblacién a los franciscanos por falta de religiosos
(Ballesteros, 2005:20).

25 | a provincia agustina en el centro novohispano tenia como nombre “Santisimo Nombre de Jesus”
y los capitulos son las juntas que hacen periddicamente los religiosos para la resoluciéon de asuntos
concernientes a los territorios de la Orden y en ellas se elegia al provincial que regia a la comunidad
por tres afios (Ballesteros, 1998:23); en 1540 se celebro el Capitulo en la Ciudad de México siendo
Fray Jorge de Avila elegido, y en dicha reunion se decidié tomar como residencia para agustinos los
pueblos de Panuco, Zempoala y Epazoyucan.
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Las razones para esta magnificencia en las construcciones agustinas®® segln Rubial,
fueron las de afianzar a los nuevos conversos al cristianismo por medio de los sentidos;
hacer que los indigenas sintieran un orgullo local al poseer un suntuoso convento y una
gran iglesia (Rubial, 1989:155), debia ser el caso, ya que en poblados rurales como
Epazoyucan la mano de obra?’ salia de los habitantes, asi como el material de cantera de
la localidad. Los frailes agustinos revivieron muchos elementos simbdlicos del medioevo
con la intencién de fomentar un cristianismo primitivo, pristino y renovado (Ballesteros,

2000:38).

Figura 6. Vista del templo y convento desde el norte del atrio (Fuente: trabajo de campo)

La palabra “orientacién” viene de que se construye de este a oeste, hacia el sol (van der
Leeuw, 1964:384). El templo cristiano se funda en sus cimientos siguiendo esta misma

direccion?® (ver figura 6) ya que el culto que se celebra dentro es de esencia luminosa y

26 Se le critico a los agustinos a lo largo del siglo XVI edificar suntuosos y costosos monasterios; pero
dentro de sus edificios los frailes llevaban una vida pobre enfocada en el desprendimiento del deseo
(Ricard, 2014:186). La creacion de un ambito estético en el cenobio perseguia una finalidad
transcendente cuyo profundo significado queda oculto si se aplica una visiébn materialista; ya que
segun San Agustin se puede acceder a la sabiduria a través de la belleza; expresion del orden y
armonia del universo (Ballesteros, 2000:152).

27 Guadalupe opina gue lo mas ambicioso de los programas arquitecténicos conventuales agustinos
fue la riqueza de los testimonios pictéricos de la pintura mural, una gran variedad de modelos en
bévedas, frisos, lambrines, en conjuncién con las habilidades de los artesanos tlacuilos y del
cuatequitl, las cuadrillas de trabajadores indios (Guadalupe, 1985: 25).

28 Anteriormente, en los cuatro rumbos del universo mexica el Este era llamado (tlacopa), y sefialaba

gue donde sale el sol corresponde a la energia masculina, en especifico al guerrero, a la clase noble,
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solar; la obra arquitectonica debe conducir al alma hacia Cristo (Hani, 2000: 119). Por medio
del rito de orientacién, el hombre es capaz de provocar la aparicion objetiva de lo sagrado,
creando un centro que es un nudo de energias y potencias vitales de la Creacién (Schwarz,
2008: 122). En el momento en que el hombre religioso se sirve de establecer un punto fijo,
un “centro del mundo”, ha repetido la Creacién del mundo (Eliade, 1967: 17).
Histéricamente los monasterios han sido edificaciones habiles para administrar territorios,
por su caracter defensivo como fortalezas, buscaban estar situados en lugares aventajados
por la naturaleza®®; en la cima de montaias, cerca de cauces de rios, bosques o islas
(Braunfels, 1975:213). El convento de Epazoyucan se encuentra orientado al sur del templo,
una practica comun en otros construidos durante el siglo XVI. Como convento novohispano,
no tiene la misma clausura que los monasterios europeos, aunque si emplea varios de los
elementos arquitecténicos que tienen como objetivo organizar una comunidad de religiosos
sometidos a un fuerte trabajo fisico e intelectual (Ballesteros, 2000:115), esto se debe a
gue el edificio debia funcionar en concordancia con de los ideales y Regla de la Orden,
como se observa en la misiva enviada a Felipe Il por el agustino Fray Juan de Escobar en
1579: «Hemos fundado muchos monasterios a nuestra forma y modo, traza y orden®’ de
vivir» (Ricard, 2014: 225).

Adoptar el sistema del cuadrangulo central con una estancia a cada lado, traia varios
beneficios espaciales segin Gallegos: se aprovechaba al maximo el rendimiento del area,

pues permitia agrupar los espacios de las dependencias que mantenian su privacidad y

al color rojo y correspondia en el calendario a acalt “cafia” (Zuckerhut, 2007:73), la autora se basa
en el Cddice Fejérvary-Mayer que es parte del grupo de Cddices Borgia.

2 La sola presencia fisica del convento pretendia sacralizar los alrededores e influir en las
actividades humanas, delimitando o transformando el espacio profano y en general la forma de
relacionarse con el medio ambiente, menciona Tuan, “La naturaleza salvaje a menudo era percibida
como una guarida de demonios, pero la vecindad de un monasterio le conferia parte de la armonia
de la naturaleza, y los animales que vivian en ella” (Tuan, 2007: 201).

30 Segun Hani, hasta Descartes el hombre occidental percibe al mundo como un organismo
armonioso y jerarquizado; una arquitectura espiritual deducida de la metafisica que se remonta a
Platon y que después adaptaron al cristianismo los Padres de la Iglesia como San Agustin (Hani,
2000: 17).
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simultdneamente estaban en contacto con las demas; que estuvieran dispuestas en torno
a un patio les daba el beneficio de iluminacion y ventilacion (Gallegos, 2004:25). No
obstante, como menciona Meli: «la construccion conventual tenia una funcién
predominantemente simbdlica, mas alla de servir de alojamiento para los frailes y sus
visitantes [...] no estaba pensado para ser una unidad productiva» (Meli, 2011:40). Los
conventos rurales®! en pueblos de indios como Epazoyucan tenian el objetivo de consolidar
la evangelizacion; disefiados para ser funcionales en la administracion de los sacramentos,
a diferencia de los conventos urbanos dedicados a atender espafioles y a preparar a los
novicios.

De acuerdo con la clasificacion territorial de tipos de construcciones conventuales agustinas
de Ricard, el convento de Epazoyucan se encuentra dentro de la categoria de ocupacion;
asignacion otorgada a un convento que formaba parte de una red bastante estrecha con
otros edificios agrupados en torno a un centro — en este caso el convento de la Ciudad de
México— patron que fue caracteristico en misiones agustinas en Hidalgo y Michoacan
(Ricard, 2014:157) La influencia religiosa regional del convento de Epazoyucan cubria
principalmente la cabecera y los actuales pueblos de Santa Maria Tecajete y Santa Mdnica
(Ballesteros, 2005:20).

Hasta aqui se ha expuesto a grandes rasgos como fue fundando el espacio sagrado del
exconvento de Epazoyucan, en el préximo capitulo se ahondara en sus caracteristicas
particulares con énfasis en las hermenéuticas del Cielo y la Tierra ademas de los ritos

asociados a las mismas.

31 Segln Rubial, la vida comunitaria en las casas urbanas no variaba mucho de aquella que se seguia
en los conventos rurales, aunque el mayor nimero de religiosos permitia llevar a la practica, con
mayor rigor, las obligaciones que la Regla les imponia con respecto a la oracion en el coro y a los
otros actos de la vida en comun (Rubial, 1989: 160).
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Capitulo 3. Las relaciones entre el Cielo y la Tierra

El exconvento agustino de San Andrés Epazoyucan expresa en su conjunto la dualidad
caracteristica en un espacio sagrado que es la de las relaciones que existen entre los seres
humanos y lo Divino, cada uno con su rol y lugar en el universo. A través de estos lugares,
el hombre religioso logra comunicarse y establecer relaciones sirviéndose de umbrales
hacia “lo otro”, y si algo caracteriza a las edificaciones conventuales del siglo XVI es su
detallada delimitacién entre lo sagrado y lo profano en cada habitacion. Ademas, los
agustinos basaron mucho de su organizacion espacial a partir de jerarquias; desde guiarse
por un prior y regirse por la obediencia a las autoridades eclesiasticas, hasta considerar
gue la cabeza es la mas noble parte del cuerpo humano por ser la mas cercana a Dios. El
simbolismo celeste expresado en estrellas, arquivoltas, torres, campanas, escaleras, revela
las relaciones entre los seres humanos y los fendmenos atmosféricos, o los demonios que
habitan el aire, pero también el anhelo de trascendencia del ser. La Tierra, es donde se
desarrolla la vida cotidiana, por lo tanto, es la que mayor area abarca en el exconvento;
muy ligada a la corporeidad, desde seguir una Regla hasta hacer representaciones
teatrales, estos lugares estan imbuidos de historia de los santos y de la vida terrenal de
Cristo. En este capitulo se muestran, pues, los espacios del exconvento que corresponden
a la hermenéutica del umbral, con los elementos que implican la separacién-comunicaciéon
de lo sagrado y lo profano, asi como los espacios que corresponden a la hermenéutica de

la Tierra y del Cielo.
3.1. Umbral

Los umbrales son lugares que simbolizan los limites del espacio sagrado; generalmente se

caracterizan por ser estrechos (puertas), impenetrables (muros), y sugieren un sentido de
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“adentro” y “afuera”. La muralla del exconvento es la primera en separar a los fieles de la
naturaleza profana; la porteria regula la entrada al interior del exconvento, el anterrefectorio
simboliza el paso de la vida eremitica para vivir en una comunidad. La portada exterior del
templo es “la puerta de salvacion” el ingreso al Gran Tiempo Mitico, la portada interior que
une el templo con el claustro es la entrada custodiada al Paraiso. Todos los lugares antes
mencionados tienen en comun una l6gica de orientacion de poniente a oriente: representan
simbdlicamente el paso de las tinieblas a la luz, del alejamiento al encuentro con Dios, con
excepcion de la antesacristia cuya entrada se dirige hacia el norte (la direccién asociada en

el cristianismo con la predicacion del Evangelio).

a) Muralla

Las murallas de mamposteria con merlones que rodean al convento de Epazoyucan miden
95 metros por lado (ver figura 7 y 8). Ricard comenta que los muros podian servir de
fortaleza militar y refugio para los espafioles como una forma de previsién en caso de que
la poblacion indigena se sublevara (Ricard, 2014:265), aunque esto era mas comun en
zonas fronterizas y no en regiones pacificadas como Epazoyucan. Para acceder hacia el
atrio se usan dos puertas enrejadas: la primera se encuentra ubicada al sur al nivel de la
calle y la principal se ubica al oeste, conecta con la calle por una escalera de doble rampa
curva de anchos escalones Unica en su tipo; McAndrew opina que este tipo de construccion
distintiva en Epazoyucan agregaba mucha monumentalidad a todo el conjunto conventual

(McAndrew, 1965:227).
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Figura 7. Vista de la muralla desde el norte del atrio (Fuente: trabajo de campo)
Figura 8. Canaleta de descarga de agua en el muro oeste (Fuente: trabajo de campo)

En un sentido simbdlico, las murallas pueden considerarse como frontera entre lo sagrado
y lo profano, como observa Tuan: «Los muros masivos y portales demarcan el espacio
sagrado, las fortificaciones defienden a las personas no sélo de enemigos humanos,
también contra los demonios y las almas de los muertos» (Tuan,2007:173). Eliade
menciona que en la Europa medieval «los muros de las ciudades se consagraban
ritualmente como una defensa contra el Demonio, la Enfermedad y la Muerte» (Eliade,
1967:32). Los muros parecen sugerir el olvido de lo exterior; pues a causa de ellos, las
construcciones profanas no se pueden observar, en palabras de Anaya: «al construir una
muralla en torno a un lugar determinado, éste se sacraliza, porque establece una diferencia

con el campo, que resulta cadtico y profano» (Anaya,1996:31).

b) Porteria

Llamado también portal de peregrinos, poértico de racionamiento, las porterias de los
conventos agustinos del siglo XVI constan de un vestibulo empotrado o un porche saliente
techado; su decoracion, si la habia, era mas sencilla que la del templo: unas cuantas

molduras en las ventanas, una cornisa saliente o tal vez un parapeto plano y algunas
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pinturas murales relacionadas con el desarrollo de la orden (McAndrew, 1965:164). De
estas caracteristicas es la porteria de Epazoyucan, ubicada al poniente del convento a la
cual se accede subiendo desde el atrio por la escalinata. De la misma se han reconstruido
los dos primeros arcos de la entrada apoyados en pilastras y contrapilastras, seguidos por
otros tres arcos con la misma moldura de arquivolta que las del claustro (ver figura 9y 10)

un area de 11.5 metros de ancho hasta la puerta de acceso al convento (Ballesteros,

1998:55)

Figura 9. Fachada exterior de la porteria; a la izquierda puede apreciar un confesionario
(Fuente: trabajo de campo)

Figura 10. Vista desde el interior de la entrada del convento hacia el exterior (Fuente: trabajo
de campo)

Las porterias fueron espacios dinAmicos que fueron utilizados para efectuar intercambios
comerciales o0 negocios con los frailes, como almacenes de granos, como dispensarios para
pobres y enfermos, como escuelas de ensefianza para gente influyente como gobernadores
0 nobles indios, como capillas abiertas, incluso a veces como mesones (Fernandez, 2003:
70). En este sitio eran recibidas las limosnas, ya sea en dinero o en especie para el sustento
de los frailes o para la construccion u ornamentacion de las iglesias (Rubial, 1989:211).

Se narra en la cronica de Grijalva que este espacio estaba lleno de actividad la mayor parte

del tiempo: «no se vaciaban las porterias en todo el dia de gente que se confesaba» (de
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Grijalva, 1624:78); los frailes agustinos no penetraban en el mundo profano mas alla de la
porteria mas que en parejas (McAndrew, 1965:165) y tampoco debian de ausentarse mas
de dos dias del convento.

Gonzéalez explica que la porteria de los monasterios son un espacio de transito entre lo
sagrado y lo profano: «acentlan la sensacién de encontrarse en un espacio de transito
entre lo de fuera y lo de dentro» (Gonzalez, 2018:300-301), idea semejante a lo que planted
Durkheim acerca de que el monacato tiende a organizar y establecer una divisién social en
el espacio: por fuera, el medio natural donde el resto de los hombres desarrollan su vida
secular y por dentro un medio artificial, cerrado al primero, que tiene como objetivo extirpar
del hombre todo aquello que le pueda aun quedar de apego al mundo profano (Durkheim,
1982:35). Para Lépez y Ramirez, entre el convento destinado al clero regular y el atrio para
los seculares se encontraban los ambitos espaciales mas opuestos: en el primero la
vivencia espacial se hacia privada en tanto que en el segundo se socializaba; la clausura

se mantenia alejada de la esfera publica y el atrio la abrazaba (Lopez y Ramirez, 2017:178).

c) Anterrefectorio

Es una antesala que se encuentra en el ala sureste, entre la Sala de profundis y el refectorio.
En Epazoyucan esta sala contaba con una pila de agua con el escudo agustino esculpido
(Ballesteros, 1998:74); en ella los frailes debian lavar sus manos y esperar hasta que el
prior les indicase en qué orden debian pasar al refectorio (Lusardi, 1987:253). Es preciso
mencionar que en la parte superior de este pasaje se encuentran pinturas (ver figura 11) de
enorme importancia: en el centro —posicién en la que es comln encontrar las figuras de
mayor jerarquia sagrada— se encuentra plasmada la Inmaculada Concepcién a quien
segun Lobera, el apéstol San Andrés dedico un discurso en Acaya hombrandola «la nueva
tierra virgen, rosa mistica, rosa pintada de Jericé, ciudad llena de palmas porque como esta

planta, se levanto contra el peso del pecado de Eva» (Lobera, 1846:466).
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Figura 11. Muro oriente del anterrefectorio y entrada al refectorio (Ballesteros, 1998:75).
Figura 12. San Guillermo de Aquitania (Fuente: trabajo de campo)

En los extremos se encuentran dos santos: en la parte izquierda San Nicolas de Tolentino,
el primer santo de la orden de San Agustin, asceta y protector de las almas del purgatorio,*
en la parte derecha se observa a San Guillermo de Aquitania® (ver figura 12), quien hizo
vida eremitica con los religiosos que seguian la Regla de San Agustin, por lo cual
representa el ayuno, la penitencia y la dedicacion al préjimo. En esta composicion puede
leerse en latin la frase “C[I]VITAS DEI", que significa la Ciudad de Dios®* (Lorenzo,
2012:188), por lo cual entrar al refectorio significaba ingresar a este ideal de comunidad

gue propugnaba San Agustin, una vida de servicio y renuncia al amor propio, tal como

32 Se cuenta en la hagiografia que, estando enfermo, una noche se le aparecié Maria y le ordend
gue pidiera un trozo de pan y lo mojara con agua ya que por medio de su intercesion se recuperaria,
cuando esto ocurrid, el santo imité esté practica bendiciendo y repartiendo panes que sanaban a los
enfermos.

33 La pintura mural dentro de los conventos es distinta a la dirigida al publico pues posee una gran
cantidad de hagiologia ordinaria y de imagenes para la contemplaciéon y meditacion de los frailes,
incluyendo santos locales o figuras s6lo conocidas por los religiosos (Kubler, 1984:470), este es un
ejemplo.

34 Cabe aclarar las diferencias entre esta con la Ciudad Terrena: la primera propugna el amor a Dios,
la segunda el amor del individuo a si mismo; una busca formar una comunidad mistica formada por
los fieles, la segunda se basa en la sed de conquista y busqueda de poder, en ambas contrapone
por un lado la prefiguracion de la ciudad celestial de Jerusalén y del otro una que busca la
persecucion de la rigueza material, por Ultimo, una busca integrar entre sus ciudadanos a todas las
razas y lenguas y la otra busca continuar con la adoracion de falsos idolos y dioses (Ponsati-Murla,
2015: 117).
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sefiala la Regla en su primer precepto “amemos a Dios y después al projimo” (Agustin,

1995:584).

d) Portada interior

Es la puerta que comunica el claustro con el convento; es de estilo plateresco: arco rebajado
y enmarcado por un alfiz; en las enjutas estan esculpidos escudos de la orden agustina, en
especial uno que muestra un vaso sobre el que esta una cruz (Ballesteros, 1998:51). Esta
entrada esta junto al coro elevado, lo que mas caracteriza a las iglesias conventuales de
las 6rdenes mendicantes del siglo XVI (McAndrew,1965:133). La pintura que decora la
arquivolta consiste en una serie de aves estilizadas: cinco pares de palomas unidas por el
cuello mediante una banda, de cuyas colas surgen hojas. En los capiteles y las basas estan
tallados rosetones; en las jambas se esculpié una cinta en especial que asciende alrededor
de un tronco (ver figura 13). Los rasgos anteriores muestran lo comdn que fue la
interpolacion de los reinos animal y vegetal en el arte novohispano (Lorenzo, 2012:162). No
encontramos angeles decorando la fachada como si es el caso del lado del acceso desde
el claustro® o aquella que conduce a las escaleras hacia el claustro superior o los tallados
en el coro. Los frailes tenian claro el caracter sagrado entre la nave y el convento, en
especial por el mural “La calle de la amargura” que se encuentra en la esquina junto a este
acceso (verfigura 14) y que muestra a Jesus cagando la cruz en direccion opuesta al templo

adentrandose al deambulatorio del claustro representando su paso por la vida terrenal.

35 Ballesteros explica que los querubines que decoran los pérticos en las entradas del templo
representan a aquel que, de acuerdo con lo escrito en Génesis, Dios mando a guardar el camino que
lleva al &rbol de la vida una vez que el hombre fue expulsado del Paraiso y a los que el profeta
Ezequiel observé en una vision «sobre las puertas del templo habia querubines y palmeras»
(Ballesteros, 2000:67)
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Figura 13. Portada interior vista desde el templo (Lorenzo, 2012: 161)

Figura 14. Esquina del claustro en el centro “La calle de la amargura” y en la derecha la
portada vista desde el deambulatorio donde es posible observar las hojas de una palmera
y querubines en la cenefa superior (Fuente: trabajo de campo)

e) Antesacristia

Una frontera o limite es una caracteristica del espacio sagrado; antes de cruzar a él las
personas estan obligadas a realizar los ritos oportunos, que pueden ser rigurosos o laxos
segun un grado de pureza (Tuan, 2009:21). La antesacristia tenia como funcién remarcar
esta diferencia entre lo profano y lo sagrado —ya que se encuentra entre la sacristia y el
templo— una vez investido el fraile, atravesaba por este espacio y al llegar a la puerta de
la nave debia meditar una oracion en latin ubicada en una cenefa bajo las vigas de madera
cuyo texto corresponde al Salmo 5, 8 que dice: «llego hasta tu Casa, y me postro ante tu
Santo Templo» (Lorenzo, 2012:165).

Siuno entra desde el templo encuentra la entrada a la sacristia; el arco polilobulado muestra
una pintura mural con San Agustin y San Nicolas orando a una cruz (nuevamente el
Calvario) encima de un mundo (ver figura 15 y 16) que alude a la mision evangelizadora en

todos los rincones de la Tierra 'y a lo que dice el Evangelio: «Sali de mi Padre y he venido
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al mundo; otra vez dejo el mundo y voy al Padre [...] En el mundo tendran afliccion, tengan
confianza, yo he vencido al mundo» (Jn 16:28,33). Como en la portada interior, esta sala
nos sefiala una clara division entre lo terrenal y lo celestial. Cabe destacar que estos cuartos
adicionales que usaron los agustinos, tal como sefiala Kubler, eran mas para el servicio del

templo que para el convento (Kubler, 1984:400).

Figura 15. Pintura encima de la puerta que conduce a la sacristia (Lorenzo, 2012:164)
Figura 16. Fachada exterior de la antesacristia vista desde el interior del templo (Fuente:
trabajo de campo)

f) Portada

La portada del templo de Epazoyucan es sencilla®: esta hecha de cantera rosa con vano
de medio punto moldurado, el grabado en piedra corresponde a la arquitectura plateresca;
es renacentista, con dos columnas al lado de la puerta, anillos y decoraciones vegetales en
los capiteles y también posee pilastras, casetones y ornamentos clasicos (Ballesteros,
2000:78) (ver figura 17). En la parte superior de la puerta se observa que el friso es
completamente liso y ancho, en el segundo cuerpo esta una ventana rectangular con un
fronton triangular en la parte superior que representa a la Santisima Trinidad (Ballesteros,

1998:43). Era comin que los frailes agustinos usaran tematica cristocéntrica en las

36 Kubler atribuye esta austeridad en la ornamentacién exterior de la fachada de los edificios
construidos durante la década de 1550 al predominio que comenzé a tener entonces el uso de la
pintura sobre la escultura por parte de los religiosos agustinos (Kubler, 1984: 436), destinando
mayores recursos econdmicos a esta Ultima tal como sucedid con los retablos de Epazoyucan.
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portadas de los templos, tales como esculturas del Nifio Jesus, dado que la puerta simboliza
a Cristo tal como sefiala el Evangelio: «Yo soy la puerta; el que por mi entrare, sera salvo»
(Jn 10,9). EI mismo san Agustin en su libro La unidad de la iglesia (402) enfatiza que solo
la Iglesia catdlica es cuerpo de Cristo y ninguno llegara a la salvacion si no esta dentro;
pues fuera de ella a nadie vivifica el Espiritu Santo (Lobera, 1846:12). Fue tal la influencia
de la idea del obispo de Hipona, que segun logna-Prat, pas6 a formar parte de los escritos
de valor juridico durante el siglo Xl, estableciendo que la “casa” (aula) llamada Iglesia fue
instituida por Cristo, los apdstoles y los santos padres, y que la Iglesia (el edificio) como
contiene a dicha fundacion, eso la convierte en el Unico lugar digno del verdadero sacrificio,
de esta manera quedo establecido el acto sacramental y el lugar de su realizacién (logna-
Prat, 2013:21). Es este sentido el que quisieron dar los agustinos en la portada del templo

de Epazoyucan: nadie que no estuviera converso podria salvarse.

Figura 17. Portada del templo que sintetiza la idea del mundo terrenal (cuatro pilares) y la
Trinidad (Fuente: trabajo de campo)

Los frailes agustinos ordenaban que se vigilara la puerta del templo durante la celebracion
de la misa: «que se pongan dos porteros que sean fieles a la puerta mientras se dice,

porgue no entre algun infiel» (de Grijalva, 1624:30), se observa que es la portada la que
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representa espacialmente el significado etimologico de la palabra templum en latin y
temenos en griego: “cortar’, “separar” (Hani, 2000:69). De modo que la puerta hacia el
interior de la iglesia es el umbral que indica la distancia entre dos espacios y modos de ser:

profano y religioso (Eliade, 1967:19).

3.2. Tierra

Los espacios correspondientes a la hermenéutica de la tierra son lugares conformados por
areas que expresan la estacionalidad humana. Los ritos y practicas que se llevan a cabo
consideran importante la expresion corporal (danzas, procesiones, teatralidad). El atrio es
un area capaz de reunir y cohesionar a los fieles con el fin de acercarlos a lo Divino. El
claustro bajo es una tierra a la cual se accede después de renunciar a lo mundano, es de
aspecto mas privado, el espacio donde se disciplina y se alimenta la carne (cocina). La nave
asi como los pasillos dentro del convento no estan vacios de contenido: en sus muros se
cuenta la Pasion de Cristo, su vida terrenal. La sala del refectorio representa la Ciudad de
Dios de San Agustin, la tierra ideal regida por el amor y no por la ambicién. Finalmente, la
capilla abierta y el presbiterio simbolizan la Montafia Sagrada donde se realiza el sacrificio

de la Eucaristia, es también donde se concentra la mayor sacralidad.

a) Atrio

Es el espacio descubierto existente delante de los templos, suele ser cuadrangular y se
encuentra por encima del nivel de la calle, se caracteriza por ser el sitio mas accesible a lo
sagrado para cualquier publico y por su caracter procesional; un lugar de mediacion entre

el mundo civil y religioso®’ (Sartor, 1992:105).

37 Desde la antigtiedad, civilizaciones como los egipcios usaron patios con fines ceremoniales, por
ejemplo, en el Templo de Amon en Karnak, para que la gente participara en los rituales en los cuales
la estatua del dios se sacaba en procesién, el uso de terrazas de distintos niveles y rampas fue
comun. En la civilizacién griega se contaba con el agora; un espacio publico donde se instalaba el
mercado y contaba con pequefias capillas dedicadas a divinidades fundadoras o protectoras de la
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Las primeras basilicas cristianas del siglo IV tomaron como referencia el atrium, un inmenso
patio que se encontraba entre el templo del palacio romano y la basilica real para llevar a
cabo juicios publicos (Velarde, 2004:62). La basilica romana tenia tres partes: atrio, aula
(nave) y Sancta Santorum (tabernaculo) (Lobera, 1846:12); a lo largo de la Edad Media el
atrio sirvié para recibir peregrinos que buscaban estar cerca de las reliquias de los santos®,
tal es el caso de la Basilica de San Pedro o la Catedral de Canterbury.

En América, el atrio tuvo su origen en el jacal: un area con un cobertizo con techo de paja
para la proteccion del sol y de la lluvia durante el adoctrinamiento (Ricard, 2014:194). Desde
una vision sincrética, el atrio es una version cristianizada de un espacio ritual prehispanico
(Duverger, 2003:108). El tamafio del atrio en una localidad dependia de la ambicién de los
frailes, los materiales disponibles y la cantidad de mano de obra disponible (McAndrew,
1965:222), se construia en lo que era la plaza publica o cerca de los sitios de culto de los
naturales. En Epazoyucan el atrio abarca dos areas; la primera y principal se encuentra
delimitada por las gradas de acceso al templo y convento, abarca aproximadamente 65
metros de ancho y 85 de largo, y una segunda que se localiza al norte del templo, abarca
cerca de 40 metros de ancho y 50 m de largo (ver figura 18). Construir el terraplén para los
cimientos del atrio, del templo y convento era una tarea costosa de nivelacion y relleno®,
pero los indios estaban familiarizados con la edificacién de grandes plataformas sobre las

gue elevaban sus recintos piramidales (Kubler, 1984:181-182).

ciudad, dicho espacio se encontraba en un nivel mas bajo que la acrépolis. El segundo templo de
los hebreos bajo el gobierno de Herodes el Grande incluy6 un atrio exclusivamente para los gentiles,
pues dentro del templo habia &reas destinadas Unicamente a los fieles y a los sacerdotes
(Fernandez, 2003:78).

38 Segun logna-Prat, los restos del santo no solamente santifican el lugar de culto, lo sacralizan; el
cuerpo del santo y el espacio que ocupa son “sagrados” porque las reliquias pueden ser usadas en
el ritual de consagracién de un edificio eclesiastico y de su entorno (logna-Prat, 2013: 17).

%% En el complejo religioso de Epazoyucan debieron destinarse muchos recursos para igualar el
terreno inclinado de la loma sobre el cual fue construido; esto fue posible como sefiala Kubler ya
gue, el actual estado de Hidalgo era uno de los territorios con la mayor cantidad y calidad de material
disponible para construccion de conventos (por ejemplo, de cantera rosa).
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Una vez cumplida la conversion, el atrio pas6 a cumplir la funcién de regular la vida social
y religiosa de los conversos: la practica espiritual y el esfuerzo fisico fueron separados de
acuerdo con su tiempo sagrado o profano correspondiente. A los adultos se les ensefiaban
oficios*® como carpinteria, orfebreria y herreria, esto debié suponer un gran cambio para
los indios, ya que al igual que la agricultura, todo trabajo de manufactura estaba regido por
ritos e invocaciones religiosas (Ibidem:158), antes de la llegada de los espafioles, segun el
gremio se tenia una deidad en especifico, en Epazoyucan, por ejemplo, se encontraron
figuras de barro de Xochiquetzal, la diosa de las artesanias textiles*..

En el espacio atrial se instalaba un tianguis los dias sdbado al cual acudia gente de toda la
comarca y de hasta cincuenta kilbmetros a la redonda (Barlow, 1949:39). En estos patios
también habia escuelas donde se les ensefiaba a los nifilos cémo debian ayudar en las
misas, a leer, a escribir, a cantar y a tocar instrumentos musicales, eran ordenados de
acuerdo a su edad y sexo: «Los domingos y fiestas de guardar se junta todo el pueblo [...]
donde hay arboles, que hagan sombra; y puestos alli por sus hileras los indios a un lado y

las indias a otro» (de Grijalva, 1624:122) (ver figura 19).

40 Cuenta la crénica de Grijalva: «Hoy son famosos los carpinteros de embutido y taracea, y los
bordadores de todos los pueblos que estan a nuestra administracion [...] hemos tenido gran
comodidad para bordar los ornamentos de nuestros conventos, los indios también tienen grande
interés y honesta ocupacion» (de Grijalva, 1624: 120).

41 Museo Comunitario de Tomazquitla, INAH.
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Figura 18. Vista del atrio al norte del templo (Fuente: trabajo de campo)
Figura 19. “El atrio ideal” para acomodar la practica de la predicacién y la oracién segun la
Rethorica Chistiana (1579) (Valadés, 2013: 701)

Para ensefar catecismo, los agustinos llamaban a reunion con el sonido de las campanas;
las clases solian darse después de misa y duraban una hora, se ordenaba que todos debian
recibir instruccion religiosa, hasta los ancianos que fungieron como custodios. Los textos
gue utilizaron los frailes agustinos en Epazoyucan, asi como en otras regiones de Hidalgo
fueron: Doctrina facil para ensefiar a los indios (1560) y Doctrina Cristiana de Fray Agustin
de Corufia (Marquez, 2009:173). A muchos nifios se les ensefid en los conventos el
castellano y latin para después servir de intérpretes y maestros a los frailes (Raeber,
1993:26). Aunque en un principio se privilegié la ensefianza religiosa breve como los
Mandamientos y los Pecados para reglamentar la conducta personal y establecer las
nuevas reglas de convivencia social. Las uniones matrimoniales también se llevaron a cabo
en el atrio (Valadés, 2013: 710).

En dias festivos, las procesiones que atravesaban los alrededores del convento tenian su
climax en el atrio donde se desarrollaban danzas, cantos, himnos popularizados por los
agustinos como: romances devocionales, Pasiones y Calvarios, se llevaban a cabo autos
sacramentales: obras teatrales que representaban los Evangelios y pasajes biblicos
(McAndrew, 1965:217). En Epazoyucan, las procesiones al interior del atrio desde la
entrada principal seguian la direccion este, norte, oeste, sur, coincidiendo con el anterior
orden nahuatl de circulacion de los puntos cardinales (Duverger, 2003:109). Las Cofradias
de la Sangre de Cristo y las salidas celebradas durante la Cuaresma destacaban por su
silencio y riqueza visual; el paso de las imagenes devocionales iba acompafiado de mucha
gente que llevaba estandartes y velas encendidas, también se embellecian los edificios con

ornamentos de flores (de Grijalva, 1624:123).
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El atrio de Epazoyucan con sus elementos arquitectonicos distribuidos sobre su
demarcacion (cruz atrial, capillas posas), constituye un ejemplo claro de espacio ordenado
propuesto por Dory (1995) mediante el cual la religion crea dispositivos de control y gestién
del territorio circundante e interior a través de signos que estructuran el espacio de lo
sagrado simbolico, donde se unen lo religioso y lo politico en nuevas espacialidades
(Racine y Walther, 2006:495). Los frailes y los caciques indios aseguraron el control de los
habitantes, quienes se vieron orillados a integrarse al nuevo concepto de comunidad con el
riesgo de ser excluidos impidiendo la entrada a las actividades sociales y religiosas a los
gue no estuvieran bautizados, y dentro del atrio también implementaron prohibiciones como
dormir, jugar a las cartas, beber alcohol o matar animales (McAndrew, 1965: 208). La
disposicion los indios a cumplir estas reglas segin Raeber pudo deberse a ventajas

politicas: para evitar ser apresados o reprimidos por las autoridades (Raeber, 1993: 27).

b) Claustro

La palabra claustro proviene del latin “claustrum” que significa 'cerradura’, 'lugar cerrado'?;
es la galeria que cerca el patio principal de un convento. El origen de los claustros para
Kubler se encuentra en las construcciones domésticas seculares como el atrium romano
del cual tomé la disposiciébn geométrica para facilitar la comunicacion de las habitaciones
en todo el convento (Gallegos, 2009: 15). El claustro amurallado (ver figura 20) fue el
primero en usarse por los agustinos en Nueva Espafia y heredé de los monasterios
europeos el caracter de espacio cerrado; de vigilancia entre la comunidad y un caracter

defensivo®.

42 Real Academia Espafiola (2020).

4 Como describe Revuelta: «aquel retiro no significaba la pasividad. Habia que estar siempre
vigilante [...] era rebafio amenazado por lobos [...] la vida religiosa de los conventos se concebia
méas como una fortaleza defensiva de un mundo hostil» (Revuelta,1976: 52).
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En cambio, el claustro de Epazoyucan (ver figura 21) es de arco cuasirredondo y moldura
de columnas de caveto fileteado de tipo abierto y no de contramuros, con el fin de
economizar en el uso de materiales (Kubler, 1984: 427), cada deambulatorio mide alrededor
de veinte metros de largo en cada lado y tres metros de ancho; en las paredes interiores en
las esquinas alberga los nichos que tienen pinturas en fresco; en las cenefas de los pasillos
del claustro se pintaron frisos grutescos y —es decir, que se asemejan a una caverna— en
las cenefa de los muros es recurrente el uso de personajes, decorados vegetales o florales
y animales (Ballesteros, 1998: 89). Las paredes interiores de los deambulatorios —asi como
los muros norte y sur del refectorio— fueron decoradas con pinturas de columnas
abalaustradas con base bulbosa cubierta de hojas (flor del granado o balaustrum)

perteneciente al arte plateresco espafiol (Plazaola, 1999:102).

Figura 20. El claustro cerrado de bdveda del exconvento agustino de Ocuituco (1534)
(INAH).

Figura 21. Vista sur del claustro de Epazoyucan; al centro la puerta de salida del refectorio
(Fuente: trabajo de campo)

Los frailes aprovechaban los recorridos a través de deambulatorios del claustro para llevar
a cabo oraciones o cavilaciones enriquecidas por las pinturas en los angulos del claustro;
los pasillos también se convertian en un area procesional donde tenian lugar las
ceremonias religiosas que conmemoraban el deceso de algin hermano de la orden

(Gallegos, 2006:21). El claustro bajo era accesible ocasionalmente para proporcionar a los
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indios recorridos didacticos y asi ampliar su conocimiento sobre el cristianismo, en especial
a los grupos adscritos a la iglesia que tenian mas fidelidad hacia los frailes, tales como
catequistas, musicos, mayordomos y sacristanes (Rubial, 1989: 155). En direccién noroeste
se puede observar una puerta que permite una circulacién del claustro hacia el templo a
manera de los pasos de ronda medievales que eran pasadizos con comunicaciones ocultas
cuya funcion era la de vigilancia dentro del edificio (Kubler, 1984:263).

Se puede afirmar que los cuatro espacios entre las arcadas del claustro bajo tienen un
significado terrenal. Segun San Agustin, toda accién en esta vida se relaciona con la cifra
cuatro (Chevalier y Gheerbrant, 1986: 769), tal como se aprecia en su obra la Dimension
del Alma: «de qué esta compuesto el hombre, te diré que de alma y cuerpo; y si insistes: y
el cuerpo, ¢de qué?, te contestaré: de los cuatro elementos; mas si me interrogas acerca
del alma, como siempre me parece una sustancia especial y propia*» (San Agustin,1947:
418). Del mismo modo, Cirlot explica que la disposicion geométrica cuadrada de los
conventos equivale al transcurso de las estaciones del afio y tiene una analogia directa con
la vida humana (Cirlot, 1997:85), esta interpretacion concuerda con la visién lineal del
tiempo del ser humano sobre el mundo que de acuerdo con el obispo de Hipona comienza
con la Creacion, contindia con la Expulsién del Paraiso, prosigue con la llegada de Jesus y
concluye con el Juicio Final (Ponsati-Murla, 2015:113), encontramos esta idea nuevamente
reflejada en la nave del templo que se encuentra separada en cuatro secciones, asi mismo

en los cuatro pilares de la portada de la iglesia y en la base de la torre del campanario.

c) Cocina

44 para el obispo de Hipona el alma es el principio vital del hombre; anima su cuerpo, le da unidad y
mantiene en equilibrio las facultades humanas; es el alma quien por su sentido interior recibe y
comprende las sensaciones exteriores, teniendo como facultades la memoria, el entendimiento y la
voluntad, formando respectivamente en este orden: ser, entender y amar (Antufiano, 2012: LXI en
Agustin, 2012), una explicacion que busca establecer en el sujeto vestigios de Dios y su Trinidad, y
gue se encuentra expresado en la arquitectura del convento de Epazoyucan:
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Es el cuarto donde se preparaban los alimentos* que después pasaban a través de un
torno hacia el refectorio; también se usaba para almacenar la despensa. La cocina de
Epazoyucan se encuentra en el ala sureste, préxima a la entrada trasera del convento la
cual conecta con la calle, usada seguramente para proveer al convento de insumos o los
productos que crecian en el huerto. Al igual que las otras 6rdenes mendicantes, los
agustinos adoptaron la alimentacion de los naturales, la cual era frugal como describe
Marquez: “su comida era sencilla, se componia de una escudilla de cocina (maiz, pan,
hierba, frutas, y agua pura) [...] traian consigo ceniza para echar en la cocina y en lo demas
que comian para quitarle el sabor a los alimentos” (Marquez, 2009:167). A todos los frailes
de la provincia a la que pertenecia Epazoyucan se les ordené que todos los miércoles del
afio se comiese grosura (asado o extremidades animales) y el sdbado comida cuaresmal
(de Grijalva, 1624:28). El consumo de carne segun la Regla estaba destinado soélo a
aquellos que atravesaran por alguna enfermedad y necesitaran reponerse enseguida, y a
excepcionales dias de fiesta (Agustin, 1995:567). Cabe destacar que el hecho de que la
cocina se conectara al comedor desde la pared oriente a través de un torno (ver figura 22)
alude a que es Dios quien provee “el verdadero pan de vida”. Es probable que se adaptara
este mensaje en América desde el contexto de los naturales, pues los frailes mendicantes
consideraban a la tortilla “el pan de los indios” (Torquemada, 1977:126); esta idea se
expresa en la pintura mural de Ecce Homo ubicada en la pared exterior del refectorio donde
se observa a JeslUs sosteniendo una planta de maiz —base de la alimentacion de los
habitantes de Epazoyucan en el siglo XVI— en vez de una cafia cuando le pusieron la

corona de espinas (Mt 27,27-30) (ver figura 23).

45 El trabajo de cocinero era considerado uno de los oficios humildes al igual que cargo de portero
del convento: generalmente eran los hermanos legos y unos cuantos indios los que lo realizaban
(Rubial, 1989:202).
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Figura 22. Vista del torno de la cocina (Fuente: trabajo de campo)
Figura 23. Pintura de Ecce Homo en el nicho de pared del refectorio al sur del claustro
(Fuente: trabajo de campo)

d) Refectorio

En Epazoyucan el refectorio consta de una sala rectangular que mide alrededor de veinte
metros de largo; esto se debe a que unas mesas largas se alineaban a lo largo de las
paredes laterales. Antes de comer, los agustinos se remangaban sus habitos sobre las
rodillas, rezaban un Padrenuestro y un Ave Maria por las animas del purgatorio; durante la
ingestion de alimentos no colocaban sus codos sobre la mesa y tenian las piernas juntas
(Lusardi, 1987:255). Una vez acababan sus alimentos y daban gracias a Dios rezando
salmos, salian por el norte de la sala a través de la puerta que conecta con el claustro.

Es probable que desde la pared sur —aprovechando la luz que entraba por las tres
ventanas— se leyera desde un pulpito la lectura piadosa o edificante; practica llevada a
cabo desde los tiempos de San Agustin y la cual los frailes debian de escuchar atentamente
sin generar ruido o discusiones. En este aspecto, es clara la Regla: «Y no sean sélo
vuestras bocas las que reciban el alimento, sino que también vuestros oidos sientan hambre

de la palabra de Dios» (San Agustin, 1995:568), pues dentro del refectorio no se buscaba
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Unicamente satisfacer las necesidades del cuerpo, los alimentos preparados de la cocina
eran sacralizados mediante la lectura (Gonzéalez, 2018:290).

De las pinturas murales de los laterales del refectorio, fueron usadas para colocar figuras
relacionadas a la vida de San Agustin tal como se encuentra repleto el lado norte que
muestra a personajes como San Posidio, el primer bidgrafo del obispo de Hipona y San
Simpliciano obispo de Milan; considerado importante en su conversion al cristianismo
(Ballesteros, 1998:76).

Las pinturas de los muros poniente y oriente tienen una importancia especial dada su
relacion profana-sagrada explicada a continuacion. En la primera direccién mencionada,
gue corresponde al umbral que conecta con el anterrefectorio en la parte superior se
encuentra una composicion que muestra algunos elementos: un fraile trabajando la tierra y
encima de él una pata o garra de un demonio (lbidem) dando aviso de los peligros que
aguardan afuera mientras se trabaja en el mundo profano; se observa a una serpiente
bajando por el tronco de un arbol que no es sino el del fruto prohibido, en contraposicién al
jardin claustral que tiene en su interior el arbol bueno del Paraiso, también se observa a
una mujer entre llamas (ver figura 24 y 25) dando a entender probablemente que los frailes
debian guardarse de la imagen propia y ajena, tal como lo estipula la Regla: “para evitar el

deseo de mirar con malicia a una mujer, piense que El todo lo ve” (Agustin, 1995:574).

Figura 24. Vista de la pared poniente del refectorio (Fuente: trabajo de campo)
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Figura 25. Distribucion de pinturas murales (Ballesteros, 1998:76)

La pared oriente, por el contrario, muestra en el centro el Calvario y a los costados a San
Agustin y una figura de pie, posiblemente San Nicolas de Tolentino, ya que esta pintura
encuentra enorme similitud a las que decoran la capilla abierta y la antesacristia. Asi que
puede que se haya buscado sintetizar la historia de la Orden y su mision apostélica en
América dado que se utilizo en este recinto una imagen de la Ultima Cena (ver figura 26 y

27).

Norte Pared oriente

San Agustin, Calvario
vencedor de
los herejes

Escudo
agustino

Figura 26. Vista del muro oriente del refectorio (Fuente: trabajo de campo)
Figura 27. Distribucion de las pinturas murales (Ballesteros, 1998:77)

La Regla de San Agustin indica que los frailes debian domar la carne con ayunos“® cuando
lo permitiera la salud y que tampoco se debia consumir alimento fuera de la hora de la
refeccibn a menos que se encontrasen enfermos. San Agustin consideraba respecto al
ayuno, que lo perdido en carne se gana en espiritu; el alimento terreno es perecedero y el
alimento celestial “el pan de Dios” es el que sostiene la vida de los angeles (Agustin,

1995:490), concluye que, si bien los humanos no podemos prescindir de la carne como

4 |os frailes agustinos podian ayunar hasta cuatro veces por semana y de forma extrema en
periodos como Cuaresma (Marquez, 2009:167).
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estos Ultimos, mediante la mortificacion moderada de la misma es posible alcanzar la

libertad y el gozo.

e) Sacristia

La sacristia es una habitacion especial de resguardo de las sagradas vestiduras,
ornamentos, vasos, vinos para la celebracion del culto en el templo. A su vez, contiene
muebles, pinturas al 6leo, y archivos de funciones administrativas como el registro de
decesos o nacimientos (Rubial, 1989:210). La sacristia del convento de Epazoyucan se
encuentra al poniente del claustro bajo: la cronica de Grijalva describe la gran riqueza que
tenian estas habitaciones de los conventos agustinos; la hostia que de aqui salia para ser
consagrada, segun los religiosos era para los indios «pan de vida, que contiene todas las
vidas juntas. La vegetativa, llamémosla asi, por el efecto de crecer, la sensitiva para amar
lo que al parecer no entendian, y la racional para adorar al que tan de poco antes conocian»
(de Grijalva, 1624:81).

Dentro de la sacristia el sacerdote al investirse con las sagradas vestiduras (el alba, el
amito, la estola*’, el manipulo, la casulla) iniciaba su recorrido hacia el templo; este acto
segun los liturgistas representa la venida de Cristo a la Tierra, el Verbo encarnado, por eso
la sacristia a nivel simbolico representa el Utero de Maria quien trajo al mundo al Salvador
(Lobera, 1846:17). Esto ltimo coincide con la creencia de San Agustin acerca de que Cristo
posee naturaleza humana y divina; una posicion que sostuvo en vida contra los arrianos
(Afirmaban que Cristo es hijo de Dios, pero no es Dios) y los pelagianos (sostenian que
Cristo no es necesario para la salvacién) (Ponsati-Murla, 2015:59), por el mismo motivo, el
arte sagrado en el cristianismo busca revelar la imagen de la Naturaleza divina imprimida a

lo creado: convertir objetos sensibles en simbolos del Dios invisible y servir como extension

47 Las vestiduras sagradas usadas por los agustinos estaban bordadas en seda y oro (Rubial, 1989:
201).
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de la Encarnacion (Hani, 2000:12). Se puede concluir que la sacristia era un espacio de
representacion de carne de Cristo llevada a cabo por el sacerdote que durante la

celebracién de la misa “vuelve a resucitar” como se aprecia en el mensaje del muro norte

(ver figura 28 y 29).

Figura 28. Vista del muro norte de la sacristia; al centro “La resurreccién” y a la izquierda
pila lavamanos con el escudo agustino esculpido usada limpiar los objetos ceremoniales
(Fuente: trabajo de campo)

Figura. 29.Vista del muro sur de la sacristia: de izquierda a derecha “Lamentacion por Cristo
muerto, “El calvario” y “La ascension” en la parte inferior “La Gltima cena”*® (Fuente: trabajo
de campo)

Al poniente las pinturas murales narran el padecimiento y dolor necesarios para
alcanzar la gloria (ver figura 30) en cambio el lado oriente expresa el lado luminoso:
de izquierda a derecha la primera pintura “Noli me tangere” describe en donde Jesus
se aparecié a Maria Magdalena tras resucitar (Jn 20, 17), en el centro “El descenso

de Cristo a los infiernos” donde se dice que desde su visita ninguno ha vuelto a

48Esta composicion es distinta a la del refectorio: los apdstoles poseen aureolas que representan la
luz espiritual, la coronacién de la parte del cuerpo mas noble y cercana a lo divino (Chevalier y
Gheerbrant, 1986:151).

76



entrar (ver figura 31) y una imagen de San Agustin que sostiene con su mano la

magqueta de una iglesia; representado ya en su version trascendental como Doctor

para los fieles de cualquier época y lugar (Ballesteros, 1998:85)

Figura 30. Pintura mural al poniente de la sacristia, “Camino al calvario” “La Flagelacién”,
“La coronacion de espinas y Cristo, rey de burlas” “El prendimiento” y “La oracion del huerto
(Fuente: trabajo de campo)

Figura 31. Pintura “El descenso de Cristo a los infiernos” en el centro y San Agustin a la
derecha (Fuente: trabajo de campo)

f) Nave

El templo de Epazoyucan es de una sola nave, estilo tipicamente construido en Nueva
Espafa desde 1540, como dimensiones tiene 12.5 metros de ancho, longitud de 54 metros
y la boveda de cafién de alrededor con fachada de hasta 20 metros de alto (Ballesteros,
1998:50); la nave esta dividida en cuatro tramos separados por arcos de capitel moldurado
hasta el dbside. De acuerdo con Kubler, la béveda de cafién (ver figura 32) fue usada en
territorios con ambiente poco favorable (Kubler, 1984:277), tal es el caso de Epazoyucan

descrito por los agustinos como un pueblo frio y airoso (de Grijalva, 1624:84).
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La nave se puede clasificar dentro de la arquitectura del arte plateresco*® que en los
edificios espafioles tuvo su expresion mas intensa: contraste de sol y sombra, brillo y lujo a
la par que severidad y sobriedad recia, capricho y solidez, gracia y solemnidad, mas alma
que razon (Velarde, 2004:151). El templo de nave tenia como intencién unificar a la
congregacion, la cual podia tener una vista optima del ritual religioso desde cualquier punto
del interior de la iglesia y centrar su atencion hacia el altar y el pulpito (Kubler, 1984:252).
Las cuatro ventanas al interior de la nave de Epazoyucan son pequefias, arqueadas y estan
distribuidas al sur; inaccesibles en lo alto de las gruesas paredes, la luz que entra es tenue
(ver figura 33) porqué durante el siglo XVI no era comun para los fieles leer al interior del
templo, pues bastaba escuchar y ver la misa (McAndrew, 1965:139). Las ventanas de las
iglesias en dicho siglo también tenian una clara y definida funcion estética (Ricard, 1984:

303).

Figura 32. Vista de la béveda de la nave (Fuente: trabajo de campo)
Figura 33. Muro sur de la nave (Lorenzo, 2012:155)

4 Los frailes agustinos eligieron este tipo de arquitectura mas que las otras ordenes debido a su
pasado medieval en Espafia; a la vez que coincidia con el aprendizaje humanistico que los frailes
habian adquirido en las universidades de Alcald o Salamanca (McAndrew, 1965:173).
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Los muros estan cubiertos de una decoracion delgada de aplanado en relieve que simula
sillares en los que se pueden encontrar distribuidos cuatro monogramas: el de la Virgen
Maria, tres de Cristo; dos en latin y uno en griego conocido como crismén o cruz de
Constantino®® usado desde el cristianismo primitivo (Abundis, 1989:40), es un emblema de
victoria de la fe y la vida sobre la muerte, simbolo solar que representa a Cristo como sol
invictus (Chevalier y Gheerbrant, 1986:358) en el techo de nave se observa de nuevo la
estrella de seis puntas® de San Nicolas de Tolentino (ver figura 30) ademas de decoracién
pictérica de rosetones y lineas que marcan las aristas de los lunetos (Ballesteros, 1998:
50). Esta parte de la iglesia que abarca desde la entrada hasta donde empiezan las
escalinatas que conducen al altar del presbiterio corresponde a la idea que expone Eliade
de que el templo es la reproduccién terrestre de un modelo trascendente (Eliade, 1967:38).
Bendecir los muros®?, campanas, manteles de los altares, fueron expresiones del ritual
catélico de caracter espacial que a partir del siglo IX se vuelve englobante e irradiante: el
altar y luego la Iglesia misma se convierten en polos de los cuales dependen otros conjuntos
de areas concéntricas como cementerios con el fin de agrupar a los hombres dentro de su
territorio (logna-Prat, 2013:23). Las paredes y columnas que mantienen el templo
representan a los apostoles, evangelistas y doctores; al ejército de martires que con su
sangre fecundaron y fortalecieron la Iglesia (Lobera, 1846: 45). San Agustin comenté que

aportan mayor gloria a la casa de Dios las piedras vivas que las primeras edificadas

50 Este simbolo se compone de una X y P —las dos primeras letras de cristo— inscritas en un circulo,
simbolo andlogo a la rueda césmica, es la imagen abstracta del Verbo divino bajo su doble aspecto
de Verbo césmico y Verbo encarnado (Hani, 2000: 80), lo encontramos también en la portada del
templo y las capillas posas, asi que puede interpretarse como la transfiguracién de la vida terrenal
de Jesus y Maria en un &mbito trascendental.

5! La hagiografia narra que, en sus Ultimos arios, mientras el santo oraba en el monte observé en el
cielo una estrella que descendia sobre su pueblo natal cada noche, después la veia durante el dia'y
dentro del templo donde le seguia mientras oficiaba misa; este simbolo representa la orientacion de
la mirada hacia Dios y la busqueda de favores celestiales.

52 Durante el siglo XVI fue comun que los muros de la nave fueran decorados con pinturas de escenas
biblicas, aquellas que enaltecieran las virtudes del cristiano o expresaran la lucha entre el bien y el
mal, por ejemplo, en el templo agustino de San Miguel Arcangel en Ixmiquilpan se representd en
forma de guerreros aguila enfrentandose a seres fantasticos como quimeras (Ballesteros, 2000:90).
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solamente de roca (Ballesteros, 2000:88), metafora ya usada en los primeros siglos del
cristianismo por Eusebio de Cesarea. El caracter terrenal dentro del templo cristiano
tampoco representa a la Ciudad de Dios dentro del convento: es la tierra de promision®3, la

Jerusalén Celeste (Ibidem:58).

g) Capilla abierta

Las capillas abiertas, también llamadas “capillas de indios” son edificaciones de planta
rectangular decoradas con motivos religiosos que fueron creadas para aglomerar a un
mayor nimero de conversos (Meli, 2011:127). Se encuentran presentes en casi todos los
conventos del siglo XVI, en ellas se realizaban oficios, misas, sermones, y ensefianza
religiosa a los fieles (Cémez, 1989:85). La vida religiosa en este tipo de edificacion cobré
especial relevancia en los dias domingo, en Pascua, en Navidad y fiestas patronales, tal
como menciona el religioso franciscano Fray Toribio de Benavente en su Historia de los
indios de la Nueva Espafa (1540): «Y estos bailes y cantos comienzan a medianoche en
muchas partes [...] y por eso tienen su capilla fuera en los patios, porque todos oigan misa
los domingos y éstas, y las iglesias sirven para entre semana» (De Benavente y Esteva,
1985:74). En la capilla abierta también tenian lugar las actividades religiosas
complementarias a las del templo, por ejemplo, las posadas, fiestas simbdlico-teatrales que
nacieron segun la tradicién en el convento agustino Acolman (Rubial, 1989: 155).

En el complejo conventual de Epazoyucan, la capilla abierta se localiza a la izquierda de la
entrada del templo, fue disefada para formar parte de un proyecto constructivo integral pero
al mismo tiempo conservar su independencia; se accede a ella desde el sur atravesando
una pequefia entrada de arquivolta (Ballesteros, 1998: 40); tiene una base de 2 metros de

ancho, cinco metros de largo y 3.60 metros de altura, cuenta con un arco principal de medio

53 Esto concuerda con los liturgistas acerca de que la nave del templo simboliza una barca invertida,
y expresa la caridad de los cielos porgue el techo cubre todo lo material del edificio y la intencién de
salvacion; el presbiterio vendria siendo el timén o la cabeza de San Pedro como capitan (Lobera,
1846:43).
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punto y se apoya en pilastras de fino grabado; su ornamentacion arquitecténica es de
caracter renacentista-indigena y destaca por sus arabescos lineales (Kubler, 1984: 526),
también se encuentra decorada con tematica vegetal y jambas con motivos de corona, en
la base es posible observar grabado en piedra el detalle de lo que parecen ser unas olas
(ver figura 34); los agustinos incluyeron este ultimo simbolo en algunas heraldicas y otras
capillas abiertas como la de Actopan para transmitir su empresa transoceanica: llevar al
continente amor (charitas), fe (fides) y esperanza (spes) colocando como capitanes a los

santos de su orden (Ballesteros, 2000:76).

Figura 34. Capilla abierta (Fuente: trabajo de campo)

Figura 35. San Nicolas Tolentino, fresco dentro de la Capilla abierta (Lorenzo, 2012:44)
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La pintura mural al interior de la capilla abierta (ver figura 35) tenia originalmente la siguiente
composicion: en los extremos fueron colocados San Agustin y san Nicolas Tolentino® (con
su habito de estrellas y su cuenco de perdices) rezando a el Calvario® ubicado en el centro
(misma composicion se repite en la antesacristia, y el refectorio). Es probable que esta
pintura mural de la capilla abierta permitiera a los visitantes identificar de forma inmediata
de qué orden mendicante se trataba y los ideales que la diferenciaban de los demas
religiosos, en especial de los franciscanos®® que estuvieron con anterioridad en Epazoyucan
y de igual manera incentivar la devocion popular hacia dichos santos para darlos a conocer

en América y especificamente dentro de su provincia.

h) Presbiterio

Es el sitio donde se ubica el altar de piedra®’; se encuentra en un nivel elevado separado
por unos cuantos escalones de la nave ya que es la reproduccion de la montafia sagrada
dentro de la misma. Fue durante el siglo VI cuando el papa Gregorio el Grande ordend
cambios en la morfologia del interior del templo; entre sus mandatos estaba valorizar el
altar resaltdndolo de maneras distintas como forma de establecer una relacién vertical y

jerarquica entre Cristo y sus apéstoles (logna-Prat, 2013:23).

54 Como ya se menciong, el primer santo perteneciente de la Orden de San Agustin; el plato con tres
perdices que sostiene es parte de su emblema (Lusardi, 1987:272) pues se narra en la hagiografia
gue estaba muy enfermo y recluido en su celda, cuando sus superiores le enviaron una perdiz asada,
negandose a comer, la revivio.

55 San Agustin sefialé que se le llama de esta manera al sitio donde fue crucificado Cristo porque en
aguel monte encontraron la cabeza de Adan (Lobera, 1846: 238), esta creencia la tenian los frailes
agustinos, dado que en distintas pinturas en el convento de Epazoyucan colocaron una calavera a
los pies de la cruz.

56 Kubler demostr6 que la representacion pictdrica de ciertas figuras religiosas llegé a usarse como
un simbolo de apropiacion territorial de un establecimiento por parte de una orden mendicante; por
ejemplo, en la plaza de Teotihuacan, durante una disputa con los franciscanos, los agustinos
mandaron a pintar en la entrada del convento a san Agustin y a san Nicolas de Tolentino (Kubler,
1984: 463).

57 Es el objeto mas sagrado del templo, la razén de su existencia y su esencia misma, porque aqui
se celebra la Divina liturgia (Hani, 2000: 93), este rito se puede celebrar afuera, en la capilla como
se pudo sefialar anteriormente pero nunca sin un altar.

82



El altar tiene un ara encajada en el centro; una piedra consagrada por un obispo y posee
cinco cruces grabadas (Ballesteros, 2000:95); Hani opina que el simbolismo de esta piedra
gue representa a la tierra por geometria cuadrada se complementa por el domo de la
béveda que recubre por arriba el santuario, como simbolo del cielo (Hani, 2000:99). El
arbotante®® triunfal de la cupula del presbiterio de Epazoyucan (ver figura 36) posee un
caracter gotico: en sus basas lleva grabados y sus capiteles estan ornamentados con un
corazén agustino (Ballesteros,1998:48). Cerca de la escalinata del presbiterio, se ubica una
pila bautismal de menores dimensiones, tallada con resaltos y cabezas de animales, cuyas

bocas funcionan como vertedero (Lorenzo, 2012:162).

Figura 36. Vista del presbiterio del templo de Epazoyucan (Fuente: trabajo de campo)
Figura 37. Explicacion de un retablo a los indios segun Rethorica Christiana (1579)
(Valadés, 2013:8)

Entre los objetos que ocupaban este espacio de los agustinos estaban los calices, patenas,

custodias, candeleros, la mayoria hechos de plata (Rubial, 1989:2010). Los religiosos no

%8 El uso del arco sirvi6 para subrayar la interrupcion de la nave dando una sensacién de
empequefiecimiento del presbiterio, pero también para remarcarlo como un espacio separado
(Sartor, 1992:113).
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escatimaron en gastos; en 1556 causo controversia al entonces arzobispo de México, Fray
Alonso de Montufar el costo de la construcciéon de un retablo® en Epazoyucan por ser este
un pueblo de indios de tan poca gente y encima pobre (Ballesteros, 1998:24) (ver figura
37). Cabe destacar que el actual altar de estilo neoclasico no es el original, sino que data
del siglo XIX. La devocion mas general en la provincia segun la crénica de Grijalva fue la
del santisimo Sacramento y la de la Cruz: «porque fueron estos los dos instrumentos
principales de la conversion de los indios y en quienes experimentaron grandes milagros y
favores» (de Grijalva, 1624:125).

Se ordenaba en toda la provincia donde pertenecia Epazoyucan que la misa se celebrara
en lugares decentes con gran limpieza; en la cronica de Grijalva se elogia constantemente
a los participantes durante las ceremonias: «los que sirven en el Altar y los que asisten en
la iglesia estan con tan gran silencio y puntualidad, que es la mayor hermosura de lo visible»
(de Grijalva, 1624:30). El dia de la Santa Cruz, por ejemplo, la misa se celebraba al
amanecer; los asistentes se vestian de fiesta y esperaban en silencio si antes habia
confesiones, pues aquel que comulgaba era bien visto por la comunidad (Marquez, 2009:
172). Al salir de misa, los indios podian observar al pasar por el sotocoro el mensaje en
nahuatl en la viga superior del balcon: «Mi hijo, estos que purificaron el corazén vieron a
Dios» —refiriéndose probablemente a los frailes agustinos en el coro—y en la viga inferior

otra en latin del salmo 150°.

% Es una obra de madera, piedra o pintura que compone la decoracion de un altar; se desconoce
qué fin tuvo, aunque el INAH ha restaurado otro datado del siglo XVI hecho de pinturas al temple
llamadas “tablas de Epazoyucan”. Estas formaron parte de un solo retablo cuyo tema es la vida de
Jesucristo, desde su nacimiento y la adoracion de los reyes, hasta dos escenas de la Pasion: la
oracion del huerto y el ecce homo; la lectura de estas obras se hacia de izquierda a derecha y de
abajo hacia arriba.

80 «Alabad a Dios en su santuario. Alabadle en la magnificencia de su poderio. Alabadlo en sus
virtudes» estos mensajes buscaban transmitirse a los asistentes que salian de misa (Ballesteros,
1998:48).
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i) La fiesta patronal y la mojiganga

La fiesta patronal de San Andrés en Epazoyucan se celebra el 30 de noviembre; se planea
con meses de antelacion y precisa de la participacion de toda la comunidad. Es un dia de
fiesta donde se concatenan la celebracién de préacticas religiosas, culturales y deportivas,
ademas de la apertura que tiene la cabecera a visitantes de otros lugares, adquiere una
importancia economica local regional, pues se instala un mercado de artesanias y
productos de municipios aledafios como Apan o localidades vecinas como Santa Ménica.
El caracter especial de la fiesta es el desborde y exceso de actividad humana, opacan la
normalidad de los dias (Solares, 2019: 331). Callois explica que esto se debe a que la fiesta
debe definirse como una exaltacién colectiva que debe purificar y renovar a la sociedad,
tanto en el aspecto religioso como en el econémico, es el fenémeno total de transacciones
y la colectividad, muestra el desborde y su situacion frente al porvenir (Callois, 1984:143).
Su funcién politica es superar, aunque sea por un corto periodo de tiempo, las divisiones
internas que puedan existir dentro de la sociedad®® (Duch, 2012b:374). En Epazoyucan, es
el dia de la fiesta patronal en que el obispo de Tulancingo asiste a efectuar importantes ritos
de paso como las confirmaciones y se acostumbra después de la ceremonia, ofrecerle
barbacoa.

Y es que a medida que el ser humano se aleja espacialmente del Dios celeste y
trascendente del Templo, se interesa en las llamadas hierofanias de la Vida; la fecundidad
de lo sagrado terrestre hace que su experiencia religiosa se torne mas concreta y se mezcle
mas intimamente con otras fuerzas mas dinamicas, mas accesibles y carnales que tienen
gue ver por ejemplo con la fertilidad agraria: la creacién vegetal y animal en un modelo

cosmico Tierra-Madre, o la renovacion del Mundo a través de un crecimiento sin frenesi

61 En Epazoyucan, la fiesta patronal es también una oportunidad de dar a conocer los problemas de
indole territorial y ambiental; en 2019 destacé una exposicion de la lucha local contra proyectos como
la construccion de un relleno sanitario metropolitano o depésitos de jales de minas.
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(Eliade, 1967:72). La fiesta es el elemento fundamental de la regeneracion de la sociedad
y de la ciudad, permite la transgresion del orden temporal establecido y permite al ser
humano estar mas cercano a los origenes; tiene lugar en los templos, en las iglesias, en los
lugares santos y se caracteriza por la coincidencia de los tres ritmos: césmico, terrestre y
humano (Schwarz, 2008: 134-138). En la fiesta se puede detectar la busqueda del equilibrio
psiquico de los individuos y la sociedad, es una encarnacion vivida de una ontologia: es
una de las referencias mas significativas para calibrar el vigor, la vigencia y el impacto de
un universo religioso en un momento histérico (Duch,2010:381), y asi observar como se
lleva a cabo en un espacio sagrado la praxis de dominacion de la contingencia
(incertidumbres, miedos, muerte) que asedian a la vida humana.

La fiesta patronal en el catolicismo, suele ser el rito religioso de mayor importancia a nivel
local, a diferencia de la Semana Santa que es de un caracter mas universal, es para la
Iglesia Catodlica un sacramental marginal que otorga la Gracia Divina; esto es un auxilio
otorgado por Dios para la salvaciéon del hombre, y para el pueblo, es una manera de
favorecer la comunicacion con la divinidad, pues al celebrarse a los santos, se mantiene y
refuerza la dimensién religiosa de la vida, asi como la participacién conjunta de los

integrantes laicos y fieles de la comunidad (Marzal, 2002:390) (ver figura 38 y 39).
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Figura 38. Portada de entrada a la fiesta patronal sobre la avenida principal de Epazoyucan
(Fuente: trabajo de campo)

Figura 39. Convivencia con café y tamales después de la misa dedicada a San Andrés
(Fuente: trabajo de campo)

El caracter anual de la fiesta patronal permite regenerar la sacralidad del espacio, porque
cada comunidad religiosa recuerda a su manera «los conjuntos mitoldgicos de revelacion
de lo sagrado que direccionan el comportamiento religioso de los hombres y esto les permite
mantener la santidad del mundo» (Rosendahl, 1996:35).

La celebracion de la Mojiganga de Epazoyucan tiene lugar en la misma semana de
celebracién de la fiesta patronal y es una muestra de la importancia de la actividad ganadera
en la historia del municipio. La mojiganga es un género teatral de procedencia popular que
puede definirse como “fiesta burlesca”, “parodia”, “chiste bien pensado” que se remonta al
siglo XVII2 en el cual danzantes o actores hacian una breve presentacion en la Corte que
consistia en un apartado literario (“comedia breve o entremés”) y otro festivo (danzas,
torneos en caballito) (Buezo,2005:2).

Es introducida en Epazoyucan en la década de los afios treinta, momento en el cual, por la
Reforma Agraria, la poblacion que laboraba en las haciendas aledafias a la cabecera pierde
su empleo y retorna a asentarse nuevamente alrededor del exconvento para hacerse
prestadores de servicios tales como sastres y abarroteros. El cronista vitalicio de

Epazoyucan, Jorge Escorcia lo narra de la siguiente forma: «Don Luis Castelazo fue una

de estas personas, abre una carpinteria y posteriormente es quien suma la celebracion de

52 Pyeden encontrarse sus antecedentes en Europa durante la baja Edad Media (siglo XIV y XV)
momento histérico en el cual, debido al ascenso de la burguesia y a figuras literarias como Boccacio
y Chaucher que exaltaron criticas y burlas a la Iglesia como espejo de pecado, se crearon satiras
gue iban encaminadas a forjar un nuevo sentimiento de revaloracion hacia la vida sensual, a los
intereses terrenales y a una concepcion natural del ser humano, en suma, un nuevo caracter profano
gue también cuestionaba la autoridad de la noblezay se satisfacia a través del goce de vivir (a través
de la bebida, el amor, la contemplacion de la naturaleza y el arte) (Romero,1983:189). Un cambio
social que revaloro el legado grecorromano y que comenzdé a otorgar al ser humano un nuevo lugar
en el universo, pues en la Edad Media habia imperado el teocentrismo, el milenarismo y una vision
pesimista de la humanidad en su papel sobre el mundo (L6pez et. al.,2016:65).
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la Mojiganga en paralelo a la celebracion de la fiesta patronal de San Andrés, aunque no
hay certeza de donde la sac6» (Escorcia, 2019).

El organizador de la Mojiganga del afio 2019 fue el sefior Rigoberto Leo6n, oriundo del
pueblo y uno de los participantes mas antiguos, quien optd por dotarle el sobrenombre de
“Mojiganga del recuerdo” ya que se decidio darle un sentido mas tradicional y familiar.

La celebracién de la Mojiganga consta de lo siguiente: un desfile que parte de una vivienda
particular (en el contexto de esta investigacion, la casa del organizador, donde los
participantes que han ensayado meses antes, se maquillan y se cambian) (ver figura 40)
gue atraviesa las calles aledafias a la feria de la fiesta patronal, retomando la vialidad
principal y teniendo como punto de llegada el Lienzo Charro® (un palenque de espectaculos
de jaripeo y escaramuza a unas cuadras del exconvento) (ver figura 41); alli tiene lugar una
comedia breve que dura alrededor de una hora y posteriormente una exhibicion de fuerza

y destreza por los participantes al torear becerros.

Figura 40. Preparacién de los participantes de la Mojiganga de Epazoyucan

Figura 41. Llegada al Lienzo Charro (Fuente: trabajo de campo)

La Mojiganga de Epazoyucan cuyo acto teatral tiene como sentido principal burlarse de las

tres autoridades fundamentales: el sacerdote (Clero), el juez y el presidente municipal

53 Sitio de eventos de la Asociacién de Charros de Epazoyucan Hidalgo, usado en la Mojiganga a
partir de 1954. Antes se llevaba a cabo la Mojiganga en un cerco donde hoy se localiza el centro de
salud, o sea, enfrente del exconvento.
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(Estado). También estan el charro y la novia (gente adinerada de la localidad), el pueblo
como cuerpo del desfile (hombres travestidos, disfrazados de la cultura popular), y las
figuras religiosas; la Muerte, el Diablo y la Bruja que van al final del desfile y que, a diferencia
de otros personajes, no tienen lineas de didlogo®. Durante la comedia breve se simula una
boda civil y una boda por la iglesia; después se lleva a cabo un banquete mientras los
invitados estan celebrando con bailes e interaccion con el publico. Como la novia ya va
embarazada a la ceremonia, después interviene un doctor que al atenderla mete en el
vestido una caja de cartén con un gato, que durante el parto sale disparado como bala, todo
lo anterior tiene como objetivo burlarse de los ricos, representados por personajes como el
charro (que es el novio) y el torero, personajes de la vida cotidiana de los habitantes de
Epazoyucan.

La Mojiganga de Epazoyucan puede ser considerada un ritual de inversién de la vida
ordinaria® los participantes varones invierten su sexo simbdélicamente (aunque las mujeres
participan maquilldndolos o prestandoles ropa femenina, también pueden acompafiarles en
el desfile, mas no durante la actividad con los becerros®®). Ademas, previo al desfile es

costumbre realizar un brindis que consiste en consumir tequila®’ lo cual puede considerarse

64 Estas figuras amenazantes durante la mojiganga son transformadas en algo cémico; lo terrible, lo
gue da miedo, es superado por la risa que a diferencia de la solemnidad de lo sagrado no dispone
de prohibiciones ni restricciones (Maldonado, 1975: 225).

55 Estos tienen un antecedente particular, las Saturnalia y la Metronalia romanas, también en las
llamadas fiestas de locos medievales; entre sus caracteristicas generales de las primeras
festividades se encuentran el gozo breve de libertad e igualdad, el cambio temporal de papeles entre
esclavos y patrones (Arévalo, 2009:286). Las fiestas de locos tenian dos partes bien diferenciadas:
la que se llevaba al interior del templo donde los subalternos eclesiasticos (monaguillos, diaconos)
podian revestirse de las indumentarias litirgicas a manera de ensalzar a los humildes como describe
el Evangelio y segundo, un cortejo que recorria las ciudades y se entregaban a todo tipo de burlas y
hostigas callejeras, cabalgata grotescas y desordenadas donde pedian dinero para celebrar un
festin, ademas de hostigar y reclamar la abolicién de las jerarquias del poder por las diferencias de
fortuna.

56 El sentido simbodlico religioso del Jaripeo alude al principio de la masculinidad occidental que
sefiala que los hombres, a diferencia de las mujeres son los que deben arriesgar su vida y sangrar
voluntariamente (Rivera, 2008:10).

57 El alcohol en el contexto mexicano tiene la funcion de activar amistades y reciprocidades entre
varones y una connotacion de virilidad (Rivera, 2008: 13).
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una preparacion para interpretar sus personajes: al ser una experiencia corporal, tiene
como fin hacer escapar a la ritmica habitual del cuerpo, despojandolo de todo aquello que
constituye su papel en la organizacion social, y romper con la distincién de clases y tabues,
es una manifestacion religiosa porque el cuerpo deja de ser opuesto al alma, es un todo
viviente que mezcla lo espiritual con lo material (Maldonado, 1975:216-217).

La organizacion de la Mojiganga también es una tradicion, ya que el organizador Rigoberto
Leodn al final de la escena teatral entregé el papel de organizador a una generacién mas
joven; ésta es una forma de garantizar su conservacion a pesar de los cambios histéricos
o culturales, asi el evento también rebasa el tiempo de vida personal de sus patrticipantes,
y a su vez, recuerda a aquellos que han fallecido.

El Lienzo Charro como espacio de lo carnavalesco, es abierto porque tiene la intencién de
abarcar a todo el mundo; en él se lleva a cabo una danza prehispanica que recuerda a los
indios naturales del municipio. Esta danza® asi como “La vibora de la mar” son expresiones
capaces de crear una irrupcion en el orden espacial que pasa de ser céntrico a excéntrico,
pues los participantes pueden dispersarse en libertad por toda la explanada. La Mojiganga
como rito es capaz de convertir de forma temporal el espacio sagrado que habitan los seres
humanos en espacio profano: vida y muerte se confunden, figuras terribles y autoridades

de lo santo se encuentran en un mismo lugar (Maldonado, 1975: 226-227).

3.3. Aire

Los espacios que se describen a continuacién se caracterizan por ser lugares donde se
acentta la relacion del Cielo con la Tierra. Escaleras, arquivoltas; la torre expresa

verticalidad y ascenso espiritual, pero también un sitio de resguardo o defensa: en el aire

58 Para Wunenburger la excitacion ritmica del cuerpo y el uso de mascaras o disfraces son medios
para vivir en una esfera peligrosa y fascinante, para acceder al "todo lo otro" (Wunenburger,
2006:47).
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es donde habitan los demonios que ademas de tener influencia sobre los fenémenos
atmosféricos, acechan a los seres humanos y los tientan, especialmente en el claustro alto,
donde los frailes ponian a prueba la fortaleza de su fe en la soledad de sus celdas. Es en
la segunda planta donde la parte superior del cuerpo (la cabeza) se ejercita en la biblioteca.
A través del aire es también donde la palabra se transmite a a otros territorios mediante el

repicar de las campanas o realizando procesiones tal como lo hacian los apéstoles.

a) Latorre

La torre en el cristianismo simboliza a los predicadores y su militancia, por su constancia y
fortaleza a través de la doctrina (Lobera, 1846:16); se encuentra orientada al norte al igual
gue el pulpito y el baptisterio pues comparte el simbolismo de comunicar y anunciar a los
alrededores la presencia de Dios. Tiene un simbolismo especial: es ascensional y una
imagen de la montafia cosmica por querer unir la Tierra con el Cielo (Hani, 2000:64). En
Epazoyucan la torre es de planta cuadrangular (ver figura 42); tanto las cuatro puntas de
forma conica que adornan el techo y las aspilleras que dan luz a la escalera se tratan de
arquitectura que tiene un caracter militar mas ornamental que funcional (Ballesteros,
1998:27); aunque podia funcionar como un puesto de observacion ya que se puede acceder
a ella desde el techo del claustro (Duverger, 2003:122). Las torres de campanarios no
fueron un elemento comun en la arquitectura de los primeros templos agustinos®; en su

mayoria las campanas se colocaban en espadafia por ser mas econémico (Meli, 1999:121).

8 Es probable que la construccion de la torre en Epazoyucan se hiciera con el fin de destacar el
templo entre el paisaje de cerros circundantes dado que éste fue levantado encima de una loma de
menor altura en comparacién de otros complejos religiosos agustinos como el de Metztitlan
construidos encima de una topografia mas elevada, ya que los frailes debian de resaltar el sentido
de grandiosidad percibido desde lejos; en el templo y ex convento de Actopan también se hizo de
esta manera.
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Figura 42. Fachada de la torre (Fuente: trabajo de campo)

Es necesario mencionar que los agustinos, asi como las demas 6rdenes mendicantes que
arribaron a América durante el siglo XVI, se basaron en la jerarquia de seres’ que sefiala
San Agustin en la Ciudad de Dios: «Los dioses ocupan el lugar mas elevado, los hombres
el mas humilde y los demonios el medio [...] el lugar propio de los dioses es el cielo, el de
los hombres la tierra y el de los demonios el aire» (Agustin, 1992:231). Por lo que, en su
sentido defensivo espiritual, la torre al estar mas préxima al cielo estaba asociada con la
lucha contra los demonios que acechaban continuamente al ser humano, incidiendo en los
fendmenos atmosféricos como se cuenta durante la evangelizacion de los agustinos en la
Sierra Alta. Los aguaceros traian rayos que causaban muchas muertes, las acciones que
tomaban los frailes ante esto, asi como durante la falta de lluvia era la de organizar alguna

procesion: «salia la Cruz, luego llovia, porque era llave que abria y cerraba, no sélo las

0 El clero regular también se baso en el obispo de Hipona para equiparar los atributos de las
deidades del México Antiguo con las de la mitologia romana y griega, por ejemplo, Tezcatlipoca con
Jupiter, Tlaloc con Neptuno, Huitzilopochtli con Marte y Quetzalcdatl con Hércules (Baez-Jorge,
1997:73).
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nubes, sino los cielos [...] harian que lloviese en aquella tierra con tanta serenidad como en
los llanos™ (de Grijalva, 1624:66).

Las campanas con las que cuenta la torre del templo son cuatro y tienen los siguientes
nombres’?, datacion y posible significado: una, dedicada a San Antonio de Padua (1882),
al cual se le atribuy6 el milagro de calmar las tormentas que le mandaba el diablo cuando
predicaba en publico; dos dedicadas a San Andrés (1885), como difusor del mensaje
apostolico y una a Guadalupe (1907) relacionada con oraciones como el Ave Maria que a
través de las ondas sonoras llena, purifica y sacraliza el aire alrededor del edificio (Hani,
2000:67). Al encontrarse suspendida, la campana reproduce la boveda celeste, y adquiere
su sentido sagrado porque evoca el sonido del poder creador, anuncia la presencia de lo

Divino en un lugar, a su vez atrae bendiciones (Cirlot, 1997: 117).

b) Claustro de la planta alta

Para acceder a la segunda planta del convento, el fraile debia dirigirse al norte desde la
cocina o al oriente desde el deambulatorio del claustro bajo, si era desde este Ultimo, debia
atravesar el muro por un umbral que en su parte superior tiene pintada la imagen de “El
transito de la Virgen””® (ver figura 43) después ascender por un cubo de escaleras cuyas
rampas tienen dos metros de ancho, en la base en un muro se halla una figura de un varén
la cual segun especulaciones puede ser San Andrés (Lorenzo, 2012: 191) o San Pablo; en

cualquiera de los dos casos expresa la idea del hombre que busca a Dios.

L Como el paisaje del ex convento de Epazoyucan, aunque también la torre de su templo sirvié de
pararrayos al contar con una cruz de hierro, pero fue removida finalmente por causar dafos.

2 Ballesteros, 1998: 46.

Es una escena narrada en los Evangelios Apdcrifos; Maria pide ser liberada de la vida después de
la muerte de su hijo, un angel le visita y anuncia que en tres dias estara en el paraiso, y es Cristo
mismo quien viene por la noche, estando todos los apdstoles presentes, menos Toméas. También se
muestra la coronacion de la Virgen por la Trinidad. En este umbral también se puede observar un
plato con tres perdices sostenidas por un angel; de acuerdo con Lusardi este es un emblema de San
Nicolas de Tolentino (Lusardi, 1987:272), como ya se comento.
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Como un espacio de transicion, este ascenso al interior del convento exhortaba al fraile a
seguir un camino de rectitud; mediante la oracion, la humildad, la obediencia, la paciencia
y la esperanza de elevacion de si mismo (Ballesteros, 2000:88), ya que la relacién con lo
sagrado es funcion de una lenta maduracién temporal, una paciente conquista espiritual
gue exige una interiorizacion de la revelacién o un pasaje (Wunenburger, 2006:97). Lo
anterior se afirma a través del mensaje que transmite el friso epigréafico de la parte alta de
las escaleras que contiene el fragmento de la epistola de San Pablo a los Colosenses que
exhorta a los que han sido resucitados con Cristo a: «buscar las cosas que son de arriba,

no en las de la tierra» (Col 3, 1-3).

Figura 43. Entrada hacia las escaleras al oriente del claustro bajo; en la parte superior la
pintura “El transito de la Virgen” (Fuente: trabajo de campo)

Figura 44. El cubo de escaleras visto desde la entrada al claustro alto (Fuente: trabajo de
campo)

Los muros de este cubiculo en Epazoyucan se encuentran teflidos de color rojizo
desvanecido —técnica llamada sfumato— que dan la impresion de ser un fondo de
montafias y la ventana empotrada al oriente (ver figura 44) a mitad del trayecto refuerza

esta sensacion de iluminacion progresiva, considerando que se parte de un sitio oscuro y

se es recibido después por la luz solar de la planta alta. Esta subida de nivel tenia como
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finalidad la busqueda interior’ de Dios, el ejercicio de la mente o razén considerada por
san Agustin en Contra los académicos (I,2): «la parte mas noble y excelente que tiene el
ser humano a la cual deberian someterse todas las demés» (Agustin, 2012:385).

En la planta alta, las columnas del claustro son parecidas a las del piso inferior, aunque el
labrado es mas refinado: los capiteles y las bases estan estriados y el abaco descansa
sobre un cuarto bocel con hojas de acanto (Abundis, 1989:44) (ver figura 45). Los cafiones
empotrados que canalizaban en las paredes conducian el agua pluvial hacia el jardin del
centro del claustro, y de esta manera se aseguraba la preservacion del resto de las
habitaciones ante la humedad.

Los ornamentos arquitecténicos y las pinturas distribuidas en los muros en los claustros
altos iban dirigidas a recordar y transmitir el espiritu de la orden agustina a los religiosos,
estudiantes y viajeros (Rubial, 1989:155). Como puede apreciarse en las ménsulas —apoyo
ornamentado construido en el muro como soporte de los arcos— que lucen escudos (ver
figura 46) con indumentaria religiosa como el capelo obispal de donde salen dos cordones
de seda entrelazados que terminan en borlas que representan la jerarquia dentro de la
Orden: tres para el abad, seis para el obispo, diez para el arzobispo y quince para el
cardenal (Ballesteros, 2000:116-117). Por lo cual, a diferencia del piso inferior, este claustro

representa la jerarquia de la Iglesia y la obediencia al papado.

74 Maria Zambrano sostiene que mediante San Agustin el cristianismo logré incorporar la idea de
interioridad del pensamiento a la creencia del hombre comuin (Zambrano, 2012:255).
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Figura 45. Vista del ala norte del claustro alto (Fuente: trabajo de campo)
Figura 46. Ménsula con el escudo agustino esculpido (Fuente: trabajo de campo)

El escudo simboliza un manto, una proteccion: para los frailes la defensa de fe; debe servir
contra las tentaciones de la herejia, el orgullo y la carne (Chevalier y Gheerbrant,1986:468).
Este caracter defensivo se observa en la arquitectura: la iglesia esta flanqueada en su lado
protegido y soleado por el edificio principal del convento (McAndrew, 1965:161). Ya que en
esta segunda planta”™ se manifestaba la misién evangélica de los agustinos como Milites
deus (soldados de Dios) en América encargados de combatir idolatrias, prohibir sacrificios
humanos y hechicerias, destruir templos, perseguir y castigar sacerdotes e indigenas
renuentes a la aceptacion del cristianismo (Marquez, 2009:167).

Entre las pinturas que adornan los tramos entre viguerias de los deambulatorios del claustro
alto de Epazoyucan se encuentran simbolos celestes: la estrella de seis puntas que se pinta
en el habito de San Nicolas de Tolentino; algunos querubines, pues los frailes en su
empresa de evangelizacién creian que estaban guiados y asistidos por la Providencia

mediante el auxilio de los &ngeles (Ballesteros, 2000:133); animales semejantes a dragones

S El claustro alto sirvié de fortaleza en los conventos del actual estado de Hidalgo que estaban
cercanos a los chichimecas de la Sierra Gorda; por ejemplo en el convento de Xilitla tuvo lugar un
ataque en 1587, siendo muerto el agustino Fray Juan de las Pefias que defendia la plaza junto con
los indios conversos y Chichicaxtla fue defendido en 1588 por Fray Juan de Sarabia; las tribus
generalmente saqueaban las sacristias, incendiaban los edificios y se llevaban los objetos que
consideraran de valor (Ruiz, 1984: 302).

96



ocultos entre adornos vegetales, cuya descripcién corresponde a lo planteado por San
Agustin en su comentario del Salmo 39: «Nuestro enemigo [...] es un dragoén, porque
ocultamente nos acecha. Pisotearas al le6n y al dragon, se le dijo a Cristo; y como nosotros
SOmos su cuerpo y sus miembros [...] aplastara al dragdén, para que no nos tienda
emboscadas» (Agustin, 1964:719). Cabe destacar que esto corresponde con el mensaje
de los textos en las cenefas de los deambulatorios y las celdas acerca del acecho del
demonio (ver figura 47).

Una dltima observacion que debe hacerse es que posiblemente el lado sureste en la planta
alta estaba asignado a las letrinas de los frailes’®, zona peligrosa para los deseos de la
carne y la castidad; asi en otros conventos cercanos como el de Villa de Tezontepec y
Atotonilco el Grande (Ballesteros, 1998:92), la sala originalmente se extendia hasta
conectar con la muralla del oriente del atrio y actualmente se encuentra derruida (ver figura

48).

Figura 47. Cenefa superior en el ala sur del claustro alto (Fuente: trabajo de campo)
Figura 48. Restos del cuarto de letrinas en el ala sureste (Fuente: trabajo de campo)

c) Biblioteca

® En la Regla se sefiala que de ser posible: «no vayan a los bafios, o adondequiera que haya
necesidad de ir, menos de dos o tres» (Agustin, 1995: 582).
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Maria Zambrano opina que San Agustin es la figura en quien el cristianismo se clarifica y
revela intelectual e histéricamente (Zambrano, 2012:163). Basandose en las ideas de
Platon y los neoplaténicos, el obispo de Hipona construyd su concepto de conocimiento: a
Dios pertenecen las razones eternas e inmutables; el alma humana se divide en dos
razones: una ratio inferior (scientia) tiene por objetivo conocimiento del mundo sensible y
una razén superior, el conocimiento de lo divino (sapientia) (Ponsati-Murla, 2015:134). Tal
como sefiala en su obra Contra los académicos (1,7) la sabiduria seria la inquisicion de las
cosas divinas y humanas; de igual forma la investigacion es una caracteristica innata de los
hombres (Agustin, 2012:399).

Cazenave (1986) identifico la sala del ala noreste como la biblioteca del convento de
Epazoyucan por las frases en los muros de la epistola de San Pablo’” (Ballesteros,
1998:89), lo cual parece tener sentido pues el norte, al igual que en la nave, esta asociado
a la lectura que se hace del Evangelio desde el pulpito. Los religiosos agustinos que
tomaron residencia en Epazoyucan venian influenciados por corrientes espirituales y
humanisticas, con gran conocimiento de las sagradas escrituras y los santos padres,
ademas de una sélida formacion intelectual’® (Raeber, 1993:18).

En la biblioteca del convento los agustinos debian prepararse para predicar con los
naturales; como describe Grijalva, se mandaba en la provincia que: «todos los que se crian
en las escuelas del convento sepan la lengua mexicana» (de Grijalva, 1624:129), asi como
contar con el material necesario para la continuacién de sus estudios; por ejemplo, en

Epazoyucan se tiene constancia de la destacada formacién académica de Fray Melchor de

T «Pues todo lo que antes se escribié fue escrito para nuestra ensefianza, a fin de que tengamos
esperanza mediante la paciencia y consolacion de las escrituras» (Rom, 15:4)

8 Dentro de la orden agustina en el siglo XVI existian tipos de religiosos: aquellos con orden
sacerdotal (que eran la mayoriay a lo que casi todos aspiraban), religiosos sin consagrar, conocidos
como hermanos legos que realizaban los trabajos humildes de los conventos, o estudiantes
(lamados coristas, aspirantes al sacerdocio) y los novicios, que no eran aun religiosos y estaban a
prueba (Rubial, 1989:33).
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los Reyes que habité el convento en 1570 y era diestro en hablar otomi y nahuatl contando
ademdas con educacion especial en Teologia y Artes (Rubial, 1989:270). La Regla de San
Agustin especifica que el encargado de la biblioteca debia de servir de buena manera a sus
comparieros y los frailes tenian que pedir libros sélo a una hora determinada (Agustin,
1995:534). La descripcion del material era de interés para los agustinos durante el siglo
XVI, lo encontramos en la cronica de Grijalva, que narra el esfuerzo de Fray Alonso de la
Veracruz por traer a Nueva Espafia el conocimiento Europeo, en este caso en el Colegio
de San Pablo en la Ciudad de México se cuenta que habia «libros de todas facultades, de
todas las artes y lenguas de que se tenia noticia [...] mapas, globos celestes y terrestres,
astrolabios, orologios, ballestillas, planisferios y al fin todos aquellos instrumentos que
sirven a las artes liberales» (de Grijalva, 1624:268)°. En el convento de Epazoyucan los
frailes debieron contar seguramente con ejemplares de las obras de San Agustin, filésofos
de la escolastica medieval como Santo Tomas de Aquino, Humanistas como Erasmo, Moro,

y Juan Luis Vives (ver figuras 49 y 50).

Figura 49. Vista de la entrada a la biblioteca en el noreste del claustro alto (Fuente: trabajo
de campo)

™ Muchas de las bibliotecas de las 6rdenes mendicantes en México fueron victimas del saqueo
durante el siglo XIX; la clausura de los edificios que habitaban los religiosos dio pauta a la destruccion
de libros y documentos valiosos que dieron fin a siglos de vida intelectual organizada con anterioridad
dentro de los conventos (Ibargliengoitia, 2006:48).
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Figura 50. La jerarquia del conocimiento en las 6érdenes mendicantes durante el siglo XVI
de acuerdo con la Rethorica Christiana (1579) la Teologia en lo mas alto y las artes liberales
en la base (Valadés, 2013:171).

Se tiene constancia de que las primeras reflexiones de los agustinos en América estaban
orientadas al estudio de la naturaleza humana de los indios y la administracién de los
sacramentos, no obstante, también estuvieron interesados en aportar soluciones practicas
gue mejorasen la calidad de vida de los habitantes (Ibargiiengoitia, 2015:13), por ejemplo,
con la aplicacién de conocimientos en ingenieria para la construccion de acueductos como
lo hicieron en Epazoyucan. Esto ayud6 en gran medida segun Ricard, a que se percibiera
a los agustinos como los mas capaces en fundar pueblos y saber administrarlos, dada su

gran capacidad de implementar tecnologias provenientes de Europa (Ricard, 2014:193).

d) Celdas

Del latin cella, celda, cuarto, reproduce la cueva del anacoreta o ermitafio de los inicios del
monacato. Braunfels explica que un cambio que sufrié la arquitectura monacal con las
nuevas 6rdenes mendicantes fue la disposicion del dormitorio: la celda se convirtié en el
area de actuacion individual para trabajar la humildad, el sacrificio y el cultivo de la virtud
(Braunfels, 1975:200). En Epazoyucan, la mayoria de las celdas (ver figura 51) se ubican
en el ala poniente y unas cuantas en el ala sur del convento; la mayoria miden 3.5 m de
ancho y 4 m de largo a excepcién de la celda del prior® que tiene mayores dimensiones,
ubicada junto al acceso al coro (ver figura 52). Que estuvieran orientadas de esta manera

les garantizaba observar el atrio sin salir del complejo.

80 Entre los que tuvieron este cargo en Epazoyucan, destaca Fray Nicolas de Perea quien después
se convirtio en prior en el convento de México en 1572 para dar catedra de Teologia (Ballesteros,
1998: 26). Entre sus hazafias se encuentra ser uno de los cuatro frailes agustinos que irian en la
expedicién a Filipinas e Indonesia.
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Figura 51. Interior de una celda en el ala poniente del claustro alto (Fuente: trabajo de
campo)

Figura 52. Vista del deambulatorio de las celdas en direccién hacia el coro del templo
(Fuente: trabajo de campo)

Las habitaciones eran muy sencillas, aprovechaban la luz que entraba desde las ventanas
ajimezadas con peanas y doseletes en el exterior hacia los pasillos interiores y hacia las
celdas que contaban con un apoyo o asiento que usaban para hacer lectura de los libros
gue pidieran de la biblioteca y entregarse al estudio. Es necesario destacar que era bastante
comun que el niumero de celdas fuera mayor al nimero de frailes que habitaban el
convento®!; Rubial expone que se debe a los siguientes motivos: fueron construidas para
gue en los siglos siguientes albergaran a mas religiosos; algunos conventos fungieron
temporalmente como centros de estudio o como hospederias para religiosos de la Orden
gue estaban de paso (Rubial, 1989:155). En la crénica de Grijalva, se describe la austeridad
de los materiales usados por los agustinos para dormir: elegian una tabla angosta para el

cuerpo y un trozo de madera como cabecera, ademas de un par de cobertores (de Grijalva,

81 Por ejemplo, en 1605 el convento de Epazoyucan lo habitaban cinco frailes; dentro del promedio
de la cifra a fines del siglo XVI que era entre cuatro y seis en todos los conventos agustinos de Nueva
Espafia (ibidem:141)
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1624:106). Las celdas eran un espacio de ejercicio espiritual®?: por las noches, los frailes
practicaban las vigilias, consideradas un sacrificio, la oportunidad de imitar a Jesus y su
oracion en el Huerto de los Olivos.

Este mensaje se repite en los frisos epigréaficos, a diferencia de los ubicados en las salas
de la planta alta estdn compuestos de textos en latin de partes de los salmos y se
encuentran distribuidos a lo largo de los deambulatorios entre las celdas de los frailes,
principalmente en el ala sur. Por ejemplo, en lo que hoy es la actual sala de retablos que
tiene 16 metros de largo (ver figura 53) se encuentra segin Cazenave (1986) una cenefa
gue describe una frase de la celebracién del oficio divino de Completas que se decia el
domingo por la noche: «Visitad esta morada, os lo pedimos sefior y alejad de ella a las
insidias del enemigo; que vuestros santos angeles la habiten para conservarnos en la paz
y que vuestra bendicion esté siempre sobre nosotros, por Nuestro Sefior Jesucristo»
(Ballesteros, 1998:91).

Lo anterior muestra como al igual que los deambulatorios del claustro bajo, los frailes no
dejaban de ser vulnerables a las tentaciones terrenales o influencia del demonio® y pedian
la proteccién de Dios, como se aprecia en un grabado de la celda conjunta a lo que era la
biblioteca, que contiene el fragmento del Salmo 90, 10-12%. Los frailes dejaban de ser
probados o cuestionados acerca de su virtud o rectitud, especialmente en la soledad de sus
celdas, como lo muestra un texto en la uUltima celda del ala sureste, correspondiente al

Salmo 7,6: «persiga el enemigo mi alma y alcancela; huelle en tierra mi vida, y mi honra

82 En la crénica de Grijalva se indica que los frailes tenian «cada dia dos horas de oracién mental;
una después de la antifona y otra después de maitines» (de Grijalva, 1624:30).

83 Por ejemplo, en el convento agustino de la Ciudad de México se cuenta que el diablo podia entrar
y salir por las noches para tentar a los novicios a abandonar su vocacion religiosa: «pues si Dios
representa la verdad, el Demonio las mentiras» (de Grijalva, 1624: 51).

84 «No te sobrevendra mal, ni plaga tocara tu morada. Pues a sus angeles mandara cerca de ti, que
te guarden en todos tus caminos, en las manos te llevaran para que no tropieces en la piedra».
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ponga en el polvo» y una imagen que muestra el Calvario (ver figura 54) recordando con el

craneo de Adéan en los pies de la cruz que la muerte se encuentra abajo, en el nivel inferior.

Figura 53. Actual sala de retablos al sur de la planta alta del convento (Fuente: trabajo de
campo)
Figura 54. Cenefa superior en la pared de celda ubicada al sureste (Fuente: trabajo de
campo)

e) La difusién del mensaje apostélico

Una celebracién relacionada con el medio rural, ligado a la vida de los campesinos y del
contacto directo con la naturaleza es la procesién de San Isidro Labrador para la peticion
de lluvias: «El dia 15 de mayo es la procesion con San Isidro [...] los ejidatarios, tienen una
capillita aca arriba, camino a una exhacienda que se llama Jalapilla hacen esa procesion,
pero mas que procesion es una peda, ya alli ya se perdié esa situacidbn eminentemente
religiosa» (Escorcia, 2019). Este rito es de caracter estacional, ya que esta capilla es un
tipo de edificio religioso que al igual que una ermita, se caracteriza por estar localizado en
un lugar mas o menos despoblado que no suele tener un culto permanente.

Las procesiones con la imagen de San Andrés constituyen una de las practicas religiosas
gue se llevan a cabo en el municipio de Epazoyucan dias antes del 30 de noviembre y

recrean la vocacion original itinerante del apostol en un nivel local:
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“El sacerdote en turno ha realizado una serie de procesiones con la imagen de San Andrés,
no ya en el pueblo ¢eh?, inclusive lo ha llevado a las comunidades, si, este padre ha
retomado ese tipo de cosas ¢,n0?, es interesante porque toda la gente se involucra, al menos
del paso de la procesion apaga su radio, apaga su televisor y adorna en el exterior [...] se
involucran en ese sentido de respeto, adornando la calle, apagando su radio y en el momento
gue pasa la procesion guardan respetuoso silencio, si, yo creo que es parte de lo que el
sacerdote induce pero también la gente de mi edad recuerda como antafio eran ese tipo de
cosas y lo transmite” (Escorcia, 2019).
Una de estas procesiones es aquella que parte de San Francisco (localidad ubicada al sur
del municipio) a la localidad vecina de San Juan Tizahuapan al poniente. Por lo regular se
frecuentan rutas que atraviesan el campo (ver imagen 55), y durante la celebracion de la
misa llevada a cabo el 30 de noviembre de 2019, el presbitero Francisco se refirié a esta
experiencia de acuerdo con su sentido religioso:

De las cosas que puedo platicar en estos afios que llevo con ustedes es como desde hace
seis afios que nos hemos dedicado a hacer las peregrinaciones a San Andrés [...] no hemos
tenido ni un solo incidente y hemos caminado por senderos afuera de la iglesia... ninguno, y
€so que nos hemos encontrado con serpientes, yo los considero milagros, y es que la
mayoria son vistos como comunes.

Este es un ejemplo de como las practicas religiosas contemporaneas se construyen en
escenarios sin fronteras territoriales, marcadas por una hibridacién y reapropiacién del
espacio publico mas alla de los lugares considerados sagrados, lo que promueve la
interaccion con otros actores sociales en el exterior (Pérez, 2019: 359). En este caso, la
procesion de San Andrés podria ser lo que llama Hernandez (2019:158) “un acto de
renovacion simbdlica de su patronazgo sobre el territorio” que representa el apostolado
inicial del santo descrito en las hagiografias. Es ademas lo que Claval considera una
practica de restablecimiento de sacralidad controlada; porque las personas recorren puntos

con fuerte carga simbdlica y recorren el conjunto del territorio a purificar, de esta manera la
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ciudad es consagrada en rememoracioén de un acto religioso inicial que se afirma y se
recuerda (Claval, 1999:179-180), en este caso, el mensaje de los frailes agustinos de

caracter apostolico, trayendo el mensaje del Evangelio a Epazoyucan.

Figura 55. Procesion dedicada a San Andrés Apdstol en las afueras de la cabecera
municipal de Epazoyucan
Fuente:https://www.facebook.com/LaicosEpazoyucan20180ficial/photos/pch.3412113397

89498/341211283122837 consultado el 18/11/20

Esto se observa cuando el sacerdote hace hincapié en los efectos a nivel colectivo: «Me ha
tocado ver a muchachos que dicen “es que a tal pueblo no habia ido porque me caian
gordos, pero ahora no, ahora ya me llevo bien”» lo que contribuye a una mayor cohesién
con la periferia. Marzal (2003:214) menciona que en América Latina la religion tuvo una
caracteristica particular y es que debido a que la base humanista que instaur6 la Iglesia
Catdlica®, se puso énfasis no sélo en la relacion con Dios, sino también entre los hombres,

por eso existen tantas manifestaciones sociales del fenémeno religioso como la celebracién

85 La evangelizacion por el clero regular en siglo XVI propicié que los santos «asumieran un papel
fundamental como protectores y patronos de gremios y oficios, de cofradias y congregaciones, se
convirtieron en simbolo corporativo y factor de cohesion» (Gdmez y Austin, 2015: 170), el cabildo de
la ciudad junto con los fieles, ofrecian al santo exvotos, cirios, limosnas, peregrinaciones,
procesiones, arcos, pendones, tapetes de flores, inciensos, danzas, cantos, musica, el repiqueteo
de campanas, juegos y representaciones teatrales.
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de ritos de paso, procesiones y peregrinaciones que contribuyen a la creacion de una
identidad colectiva.

El acto de llevarle las mafianitas a San Andrés por parte de los pobladores de Epazoyucan
es a lo que se refiere Marzal (2003:374) cuando explica que los santos son considerados
de alguna manera vivos, capaces de escuchar las oraciones de los devotos y que se alegran
con la celebracion de su fiesta, y su expresion espacial religiosa es la de cercania y
familiaridad, por ser parte de la historia misma del pueblo, sin olvidar el desglose de la
experiencia religiosa Unica en cada persona con el santo a lo largo de su vida. Ademas, en
la linea de pensamiento de Lluis Duch, este ofrecimiento festivo al patrono se podria tratar
de un rito de interaccion entre el sujeto y los signos rituales, en este caso las figuras de los
santos son “entidades muertas” hasta que la experiencia de las personas las pone en
movimiento, haciéndolas trabajar, de esta manera el actor les da vida y los integra a su
cultura (Duch, 2012a:404). Ademas, es observable por medio de esta practica religiosa el
doble sentido del dia; el martirio del patrono es celebrado como si cumpliera afos, vida y
muerte al mismo tiempo, tal como lo expuso durante la misa el padre Francisco:

Hay una frase en el evangelio que dice: “los primeros seran los Ultimos, y los Ultimos seran
los primeros”, y tal vez este sea el caso de lo que sucede con San Andrés, si de hecho es el
segundo de los apéstoles que Jesus llama, fue de los primeros, pero tal vez en devocién es
de los ultimos, entonces los primeros seran los Ultimos y los Ultimos seran los primeros, pero
también es cierto que podriamos aplicar la frase mexicana “santo que no es conocido, no es
venerado” s a quién le toca hacer esa parte? [...] Hablamos mucho de San Juditas, pero San
Juditas es tan apdstol como San Andrés, y exactamente tienen el mismo poder de
intercesion, si lo ponemos humanamente hablando quien tiene mas palanca es San Andrés,
fue el segundo, humanamente hablando. Entonces hoy, en esta primera misa cada uno de
nosotros, debemos darle gracias a Dios por esos pequefios milagros que es lo que San
Andrés ha hecho en nuestras vidas. Y yo creo que ha hecho muchos milagros, pero santo

gue no es conocido...si no lo platicamos, no funciona (Padre Francisco, 2019).
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En este punto se observa como existe una diferencia de “cercania” entre unos santos y
otros, y San Andrés como patrono de Epazoyucan, es el intercesor mas directo,
espacialmente se puede decir que es “mas cercano”, asi que es deber de los fieles divulgar
y fortalecer su culto:
“Podemos aplicar si lo sabe Dios, que lo sepa el mundo, que el mundo conozca las grandes
maravillas que nuestro santo patrono ha hecho por nosotros, pero nosotros tenemos que
convertirnos en sus mensajeros, y que podamos llevarlo, hagamos pues para que lo
conozcan, vivamos por la fe, para que nuestro patrono en la medida de lo posible sea
conocido y venerado, no por la fama sino quién es y lo que ha hecho, sino como dijimos
antes, santo que no es conocido, sale pues, y de esa manera podemos celebrar su fiesta,
hagamos nosotros eso, vamos hacer eso, a dar gracias por todas las maravillas que ha
hecho por nosotros, hoy pues, dediquemos esta misa para venerarlo y para bendecirlo por
todas las cosas” (Padre Francisco, 2019)
En el ambito de la religiosidad cristiana, Rubial opina que la introduccién de los santos
estaba relacionada con la solucion de numerosas necesidades materiales de los
pobladores; sus imagenes servian para preservar los lugares y los cuerpos del mal, traer
fortuna y salud «asi la existencia de santos locales creaba nuevas formas de socializacién
y su existencia llenaba de sentido a una tierra que no lo tenia aun» (Rubial, 1997: 399).
Desde el periodo novohispano se afianzaron como jueces y protectores contra las
enfermedades y las catastrofes, por lo cual son considerados héroes o figuras de cohesién
y fortalecimiento de identidad colectiva (von Wobeser, Aguilar y Merlo, 2018:39).
El espacio sagrado conventual es una de las manifestaciones mas ricas y claras acerca del
significado del umbral que usan las religiones para delimitar lo profano de lo sagrado. La
hermenéutica de la Tierra nos ha revelado como lo material y cotidiano adquiere en el sujeto
religioso un significado trascendente: todas sus acciones encuentran correspondencia con
lo divino y el viento, expresa de forma efectiva la comunicacion de un espacio sagrado. En

el proximo capitulo, se expondran cuatro hermenéuticas que en su conjunto fundamentan
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la regeneracion del mundo en el espacio sagrado de la zona de estudio: el agua, la muerte,
el arbol y el fuego, las cuales nos hablan del inicio y el fin de la vida, de esperanza y los
medios de salvacion, asi como de los momentos de luz en que el sentimiento religioso

puede alcanzar su maxima intensidad.
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Capitulo 4. Laregeneracion del mundo

A diferencia de los monasterios europeos, el convento novohispano fundado por agustinos
en un pueblo de indios tenia como objetivo principal regenerar el mundo; cuatro son los
elementos simbolicos que fundamentan esta vision: el agua, el arbol, la muerte y el fuego.
El agua remite al bautismo y era el Unico requisito para la fundacion de la iglesia en América:
era oportunidad de fundar una Iglesia pristina y renovada, libre de las impurezas que
acaecian en Europa con la Reforma Protestante. El arbol expresa las relaciones de los
hombres con la naturaleza y puede ser desde aquella donde el demonio acecha o tienta,
gue ha sido domesticada en el huerto, la que remite al Edén mitico en el jardin del claustro,
o como la vid de salvacion en las arquivoltas del templo y que encuentra en la cruz su
principal simbolismo y funciona como un axis mundi que orienta el espacio sagrado. El
simbolismo de la muerte en el ambito religioso, no ofrece un final definitivo sino la apertura
a lavida nueva y la salvacion de las almas, se observa puntualmente en la sala de profundis
y los confesionarios, especialmente en la cura del pecado y en la oracién por los difuntos
del cementerio del atrio, recordados en las capillas posas. El fuego representa el
sentimiento religioso mas intenso, en el coro es donde el corazén tiene una experiencia

luminica, su uso en la pirotecnia esta ligado a la alegria de la vida y la bienvenida a lo nuevo.

4.1. Agua

Asociado con la idea de pureza, en el ex convento encontramos agua en lavatorios ubicados
en las antesalas (anterrefectorio, antesacristia), entradas (baptisterio, acceso al coro),

también en los cuencos empotrados a las paredes de la nave del templo. El simbolismo del
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agua se expresa como aquel elemento que permite la vida material y espiritual: el acueducto
permitié6 y mejoré la agricultura en el poblado, la fuente del atrio que afloraba permitia
desarrollar las actividades domésticas; la fuente octagonal del claustro, de acuerdo a la
simbdlica agustina, representa la regeneracién del mundo por la figura femenina de Maria.
El baptisterio, representa la promesa de salvacién, el nacimiento a la verdadera vida. La
presencia de agua también nos remite a los nuevos inicios: tal como se expresa
actualmente en la colocacion del altar dedicado a la Virgen de los Dolores para conmemorar
la presencia de los agustinos en Epazoyucan o la eleccion de los naturales antes de la
llegada de los espafioles de asentarse en las faldas de un cerro que llamaron Tlaloc, deidad

de las aguas.

a) Fuente del atrio

Existié en Epazoyucan una fuente en el atrio frente al templo datada en el afio 1562, que
hoy se encuentra en el exconvento de San Francisco en Pachuca (ver figura 57), nutrida
por un acueducto mandado a construir por Fray Antonio de Aguilar que partia de la vertiente
sur del cerro de las Navajas a unos 12.7 km, el cual nutria también la fuente del claustro
(Ballesteros, 1998:35). La fuente atrial de Epazoyucan tiene esculpidas cuatro cabezas de
jaguar en alto relieve, glifos de jade y motivos florales (Duverger, 2003:131). En la crénica
se describe a estas fuentes como hermosas; las habia en casi todos los pueblos con
convento con el fin de que los naturales «no fuesen por agua lejos y que la tuviesen
copiosamente, hicieron fuentes en las plazas encafiando el agua para que corriese viva y
abundante» (de Grijalva, 1624:119). (ver figura 56).

Por tales motivos, una vez que Epazoyucan conté con abastecimiento de agua fue descrita
como una villa que antes era «estéril y después sana, agradable a Dios a causa de la
abundancia de manantiales de agua» (Ricard, 2014: 199). Puede que con esta fuente los

frailes quisieran transmitir a los indios el mensaje de Cristo en el Evangelio: «mas el que
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bebiere del agua que yo le daré, no tendra sed jamas; sino que el agua que yo le daré seré
en él una fuente de agua que salte para vida eterna» (Jn, 4, 14). En el complejo
arquitecténico de Epazoyucan, el agua fue de tal importancia que debia estar disponible en
muchas salas como los lavatorios de las antesalas y en cuencos de agua bendita
distribuidos a lo largo de la nave del templo.

En 1864, poco mas de un siglo después de la secularizacion del convento, esta fuente de
agua en el atrio ya no estaba en funcionamiento, segun reporté José Romero enviado al
pueblo de Epazoyucan por la Comisién Cientifica de Pachuca: «La falta de agua hoy es tan
grave que los habitantes han hecho un jagley que recoge la que llueve en el afio, sirviendo

ésta, asi para las bestias como para los usos domésticos» (Ballesteros, 1998:21).
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Figura 56. Fuente del atrio usada para bautismos en Rethorica Christiana (1579) (Valadés,
2013:701)

Figura 57. Fuente del atrio de Epazoyucan (Mediateca, INAH)
b) Fuente del claustro

En Epazoyucan la fuente al interior del jardin es de forma octogonal; los religiosos obtenian

de ella agua para beber, para el aseo personal®, para la limpieza de los pasillos del

86 San Jeronimo, uno de los cuatro padres latinos de la Iglesia Catdlica consideraba que el bafio
caliente excitaba los sentidos y ponia en riesgo la castidad; San Agustin autorizé en su Regla el bafio
caliente unavez al mes (Chevalier y Gheerbrant, 1986:175) pues en las Confesiones (1X,12) describe

111



claustro®’, para elaborar la comida en la cocina, y para irrigar los arboles o arbustos del
jardin (Gallegos, 2009:54). Se especula que esta fuente contaba con una cafieria que
alimentaba a la fuente del atrio (Ballesteros, 1998: 57). El que los agustinos usaran la figura
octagonal®® para la fuente de Epazoyucan (ver figura 58) se debe a los siguientes motivos:
segln San Agustin, méas alla del séptimo dia que abarca la Creacién y toda la vida terrenal,
viene el octavo dia que sefiala el fin de los Tiempos: la vida de los justos y la condenacién
de los impios (Chevalier y Gheerbrant, 1986:769), el Obispo de Hipona también asoci6 este
namero a la celebracion de la Inmaculada Concepcién de Maria: un ocho de diciembre, que
segun él, fue el momento en que en la tierra se abri6 un nuevo cielo y un nuevo mundo
(Lobera, 1846:466); se encuentran figuras octagonales tanto en el umbral del
anterrefectorio de Epazoyucan —donde esta pintada la figura de la Inmaculada— como en
las ventanas del refectorio (ver figura 59). Segun Tuan, en la literatura religiosa y
psicoanalitica, el agua estancada, tiende a ser tratada como un simbolo del principio
femenino (Tuan, 2007: 90), lo cual coincide con el sentido simbdlico de la fuente. Lo anterior
corresponde con la idea planteada por Eliade del agua como realidad metafisica y religiosa,

gue representa la vida, el vigor y la corriente de lo eterno (Eliade, 1974: 231).

cémo pensaba que actuaba el agua sobre el cuerpo: «me parecié bien tomar un bafo [...] por creer
gue arrojaba del alma la tristeza» (Agustin, 2012:224).

87 La comunidad indigena adscrita a un convento agustino tenia la obligacion de contribuir con mano
de obra que se encargara de las labores de limpieza del convento y del huerto (Rubial, 1989: 20).

88 Simboliza la regeneracién espiritual por el ocho unido a esta idea como intermediario entre el
cuadrado y el circulo: representa equilibrio césmico porgque contiene los puntos cardinales a los que
se afiaden las direcciones intermedias (Cirlot, 1992: 337).
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Figura 58. Fuente octagonal en el jardin del claustro (Fuente: trabajo de campo)
Figura 59. Ventana en el muro sur del refectorio (Fuente: trabajo de campo)

c) Baptisterio

El baptisterio de Epazoyucan (ver figura 60) se ubica al norte igual que el atril del presbiterio
porque simboliza el deseo de la Iglesia de evangelizar a los barbaros asociados a esta
direccion (McAndrew, 1965: 155). En una pared de esta sala se puede apreciar una pintura
mural del bautismo de Cristo por Juan el Bautista (ver figura 61) decoracién promovida por
el cardenal San Carlos Borromeo en sus Instructiones Fabricae et Supellectilis
Ecclesiasticae (1572) (Ballesteros, 1998:53). La pila bautismal representa el manantial: el

agua que de ella emana es el fuego del espiritu dado por Cristo (Hani, 2000: 72).
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Figura 60. Vista de la entrada del baptisterio en la entrada del templo (Fuente: trabajo de
campo)

Figura 61. Mural en la pared norte del baptisterio de Epazoyucan (Ballesteros, 1998:54)
Fue entre los siglos IX y XI que comenzaron a instalarse las pilas bautismales en el interior
del edificio (logna-Prat, 2013: 23). Segun Lobera, deben de estar cerca de la entrada del
templo «para que los devotos al entrar puedan recibir la bendicion del Sefior contra el
acecho del demonio y sus cuerpos puedan quedar separados de las cosas del mundo»
(Lobera, 1846: 21).

En la cronica se menciona que los agustinos debian impartir el bautismo con gran
solemnidad®, imitando a los santos padres de la primitiva Iglesia; al inicio de la
evangelizacién este sacramento tenia lugar en el atrio y se indicaba que a los nifios se les
bautizara los domingos, a los adultos cuatro veces al afio en Pascua de Resurreccion,
Pascua de Navidad, Pentecostés y el dia de San Agustin, el 28 de agosto (de Gijalva, 1624:
30). Los frailes convocaban a los pobladores al atrio o templo, los cuales debian acudir
vestidos con ropas limpias, después se colocaban en filas; un sacerdote les hacia
exorcismo y les imponian el santo 6leo, después caminaban hacia la pila bautismal donde
el prior les conferia el bautismo y les daba un sermén acerca de cémo debian vivir tras
recibir el Sacramento® (Ricard, 2014:143). San Agustin coment6 que sélo el bautismo de
agua es el verdadero bautismo; y recibir el sacramento por este medio, tal como lo sefalan
los apéstoles, es vincularse a Cristo, revestirse de él (Lobera, 1867:296). El bautismo tiene
la doble intencién de purificar y vivificar; libera el alma del bautizado de la sujecion al

demonio y lo introduce en la milicia de Cristo y otorga la vida por medio de la gracia para

89 Si bien todos los naturales podian ser bautizados, requerian de formacion preliminar adecuada
para recibir dicho sacramento, por la cual los agustinos lo impartieron a pocos individuos al principio
de su apostolado (Ricard, 2014:135).

9 Seguin van der Leeuw, el sacramento posee la caracteristica de sublimar una funcion vital sencilla
como lavarse (lo completamente cercano) y, por otro lado, en su profundo fundamento tocar lo divino
(lo totalmente otro y lejano) (van der Leeuw, 1964:350).
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no morir en el pecado (Chevalier y Gheerbrant, 1986:184). Como muestra Eliade, la
inmersion en el agua simboliza la regresion a lo preformal, la regeneracion total, el volver a
nacer, pues equivale a una disolucion de las formas, a una reintegracién en el modo
indiferenciado de la preexistencia; durante el rito el agua restaura, aunque sea

momentaneamente la integridad original (Eliade, 1974:222).

d) El altar a la Virgen de los Dolores

Para conmemorar la presencia de los frailes agustinos en Epazoyucan, el Instituto Nacional
de Arqueologia e Historia (INAH) ha promovido en los Gltimos afios la instalacion de un altar
dedicado a la Virgen de los Dolores; este se instala el viernes anterior a la celebracion de
la Semana Santa en una de las salas de exposicion de temporal del exconvento® (ver figura
62). El 12 de abril de 2019 su colocacién tuvo lugar al mediodia en el refectorio; acudieron
alumnos de la primaria del municipio, autoridades politicas y representantes del INAH: un
historiador narré la importancia del culto mariano para los agustinos, asi que se puede
considerar este rito como uno de conmemoracion de la regeneracion del mundo con su
llegada a América. A la Virgen de los Dolores® se le representa con las manos a manera
de afliccién a la altura del pecho o con unas espadas atravesadas en el corazon; se
especializa en situaciones de angustia, tristeza, miseria y sufrimiento que atraviesa el
devoto, y su celebracion es el dia 15 de septiembre, un dia después de la exaltacion de la
Santa Cruz. El sentido simbdlico de su manto, que puede ser turquesa o negro por el luto,

significa ocultamiento de la verdad, pero también revelaciéon (Cirlot, 1992: 457).

91 Esta actividad cuenta con poco mas de una década de antigliedad y requiere de la coordinacion
de autoridades politicas del municipio, asi como del apoyo del clero; su importancia radica en que
solo se instala en el exconvento de San Andrés y en el exconvento de San Nicolas Tolentino en
Actopan.

92 Cabe destacar que, aunque existe sélo una figura de Maria como madre de Jesus, es representada
en diversas advocaciones, unas son mas propicias para atender ciertas peticiones que otras
(Blancarte, 2019: 661).
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Figura 62. Altar de la Virgen de los Dolores en el refectorio del convento (Fuente: trabajo
de campo)

Pertenece también a la hermenéutica del agua porque este elemento se encuentra entre
los siete dolores de la Virgen®® que se representan en la misma cantidad con los siguientes
elementos simbdlicos que conforman el altar: 1) las esferas doradas representan las
lagrimas de la Virgen por Cristo muerto 2) los recipientes contienen aguas amargas de los
misterios dolorosos de la Virgen 3) naranjas que simbolizan la dulzura, ademas son fruto
de la temporada y representan la fecundidad 4) espigas de trigo, que representa el trabajo
de la tierra del campo 5) las banderas de papel picado son de color morado, en el
cristianismo es el color de la penitencia 6) romero, asociado con la idea de expiacion y
purificacibn como homenaje a Cristo y que suele usarse para santificar los lugares de
peregrinaje (Chevalier & Gheerbrant,1986:812) y 7) semillas, que evocan al orden césmico

manifestado en el calendario; la continuacion ciclica de acontecimientos terrestres que se

93 Estos son: la profecia de Simeon; la persecucién de Herodes y la huida a Egipto; JesUs se pierde
tres dias en el templo; Maria encuentra a Jesus cargando la Cruz; presencia la crucifixién y muerte
de su hijo, Maria recibe a JesUs bajando la cruz, por ultimo, el entierro de Jesus.
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ajustan a un movimiento celeste (Cirlot, 1997: 53). De igual manera, en el altar se encienden
siete velas, que representan las siete luces espirituales, las siete potencias, los siete
sacramentos (Hani, 2000:117). Se ha observado como el agua es un elemento que permite

reconocer cuando se abandona un area profana y se entra a un sitio sagrado.

4.2. Arbol

El arbol y la vegetacion expresan en lo general la regeneracion perpetua de la vida. En este
lugar, la presencia de arboles expresa la relacion maligna o benigna del hombre religioso
con la naturaleza: la vegetacion al exterior del convento era poca pues en los densos
ramajes el demonio podia ocultarse. El huerto representa la naturaleza domesticada.
Espacialmente sirve para orientar el mundo: encontramos el arbol en el centro; como un
Axis Mundi en la cruz atrial, como arbol césmico en el jardin al interior del claustro remite al
arbol del Fruto Prohibido y al Paraiso perdido, en la nave como una vid en la decoracién de
las arquivoltas que unen la Tierra nuevamente con el Cielo. En la celebracion del Viernes
Santo, la cruz de Cristo, asociada con la madera del arbol, es la que actualiza el simbolismo

de mediacién entre Dios y los seres humanos.

a) Huerto
La agricultura en pueblos de indios tributarios como Epazoyucan, tenia un caracter
ceremonial®; estaba regulada por un calendario elaborado, desarrollado e interpretado por

los sacerdotes de la comunidad, se regulaban las horas de descanso y trabajo (Kubler,

% Por ejemplo, en la Breve relacion de los dioses y ritos de la gentilidad de Pedro Ponce se describe
gue, en tiempo de barbecho, los indios hacian una oracién para abrir la tierra y después le pedian
favor a Quetzalcéatl para que les diera fuerza al usar el arado o coa; también cuando iban a
desyerbar (Garibay, 2015: 126); Quetzalcéatl, por tener dominio del viento, barria los caminos a los
dioses del agua para que pudiera llover (Sahagun, 1829: 3). Debe recordarse que en Epazoyucan
los pobladores antes de la llegada de los agustinos adoraban a dicha deidad, también se han
encontrado figuras de barro de Xipe Toétec, considerado el dios del correcto crecimiento del maiz, el
gue rige la primavera y cura a los enfermos (Museo Comunitario de Tomazquitla, INAH).
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1984:530). La llegada de los frailes transformo el sentido religioso de los naturales con la
tierra y su agricultura, que pasé de ser un complejo ritual a una actividad econémica
desprovista de todo fondo ceremonial (Ibidem). No obstante, traté de ajustarse este caracter
a ocasiones especiales; por ejemplo, se menciona en la cronica de Grijalva que, en las
fechas dedicadas al bautismo de los adultos por las tardes, se celebraban danzas para
solemnizar el dia a la usanza de la tierra (de Grijalva, 1624:75).

Las 6rdenes mendicantes han tenido la tradicién de poseer fecundas hortalizas y huertas
abundantes (Ricard, 2014:197). El convento de Epazoyucan no tenia una huerta anexa al
edificio®®, por lo que los frailes usaron un terreno aledafio fuera del edificio para este
proposito el cual se localizaba a sur al otro lado de la calle (Ballesteros, 1998:75). Se tiene
registro del éxito que tuvieron los frailes agustinos con la introduccién de cultivos europeos®®
como el trigo y la cebada, también en la crianza de cabras y carneros (Barlow, 1949:38).
Los periodos de sequia y estaciones de lluvia obligaron a los frailes a generar un uso
sistémico del agua dentro y fuera de los conventos, usaron cisternas de mamposteria para
almacenamiento del liquido (Duverger, 2003:129), de esta practica quedan vestigios en el
monasterio de Actopan y es probable que en Epazoyucan la implementaran para mantener
la produccién del huerto y el ganado. Aunqgue por lo general, como menciona Ricard «los
religiosos se disputaban las regiones fértiles y agradables, donde se fundaron la mayoria
de los conventos, descuidando las comarcas estériles o malsanas» (Ricard, 2014:364).

El huerto, al ser el mas cercano con el mundo profano y dependiente de las necesidades

econdmicas de los laicos, se convirtié en el primer espacio perteneciente originalmente a

% Los frailes mendicantes vivian de limosnas, por lo cual en muchos conventos del siglo XVI no se
encuentran huertos o terrenos adjuntos (Duverger, 2003:121), aunque eran excepcion las casas
mayores por ejemplo el convento agustino de Actopan.

% Donde el clima fue propicio los religiosos llegaron a cultivar también especies de uso lit(rgico como
la vid y el olivo; también llegaron a introducir plantas medicinales como la sébila, y estancias como
caballerias y molinos.
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los frailes agustinos en ser secularizado®, ya que, a diferencia de otros lugares del
convento, el huerto no posee un simbolismo religioso como si ocurre con el atrio o el jardin
del claustro. A partir de las leyes de Reforma del siglo XIX, los huertos fueron separados
de los conventos agustinos por medio de calles y posteriormente fueron vendidos a

particulares o destinados al uso publico®® (Ballesteros, 2000:146).

b) Cruz Atrial

Se denomina cruz atrial a las esculturas de cruces que fueron usadas durante el siglo XVI
por las érdenes mendicantes y estan localizadas en el centro de los atrios y frente a los
templos. Tienen su origen durante la Conquista, pues era costumbre de los militares
espafioles en las localidades que sometian, colocar una cruz en el centro de la plaza para
celebrar misa, por lo cual las primeras cruces fueron primero de madera y después de
piedra a medida que se consolidaba la presencia religiosa en la comunidad (Fernandez,
2003: 73).

En algunos poblados, la cruz atrial se hacia de dimensiones considerables para que fuera
vista desde las afueras (Ballesteros, 2000:44). De acuerdo con Gante, la cruz atrial tenia
un mensaje dirigido a los indios de adoptar una fe sincera y profunda, asi como ser un
elemento activo en el espacio para que estos no se atrevieran a volver a su culto anterior
(De Gante, 1954: 281). Aungue se dieron casos en que los indios llegaron a atribuir poderes

mAagicos a sus cruces favoritas, en especial si se colocaban donde habia idolos, porque se

97 En el caso de Epazoyucan, el Gltimo priorato agustino data de 1754, cedido al clero secular con el
bachiller Mateo Quifiones, dependiendo de la vicaria fordnea de la Asuncion (Pachuca), del
Arzobispado de México, después paso a depender al Obispado de Tulancingo (Azcue y Mancera,
1940:248). En estas entregas, se debia elaborar el inventario de los bienes en cantidad,
caracteristicas y condiciones, tanto de los inmuebles como de los objetos sagrados (Alvarez-Icaza,
2015: 95).

% En Epazoyucan el espacio que era el huerto estaba en lo que hoy es la escuela primaria de la
cabecera municipal (Escorcia,2019).
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creia que éstas heredaban algunas de las potencias de dichos idolos (McAndrew, 1965:
253).

La cruz atrial en Epazoyucan (ver figura 63) descansa sobre una base cuadrangular de
mamposteria de 1.5 metros y posee relieves esculpidos de piedra cantera:* el rostro de
Cristo con una corona de espinas. Bajo éste se colocaron instrumentos asociados a la
pasion tales como clavos, martillo y tanica; en el brazo derecho se observa un ramo de
palma y en el izquierdo el saco de monedas por el cual lo vendié Judas (Juarez, 2009:71).
Otro elemento de esta cruz son los adornos vegetales de un arbol de granada, fruto que
representa la unidad bajo una sola Iglesia, cuyos granos son los pueblos del mundo con las

mismas creencias (Chevalier y Gheerbrant, 1986:538).

Figura 63. Cruz atrial (Fuente: trabajo de campo)
Figura 64. Explicacion pedagdgica del significado de la cruz en América en Rethorica
Christiana (1579) (Valadés, 2013:629)

En su forma simbdlica mas elemental, la cruz representa una integracion de contrarios: lo

positivo (vertical) y lo negativo (horizontal), lo superior e inferior, la vida y la muerte, lo

% McAndrew menciona que es probable que los frailes no ordenaran esculpir el cuerpo de Cristo en
la cruz atrial por haber sido una tarea demasiado complicada para los indios o debido a la censura
de la Iglesia hacia los desnudos.
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terrestre y lo césmico, lo humano y lo divino (Cirlot, 1997:15). Como simbolo fundacional
del cristianismo, una cruz en el centro del atrio representa un ombligo de la Tierra; alrededor
de este eje cosmico se extiende el mundo, es un axis mundi (Eliade, 1967:26) y un objeto
dotado de una presencia sobrehumana, un testimonio cuyo signo representa una realidad
trascendente que sacraliza el espacio: el momento de la pasion de Cristo que simboliza la
salvacion y el triunfo sobre la muerte; al monte Gdlgota, el polo del mundo desde donde
Cristo en la Cruz con sus brazos extendidos abarca los limites de la Ecimene (Chevalier y
Gheerbrant, 1986:367), mensaje que difundieron con gran persistencia todas las ordenes

mendicantes en América durante el siglo XVI (ver figura 64).

c) Jardin

El jardin es el patio central del convento. A diferencia de los cultivos del huerto destinados
a la produccién econdmica, los frailes destinaban este espacio a la vegetacion con
propiedades medicinales, uso ornamental (claveles, rosas y lirios) o decorativo (arbustos).
El jardin de Epazoyucan mide mas de 300 metros cuadrados y cuenta con banquetas
perimetrales en los bordes, actualmente se encuentra dividido por cuatro pasadizos que
conducen cada lado del claustro con la fuente del centro. Para llevar a cabo la construccion
de todo el convento y alcanzar la proporcion 4urea de las formas, era necesario partir del
trazo geomeétrico del patio (Gallegos, 2009:57) por lo cual es el lugar que alberga el origen
material y simbdlico del claustro. Para los frailes agustinos este lugar debi6 tener enorme
importancia por su relacion con su vida conventual: segin se cuenta en Confesiones
(VIII,12) fue en un jardin donde afligido, San Agustin fue a tirarse debajo de una higuera y
mientras lloraba escuché la voz de unos nifios decir de la casa vecina “Toma y lee, toma 'y

lee” lo cual interpreté como una orden divina que lo llevé a retornar con su amigo Alipio,

121



tomar su libro y leer en silencio una carta de Pablo'® la cual sinti6 como una luz de
seguridad en su corazon que disipd todas las tinieblas de sus dudas y lo llevd a su
conversion al cristianismo*® (Agustin, 2012:197).

A diferencia del patio atrial y su cementerio, este sitio no alberga la idea de muerte, porque
representa la idea de la naturaleza benigna'®. El Jardin es una alusion a la nostalgia del
hombre religioso hacia el Tiempo del origen, Tiempo de la cosmogonia aquel donde los
dioses se han manifestado y han creado el mundo (Eliade, 1967:49). El correspondiente al
mito judaico en que Dios ordend al hombre labrar y guardar, y de cuyos arboles sélo debia
comer (Gn 2, 15-16). Tuan explica que «los jardines de los monasterios eran lugares de
contemplacion, el Paraiso, con la fuente en su centro y los chorros de agua que surgiran de
ella simbolizaban la geografia del Edén» (Tuan, 2007:190). En la Ciudad de Dios San
Agustin hace esta observacion: «mas bienaventurado era el primer hombre en el Paraiso
que cualquier justo existente en esta humana carne mortal»'® (Agustin, 1992:385). Para
Jung, Adan simboliza al hombre cosmico, fuente de todas las energias psiquicas (Chevalier,
1989:49), el jardin del claustro alberga este tipo de representacién de hombre.

Este arbol bueno del Génesis es perpetuado en la representacion pétrea del claustro, ya

gue los pafos y arquitectura del mismo se imbricaron para representar reiterativamente el

100 E| pasaje dice lo siguiente: «Andemos como de dia, honestamente; no en glotonerias,
borracheras, no en lujurias y lascivias, no en contiendas y envidia, sino revestios de Nuestro Sefior
Jesucristo y no cuides de la carne con demasiados deseos» (Rm 13, 13-14).

101 Seguin Cassirer, en sus Confesiones San Agustin no sélo cuenta los sucesos de su vida, nos
comunica el drama religioso de la humanidad; su conversion no es sino la repeticion y proceso de la
caiday la redencion del hombre, cada una de sus lineas posee un caracter histérico y otro expresado
a través del lenguaje simbdlico del cristianismo (Cassirer, 2001: 86).

102 E] jardin del claustro tampoco representa la naturaleza peligrosa llena de animales salvajes, el
desierto y los demonios que tientan al hombre como expresa el muro poniente del refectorio, ni la
naturaleza domesticada del huerto.

103 porque desde la filosofia de San Agustin, la creacion tiene tres planos, dos de ellos inalterables:
el de Dios, creador e inmutable y fuente de toda cosa creada y el de los elementos naturales
(animados y los inanimados); y el hombre, que se ha desviado de este orden mediante el pecado de
Adan y propaga el mal y la muerte a sus descendientes (Ponsati-Murla, 2015:96), nace pues,
condenado y debe, mediante la ayuda de Dios, obrar en el Bien, enderezarse por medio de la gracia
y reestablecer lo perdido para evitar la condenacion eterna. Se trata de una posicion salvifica, de la
cual, no obstante, el ser humano es libre de elegir.
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Paraiso (Gallego, 2009: 21), las columnas que unen ambas plantas en el claustro de
Epazoyucan estan decoradas con rasgos vegetales; cuando este tipo de escultura se usa
como pilar que sostiene el templo y casa, representa al arbol cosmico teniendo a las
estrellas como frutos al encontrarse en un espacio abierto (Chevalier y Gheerbrant,
1986:125).

Volvemos a observar el simbolismo del arbol cosmico dentro del templo. Los motivos
vegetales de viandas, flores y frutos esculpidos en las arcadas que unen el suelo con la
boveda representan la promesa del goce del paraiso, segun las acciones de cada hombre,
sera el fruto que recibira (Ballesteros, 2000: 68). Ya no es solo un arbol con el ideal de
pureza como en el caso del jardin del claustro, sino que es el fruto destinado a la salvacién
de las almas, como dice el Evangelio: «Yo soy la vid verdadera, y mi Padre es el labrador

[...] el que en mi no permanece, serd echado como pampano, y se secara» (Jn 15 1,6).

d) Procesion del viacrucis en Semana Santa

En el cristianismo, el Domingo de Ramos marca el inicio de la Semana Santa. En
Epazoyucan, se tiene por costumbre adornar con palmas la via principal, con el fin de
representar a la multitud que esparcié dichas plantas durante la entrada de Jesus a
Jerusalén montado en un asno, segun los Evangelios. Esta ultima personificacion ha sido
introducida de igual manera con anterioridad por el parroco: «el padre José Valencia, antes
gue el padre Paco all4 por el 88’-89’ llegé montado en un burrito» (Escorcia, 2019). En
Epazoyucan, en el pasado durante Semana Santa, se intenté retomar el caracter
procesional de los frailes agustinos dentro del atrio, aunque dejé de hacerse dicha practica:

“Alla por el 2002-2000 aproximadamente, si, 1998 por ahi, el sacerdote en turno ya difunto,
el padre Francisco, no recuerdo su apellido, él hacia las procesiones de semana mayor en
el atrio, y seguia la procesion en el sentido inverso a las manecillas del reloj, y en las capillas
en algunos otros sitios hacia las clasicas estaciones [...] se erradicé esa practica porque
caramba, era complicado entender que la gente iba con sombrilla, las personas masculinas

con sombrero, con gorra, las mujeres no se hincaban porque iban muy elegantes y con
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medias, entonces el padre lleg6 a la conclusion de que bueno, estamos siendo irreverentes
¢no?” (Escorcia,2019).

Lo anterior demuestra cdmo los creyentes de una religion muchas veces buscan proteger
y preservar los significados, los espacios sagrados con los que interactian (Stump,
2008:349) y como en el contexto de América Latina, el sacerdote cumple un papel
fundamental en la construccion de la memoria colectiva de los pueblos (Marzal, 2002:333).
Dentro de la Semana Santa celebrada en el afio 2019 en Epazoyucan, el Viernes Santo
que tuvo lugar el 19 de abril de 2019'% consisti6 en una procesion que partié a muy
temprana hora; partié del templo que carga la cruz y una figura de la Virgen Maria; recorre
las calles haciendo parada en catorce estaciones'® distribuidas en las viviendas
particulares y capillas barriales ubicadas alrededor del complejo conventual® (ver figura
65), todo lo anterior en direccién contraria a las manecillas del reloj y con una duracién de
dos horas y media hasta el retorno al templo. Cabe destacar que toda procesién es un rito
gue da corporeidad a la idea de ciclo y transcurso, como lo prueba su retorno al punto de
partida (Cirlot,1992:372), espacialmente, cuando el movimiento implica una completitud

(circunvalacion) se trata de la perfeccion Divina.

104 Esta varia cada afio, ya que la Iglesia Catolica se guia por el calendario lunar.

105 Constan de un montaje de mesas acompariadas por lonas impresas con imagenes relativas a los
distintos momentos de la Pasién, asi como decoracién con globos de color morado y blanco.

106 Estas son cuatro: Capilla del Calvario (la mas antigua segin se me informé en campo) la Capilla
de la Inmaculada Concepcién (Colonia Morelos), Capilla de la Virgen Maria, Capilla la Preciosa
Sangre de Cristo, la Capilla ElI Sagrado y la Capilla El Limén. Cabe destacar que la capilla, a
diferencia de la parroquia, se caracteriza por estar destinada a un nimero menor de personas, por
ello no suelen no tener la misma disponibilidad de apertura y actividad religiosa para el publico en
general, y celebran el culto de una forma mas privada.
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Figura 65. Procesion del viacrucis en las calles aledafias al exconvento (Fuente: trabajo de
campo)

La representacion del Viacrucis en Epazoyucan es la expresion espacial del sacrificio; uno
de los aspectos mas fundamentales del rito religioso, mediante él se impone entre el hombre
y lo divino una realidad intermediaria (victima) con el fin de asegurar el contacto entre dos
mundos (Wunenburger, 2006:49), en este caso el momento en que Cristo renueva la
alianza entre Dios y los hombres y en su martirio, absorbe todos los pecados del mundo
para lograr la redencion del Cosmos (Hani, 2000:50). La cruz de madera llevada al frente
por el parroco durante la procesién (ver figura 66) no cuenta con una imagen del cuerpo de
Cristo porque se busca transmitir que ya ha resucitado, tal como pasara lo mismo con los
devotos en el Juicio Final. Jesus es lo que en la religién se llama mesias o mediador, porque
toda su persona es ‘medio’, es decir, movimiento de Dios hacia el hombre y viceversa (van
der Leeuw, 1964:640), es la revelacion misma que se hizo carne, a quien se le atribuyen
titulos como Conciliador, Salvador. El madero de la cruz en su simbolismo completo es el
nuevo Arbol de vida al pie del cual brota la fuente del agua de la Vida eterna, pues es Cristo
el nuevo Adan, quien restaura el Paraiso (Hani, 2000:113).

Por tal motivo, la procesion del Viernes Santo en Epazoyucan pretende exaltar y glorificar

a Cristo, recordar su humillacién y oprobio en su camino a su crucifixion a El Calvario, pero
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al mismo tiempo su fuerza y poder (Maldonado, 1975: 258). Si se considera que la calle es
un "espacio habitado" con un orden espacial dominante, la religion mediante actividad,
esfuerzo y sentimiento colectivo puede trastocar o suplantar durante una procesion la
normalidad cotidiana secular de la vida publica (Knott en Stausberg, M., & Engler, S,
2011:497-498), lo anterior se observo en los participantes de la procesion quienes mediante
su presencia y rezos'®’ cerraron temporalmente el acceso de las vialidades a su paso.
Mediante las procesiones, se observa lo que sefiala Tuan acerca de que el templo cristiano

se convierte en un area de influencia dinamica, y espacialmente, busca impartir espiritu a

sus alrededores (Tuan, 2007:201).

Figura 66. Entrada de la procesion al templo desde el sur del atrio (Fuente: trabajo de
campo)
Figura 67. Vista de la fila para besar las cruces al pie del presbiterio (Fuente: trabajo de
campo)

Las estatuas de virgenes y santos que yacen a los lados de la nave se cubren con largas

mantas moradas, las bancas se llenan en su totalidad. En el catolicismo, no se celebra misa

107 De enorme importancia es la plegaria en las religiones para establecer vinculos activos y afectivos
con la divinidad, constituye también uno de los pilares de la religién que es la basqueda incansable
de comunicacién, comunidad y comunién con un Otro: Dios y el préjimo (Duch, 2010:49),
espacialmente rezar puede ser dirigir la existencia hacia aquello que apunta la plegaria.
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el Viernes Santo, se suele leer el Evangelio que narra la oracion del huerto en el Monte de
los Olivos (Mc 14, 32-42). El parroco habla a los asistentes sobre el significado de la pasion
como una pena que debemos de meditar y sentir, aunque también como el sentido de una
victoria, la de Cristo sobre la muerte, y que, al llevar nuestra cruz con valentia, somos
testigos de esa prueba. Esto concuerda con la descripcion de experiencia religiosa que
describe Rudolf Otto: “se hace patente que la Pasién y muerte de Cristo tienen que
convertirse en objeto de una intuicion y de una valoracion sentimental de insélita fuerza”
(Otto, 2005:213).

Actos como la invitacion del parroco a besar las dos cruces de madera sostenidas por los
monaguillos al pie del presbiterio (ver figura 67), muestran como en el cristianismo la
religiosidad individual alcanza una intimidad e intensidad mucho méas concreta con Cristo
como modelo e imitacion a seguir, que ya no se oculta como el Dios de Israel (Buber,
2014:141). El tiempo sagrado'®® en el cristianismo, reproduce indefinidamente los
acontecimientos de la existencia de Cristo en un calendario, porque su encarnacién como
acontecimiento historico tiene un fin transhistorico: la salvacion del hombre
(Eliade,1967:65). Es por ello que, el Viernes Santo en Epazoyucan seria la actualizacién de
la presencia de Cristo en el mundo, ya que ese momento creé una nueva situacion del
hombre en el Cosmos!®. Y como toda accién ritual que reproduce un suceso cosmico en
el ser humano concreto, no solo se trata de una representacién: su funcion va mas alla de
ser pura imitacién, sino gue es una comunion o participacién que implica una identificacion

existencial con el mismo (Wunenburger, 2006:43). Se ha expuesto, como el arbol articula

108 Segin Wunenburger, el hombre religioso dispone de una doble evaluacion del tiempo que pasa:
el tiempo social y el Gran Tiempo mitico, tiempo de las hierohistorias; este Ultimo se caracteriza por
cortes en el transcurso de la actividad cotidiana y econémica en los cuales operan relaciones
privilegiadas con lo sagrado (Wunenburger, 2006:54).

109 Hani sostiene que el Viernes Santo reafirma la reintegracion del mundo hecha por Cristo, ya que
la crucifixion en el Goélgota representa la limpieza del pecado en todo el universo, y en este caso el
templo de Epazoyucan es la prueba espacial de esa restauracion de los hombres (Hani, 2000:50).
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el cosmos y el universo en el pensamiento religioso, como concentra y conecta a traves de
su amplio simbolismo las relaciones entre el mundo terrenal y celestial, es el medio por el
cual en el espacio sagrado cristiano se conectan efectivamente los grandes sucesos
globales (pasados, presentes y futuros) con los que acaecen en la escala local del lugar,
de esta manera el cristianismo hace efectivo su caracter de religion universal. El &rbol es
también como vegetacion, la forma en que el sujeto religioso percibe y se relaciona con la
naturaleza a la cual, dependiendo del contexto o uso que se le otorga, se le pueden dar

distintos significados més alla de lo bioldgico.

4.3. La muerte

Este simbolismo lo encontramos en lugares donde la luminosidad y la visibilidad es menor
(sala de profundis) y se caracteriza por generar experiencias reflexivas acerca de la finitud
de la vida en el sujeto: como un paso necesario para alcanzar la salvacion, por lo cual
adquiere un sentido positivo, especificamente en los confesionarios distribuidos entre el
templo y el claustro bajo pues en ellos se halla la puerta de reconciliacion con Cristo y el
perddn de los pecados que impiden alcanzar la Vida Eterna. Este simbolismo, también nos
permite comprender el sentido historico de los frailes agustinos: Cristo permitid la
Redencién del mundo con su muerte, las pinturas murales del claustro bajo estan plegadas
de este mensaje (El Calvario, La Calle de la Amargura). Por otra parte, las capillas posas
tenian la funcion de ser sitios de memoria de los muertos, tal como San Agustin lo comentd
acerca de las lapidas. Durante el siglo XVI se pretendia salvar a las almas de los indios
vivos y también la de los muertos por lo cual fue fundamental la suplica por las animas del
purgatorio cuyas oraciones se llevaban a cabo en el cementerio del atrio, incluso en este
aspecto, los agustinos organizaron a los difuntos segln su barrio de procedencia y

encontraron la figura de San Nicolas de Tolentino, el gran intercesor.
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Los agustinos destacaron la firmeza de la fe cristiana de los indios que fueron victimas en
las epidemias!'® que asolaron a toda Nueva Espafia especialmente entre las décadas de
1540 a 1560; veian estas plagas como castigos a los conquistadores espafioles para
disminuir sus rentas y como una disposicion de Dios para que los naturales estuvieran
limpios enteramente de la idolatria a sus dioses anteriores, no sea que mas viejos recayeran
en las mismas: «pero aquel Sefior que los queria llevar, antes que la malicia los turbase,
Bendito sea y alabado siempre [...] que lo dispone todo para bien de sus predestinados»
(de Grijalva, 1624:115), en otros apartados de la Historia de la Orden también se habla de
las epidemias como “regalos de Dios”.

La Relacion de Pazoyuca (1580) menciona que los naturales del poblado antiguamente
vivian mucho vy llegaban a la vejez; creian que si morian jovenes era porque los dioses
estaban enojados con ellos, también se indica que, al momento de elaborar el documento,
ya se usaba el atrio como cementerio!!! (Barlow, 1948: 37). La relacion entre los vivos y los
muertos entre la Antigliedad y la Edad Media habia cambiado profundamente la topografia
en Europa; de las necrépolis al exterior operé una lenta integracion de los difuntos al interior
de las ciudades, los primeros rituales de consagracion de los cementerios aparecieron en
el siglo X en los manuscritos pontificales y hasta el siglo Xll se creé una definicion clara de
cementerio cristiano como una tierra fecundada de la ceniza de los fieles (logna-Prat, 2013:
27).

Este caracter fue importado en Nueva Espafa; pues segun Ricard, en el cementerio del

atrio los indios eran sepultados segun los barrios a los que pertenecian (Ricard, 2014: 268).

110 En Epazoyucan el cacique del pueblo llegdé a construir un hospital por este motivo (Barlow,
1949:39).

111 Que el cementerio de Epazoyucan deba encontrarse en un lugar plano y descubierto responde a
gue los agustinos asociaban los terrenos escabrosos y faltos de luz como sitios semejantes a
tumbas, como se muestra en su percepcion sobre el modo de vida de los habitantes de la Sierra
Alta: «esta tierra llena de gente desde las cavernas mas hondas hasta los riscos mas encumbrados
[...] del demonio, ya que no da muerte a los suyos gusta de que vivan como muertos en sepulturas»
(de Grijalva, 1624: 54).
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En Epazoyucan en 1580 éstos eran cuatro: Qualchacac, Tezcacohuac, Tzapotla y Tepa
(Ballesteros,1998:9) por lo que es probable que cada uno tuviera un espacio en cada lado
del &rea del atrio.

Rubial afirma que los ingresos provenientes de ceremonias mortuorias —funerales,
novenarios y misas de difuntos— debieron ser relativamente elevados para las érdenes
mendicantes: era comun gue los vecinos mas ricos tomaran a su cargo la construcciéon de
una capilla fundando un patronazgo y ésta les concedia el derecho de enterramiento!!?
familiar (Rubial, 1989:217). Dado que dentro del cristianismo existe un deber de los vivos
con los difuntos, en todos los conventos agustinos habia cofradias de las Animas del
Purgatorio'*®: al caer la noche, los jévenes varones cantaban oraciones, se dedicaba una
misa los lunes por todos los difuntos y otra para la Santisima Virgen, y una misa los sabados
para pedir por los vivos (Grijalva, 1624:123). Nicolas de Tolentino, primer fraile de la orden
agustina en ser santificado es considerado protector y patron de las Animas del Purgatorio,
pues se dice en las hagiografias que tuvo visiones de este lugar. El propio San Agustin
devoto de la Virgen Santisima, le pidi6 a ella que le dijera qué misas y oraciones debia
cinco de sus festividades que son: Natividad, Anunciacién, Visitacion, Purificacion y
Asuncion y rezara los siete salmos penitenciales para obtener el favor de su Hijo (Lobera,
1846:619). En ambos casos, se creia que la peticion por las Animas del Purgatorio permitia
obtener milagros y asistencia durante las vicisitudes y problemas de los vivos. Se puede
afirmar que el atrio de Epazoyucan, usado como cementerio representa espacialmente a la

Iglesia paciente o purgante que es aquella de los difuntos (ver figura 68).

112 Respecto al lugar de la sepultura, San Agustin opina en su obra La piedad con los difuntos (423)
gue es un buen sentimiento humano y una muestra de piedad cuando se busca colocar los restos
cerca de un lugar sagrado deseando la proteccion de los santos (San Agustin y Madrid T, 1995:
438).

113 a forma rectangular del atrio coincide con la organizacion del mundo subterrdneo en el
cristianismo, el cual se compone de cuatro lugares: el purgatorio en donde las almas pagan por sus
pecados y se purifican; el limbo de los nifios no bautizados, el limbo de los santos padres, lugar de
privacion de luz divina donde se dice que Jesus descendid, y el infierno (lugar de condenacién sin
posibilidad de redencion) (Lobera, 1846:643).
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Figura 68. Ceremonia funebre dentro del atrio segun Rethorica Christiana (1579) (Valadés,
2013:701).

a) Capillas posas

Son pequefias capillas con bdveda distribuidas en los rincones del atrio cuya funcién
principal fue servir de altares (Fernandez, 2003:73). Son llamadas as{ por el hecho de ser
las depositarias de las imagenes que en las procesiones se “posan” (Lorenzo, 2012: 140).
Semejantes a nichos, fueron usadas como estaciones por las cofradias de indios, también
en su interior se colocaban figuras de los santos o la custodia del Santisimo Sacramento
(Ballesteros, 1998:40). Fray Diego Valadés describe en su Rethorica Christiana (1579)
cdmo las capillas posas servian para organizar espacialmente la educacion de los indios:
“la primera para ensefiar a las nifias, la segunda a los nifos, la tercera a las mujeres y la
cuarta a los varones” (Valadés, 2013: 710). Algunas veces las capillas posas del atrio
sirvieron como lugar de enterramiento para caciques y principales (Rubial, 1989:154),
pudiendo ser el caso de las tres que existen en Epazoyucan (ver figura 69 y 70) ya que
cuentan con bajorrelieves de factura indigena, pues generalmente se repartia su

mantenimiento entre los distintos barrios del pueblo (Ballesteros, 2000:46).
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Figura 69. Capilla posa (noroeste) (Fuente: trabajo de campo)
Figura 70. Capilla posa (sureste) (Fuente: trabajo de campo)

Entre los marcados elementos ornamentales que expresan motivos funerarios estan sus
arquivoltas (molduras adornadas que decoran el arco) que cuentan con motivos florales, y
sus jambas (partes labradas puestas verticalmente en los lados de las puertas y ventanas)
cadenas formadas por monogramas invertidos de Cristo en latin (IHS), asi como las dos
primeras y la dltima de su nombre en griego (XPS), estos emblemas son de trascendencia
ya gque se encuentran ligados por una guia vegetal de flor de lis (Abundis, 1989:38), usada
como simbolo de realeza, durante la Edad Media se consideré6 emblema de la iluminacion
y atributo del Sefior, o bien de la Virgen en su calidad de Reina del Cielo. El lirio en su forma
organica también es usado en el cristianismo como representacion de abandono total y
confianza en la Providencia, y de la promesa de inmortalidad y salvacion de Dios (Chevalier
y Gheerbrant, 1986:652). Es probable que las capillas posas anteriormente mencionadas
pudieran ser también monumentos: en el ambito funerario, dice San Agustin que estos son
receptaculos de memoria porgue le recuerdan al alma donde ha sido sepultado el cuerpo
de un ser querido (San Agustin, 1995:438); Tuan sefiala que en sus Confesiones, San
Agustin describe cémo el valor de un lugar se toma prestado de la intimidad de unas

relaciones humanas particulares; y que sin éstas, un mismo lugar puede ofrecer poco o
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significar nada (Tuan, 2007:140). Esto quiere decir que la muerte de un ser querido puede
cambiar la percepcién que tenemos de los lugares, tanto para bien o para mal*“.

No se tiene informacién acerca de qué tanto cambid la gestion del cementerio a partir de la
expulsion de los frailes agustinos de Epazoyucan en 1752 pero todo apunta al declive de la
actividad de las cofradias en el exterior y del manejo de las ceremonias a los muertos
exclusivamente al interior del templo. El area atrial siguié usandose como cementerio por
parte del clero secular, inclusive después del decreto de la Ley de Secularizacion de
Cementerios decretada en 1859 que ordena el cese de toda intervencion del clero en los
cementerios y camposantos, para administrarse por el Estado. Las |apidas cercanas al
templo y distribuidas en algunos sitios del atrio datan de segunda mitad del siglo XIX

(Lorenzo, 2012:137) por lo que ya no tienen relacion alguna con la Orden agustina.

b) Sala de profundis

Es el equivalente a la sala Capitular de los monasterios europeos en los conventos
hispanoamericanos, aunque mas pequefia y sencilla (McAndrew, 1965:162). Su nombre
tiene su origen en el Salmo 130 que comienza con esas mismas palabras: De profundis
clamavi ad te, Domine (‘Desde lo profundo, clamé a ti, Sefior’) el cual acostumbraban los
frailes recitar antes de las comidas (Kubler, 1984:396). Aqui tenian lugar las asambleas de
los frailes moradores del convento, por lo cual debian contar con bancas corridas de
mamposteria adosada a los muros (Ballesteros, 1998:72). En Epazoyucan, se cree que en
esta sala ubicada en el ala poniente de la planta baja tuvo lugar en 1563 el Capitulo general
de la provincia, uno de los mas significativos para la labor evangelizadora junto con el de

Ocuituco (1534) y Acolman (1564) que reunié a 91 frailes; lo que se tratd de nuevo en esta

114 por ejemplo, en Confesiones (IV,4) San Agustin narra lo que significo perder a su amigo durante
la juventud: «cuanto miraba era muerte para mi. La patria era un suplicio, y la casa paterna un
tormento insufrible» (Agustin, 2012: 72).
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reunién fueron una serie de principios para unificar la liturgia y la administracion de los
sacramentos y la doctrina en todos los pueblos de indios encargados a los agustinos,
normas generales a seguir por los priores en cuanto a penitencia, ausencias del convento,
prohibicién de salir de la casa sin permiso o dormir fuera del convento y que los religiosos
evitaran entrometerse en la administracién civil de los pueblos ni en el cobro de los tributos
a la Corona (Rubial, 1989:46).

La sala de profundis queda a un nivel muy inferior al de las habitaciones contiguas y posee
una iluminacion muy deficiente; aqui velaban a los hermanos fallecidos de la orden, la
mayoria de los agustinos murié estando en servicio activo y fue su voluntad que los
enterraran en los conventos que fundaron junto con sus hermanos (Marquez, 2009:169).
Es necesario mencionar que, para san Agustin, la muerte es la condicién del ser finito, la
entidad que acaba, una experiencia intransferible: sélo el cuerpo en vida es el medio para
adquirir méritos después de morir dependiendo cémo se obré con él; ademas merece
respeto por ser el vestido mas familiar e intimo; el cual no es sélo un adorno ya que es
usado como receptaculo del Espiritu Santo (Agustin, 1995:438).

Rubial encontré interesantes comparaciones en los distintos conventos agustinos del pais,
en los cuales algunos espacios como la sala de profundis representan el paisaje de la
tebaida africana; el desierto eremitico, el cual fue representado en los muros (ver figura 71)
y que representa el origen de la Orden que abandono la soledad de los montes y después
se formé en comunidad!'® (Rubial,2008:90). En Nueva Espafa este tipo de practica en
soledad siguio latente entre los religiosos hasta bien entrado el siglo XVIIl, generalmente

en zonas mas aisladas, por ejemplo, en la Sierra Alta donde llegaron a construirse algunos

115 E| autor sefiala que la vida espiritual en la soledad en los yermos no era muy bien vista por los
frailes agustinos de la corriente que llegé a América, ya que esta Ultima era estrictamente observante
y conventual (recién fundada en 1504) y por lo tanto, obligaba a la vida en comunidad.
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eremitorios (ibidem:86). En Epazoyucan, sélo han podido conservarse vestigios de este

ideal en la pared poniente del refectorio (ver figura 72).

Figura 71. Los ermitafios San Antonio y San Pablo, sala de profundis, Convento agustino
de Actopan (Rubial, 2008:89)

El nicho con mural “El Calvario” se localiza en la pared que conduce al anterrefectorio y a
la Sala de profundis: muestra a Cristo muerto clavado en la Cruz y a sus espaldas se
muestra la ciudad de Jerusalén; se observa a la derecha a Maria Magdalena y a la izquierda
a la Virgen Maria (ver figura 73) figuras femeninas que segun logna-Prat, fueron clave en
la practica del ascetismo en el monacato occidental medieval: la primera representa un
camino espiritual que indica el modo de pasar de o mas oscuro a lo mas luminoso, imitando
a la penitente que se convirtié en la primera entre los apdstoles por su relacion con Cristo;
la segunda fue un modelo para mantenerse virgenes y puros, y de esta manera poder
aspirar a ser mas parecidos en condicién a los angeles que a los hombres (logna-Prat,
2013:44). Es por lo anterior que es probable que los frailes agustinos colocasen en
Epazoyucan esta escena en la esquina del claustro. También debe tomarse en cuenta la
circunstancia histérica de este arte que se remonta a la Contrarreforma que buscé defender

los dogmas atacados por los protestantes y exaltar a la Virgen (Ballesteros, 1998: 59).
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Figura 72. Vista de la entrada a la sala de profundis desde el anterrefectorio en el ala
suroeste enfrente de la entrada al refectorio (Fuente: trabajo de campo)

Figura 73. Nicho con la pintura mural “El Calvario” al poniente del claustro bajo (Fuente:
trabajo de campo)

c) Confesionarios

La confesidn cristiana ha retenido diversos elementos procedentes del judaismo tales como
la declaraciéon de culpa, reparacion, sacrificio, perdon de Dios, enmienda; el pecado
considerado una atadura a la muerte terrenal, un nudo espiritual; y la confesién que
simboliza la voluntad del sujeto de desligarse del mal de la falta (Chevalier y Gheerbrant,
1986:334). Por tal motivo, los agustinos consideraban que quitarles la confesion a los
naturales!'® era «cerrarles de una vez la puerta a su remedio; y que se perdiese la vida que
ya una vez habian recibido por el santo Bautismo [...] el dia que se les negara [...] no habia

sino contarlos con los muertos» (de Grijalva, 1624:79).

116 Antes de la llegada de los agustinos a Epazoyucan, existia entre los que rendian culto a
Tezcatlipoca una practica parecida la confesién cristiana: en su hombre de teixima-tini “Conocedor
de los hombres", era quien recibia la confesion de los penitentes. Al hacerlo, los habitantes podian
expiar sus faltas y recuperaban la amistad del dios, del "joven perfecto y sin mancha" (Olivier,
2004:88).

136



El exconvento de Epazoyucan cuenta con dos confesionarios empotrados entre la nave del
templo y el claustro del convento. El primero se encuentra en el portal de peregrinos y
conecta con la entrada de la nave del templo; los indios enfermos o de avanzada vejez
debian ser llevados a ese sitio para ser confirmados y morir en las mejores circunstancias
espirituales, con diligencia y caridad (McAndrew, 1965:165). Los frailes agustinos
administraban el sacramento de la extremauncion para perdonarles de sus pecados y salvar
sus almas y si no podian llegar al convento, los religiosos se trasladaban hasta doce
kilbmetros a la redonda hasta los moribundos sin importar las condiciones del clima (de
Grijalva, 1624:83).

El segundo confesionario se encuentra en la esquina noreste del claustro junto al mural de
“La lamentacion por Cristo muerto” (ver figura 74) la cenefa superior de dicho espacio
destaca por sus decoraciones de angeles y por formar un solo conjunto. Se cuenta en la
cronica de Grijalva que, durante la evangelizacién en Chilapa, los agustinos explicaban a
los indios que no debian temer al ver a Cristo en la cruz y que «la muerte no habia tenerse
por espantosa y triste, sino que ya vencida por Cristo es puerta para la vida» (de Grijalva,
1624:23). En otros conventos de la Orden como Malinalco también se busco expresar con
pinturas (ver figura 75) en el confesionario que este sacramento evita el descenso al infierno
al morir porque permite acceder a la vida eterna mediante la reconciliacion. En fechas
especificas como Pascua, la multitud de fieles que asistian a confesion aumentaba tanto
gue estos se preparaban con rezos en el atrio antes de pasar al templo (Marquez,

2009:172).
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Figura 74. Vista del confesionario al interior del claustro en la esquina poniente (Fuente:
trabajo de campo)

Figura 75. La muerte y el fraile, interior del confesionario en el claustro bajo del Convento
de Malinalco, México Fuente: Fotografia de Ricardo Alvarado en Rubial, 2008:93

La diferencia entre la penitencia de los frailes agustinos y los indios es que los primeros la
llevaban a cabo de forma publica; no reparaban en azotarse, practicar ayunos, y en casos
extremos obligarse a caminar encima de brasas y someterse a castigos dentro del atrio
parecidos a los que fue sometido Cristo durante su Viacrucis tales como golpes y
humillaciones, acciones que sorprendian y “encendian el corazén” a los indios (Marquez,

2009:181).

d) El santo entierro y la devocién al anima sola

La procesion del santo entierro es un rito que reactualiza el momento histérico de la
salvacién del mundo a través de la muerte de Cristo cuando Maria acude a la tumba a dejar
sus restos. En el afio 2019, tuvo lugar a las 7:30 de la tarde el mismo dia del Viernes Santo.
Las campanas repicaron de manera puntual a dicha hora y las personas fueron llegando al
templo hasta formar una multitud. Antes de partir, en la puerta del recinto el presbitero dio
indicaciones acerca de guardar silencio durante la procesion «pues luego la gente va

platicando y no debe ser, ya que se trata de un momento de duelo por la muerte de
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Jesucristo»'’. El silencio simboliza el preludio de apertura a la revelacion: envuelve los
grandes acontecimientos religiosos y da a las cosas majestad (Chevalier y Gheerbrant,
1986: 947). La procesion siguid la misma direccion que el Viacrucis de la tarde: contrario a
las manecillas del reloj. Durante la caminata una concha ceremonial fue tocada cada medio
minuto, seguida de dos tamborazos y los voluntarios se turnaban para cargar la caja donde
viajan los restos de Cristo muerto (ver figura 76). Antes de llegar a la avenida principal, el
sol se fue ocultando en Cerro Grande (elevacion al este de Epazoyucan) emulando de
alguna forma lo descrito en las escrituras: «hubo tinieblas sobre toda la tierra hasta la hora
novena. Y el sol se oscurecio» (Mt, 27, 45). La puesta de sol en el occidente simboliza la
errancia o la muerte (Wunenburger, 2006:52). Al retornar al templo, se or6 colectivamente

el Rosario mientras unas mujeres de la procesion levantaban y acercaban desde la entrada

al altar la estatua de Maria (ver figura 77).

Figura 76: Procesion del Santo Entierro (Fuente: trabajo de campo)
Figura 77: Celebracion del Rosario al interior del templo (Fuente: trabajo de campo)

117 La procesion del Santo Entierro en Epazoyucan refleja una actitud propia de la experiencia
religiosa que describe William James como una vivencia que no puede ser tomada a broma y es
Unica por la presencia de un sentimiento afiadido que hace de las experiencias ordinarias un algo
gue no es simple y que puede contener a su opuesto (James, 1986:26), es decir, para los asistentes
de la procesién se trata de un momento grave por ser la muerte de Cristo pero necesario para su
victoria, por lo cual también es motivo de alegria, porque de esta manera se cumple lo prometido por
JesUs y se espera su resurreccion.
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Una préctica religiosa que se continla conservando en Epazoyucan es la relaciéon con los
muertos del Purgatorio!'® que adquirié un caracter espacial mas privado a diferencia del
gue involucraba el uso del atrio y las capillas posas del exconvento y consiste en prender
una vela para el anima sola en los hogares:
“una herencia que nos dejaron los agustinos, si yo tengo cinco deudos para recordar, pongo
seis veladoras, porque una de ellas es para el anima sola, aquellas personas que ya no
tienen quién se acuerde de ella, es un detalle muy generoso del mexicano, en algunos casos
se practica, en algunos se ha perdido, pero yo siento que la gran mayoria todavia pone su
altar con esa veladora” (Escorcia, 2019).
Entre las tradiciones que se han ido perdiendo pueden mencionarse dos: levantar el altar
de muertos el dia dos de noviembre para hacer paquetitos de fruta y compartirlos con los
vecinos y acudir al pantedn a ‘llorar el hueso’ (una convivencia amenizada por musica vy el
consumo de alimentos en las tumbas). A su vez, en Epazoyucan se tiene la creencia popular
de que los dias de la celebracion de la fiesta patronal las muertes en el municipio son mas
frecuentes: «fue coincidente en muchos afos, cada fiesta habia un muerto; matado en los
pleitos todos entrulcados, generalmente unos muy drasticos, y otros por accidente, pero
resulta una situaciéon muy coloquial ¢no? “;qué tal estuvo la fiesta? Buena, mataron a
fulano”» (Escorcia,2019). Como se expuso anteriormente, los espacios sagrados a
diferencia de los profanos tienen la capacidad de dotar de gran significado al término de la
existencia; la muerte, un acontecimiento que en términos bioldgicos no tendria mayor
trascendencia, es en el sujeto religioso un concepto que plantea un antes y un después,

especialmente en el cristianismo, el abandono de la vida en pecado para buscar la salvacién

118 Debe recordarse que la practica de orar por las almas en el Purgatorio adquirié una importancia
vital durante todo el virreinato a partir del Concilio de Trento (1545-1563) como una medida
contrarreformista; el &nima sola resume el ideal de caridad espiritual: se trata de un personaje triste
(generalmente una mujer) que aparecia suplicante en la parte inferior de los cuadros, se decia que
no tenia personas que oraran por ella'y dependia de la caridad de quienes quisieran ayudarle para
libertarse de sus penas. Cabe destacar que la devocion del &nima sola es bastante extendida en el
catolicismo latinoamericano.
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del alma, cabe destacar que a diferencia de otras expresiones mas comunitarias, la

hermenéutica de la muerte se caracteriza por ser mas personal e individual.

4.4. Fuego

El simbolismo del fuego como imagen de regeneracion se encuentra presente en lugares
donde el sentimiento religioso es mas intenso o significativo: este se manifiesta en
momentos breves o puntuales. En el coro es donde el fraile siente la llama del corazon que
alaba a Dios, tal como se le representa a San Agustin y es el sitio donde se cumple el
sentido de la religion como era entendida en el siglo XVI: religarse a lo Divino. El castillo de
fuegos pirotécnicos de la fiesta patronal tiene como objetivo causar una gran impresion,
exhacerbar el sentido de gozo y felicidad, celebrar la vida que se regenera cada afio en
Epazoyucan; el fuego ya era usado en grandes celebraciones antes de la llegada de los

espafioles y lo continta siendo.

a) Coro

El centro de la actividad dentro de los conventos agustinos del siglo XVI era la oracién en
comunidad que se hacia varias veces al dia en el coro segun estricta observancia (Rubial,
1989:143). Al noreste del claustro alto, pasando la celda del prior se encuentran unos
escalones (ver figura 78) que conducen al balcén del coro; ya no son las que los frailes
usaron al emprender su busqueda interior de Dios, aquellas en que mediante el amor
acuden a su encuentro a recibir su luz**®. Lo primero que se encuentra apenas cruzar la
arquivolta es un cuenco de agua bendita para uso exclusivo de los frailes, pues bajo un

dosel a base de pétalos tallados, esta pintado el escudo de la Orden'?° (ver figura 79).

119 para San Agustin, el alma orienta al cuerpo por la luz, también por el fuego y por el aire, que son
los mas parecidos al espiritu (Aquino, 2012:190).
120 A diferencia de los otros escudos en el convento, este cuenta con otros elementos como el baculo

del obispo San Agustin; simbolos de la crucifixion como la lanza con que fue herido Cristo; la vara
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Figura 78. Escalera de acceso al coro en la esquina poniente del claustro alto (Fuente:
trabajo de campo)
Figura 79. Cuenco de agua bendita en la entrada del coro (Fuente: trabajo de campo)

El coro cuenta con un area de 8 metros de ancho por 12 metros de largo y es sostenido por
un esviaje. De frente al oriente, se puede observar la nave y el altar, de espaldas al
poniente, se encuentra la ventana rectangular vista desde la portada del templo (ver figura
80) cuya funcioén principal era dotar de iluminacién suficiente para que los frailes pudieran
leer sus textos (McAndrew, 1965:145). En la parte superior de la ventana del coro también
se pintd el escudo de la orden, y una inscripcién en latin que traducida al espafiol narra una
parte de una frase de las Confesiones que dice: «Asaetado habias tl nuestro corazén con
tu caridad y llevAbamos tus palabras clavadas en nuestras entraflas» (Agustin, 2012:201).
El coro es el lugar donde los frailes se sentian como angeles que glorifican a Dios (Conde,
2007:19), pues si en el claustro es donde se estudia el Evangelio y se medita, es dentro del
templo donde se dan las alabanzas (Braunfels, 1975:18), motivo por el cual los ornamentos

del barandal del coro principal tienen grabados un par de querubines (ver figura 81).

con un hisopo; una columna donde descansa un gallo; una corona de espinas; una escala; flagelos
y la calavera asentada bajo la cruz (Lorenzo, 2012:204).
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Figura 80. Vista de la ventana del coro y la puerta hacia la torre (Fuente: trabajo de campo)
Figura 81. Barandas del balcén del coro (Fuente: trabajo de campo)

En el caso particular de los agustinos, se puede decir que aqui se observaba de forma mas
explicita el fundamento de su vida comun descrito en la Regla: «tened una sola alma y un
solo corazon orientados hacia Dios» (Agustin,1995:560) y también del significado de
religion*?! llevado a la practica como San Agustin lo describié en sus Retractaciones:
«elevando al tnico Dios y religando sélo a El nuestras almas [...] se llama religién lo que se
religa» (ibidem:694).

En el coro de la planta alta de Epazoyucan —asi como en todos los complejos agustinos
de la provincia— debia de haber al menos un fraile durante la celebracién de la misa y el
oficio divino'?2. Durante Pascua y dias principales los indios formaban otro coro abajo; los
sabados a las cinco de la tarde se cantaba la Salve, asistia todo el pueblo que mantenia
encendidas velas de cera gque se les daban; los frailes dedicaban laudes a cantar el Te

Deum laudamus (“a ti Dios, te alabamos”), las visperas y completas cantaban a Nuestra

121 Segln Cantén, el obispo de Hipona tomo su definicion de religion de Lactancio —un escritor
cristiano del norte de Africa— quien a su vez se baso en Ciceron para otorgar a la palabra latina re-
ligare el significado de “unir” o “mantener unidos” (Cantén, 2002:38).

122 | as maitines se llevaban a cabo a medianoche, las horas por la mafana, visperas y completas a
las tres (de Grijalva, 1624:123).

143



Sefiora, y todos los viernes del afio, después de visperas entonaban la benedicta (de
Grijalva, 1624:123).

Las celebraciones en el coro debieron ser enormemente solemnes pues en todos los
conventos agustinos habia érgano, flautas y trompetas para tocar musica (ibidem:122),
gran emotividad semejante a lo que describi6 San Agustin en sus Confesiones (IX,7)
durante su estadia en la iglesia de Milan, que comenzaba a seguir la costumbre oriental de
cantar himnos'?® y salmos, para que el pueblo no se consumiera en tedio ni tristeza:
«jCuanto lloré con tus himnos y tus canticos, fuertemente conmovido! [...] penetraban
aquellas voces mis oidos y tu verdad se derretia en mi corazon, con lo cual se encendia el
afecto de mi piedad y corrian mis lagrimas» (Agustin, 2012:211). De tal importancia que en
la Regla se sefala: «Cuando orais a Dios con salmos e himnos, sentid en el corazén lo que
decis con la boca» (Agustin, 1995:566).

En el coro también se puede observar como la arquitectura coincide con la idea de
iluminacion que forma parte de modo sustancial del pensamiento de Agustin, al diferenciar
entre una luz fisica y una luz espiritual que es intima y verdadera, despojada de los sentidos
carnales, que reconoce a Dios como Unico sol verdadero y no como un astro que merece
adoracién, tal como lo hacen los paganos (Ponsati-Murla, 2015:130). El corazén en su
sentido simbélico mas elemental remite al centro (lo encontramos posicionado de esta
manera en los deambulatorios del claustro y en la portada interior del templo) sede vital y
efectiva de los sentimientos, en el pensamiento de San Agustin, donde habita la luz del
espiritu, la intuicién intelectual, la revelacion, brilla en la caverna del corazon (Chevalier y
Gheerbrant, 1986:341). Mircea Eliade opina que la experiencia religiosa de la luz,

cualquiera que sea su naturaleza o intensidad, hace salir al hombre de su universo profano

123 para Wunenburger, el primer instrumento de manifestacion y de comunicacion de lo sagrado es
la voz; el sonido articulado o el canto, la escansién y el ritmo pueden restituir a los textos e historias
sagradas su contenido emocional; la recitacién oral es también un acto hermenéutico que permite
dar un sentido vivificante y presente a la letra muerta (Wunenburger, 2006:61).
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o de su situacion historica, proyectandole hacia un universo cualitativamente diferente, un

mundo completamente distinto, trascendente y sagrado (Eliade, 1984:29).

b) Quema del castillo de fuegos pirotécnicos

Durante la noche del 30 de noviembre, la fiesta patronal de San Andrés, se tiene por
tradicion la quema de un castillo artesanal de pirotecnia en el atrio del exconvento. En el
afo 2019, se llevd a cabo a las 22:30 hrs en el area atrial (ver figura 82). El evento de
coheteria fue antecedido por la amenizacion de una “batucada” (un grupo musical que
destaca por el uso de trompetas y tambores), asi como un baile de zanqueros!?*; las
escalinatas que llevan al templo fueron usadas como gradas por los asistentes que
superaron en nimero a aquellos que acudieron en la mafiana a la celebracion de la misa
dedicada al apdstol San Andrés!?,

La religiosidad de los pueblos donde persiste el catolicismo suele ser eminentemente festiva
y recurre a prestar forma plastica a todo lo santo a través de contornos que puedan ser
grabados de manera significativa en la memoria de los asistentes'?®, aunque también existe
el peligro de exponer lo sacro a una interpretacion superficial de indole decorativa

(Maldonado, 1975: 243). Con todo, el castillo de juegos pirotécnicos es un gran evento

124 Estas expresiones culturales de la fiesta patronal pueden estar asociadas al sentimiento de
felicidad en la religion, como expresa William James, «debemos reconocer que las formas mas
complejas de experimentar la religion son formas nuevas de producir felicidad [...] cuando el primer
don de la existencia natural, con harta frecuencia, es la infelicidad» (James, 1986: 40).

125 Es un buen ejemplo de cémo los turistas suelen tener una menor inmersién y compromiso con el
fenédmeno religioso que los participantes del culto; ya que por lo general tienen un mayor
distanciamiento personal y una mirada externa ante las practicas religiosas a tal punto que pueden
llegar a considerarlas como un espectaculo (Blancarte, 2019: 473). No obstante, en el atrio de
Epazoyucan se lleva a cabo una “Liturgia del atrio” o “Liturgia del umbral”; idea expresada por
Maldonado (1975: 259) para referirse a un lugar que integra a todos los participantes en una
expresion religiosa (sin importar si pertenecen o no a la comunidad parroquial del municipio o sélo
se sienten a gusto cerca pero no dentro del templo).

126 Segun este autor, es un rasgo fundamental que proviene de la Baja Edad Media cuando la
vivencia religiosa adquiere un caracter visual con el fin de intensificarla a través de los medios
pictéricos como el uso de la policromia para representar la figura de los santos y la excitacion
contemplativa con el uso de ornamentos (flores, guirnaldas), esto se debe a que no era comun el
conocimiento religioso a través de los textos, exclusivo para los religiosos.
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anual en Epazoyucan que desde hace décadas retne a los habitantes de las distintas
localidades del municipio en la cabecera:

Era el lujo de venir al castillo comprarse un peso de chalupas que eran bastantes y el pan
de fiesta para llevar a la gente y todo el mundo envuelto en el papel de estraza abajo del
brazo, haber venido a misa, haber venido al castillo es norma, es el clima comun: un frio loco
¢eh?, pero terrible, hay veces que esta hasta lloviznando, asi la gente venia al castillo, a las
diez de la noche terminaba, algunos se quedaban al baile y todo el mundo en la carretera,
familias completas, cargando a los pequeiiitos otros caminando porque habian ido a la fiesta

del pueblo (Escorcia, 2019).

Desde la época virreinal, la pirotecnia ha sido usada en América Latina para dar fe de la
importancia de homenajear las mayores solemnidades religiosas y politicas; usar la
coheteria era una alegoria: pasar de la tierra al cielo astronémico, al infinito (Mantecén,
2014). La quema del castillo de Epazoyucan tiene como objetivo conmemorar el momento
en que San Andrés presencia junto a los otros apostoles la manifestacion de una teofania:
los cielos se abrieron y descendieron unas lenguas de fuego que se posaron sobre las
cabezas de los discipulos, para que estos aprendieran todas las lenguas que les permitieran
predicar en todas las tierras a los que fueron enviados (Hch. 2,3). La manera de representar
lo anterior fue usando la figura del santo patrono trazada por las llamas con la leyenda “Viva

San Andrés” y con el simbolo de una paloma, el Espiritu Santo (ver figura 83).
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Figura 82. Vista nocturna del templo durante la fiesta patronal (Fuente: trabajo de campo)
Figura 83. Imagen de San Andrés en el castillo de pirotecnia (Fuente: trabajo de campo)

Segun Eliade, en los sitios donde se alza el fuego tiene lugar la transformacion simbdélica
del caos en cosmos (cosmogonia), su ereccidn simboliza la consagracion valida y continua
de la posesion de un territorio (Eliade,1967:22). El castillo anual de fuegos pirotécnicos de
Epazoyucan pertenece a uno de los innumerables ritos del fuego; especificamente al de
renovacion pues el fuego es un motor con fuerza de regeneracion (Chevalier y Gheerbrant,
1986:512). Esta idea coincide con los colores del manto de San Andrés: el verde, asociado
a la virtud teologal, a la esperanza y la regeneracién humana por el sacrificio de Cristo; y el
color rojo representa la sangre derramada para el perdén de los pecados, la herida, la
agonia necesarios para la sublimacion'?’ (Cirlot,1996:136). Como se ha visto, el fuego
contribuye a regenerar el sentimiento religioso y aviva el recuerdo de los mitos; estas

celebraciones en la oscuridad de la noche son formas culturales que tiene el sujeto religioso

127'Y es que segln se narra en los Hechos Apdcrifos, durante su martirio, el apdstol se despide de
igual manera que su maestro Jesus en el Evangelio: «khay muchas mansiones, y voy a prepararles
un buen lugar» (Jn 14, 2), més especificamente, que antes tiene que vencer los poderes malignos
encarnados en el diablo, los gusanos, el fuego y las sombras.
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de responder con esperanza a las contingencias de la vida (muerte, enfermedad) que

continuamente lo amenazan.
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Conclusiones

Desde su fundacioén el exconvento de San Andrés en Epazoyucan ha sido considerado un
lugar sagrado: para los habitantes prehispanicos la cercania del lomerio al cerro llamado
Tlaloc constituy6 un sitio especial diferente al resto en el cual vieron signos de la hierofania
de la deidad de las aguas, de vital importancia para la actividad agricola. Antes de que los
franciscanos trajeran la religion cristiana a Epazoyucan, este pueblo tributario de los
mexicas ya habia integrado ritos y deidades como Tezcatlipoca y Quetzalcoatll.

La obtencion de la plaza de Epazoyucan por los agustinos fue resultado de una cesion
territorial, una vez establecidos, se encargaron de organizar la vida religiosa a la vez que
introdujeron mejoras en las actividades econémicas como la ganaderia, siendo la
construccion de un acueducto la mas relevante. La magnificencia del complejo conventual
sélo fue posible gracias al apoyo del cacique y los habitantes; esta integracién se pudo
realizar debido a las semejanzas entre el teocalli y el convento cristiano; los sacerdotes
vivian cerca del edificio religioso, tal como lo harian después los agustinos, de igual manera,
la organizacién social y territorial preexistente en barrios también se conservd. Asi, el
espacio sagrado del exconvento mantuvo su importancia simbélica de siglos y se puede
afirmar que existieron situaciones especiales como epidemias que reforzaron la

sacralizacién del espacio y la demanda de milagros.

La simbdlica de San Agustin fue determinante en la creacion del espacio sagrado del
exconvento de Epazoyucan: siguiendo los comentarios de esta figura tan importante en el
cristianismo, los agustinos construyeron el exconvento con base en la armonia numérica y
geomeétrica del universo, inundaron los muros con imagenes de Cristo, los apdstoles y los

santos, con el fin de conectar la historia cristiana al contexto americano desde una vision
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pristina y renovada. Tal como expresan las aportaciones tedéricas de la Geografia cultural
contemporanea acerca del fenédmeno religioso, los simbolos guian y enriquecen el

sentimiento religioso en los espacios sagrados.

Se pudo observar en esta investigacion cémo un espacio sagrado como el exconvento de
San Andrés puede ser desglosado en “microescalas”, pequefios lugares considerados de
mayor sacralidad respecto a otros. La hermenéutica propuesta en este trabajo mostré que
la organizacion de los espacios y elementos estéticos y arquitectonicos del exconvento
estaba ligada a la idea de regeneracion del mundo y salvacion de las almas, asi como a

crear relaciones entre el Cielo y la Tierra en el espacio sagrado.

La hermenéutica del umbral permiti6 comprender las lineas imaginarias que delimitan las
areas entre lo sagrado y lo profano, siendo la muralla del atrio la mas representativa, la
portada del templo, asi como la porteria del exconvento, estaban ligados a la vigilancia y al
abandono de lo mundano. El muro entre el templo y el claustro bajo, constituian la frontera

entre la vida de los hombres y la presencia de lo Divino.

Los espacios de la Tierra, gue suelen ser de geometria cuadrada, abarcan lo cotidiano y la
vida colectiva, como se observa en el atrio. Engloban lo referente al cuerpo: la obtencion y
consumo del alimento en el huerto, la cocina y el refectorio. Dentro del convento es el ideal
de la comunidad mistica, la Ciudad de Dios de San Agustin. El espacio sagrado adquiere
un sentido defensivo en el claustro bajo y de montafa sagrada en el altar del presbiterio y
la capilla abierta. Esta hermenéutica concentra las expresiones corporales (danzas,
teatralidad) y el sometimiento del cuerpo a una Regla, en el caso de los religiosos agustinos.
Acerca de los ritos de la hermenéutica de la Tierra, la Mojiganga que actualmente se

representa en Epazoyucan revelé cémo el orden que establece lo sagrado puede invertirse
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en momentos puntuales y que las figuras religiosas constituyen el imaginario colectivo (el
obispo, el diablo, la bruja, la muerte). De enorme importancia es la fiesta patronal dedicada
a San Andrés, muestra de la cohesion que genera la religion a nivel local en una comunidad
mediante la celebracién de ritos de paso y la influencia que genera en los alrededores para
el intercambio econdmico y cultural. Se considera que espacialmente, San Andrés es el
santo mas cercano por ser el patrono de Epazoyucan, con el cual se puede contar para que

interceda ante Dios por las necesidades del pueblo.

La hermenéutica del aire mostro la idea del Cielo, la ascension y la posicion jerarquica de
los seres, desde la autoridad eclesial hasta los demonios que se encuentran entre Dios y
los hombres tentandolos constantemente y los esfuerzos de defensa espiritual que
espacialmente se expresan en la torre, el claustro alto, las campanas, las arquivoltas, las
escaleras. Estos elementos sugieren constantemente la correspondencia y relacion
dindmica entre el Cielo y la Tierra, visible en los religiosos agustinos al preferir las cosas de
arriba y no las de abajo, en ser regidos por la mente cercana a lo divino y no por la parte

inferior del cuerpo.

El agua adquirié en el espacio conventual una vital importancia: el bautismo como el Unico
requisito para considerarse cristiano simbolizé para los agustinos la regeneracion del
mundo. Es por ello que la encontramos espacialmente en el convento y en el templo
principalmente en las pilas de agua bendita de las entradas para ahuyentar al demonio y
con un sentido de pureza, o simbdlicamente con el nimero ocho en la fuente del claustro
gue representa a la Virgen Maria que, con la concepcién de Jesus, segin San Agustin,
acabd con el pecado original. Lo anterior es posible observarlo con el ritual de colocacién
del altar de la Virgen de los Dolores en fechas previas a Semana Santa que tiene el fin de

conmemorar el establecimiento de los agustinos en Epazoyucan.
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La hermenéutica del arbol puede mostrarnos la interpretacion religiosa de la relacion del
hombre con la naturaleza que en el exconvento se expresa de forma amenazante,
domesticada o paradisiaca. En su caracter mitico, el arbol es el organizador del cosmos,
por eso lo encontramos en el centro: como Paraiso en el jardin del claustro, donde también
se traza e inicia la construccion del convento y como lugar de llamado a la conversion, tal
como lo fue para San Agustin, como redencion en la cruz atrial, como vid en las arquivoltas
en la nave del templo. Por ultimo, en el viacrucis celebrado en Epazoyucan que tiene una
enorme carga emocional para los participantes, y les permite desde su interioridad,

plantearse cuestiones acerca de su existencia y su destino personal.

Se observé que la hermenéutica de la muerte simboliza e incentiva los momentos solemnes
y silenciosos, como en la celebracion del Santo Entierro, ejemplificando la capacidad de la
religion cristiana de otorgar al espacio un significado tanto positivo como negativo; la muerte
dota al espacio sagrado de memoria, esto se expresa en las capillas posas y el cementerio
del atrio, una puerta a la salvacién como se explicd de los confesionarios empotrados en
las paredes. El transito de la oscuridad a la luz es representativo en la sala de profundis
donde tenia lugar la muerte simbdlica, el abandono del eremita y donde se velaba a los
frailes, la oracion a las Animas del Purgatorio y la figura de San Nicolas de Tolentino -primer
santo de la orden de los agustinos- también fue de considerable importancia en el
exconvento. El lenguaje religioso tiene la capacidad para dar expresién a otras importantes
experiencias humanas ademas de la muerte gue el pensamiento secularizado no ha sabido
hasta ahora articular con la misma profundidad y estan relacionadas con la finitud: la
contingencia, la enfermedad o la desgracia.

A su vez, la hermenéutica del fuego nos mostr6 como existen momentos en el espacio

sagrado del exconvento en que la experiencia religiosa es mas intensa y esta ligada a la
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alegria, la esperanza en el porvenir; en el coro tiene lugar el fuego del corazon religado a
Dios que evoca alabanzas, en el castillo de fuegos pirotécnicos del atrio esta un rito de

regeneracion y celebracion.

Desde la salida de los agustinos de Epazoyucan en el siglo XVIII, el ex convento de San
Andrés perdi6 mucho de su simbolismo y dimensiones originales. Como muchos otros
espacios sagrados de este tipo, el valor turistico o importancia patrimonial se pretende
poner por encima de los simbolismos religiosos, cuando en realidad constituyen lugares
gue proclaman los beneficios de la lentitud, del sosiego, la purificacion interior y la quietud
espiritual. Con base en la evidencia recolectada en campo, se puede afirmar que el
exconvento parte de la tradicion y memoria de la comunidad de Epazoyucan; es fuente de
leyendas, y motivo de orgullo para sus habitantes, un legado que dejaron los agustinos en

conjunto con los indios que aun persiste y forma parte de su identidad.
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