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Resumen

En este trabajo nos ocuparemos del ritual popular, religioso-curativo del «santo»,
«escapulario» o «aire de santo» —relacionado con enfermedades causadas por San-
to Domingo y San Antonio de Padua—, mediante el cual el enfermo, para recupe-
rar la salud, estd obligado a ofrecer una fiesta y comida. Este ritual todavia se reali-
za en diversos pueblos de Morelos y analizamos en nuestro estudio el que se lleva
a cabo en Coatetelco, donde hemos trabajado desde 2014. All{ perdura esta con-
cepcién popular y mitica, plena de simbolismo y particularmente interesante por
ser claro ejemplo de un antiguo sincretismo religioso.

Palabras clave: comida ritual, santo, enfermedad-curacidn, azres, tradicién prehis-
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Abstract

In this article we focous on the interpretation of the popular healing-religious
ritual named «santo» or «escapulario», in Coatetelco, Morelos, Mexico. In these
festivities —which includes ritual food— we identify mesoamerican traditions
associated to ancient gods Tezcatlipoca and Quetzalcoatl and its sickening and
healing powers. This tradition is homologated with the two catholic saints Santo
Domingo and San Antonio. The ritual is a clear example of a 16 century syncretism
between pre-hispanic tradition and the catholic religion.

Key words: ritual food, santo, sickness-healing, pre-hispanic tradition, catholic
religion, airs, syncretism
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1. INTRODUCCION Y ANTECEDENTES

Desde 2014 hemos trabajado en tres pueblos de Morelos: Coatetelco,
Cuentepec y Xoxocotla, investigando la comida ritual, su composicién, y
las fiestas y rituales en los que se utiliza. Con seguridad, las formas de
preparacion de esta comida ritual pertenecen a una tradicién muy lejana,
nos referimos a los tiempos en los que se conforma y se difunde por todo
el territorio la cultura mesoamericana, quizd en la época precldsica tardia,
muy anterior a lo que fue el desarrollo de la gran ciudad de Xochicalco,
centro rector de la regién y del cual dependian los pueblos mencionados,
entre los siglos vIII y XII.

Entre los componentes de la comida ritual no encontramos ningun ele-
mento ni colonial ni moderno: no usan ajo ni cebolla, el mole verde no se
frie y su principal ingrediente, la semilla de calabaza se muele en «formas»
o troncos de madera ahuecados. Pensamos que estas formas son empleadas
desde tiempos prehispénicos. Los tamales «nejos» se confeccionan con
masa nixtamalizada con ceniza, no con cal, y son envueltos en hoja verde
de la planta del maiz, no en las hojas de la mazorca o totomoztle. En la
ofrenda no se encuentran tortillas, por lo que pensamos que esta tradicién
de la comida ritual es mds antigua que la cultura que se desarroll6 en Xo-
chicalco. Tenemos evidencia de que en esta época no se usaba la cal para
nixtamalizar el maiz, por tanto, no se consumian las tortillas; éstas se in-
corporaron a la cultura culinaria de esta region a partir del postclisico,
desde el 1300 en adelante.

El chocolate es parte de la ofrenda a los santos y a los muertos. Este,
seglin nuestra interpretacion, fue un producto importantisimo para el de-
sarrollo econémico prehispanico del actual Morelos; pensamos que el co-
mercio del cacao fue uno de los elementos que produjo la riqueza de esta
regién. En el Xochicalco prehispdnico, el cacao probablemente ya funcio-
naba como moneda y era bebida ritual de los gobernantes y de los dioses.
Era comerciado desde las regiones productoras, Costa de Chiapas y Gua-
temala —en Morelos no es posible cultivar el cacao—, y almacenado en las
grandes bodegas del Palacio de la Ciudad mencionada, de alli se distribuia
hacia el centro de México (Cervantes, 2013).

A partir de la investigacién realizada en 2013 en Xochicalco, decidimos
rastrear la comida ritual buscando su supervivencia o sus cambios en el
tiempo. Como resultado, observamos que la comida ritual se ha conserva-
do casi integramente en las fiestas y rituales dedicados a los santos patro-
nos, a los aires y a los muertos y se ofrece en diversas fechas. Se instala el
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23 de junio y durante el mes de agosto en las llamadas «piedras de los ai-
res», ubicadas en las casas y en diferentes parajes, para halagar a los «aires»
y prevenir las enfermedades que puedan causar. También es el alimento de
los muertos, el 2 de noviembre, y el que se consume el dia que muere una
persona, asi como al afio y a los cinco afios del suceso; y hay huentle u
«ofrenda ritual» el 24 de junio a San Juan Bautista, patrono de Coatetelco,
en la propia iglesia.

Siguiendo las comidas rituales, encontramos la fiesta del santo o esca-
pulario, en Coatetelco, sumamente interesante por la evidente profundi—
dad histérica de su origen, por ser una concepcion popular y mitica, y un
claro ejemplo de antiguo sincretismo rehgloso En dicha fiesta ritual apa-
rece la atribucién y mezcla de las caracteristicas de los dioses antiguos con
los santos que los frailes franciscanos y dominicos impusieron cultural-
mente en el siglo X1, San Antonio y Santo Domingo. Este sincretismo fue
la Ginica manera de conservar creencias y practicas ancestrales frente a la
evangelizacion a sangre y fuego de las 6rdenes catélicas. De otro modo, no
hubiera sido posible ni siquiera nombrar a las anteriores deidades ni mu-
cho menos realizar ceremonias y cultos en su nombre.

La fiesta que por tradicién exigen los dos santos en Coatetelco, Santo
Domingo y San Antonio, contiene componentes prehispdnicos muy cla-
ros, desde la enfermedad que causan, que es igual a la referida en las fuen-
tes, hasta el ritual de curacién, que se asemeja al antiguo. En el propio ri-
tual curativo reconocemos elementos de las festividades prehispdnicas
organizadas para ofrendar y halagar a Tezcatlipoca y a Quetzalcoatl, como
son la fiesta con musica, la comida o banquete, la bebida, el chocolate, la
ropa nueva, encontrando un claro sincretismo entre los dioses antiguos,
los santos coloniales y los elementos mds actuales: se usa el alcohol para
alegrar las fiestas, el incienso, la musica, ropa nueva, como la que se acos-
tumbraba en la fiesta de Toxcatl para vestir al joven que iba a ser sacrifica-
do y que simbolizaba al mismo dios; en este caso el enfermo o la enferma,
hacia las veces de representante de Tezcatlipoca.

Del mismo modo, uno de los elementos del ritual era el sahumar los
atuendos nuevos con los que se vestia a este representante del dios Tezcat-
lipoca en la fiesta de Toxcatl, tal y como lo hacen los encargados de vestir
al enfermo o enferma en Coatetelco. Y es también significativa la impor-
tancia de que la gente que asista a la celebracion sea alegre: se invita a hom-
bres y mujeres para que amenicen la fiesta y estén contentos todos. San
Antonio y Santo Domingo se van de la fiesta en forma de dos viejitos, tal
como los campesinos describen a los «aires».
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2. COATETELCO

Resefiaremos una de estas fiestas y comida ritual que se ofrecié a los santos
que enferman el 24 de julio de 2016. Pero, primeramente, para contextua-
lizar esta festividad, describiremos algunas de las caracteristicas del pueblo
de Coatetelco, en el estado de Morelos. Después, narraremos el ritual y sus
componentes, entre ellos, como elemento destacado, la ofrenda de comida
ritual o huentle; en tercer lugar, propondremos una interpretacion sincré-
tica y simbdlica de sus elementos.

Coatetelco estd ubicado al sur-oeste del Estado de Morelos, en el mu-
nicipio de Miacatldn. Tiene una poblacién de mdas de 25000 habitantes, de
los cuales la mayoria son campesinos que trabajan la tierra tradicionalmen-
te. El clima es seco y la flora y fauna corresponden a la selva baja caducifo-

lia (Maldonado, 2005).

Como elemento central del pueblo se encuentra una zona arqueolégi-
ca, un importante centro ceremonial de los siglos XIII y XIV perteneciente
al sefiorio de Cuauhnahuac (Reynoso y Castro 2002); seguramente en
época anterior fue subsidiario de la antigua gran ciudad de Xochicalco,
(siglos viii-xi1). Consta de una pirdimide, un juego de pelota y otras estruc-
turas alrededor de una plaza. Como parte de la zona arqueoldgica, hay un
museo que guarda las reliquias que alli se encontraron. Hoy dia, la zona
constituye un drea turistica y sigue siendo espacio de rituales campesinos.

El pueblo estd ubicado a orillas de una laguna que se alimenta con las
aguas del rio Tembembe, el mismo que rodea la ciudad de Xochicalco y
que semeja un cordén umbilical que desde épocas antiguas une a ambas
localidades. La laguna es el centro organizador de las distintas actividades
religiosas y econémicas del pueblo. Los peces (tilapias) que abundan en
ella, son parte importante de la alimentacién de los habitantes de Coatetel-
co, y son ofrecidos y vendidos a los turistas que visitan el lugar, en las pa-
lapas que se levantan en sus orillas.

En Coatetelco, una parte de su poblacién todavia habla nahuatl y, aun-
que sus habitantes emplean tecnologias modernas, como computadoras,
teléfonos moéviles y electrodomésticos, se observa un claro conservadu-
rismo de pueblo indigena, presente en su cosmovisidn, en su manera de
pensar y de vivir. Ese tradicionalismo se halla presente, asimismo, en la
comida y su preparacidn, en sus cultivos —como el maiz, el frijol, el chile,
la calabaza, el amaranto y el camote— y también en su concepcién del
territorio y de las estaciones en que se divide el afio: la lluviosa y la seca.
Un elemento clave en la preservacion de las tradiciones prehispédnicas es el
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Foto 1. Iglesia de San Juan Bautista de Coatetelco.
Fuente: Trabajo de campo, 2016
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uso del antiguo calendario, a través del cual se organizan todas las cere-
monias y rituales religiosos, curativos y de peticion de lluvia que se reali-
zan en el pueblo. Alli prevalecen los valores, las creencias y los simbolos
comunitarios que no han cambiado sustancialmente desde la época pre-
hispanica.

Como dice Broda (2003: 14), en esas comunidades «el pasado prehispa-
nico, colonial o mas reciente, la tradicién cultural ha mantenido sus raices
remotas y ha recreado constantemente sus formas de expresién». Estos
rituales —transmitidos por tradicién oral— son conservados por la clase
indigena y campesina, es decir, por la misma clase que desde época prehis-
panica no ha cambiado su estatus.

Asumimos también lo que es un hecho: en las sociedades humanas las
ceremonias y los rituales son elementos culturales de larga duracién, son
fenémenos religiosos y simbdlicos muy antiguos, conservados y que con-
sideramos excepcionales (Braudel 1970). Exactamente como los rituales
realizados en Coatetelco, que corresponden también a lo que Lopez Aus-
tin (1994) llama «tradicidn religiosa mesoamericana»:

A lo largo de cinco siglos, dicho proceso sigue mostrando a la religiosidad
indigena con una fuerza y una vitalidad que parecen no agotarse, lo cual no es
producto de la mera casualidad, sino que se debe entre otros factores a las in-
tensas experiencias de lucha de estos grupos por mantener una identidad propia
a través de su cosmovision... basta asomarnos a través de la amplia informacién
existente sobre la religién prehispanica, para corroborar los paralelismos entre
éstay la religion indigena. (Lopez Austin 1994: 217)

Al actuar en la clandestinidad fuera del control del clero, los especia-
listas religiosos originarios mantuvieron sus practicas rituales, constreiii-
das al dmbito doméstico: «Asi fue como al sistema religioso aut6ctono se
superpuso la doctrina catdlica, originando nuevas figuras sobrenaturales
sincréticas,” que al paso del tiempo adquirieron personalidad propia».
(Lupo, 1991: 187).

2 Dado que hay ciertas discrepancias en cuanto al término sincretismo, aqui se le considera
como «un fenémeno de dindmica cultural, que dio lugar al surgimiento de religiones que
dentro de la cotidianeidad, en el trabajo agricola, en las précticas rituales dentro del dm-
bito doméstico, en fin, en todo aquello en donde no hubo incidencia directa del clero, se
fueron incorporando aquellos elementos del cristianismo como imdgenes, cruces, velas,
rosarios, asi como oraciones, yuxtaponiéndose con los idolos que habian pasado a la
clandestinidad, aprendiendo a convivir con todos ellos, en un proceso sincrético también,
pero ‘espontineo’>. (Bdez, 1998: 63).
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Los pueblos indigenas idearon nuevas concepciones, «manipulando,
tundiendo y transformando con notable libertad creativa los componentes
que les parecian mds irrenunciables, persuasivos y eficaces de su tradicién
y de la ajena» (Lupo, 1996:28). Como ocurrié en Coatetelco, a los santos
impuestos por la religion catdlica se les atribuyeron propiedades y el sim-
bolismo de los dioses prehispanicos.

Como parte de la historia de Coatetelco, y para comprender mejor el
ritual que presentamos, nos remontamos al siglo XV, en el que llegé a la
regién un grupo de frailes franciscanos. Ellos establecieron su iglesia y
convento sobre las ruinas de una parte del sitio arqueoldgico del poscldsi-
co; todavia quedan algunos muros prehispanicos adjuntos a la iglesia (Mal-
donado, 2005). Estos frailes franciscanos promovian el culto a San Anto-
nio de Padua, pero, al poco tiempo, los frailes dominicos acusaron a los
franciscanos de malos tratos a los indios y les obligaron a dejar el control
del territorio, de la iglesia y del convento. Durante el tiempo en que los
dominicos estuvieron al mando de la iglesia en Coatetelco impusieron el
culto a Santo Domingo de Guzman:

Siempre hubo problemas entre las 6rdenes que vinieron a evangelizar al
Nuevo Mundo, especialmente entre los franciscanos y los dominicos: divisién
en grupos antagénicos, divergencias de opinidn, rivalidades desde que arriba-
ron a este territorio. Los dominicos llegaron a México en 1536 y ya estaban en
tensién con los franciscanos [...] Los dominicos acusaron a los franciscanos de
querer apoderarse de tres cuartas partes del pais, y de no dejar lugar para los
dominicos y agustinos. Aparte de que los religiosos se disputaban las regiones
fértiles y agradables, en las que se acomodaban con abundancia y edificaban
convento tras convento en tanto desamparaban las comarcas estériles o mal-
sanas, dejando a sus habitantes en el mas completo abandono. (Ricard, 1947:
360-364).

Pensamos que la situacidn conflictiva entre franciscanos y dominicos,
sufrida por la poblacién de Coatetelco, se tradujo en una relacién de ri-
validad, antagénica pero complementaria, entre San Antonio y Santo
Domingo. Por otra parte, las ideas imbuidas a esta poblacién en el siglo
XVI por ambas 6rdenes hizo que la gente no iniciada —los que quedaron
sin el control ni de sus antiguas autoridades ni de las 6rdenes— elaborase
un nuevo pensamiento popular con los conceptos ensefiados por los
franciscanos y por los dominicos, mezclados con los de la religién pre-
hispénica original, que nunca abandonaron y de cuya supervivencia nos
ocupamos.
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3. EL RITUAL DEL SANTO

El ritual de sanacién del santo en Coatetelco ha sido descrito por algunos
etnégrafos desde diferentes dngulos y en diferentes tiempos (Fierro, 2004;
Maldonado, 2005; Capi, 2008; Garcia, 2011; Gonzilez, 2015). El ritual al
que asistimos en julio de 2016, fue diferente a los descritos por ellos, que
eran abiertos. Es decir, eran mayores, compuestos de familiares, vecinos y
amigos de toda la comunidad, con musica viva de banda. Este fue privado,
familiar y, aunque menor, guardé las normas y principios especificos muy
formales, que se habfan de cumplir en cada ocasién para dar satisfaccién a
los santos y lograr su eficacia.

Dona Luisa, la persona enferma a la cual se dedicé esta vez el ritual,
habia enfermado sin causa aparente: tenia malestar general, dolor de ca-
beza, desgano, falta de apetito, y no habia mejorado ante la intervencion
de médicos alépatas; acudi6 a un especialista o curandero, para conocer
el origen de su problema de salud. Después de pasar por su cuerpo dos
ceras, el especialista confirmé que la sefiora «queria santo». En otros ca-
sos, para diagnosticar la enfermedad se limpia con huevo o se observa el
alumbre en un recipiente con agua. El santo que «agarré» a dofia Luisa
fue San Antonio, ya que él enferma en junio —su fiesta es el 13— y tam-
bién en julio; Santo Domingo enferma partir del 4 de agosto.

El ritual familiar se organiz6 por la necesidad del pronto alivio de la
paciente. Nos comentaron que dos semanas antes, se habia celebrado
otro ritual, también familiar, para la sefiora Maria; ella, después de haber
sido la protagonista, se alivié y nos asegurd que volvié a comer y ya se
sentia bien.

Dofia Maria y sus hermanas fueron las madrinas y prepararon algu-
nos de los componentes del ritual en su casa: dos charolas o bandejas,
una con la ropa nueva para la enferma —pantaletas, falda, blusa, todas
rojas, y zapatos— y otra con galletas, manzanas, dulces, un collar de
cempastchil, una corona de flores de fulmina y el escapulario que se usa-
ria. (Fotos 2 y 3).

Este escapulario es una rodela de cartén, forrada de cintas de colores,
principalmente rojas; al centro lleva cosidas las medallas de los dos santos,
San Antonio, que por las fechas va al frente, y Santo Domingo, a la espal-
da. Estas medallas generalmente son prestadas, pues son de plata y no to-
das las familias las pueden comprar. (Foto 4).
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Fotos 2 y 3. Las madrinas llevando las dos charolas con elementos del ritual.
Fuente: Trabajo de campo, 2016.

Foto 4. Medallas de San Antonio y Santo Domingo para el escapulario.
Fuente: Jiménez, 2012.

STVDIVM. Revista de Humanidades, 22 (2016) ISSN: 1137-8417, pp. 167-187



176 | Maydn CERVANTES Fiesta y comida ritual a los santos...

Fotos 5y 6. La seriora Luisa recibe al grupo visitante.
Fuente: Trabajo de campo, 2016.

La ceremonia ritual inicié cuando las madrinas salieron de su casa lle-
vando las dos charolas y un sahumerio, acompafiadas por otros familiares
y algunos visitantes, mientras un hombre en la retaguardia de la peregrina-
cién quemaba cuetes anunciando su llegada.

Cerca de la casa de la enferma las madrinas y visitantes esperaron a
media calle, y la enferma los recibié acompafiada por otros miembros de
su familia. Se pasaron las charolas por el sahumerio haciendo la sefial de la
cruz, y luego sobre la cabeza de la enferma; después, un hombre tomé un
trago de alcohol de cafia, mientras alguien cubria la cara de la enferma, y el
hombre le soplé el alcohol que tenia en la boca, formando la sefial de la
cruz por delante y por detrds. (Fotos 5y 6). Una vez terminada esta parte
del rito, el resto de las acompafiantes ofrecieron a todos los asistentes be-
bidas alcohélicas en pequeiios envases de refresco de cola mezclado con
alcohol de cafia, mientras caminaban hacia casa de la enferma, donde Ia
musica ya empezaba a escucharse.

En el camino a la casa de la enferma, la familia y los invitados bailaron
y las madrinas pasaron las charolas alrededor de ella. El alcohol con refres-
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Foto 7. Los asistentes al ritual bailan y beben alcobol, mientras sabhiiman y pasean las charo-
las alrededor de la enferma. Fuente: Trabajo de campo, 2016.

co de cola continué ofreciéndose a todos los presentes y no fue posible
ingresar a la casa de la enferma hasta que no se lo terminasen, por lo que el
baile en la calle continué por casi media hora. (Foto 7).

El resto del ritual se realiz6 frente al huentle o comida ritual, que habia
sido preparado por la familia. Este fue colocado en una mesa, cerca de una
puerta, para que los santos, atraidos por el olor de lo preparado, llegaran a
la casa a curar a la enferma. Anteriormente, el huentle consistia de mole
verde con pollo, chocolate y alcohol. Poco a poco se han ido modificando
sus componentes y se prepara segtn los antojos del enfermo, porque se
considera que el santo que lo agarrd expresa su necesidad a través del que
padece la enfermedad.

En esta ocasién, el huentle u ofrenda consistié en dos platos de pescado
con verduras en salsa verde, dos tazas de chocolate en agua, dos piezas de
pan de dulce, dos pequefias botellas con alcohol, dos refrescos de cola, dos
cervezas y dos servilletas con tortillas —en lugar de tamales—, ademas de
flores a cada lado de la mesa y cigarros. (Foto 8)
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Foto 8. El huentle u ofrenda a los santos.
Fuente: Trabajo de campo, 2016.

La enferma se sent6 en una silla, sobre una cobija, frente a la mesa de la
ofrenda y nuevamente se pasaron las charolas y el sahumerio en torno
suyo. Las madrinas le cambiaron la ropa, sahumandola y haciendo la sefial
de la cruz. Ya vestida con la ropa nueva, la enferma se sent6 en la silla y las
madrinas le colocaron el collar de cempastichil, el collar de galletas y des-
pués el escapulario. Finalmente, le pusieron la corona de flores de fulmina
y se le «<baiié» con el contenido de la charola, consistente en dulces, galle-
tas, pan y manzanas, esto tltimo es acomodado de nuevo en la charola y se
guarda debajo de la mesa. (Fotos 9y 10).

Nuevamente un sefior soplé alcohol haciendo la sefial de la cruz por
delante y por detrds de la enferma; ésta, nuevamente se limpid con las velas
de cebo encendidas, que se colocaron en los extremos de la mesa. Era el
momento de alimentar a la enferma con la comida del huentle. (Foto 11).

El ritual fue amenizado con musica grabada, que nunca dejé de tocar.
La familia y los invitados bailaron alrededor de la enferma, mientras ella
comia del huentle. Al mismo tiempo, se sirvid a los asistentes tequila con
refresco de toronja en pequefios vasos de plastico y se les ofrecieron ciga-
rros para fumar. Todos tienen la obligacién de beber, fumar y participar
alegremente en el ritual hasta que se consuman las velas de cebo. Después
de comer, la enferma se integré al baile para alegrar a los santos. (Fotos 12
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Fotos 9y 10. Visten y adornan a la protagonista del ritual.
Fuente: Trabajo de campo, 2016.

Foto 11. Una de las madrinas alimenta a dovia Luisa.
Fuente: Trabajo de campo, 2016.
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Fotos 12 y 13. Después de comer, la enferma se suma al baile.
Fuente: Trabajo de campo, 2016.

y 13) Los restos de comida o alcohol se colocaron debajo de la mesa del
huentle, y las colillas de cigarros se quemaron en el sahumerio. Lo que
sobré del huentle, las flores, los collares y el escapulario se desechan o
queman; las galletas y panes con los que se «<baiié» a la enferma se repartie-
ron entre los invitados.

Una vez que se consumieron las velas de cebo se considera que finaliza el
ritual, y se da inicio a la comida para todos; ésta fue preparada por la familia
que permanecio en la casa de la enferma. Unos dias después, se hard la devo-
lucién de las medallas prestadas, acompafiadas de un pequefio huentle con-
sistente en dos tamales, cuatro panes y dos tabletas de chocolate.

4. INTERPRETACION DEL RITUAL

Tratamos de comprender por qué Santo Domingo y San Antonio enfer-
man a nifios, adultos o jévenes. Investigamos en las historias de los san-
tos y no encontramos ninguna de las caracteristicas que los coatetelcas
les atribuyen como enfermadores. Ambos fueron sacerdotes y obispos,
nacieron de familias nobles del siglo X111, no parece posible que no fueran
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bautizados ni que San Antonio hubiese tenido un hijo, como se piensa en
Coatetelco.

La historia de San Antonio —franciscano— es ejemplar. Conocid a San
Francisco de Asis, y su vida fue de sacrificio, de hacer proselitismo, fue
nombrado predicador y fue encargado de «ejercer su ministerio por todo
el norte de Italia, donde se extendia por muchos lugares el catarismo. Re-
corrid asi, ensefiando, numerosos lugares. Su labor catequética en Rimini
en 1223, por ejemplo, fue dificil, pero sus exhortaciones y discusiones pu-
blicas acabaron teniendo éxito, logrando convertir entre otros a Bononi-
llo, obispo cétaro». (Strappazzon 2005: 35).

Por otro lado, Santo Domingo, fundador de la orden dominicana, per-
siguid incesantemente a los cdtaros o albigenses, un movimiento religioso
que se separé de la religion catélica y fue considerado heterodoxo. Partici-
p6 contra ellos en la denominada Cruzada Albigense (1209-1244), procla-
mada por el papa Inocencio III y apoyada por los reyes Capeto, que logré
extinguir el movimiento herético.

Se sabe que Domingo de Guzmén promovié la creacién de la Inquisi-
cién para castigarlos, y fue conocido como el inquisidor de Tolosa. Al
respecto, Larios escribe «De lo cual consta que no hubo inquisidores antes
de santo Domingo, nuestro padre, y que fue el primero a quien cometid el
Pontifice este oficio. Es esta verdad...» (Larios 2005: 92).

Con base en la informacién recogida en diversas fuentes y autores,
concluimos que en la religién catdlica no hay indicios de que sus santos
tengan la capacidad de provocar enfermedades. Es, por tanto, una peculia-
ridad ajena a la tradicidn catdlica. Pero siguiendo a Lopez Austin, en la
cosmovisién mesoamericana si existia la creencia de que los dioses podian
enfermar, y también curar a quienes enfermaban. (Lépez-Austin, 1973).

4.1. Santo Domingo/Tezcatlipoca

Al revisar los textos en que se recuperaron las mitologias nahuas —que era
la cultura predominante en el actual Morelos— encontramos en los ritua-
les ofrendados a Titlacahuan, uno de los varios nombres de Tezcatlipoca,
que tales rituales pueden relacionarse con los requeridos por Santo Do-
mingo en Coatetelco.

En el Libro III, Capitulo IT de Sahagtin (2006: 188-189), se encuentra la
relacién del ritual ofrecido a Titlacahuan o Tezcatlipoca:
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3. Y miés decian que el dicho dios que se llamaba Titlacahuan daba a los
vivos pobreza y miseria y enfermedades incurables y contagiosas de lepra y
bubas, y gota y sarna e hidropesia, las cuales enfermedades daba cuando estaba
enojado con los que no cumplian y quebrantaban el voto y penitencia a que
se obligaban en ayunar, o si dormifan con sus mujeres o las mujeres con sus
maridos o amigos en tiempos de ayuno. Y los dichos enfermos estando muy
penados y agraviados, llamaban rogando y diciéndole:

4. ;Oh dios, que os llamdis Titlacahuan hacedme merced de me relevar y
quitar esta enfermedad que me mata, que yo no haré otra cosa sino enmen-
darme; si yo fuese sano de esta enfermedad, hagoos un voto de servir y buscar
la vida, y si yo ganare algo por mi trabajo yo no lo comeré ni gastaré en otra
cosa, sino que por os honrar haré una fiesta y banquete para bailar en esta po-
bre casaj Y el enfermo desesperado que no podia sanar refifa enojado y decia:
joh Titlacahuan, puto, hacéis burla de mi! ;Por qué no me matdis? Y algunos
enfermos sanaban, y otros morfan.

Podemos, a la luz del texto anterior, interpretar que la ceremonia a
Titlacahuan es muy semejante a lo que Santo Domingo exige a los pacien-
tes en Coatetelco para ser curados. Titlacahuan o Tezcatlipoca enfermaba
ala gente y exigia fiesta, banquete y baile en su honor. Siempre pedia «can-
tores e instrumentos para que me hagas fiesta [...] este es uno de los ele-
mentos esenciales del culto [...] para honrarme», segin las propias pala-
bras de la divinidad (Mendieta 1980: 80). De aqui se desprende que la
obligatoriedad de la fiesta —como en Coatetelco— era la manera de man-
tener contento al dios Titlacahuan para obtener la cura.

Otra caracteristica de Tezcatlipoca, dice Sahagtin, es que era «...exacta-
mente como la noche, el viento, invisible e intocable, que existia en todos
los lugares que se aparecia a los humanos bajo la forma del viento noctur-
no o incluso como una sombra» (Sahagtin, 1985: 299; en Olivier 2004: 87)
y se le atribuian enfermedades causadas por los aires nocturnos (Olivier,
2004).

También en la fiesta de Toxcatl, el rey ataviaba personalmente al repre-
sentante de Tezcatlipoca, al mancebo que sacrificarian cada afio, a quien
denominaba «su dios bien amado» (Sahagtin, 2006: 69). En la misma fiesta,
«la vispera, los principales aportaban un nuevo vestuario para la imagen, y
los sacerdotes guardaban cuidadosamente las viejas vestiduras que eran
veneradas como divinas...» (Durdn 1967: 1-39; Alva Ixtlilxochitl 1985: 1
-351). En el ritual curativo de Coatetelco, la enferma podria simbolizar al
representante del dios Tezcatlipoca, quien, del mismo modo que al man-
cebo, se sahiima y se le pone el nuevo vestuario.
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4.2. San Antonio/Quetzalcoatl

En el caso de San Antonio de Padua, lo relacionamos con el dios Quetzal-
coatl, el dios par de Tezcatlipoca. Quetzalcoatl-Ehecatl era el viento y se le
atribufan enfermedades causadas por los aires diurnos. Sahagtin menciona,
en el Libro I, Capitulo XXI «Que habla de muchos dioses imaginarios» lo
siguiente:

Tenfan también imaginacién que ciertas enfermedades, las cuales aparecen
que son enfermedades de frio, procedian de los montes, o que aquellos montes
tenfan poder para sanarlas; y aquellos a quien estas enfermedades acontecian,
hacfan voto de hacer fiesta y ofrenda a tal y tal monte de quien estaba mds cerca
o con quien tenia mds devocidn [...]

Las enfermedades por que hacian estos votos era la gota de las manos o de
los pies, o de cualquiera parte del cuerpo; y también el tullimiento de algin
miembro o de todo el cuerpo; y también el embaramiento del pescuezo o de
otra parte del cuerpo, o encogimiento de algiin miembro o el pararse yerto.
Aquellos a quien estas enfermedades acontecian, hacian voto de hacer las ima-
genes de estos dioses que se siguen: del Dios del aire [...] (Sahagin 2006: 47).

«Los pequefios servidores de Ehecatl, los ehecatotontin, que habitaban
en las montafias... ademds de enfermar, también barrian los caminos para
los dioses de la lluvia». (Sahagin 2006: 47). Estos ehecatotontin, en cuanto
a su concepcidn y las tareas que llevan a cabo, corresponden bien con los
llamados «airecitos» de Coatetelco: a ellos hay que ofrendarles el 23 de
junio huentle o comida ritual: mole verde de pepita, tamales nejos minia-
tura, nixtamalizados con ceniza, alcohol, incienso, banderitas como jugue-
tes, velas y chocolate, todo servido en pequefias cazuelas y jarritos, como
ofrenda para nifios. De esta manera no enfermarin a los campesinos, ni les
hardn ningtn dafo.

Acerca de la importancia que tuvo en esa region el dios prehispanico
Quetzalcoatl, el aire, el viento, observamos durante el trabajo de campo
(2014-2016) que en Cuentepec, entre el 15 de agosto y 28 de septiembre, en
los patios de las casas se encuentran las piedras de los aires, en las que se
instalan ofrendas para que los aires no enfermen a los campesinos que la-
boran en la tierra. Este fendmeno estd consignado también por Gonzélez
(2011) en la misma comunidad, quien sefiala que las piedras de los aires,
sagradas, son consideradas casa y espacio de descanso de los «airecitos».

También en diferentes parajes los habitantes reconocen las «piedras de
los aires» como piedras sagradas donde se ponen las ofrendas al antiguo
Quetzalcoatl. Nos preguntamos: ¢cémo distinguen la piedra precisa si to-
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das son iguales? Y resulta que encontramos en el texto de Sahagtin una
respuesta en el libro III, capitulo XIII, De las seriales que dejé en las pie-
dras hechas con las palmas vy con las nalgas donde se sentaba:

1. El dicho Quetzalcoatl puso las manos tocando a la piedra grande donde
se sentd, y dio sefiales de las palmas de sus manos en la dicha piedra, asi como
si las dichas manos pusiera en lodo, que ligeramente dejase las palmas de las
manos sefialadas; y también dej6 sefiales de las nalgas en la dicha piedra donde
se habia sentado, y las dichas sefiales parecen y se ven claramente. (Sahagun,
2006: 196).

Entre las familias campesinas, y como parte de la tradicién religiosa,
algunos percibieron las huellas dejadas por las manos o por las nalgas de
Quetzalcoatl en ciertas piedras y asi calificaron a éstas como sagradas y en
ellas todavia se ofrenda a los «pilanchichincles» o «airecitos».

Hemos sefialado que en Coatetelco, la dupla Santo Domingo-San
Antonio es considerada como «aires». Y en la simbologia prehispanica
Quetzalcoatl y Tezcatlipoca eran «aires». Ambos dioses —aire diurno y
aire nocturno— fueron creadores y eran rivales, lo que uno construia el
otro lo destruia, pero se alternaban en sus funciones. Ello corresponde
a esa dialdgica de la religion prehispénica en la que los dioses eran anta-
gbnicos y a la vez complementarios, tal y como se observa también con
San Antonio y Santo Domingo. Que los santos en su relacién con los
dioses sean considerados aires, induce a pensar en la tradicién conser-
vada y en el diverso simbolismo atribuido a los aires en la cosmologia
nahua.

El culto y creencia en los aires se encuentra muy extendido en la mito-
logia de diversos pueblos prehispanicos, coloniales y modernos de tradi-
cién prehispdnica. Hay diferentes tipos de aires: unos que enferman y que
para curar a las personas requieren fiesta y huentle; y otros que ayudan a
traer la lluvia benéfica para las cosechas del campo; y a algunos son relacio-
nados con lo frio y lo caliente.

Dentro de estas creencias que operan en las comunidades tradicionales
los aires se personifican, les son atribuidas caracteristicas, rasgos positivos
y negativos como a los humanos y son tratados como personas que nece-
sitan comer, enojarse, divertirse... Al escribir acerca de los aires, Montoya
comenta: «...los aires tienen voluntad propia, pueden ser buenos o malos
y estdn relacionados con el ciclo agricola, son los que procrean las lluvias
[...] los aires hacen sus fiestas en donde se emborrachan, danzan y fuman
y en ocasiones discuten y se pelean». (Montoya 1975: 11-15). Por su parte,
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Macuil sefiala que «...los aires enferman y otorgan salud, también traen la
lluvia, son entidades a las que se les debe culto [...] en el México precolom-
bino se nombraba a la enfermedad in ehecatl, in temoxtli, el viento, el des-
cendimiento...» (Macuil 2012: 205-207). Y Huicochea, en su trabajo de
San Andrés de la Cal (Morelos), comenta que los aires o «sefiores del tiem-
po no viven en un lugar, ellos se van, andan, van y vienen como el vien-
to...» (1997: 243). En otros pueblos de Morelos, como en Atlacholoaya,
se reconocen los aires igualmente como «seres pequefios como nifios, aun-
que no son precisamente nifios, por esta razon, se les sirve comida en pla-
tos pequefios [...] y hacen travesuras». (Fierro 2004: 347). Por su parte, en
Coatetelco:

A los aires se les conceptualiza como entidades pequeiias, invisibles y vo-
latiles, pero que, con sus cualidades humanizadas adjudicadas, pueden mani-
festarse de forma visible a quienes han recibido ese privilegiado don de verlos,
«ya que no cualquiera» [...] En Coatetelco, a los airecitos se les nombra pilan-
chichincles en mexicano [...] (aires pequefios como nifios que traen la lluvia) se
describen como nifios chiquitos, negritos, chaparritos...de color negro como
las nubes que anuncian la lluvia. (Maldonado, 2005: 67).

5. REFLEXIONES FINALES

Hemos descrito y contextualizado socialmente el ritual del «santo» en
Coatetelco e interpretado su significado y simbolismo como tradicién po-
pular, mitica y sincrética, rastreando su origen en la mitologia prehispanica
mezclada con las ensefianzas de los frailes evangelizadores de aquella re-
gién. En Coatetelco, Cuentepec, Xoxocotla, y en tantos otros pueblos
campesinos del Estado de Morelos, existen todavia estos rituales prehispa-
nicos —mezclados con otros coloniales 0 modernos— conservados en ce-
remonias, mitos, cuentos, leyendas, creencias, también patentes en las di-
ferentes actividades religiosas y culturales que acontecen en esa regién. Lo
interesante en perspectiva histdrica y antropoldgica es observar y rescatar
sus manifestaciones en nuestras investigaciones ya que, hoy en dia, su su-
pervivencia estd en riesgo a causa de la migracién de sus habitantes, de las
presiones econdémicas o de la divisién social provocada por las diferentes
iglesias que se han instalado en estas poblaciones; en ocasiones, también
peligra su pervivencia por las intervenciones del narcotréfico y por el alto
consumo de alcohol en los j6venes. En definitiva, diversas manifestaciones
de los tiempos actuales que acechan y pone en riesgo la continuidad de
estas tradiciones.
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