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PEREGRINANDO POR LOS SANTUARIOS
DE LA PENINSULA DE YUCATAN

MarTHA MEDINA UN
y TErEsA QUINONES VEGA
Instituto Nacional de Antropologia e Historia, Centro Yucatan

Introducci

En comparacion con otros aspectos de la religiosidad popular, en la antropologia
mexicana atin queda mucho por estudiar sobre la tematica peregrinacion-san-
tuario, sobre todo si consideramos que en el territorio nacional hay un sinni-
mero de santuarios o lugares sagrados que son centros de peregrinaciones. Tanto
en la peregrinacion como en el santuario se construyen y fortalecen identida-
des sociales y se crea cultura.

El objetivo de este articulo es repasar algunas de las contribuciones teéricas
y etnogréficas al estudio del binomio peregrinacién-santuario, asi como revisar
las aportaciones mads recientes sobre este tema en la peninsula de Yucatan. El
texto consta de tres partes, en la primera se sefalan algunos planteamientos
tedricos sobre la tematica, luego se tratan algunos trabajos etnograficos desa-
rrollados en México y finalmente se abordan los realizados en la peninsula de
Yucatan,

Aproximaciones teéricas a la tematica peregrinacién-santuario

Las peregrinaciones a los santuarios son manifestaciones de caracter religioso
que las sociedades de la mayor parte de las culturas del mundo realizan alguna
vez en su vida. Existen investigaciones dedicadas al estudio de este fenémeno
que, como afirman Victor y Edith Turner (1978), son probablemente muy anti-
guas, dotadas de una estructura institucional, y que existian ya entre los pue-
blos que los antrop6logos llamaban tribales, pero que alcanzaron importancia
hasta que formaron parte de religiones como el induismo, el budismo, el judais-
mo, el islam y el cristianismo.

Los Turner elaboraron una clasificacion de las peregrinaciones sobre una
base histérica: la primera es la prototipica, establecida por el fundador de una
religién histérica o por sus primeros discipulos, aunque a veces se instauraran
en antiguos sitios de peregrinacién. Un ejemplo son las realizadas a Jerusalén y
Roma por los cristianos, y a la Meca por los islamicos. La segunda es la arcaica,
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derivada de la forma anterior, la cual se caracteriza por su sincretismo. Ejemplo
de este tipo es la peregrinacién que se efectta al santuario del Santo Sefior de
Chalma en México. La tercera fue denominada medieval y corresponde al perio-
do histérico comprendido entre 500-1400 de nuestra era. Un modelo de este
tipo de peregrinacion es la de Santiago de Compostela en Espaiia, y el cuarto y
dltimo tipo de peregrinacién seria la moderna, que se desarrollé durante los
siglos xix y xx (Turner y Turner, op. cit.: 17-18).

En el analisis de las peregrinaciones, Turner introduce un concepto, el de la
liminalidad, que surge de la propuesta de Arnold van Gennep para el estudio de
los ritos de paso en las tribus africanas, y que contempla tres fases; separacion,
margen o limen y agregacion. En las peregrinaciones cristianas se desarrolla un
estado similar a la marginalidad o liminalidad que se da en los ritos de paso,
consistente en entrar en una fase de transicion o una nueva dimensién social.
Esta situacion se manifiesta evidentemente cuando los peregrinos realizan el
viaje al santuario, pues “no estan en un sitio ni en otro; no se les puede situar
en las posiciones asignadas y dispuestas por la ley, la costumbre, las convencio-
nes y el ceremonial” (Turner, 1988: 102). De esta manera se introducen dos con-
ceptos nuevos: communitas y antiestructura. Comunidad o communitas (preferen-
temente en opinién de Turner la voz latina) expresa mejor la forma como se
conducen los grupos y los individuos durante la fase liminal. En la communitas
no existe una estructura, o es de cardcter muy elemental, y como consecuencia no
se registran jerarquias; todos los miembros del grupo son iguales, y la tnica
autoridad reconocida es la mds rudimentaria o simple. Por consiguiente, todos
conviven en comunion. La antiestructura, por su parte, es la caracteristica prin-
cipal de la communitas, dado que significa ausencia de jerarquia y de niveles de
autoridad tipicos de los grupos sociales.

A partir del estudio de los santuarios marianos de Catalufia, Prat i Cards
(1989) plantea lo que llamé una aproximacién etnografica a los santuarios. Pro-
pone que el binomio peregrinacién-santuario debe de ser abordado en forma
general, y no fragmentar su estudio en temas y subtemas (las romerias, los ex-
votos, las novenas, los mitos de origen y otros subtemas) que se derivan de la
devocion religiosa. Sugiere reflexionar sobre el santuario como unidad de anali-
sis y como el marco general de donde se derivan todos los fenémenos que se
vinculan unos con otros, de alli la pertinencia de abordarlos en forma global sin
perder de vista la importancia y el valor que tienen los aspectos sociales, politi-
cos y simbélicos. Y tampoco dejar fuera del analisis otros aspectos de relevan-
tes como son los eventos histéricos y las condiciones ecoldgicas del santuario
(op. cit.: 215).

Por su parte, Diez Taboada (1989) presenta un esquema teérico que preten-
de ser el ensayo de una teoria del santuario. Con base en los puntos centrales de
William Christian, sefiala que “un santuario es un lugar donde hay una imagen
o reliquia que recibe una devocion particular. Un santuario se define por la de-
vocién de la gente y no por una caracteristica histérica o artistica inherente a

ESTUDIOS DE CULTURA MAYA XXVII



un edificio o institucién...” (op. cit.: 274). En este sentido debe reunir dos carac-
teristicas, ser un espacio dotado por la naturaleza de “una especial capacidad
de evocacion y vivencia religiosa”, y el hecho de que en sitio especifico ocurrie-
ra una hierofania o teofania que, convertida del conocimiento ptiblico por los tes-
tigos, da lugar a la construccién de un santuario (op. cit.: 274 y 279).

Sobre los origenes de los santuarios, sefiala las coincidencias y divergencias
entre religiones en diferentes momentos histéricos, y la existencia de lugares
sagrados cristianos en antiguos templos o santuarios paganos, o el hecho de
que algunas edificaciones catélicas como ermitas o capillas se construyeran so-
bre ciertos vestigios arqueolégicos prerromanos. Destaca la importancia que
pueden tener para algunos pueblos las cuevas y cavernas por haber sido duran-
te épocas de crisis politica (guerras, i i entre otros), do de reli-
quias, o por la aparicion de imagenes (op. cit.: 279).

Estudios etnograficos en México

En nuestro pais son varios los santuarios que han sido abordados desde dife-
rentes enfoques; incluso hay trabajos donde se muestra que la practica de pere-
grinar es muy antigua entre los pueblos mesoamericanos. Barba de Pifia Chan
(1998) ha senalado la existencia de diferentes peregrinaciones en el Altiplano
Central antes de la llegada de los espaiioles, mismas que fueron recogidas por
algunos cronistas, cuyas descripciones dan cuenta de la existencia y reconoci-
miento de varios puntos o sitios que comprendian éstas, asi como los sacrifi-
cios (se padecia hambre, frio, fatiga, etcétera) y rituales que se realizaban en
honor a los dioses, caracteristicas que atin se conservan en las peregrinaciones
actuales. Al parecer, esta practica proliferé durante el periodo clasico, época en
la cual se hicieron amplios caminos que comunicaban con centros de la devo-
cién mesoamericana; se cita el caso de Chichén Itza (op. cit.: 18).

Uno de los santuarios mas conocidos de México y mds visitados a nivel mun-
dial es el de la basilica de la Virgen de Guadalupe, en la capital del pais. Varios
investigadores sobre la temdtica peregrinacién-santuario lo han estudiado,
como Camara y Reyes (1975). Entre sus planteamientos mds importantes, estos
autores destacan el concebir a la peregrinacion como una fuerza integradora o
de cohesi6n. Consideran que los santuarios, por ubicarse en su mayoria en es-
pacios urbanos, atraen a grupos heterogéneos, especialmente “populares”, que
al peregrinar y llegar al santuario entran en contacto con ambitos modernos y
se alejan de sus “contextos magicos y socio-religiosos (pagano-catdlico)” (op.
cit.: 13). Es asi que, para estos autores, el binomio peregrinacién—santuario tien-
de a homogenizar a la sociedad nacional.

En torno al mismo santuario esta el estudio de Carlos Garma (1994), que tra-
ta la peregrinacién anual del pueblo de Iztapalapa hasta el Tepeyac. Entre los
aspectos que destaca se encuentra el de la “inversion” del poder masculino en
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la peregrinacion, especificamente de los mayordomos, que adoptan una posi-
cién ritual de subordinacién frente a mujeres jévenes, quienes desempefan un
papel mas importante al cargar las imagenes de la Virgen. Esto es significativo
sobre todo porque el papel protagénico de las mujeres en rituales es poco fre-
cuente en zonas indigenas. Para el autor, esta inversion puede explicarse por
los “atributos simbélicos que se tienen del culto mariano™: castidad y pureza,
que se exigen a las mujeres “cargadoras”, pero también al caracter liminoide de
la peregrinacion sefialado por Turner y que “fomenta la inversion simbdlica de las
diferencias cotidianas” (op. cit.: 75).

Uno de los primeros trabajos en torno al tema es el de Miguel Oth6n de
Mendizabal (1946), quien estudié el santuario del Sefior de Chalma, en el esta-
do de México. Lo abordé de forma descriptiva y general, destacando el origen
prehispéanico del santuario y la forma en que la Iglesia catélica le dio continui-
dad como centro devocional cristiano al suscitarse el “milagro” del Cristo. Des-
cribe las peregrinaciones de los indigenas y las dificultades por las que pasan,
asi como la forma en que rinden culto al Cristo o Sefior de Chalma.

Entre los estudios que mds han aportado al tema en cuestion se encuentra el
de Gilberto Giménez (1978), quien aborda el proceso de peregrinacion a Chal-
ma abarcando tanto el santuario como a los peregrinos, porque considera que
son aspectos privilegiados para observar y analizar las formas de expresion de
la religion popular.' En la peregrinacién que estudio se da la circulacién de san-
tos patronos. El hecho de que los santos se visiten, y acudan al santuario de
Chalma, ocurre porque es su “obligacion”, semejante a una relacién de compa-
drazgo. Las alianzas entre los santos significan la proteccién y posibilidad de
supervivencia de la c idad. Para Giménez, el dero “sujeto” de la pere-
grinacion es el pueblo entero, simbolizado por las imdgenes de sus santos pa-
tronos, ya que éstos “funcionan como simbol de la c idad”,
por eso cuando el pueblo se desplaza, necesariamente deben llevar los simbo-
los de su identidad, lo cual explica la circulacion de imagenes en la religion
popular (op. cit.: 103-105 y 147).

Un aspecto que el autor resalta de la peregrinacion es la solidaridad, tanto la
que se establece entre los peregrinos como la que se expresa durante el cami-
no entre los pueblos vecinos. Afirma que la religion popular funciona “hacia
adentro”, porque las imagenes son simbolos de identidad; en este sentido, re-
presentaria una ideologia de integracion social, pero también una fuerza impug-
nadora “hacia afuera”, al negar la cultura religiosa dominante, y porque conti-
nuamente resiste a la religion oficial y a todo aquello que la amenaza “desde
afuera” (op. cit.: 234-248).

! Giménez define la religion popular rural como “el conjunto de todas las prcticas simblicas
consideradas como religiosas por los campesinos pueblerinos tradicionales, dentro del conjunto de
sus practicas y de sus relaciones sociales” (op. cit.: 20).
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El santuario de Chalma también ha sido estudiado por Shadow y Rodriguez
(1994), quienes resaltaron mds la peregrinacién que el punto de llegada o san-
tuario, considerando que éste ha sido poco apreciado dentro del proceso. Ana-
lizan de manera critica la propuesta de los Turner (op. cit.), especialmente los
conceptos de liminoide y communitas, y por ende de “antiestructura”, que ha lle-
vado a polarizar el fenémeno de la peregrinacion como transformadora o inte-
gradora, por lo que prefieren retomar la idea de Giménez con respecto a que la
peregrinacién tiene un cardcter dual y contradictorio: afirmando su funcién in-
tegradora “hacia dentro” pero al mismo tiempo su fuerza impugnadora “hacia
fuera” (op. cit.: 114).

Los autores hacen una interpretacion de los simbolos, ritos y ceremonias mas
importantes de la peregrinacién, pues mediante ellos se marca simbélicamente
la transicion del espacio mundano al sagrado o divino; asi estos actos sirven
como mecanismos transformadores y trasladan a los participantes al espacio de
lo liminoide, donde puede darse algo extraordinario que en lo cotidiano no es
posible, como un proceso de inversion: lugares sin importancia, la adquieren y
se cambian las estructuras normales, por eso los peregrinos se expresan y ac-
tian en forma mdependlente de la Iglesia. Ademds, seialan que como los pere-
grinos son p en bi da de salud, bienestar, liberarse
de sus deudas, etcétera, al peregrinar pretenden escapar de las relaciones que
los oprimen cotidianamente, lo cual es visto por los autores como una forma
de resistencia que nutre la tradicion de impugnacion y de oposicion contra un
sistema considerado injusto (op. cit.: 118-125).

El trabajo de Bravo Marente (1994) aporta una interpretacion diferente de las
anteriores. Retoma de los Turner la idea de que las peregrinaciones forman un
campo “en el cual se hallan marcados numerosos puntos de referencia que per-
miten la relacion con lo sagrado y sefiala los limites materiales de su territorio”
(op. cit.: 47). En este sentido, el autor ve en el peregrinar una estrategia de los
grupos indigenas para conservar y recuperar un territorio, pues constituye una
forma ritualizada de trazar un espacio. Resalta que para la poblacién indigena
el peregrinar, ademds de su caracter religioso, es una manera de legitimar su
espacio de reproduccion social y cultural. El territorio, entre los indigenas, no
s6lo es un elemento de reproduccién biolégica, sino “la fuente de su cosmo-
vision, el sustento de sus creencias y costumbres, y el asiento de su origen y
pasado comn, de su identidad” (op. cit.: 41). Presenta datos de varias peregri-
naciones de grupos indigenas de la sierra norte de Puebla y muestra cémo, me-
diante el peregrinaje, estos grupos traspasan las lineas estatales que dividieron
su territorio anterior y que en términos culturales seguian manteniendo cierta
unidad, y también cémo se recupera o reapropia un espacio sagrado.

Otro estudio que ha permitido entender mejor el binomio peregrinacién-san-
tuario es el de Alicia Barabas (1995) en torno al aparicionismo, fenémeno que
considera de la religiosidad popular, el cual “se configura a partir de las visio-
nes que tienen algunas personas de seres pertenecientes a una realidad no or-
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dinaria”. Suele presentarse a individuos o grupos en crisis “a quienes hacen
destinatarios de su cuidado y mensajes, a cambio de veneracion y esperanzas”
(op. cit.: 29). Asi, el suceso y los milagros de la imagen aparecida propician la
creacion de nuevo culto y atraen peregrinos. Plantea que este fendmeno incide
en la “construccion colectiva de las nociones de identidad y territorialidad”,
pues la irrupcion de lo sagrado hace del lugar algo diferente, especial; la ima-
gen escoge al pueblo que ha de cuidarla, pero también el espacio donde se le
rendira culto; de alguna manera delimita su territorio, hecho que provoca que
el pueblo a quien se le presenté confirme su calidad de elegido, y esto contri-
buye a la creacion o recreacion de identidades colectivas. Apunta que en mu-
chas apariciones, especialmente las vinculadas con grupos indigenas, se mani-
festaron en sitios de culto prehispanico como cuevas, cerros, pozos, etcétera,
lugares considerados sagrados (op. cit.: 30-39).

Aportaciones etnogréficas sobre la tematica en la peninsula de Yucatan

En la peninsula de Yucatdn existen registrados mds de 20 santuarios (oficiales y
no oficiales) (Quintal et al., 2003: 329) (mapa 1). Uno de los primeros trabajos
en la peninsula en torno a la temdtica es el de Fernandez y Negroe (1997) sobre
la Virgen de Tetiz y su peregrinacién al pueblo de Hunucmd, sitio al que llega
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Mapa 1. SANTUARIOS DE LA PENINSULA DE YUCATAN
Dibujo de Agustin Medina
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anualmente para encabezar como patrona la fiesta. El fenémeno ocurre al po-
niente del estado de Yucatan. Los autores estudian la triada santuario-peregri-
nacion / procesion-fiesta patronal porque consideran que en conjunto contribu-
yen a reforzar manifestaciones y relaciones sociales (op. cit.: 112). Parten de las
ideas de Diez Taboada (op. cit.) y de Christian (citado por Diez Taboada) para
analizar el proceso por el que un lugar pasa a ser un santuario, reconociendo
una relacion estrecha entre lugar e imagen, lo que convierte las apariciones y
milagros en aspectos centrales para la creacion de santuarios, pues la trayecto-
ria milagrera del lugar y la imagen provocan las peregrinaciones (Fernandez y
Negroe, op. cit.: 106-107).

Dichos autores ven al santuario como un espacio delimitado por la presencia
de la imagen, que se relaciona con el espacio en la medida que al encontrarse
en €l lo transforma. La prioridad dada a las imdgenes en la constitucién de los
santuarios, les sirve para explicar en ciertos casos la movilidad de las mismas,
tal y como sucede con la Virgen de Tetiz, que los lleva a plantear dos tipos de
santuarios: el localizado y el ampliado. Se refieren al primero como el lugar que
guarda la imagen por mds tiempo durante el afio y cuyos habitantes son res-
ponsables de cuidarla y tienen el control de la misma. El santuario ampliado
seria el lugar donde la imagen se queda momentdneamente después de pere-
grinar; su presencia convierte el lugar en santuario y en centro de peregrina-
cién, y sus habitantes asumen la responsabilidad de custodiarla durante el tiem-
po que permanece en el lugar (op. cit.: 107-108). En el caso estudiado, Tetiz es
el santuario localizado y Hunucma el ampliado.

Vale afadir que Ferndndez y Negroe coinciden con Giménez (op. cit.) respec-
to a que las peregrinaciones como practica de la religion popular “construyen y
reafirman identidades sociales”, situacién a la que contribuye también la fiesta
patronal. En la triada que abordan encontraron que se manifiestan varias identi-
dades sociales, especialmente entre algunos grupos participantes (los cargado-
res y los gremios) que expresan diferentes identidades: religiosa, local y nacio-
nal, ocupacional y hasta una identidad étnica maya mestiza presente en el
vestido, el baile, la lengua, la comida, etcétera (op. cit.: 121-124).

Otro trabajo en Yucatdn que aborda tanto el fendmeno de la peregrinacion
como el santuario, es el realizado por Ella Fanny Quintal (2000) sobre el sitio
arqueolégico de Xcambd, como santuario de la Virgen de la Inmaculada Con-
cepcion. El sitio se ubica en el municipio de Dzemul, al noroeste de Mérida.
Personas de los alrededores peregrinan hasta el sitio arqueoldgico con algunas
imagenes de la Virgen para rendirle culto en el lugar donde se apareci6, motivo
por el cual se le conoce mds como la Virgen de Xcambé. Con base en las ideas
de Barabas (op. cit.) sobre el aparicionismo, la autora explica cémo la aparicién
de la Virgen (misma que todavia se sigue presentando, pero sélo ante los que
tienen fe), sacraliza el lugar y legitima el uso del territorio para rendirle culto a
la “verdadera duefia” del mismo, siendo hoy de propiedad privada y del Estado
(Quintal, op. cit.: 292).
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Como varios de los anteriores autores, Quintal utiliza el enfoque teérico de
los Turner para analizar el cardcter liminoide de la peregrinacion, fenémeno
mediante el cual los peregrinos se alejan de las normas sociales, valores y rela-
ciones que cotidianamente rigen sus vidas, para dar paso al compaferismo,
afectividad, sacrificio (situaciones de liminalidad y communitas). Los participan-
tes permanecen una noche en el santuario de Xcambd, compartiendo trabajos y
peligros que implican estar en el monte, pero también las comidas y las plati-
cas. En el sitio sagrado conviven de manera respetuosa el jmen o sacerdote
maya con el sacerdote de la iglesia, igual que la Virgen y los sagrados vientos, a
quienes por igual se les reza en lengua maya y se les ofrenda. Asi muestra que
“el lugar y el tiempo de peregrinar son ocasién para la creacion cultural” y su-
giere que la celebracién puede verse desde la perspectiva utépica en tanto que
se rompe con lo cotidiano y se entra “a lo que propiamente deberia ser” (Quin-
tal, op. cit.: 291, 300-304).

Contamos también con un trabajo de Quifiones (2002) sobre la Virgen de
Mopild, Yucatdn, imagen que cada aiio llevan en peregrinacion de la iglesia del
pueblo de Yaxcaba hasta el antiguo poblado de Mopild, hoy deshabitado. El ar-
ticulo pretende mostrar como la poblacién al llevar en peregrinacién a la Vir-
gen que fue la patrona de Mopild y tierra de sus antepasados, convierte este
sitio en un santuario o territorio sagrado y les permite conservar un espacio
que alimenta su identidad colectiva. Ambos fenémenos son analizados con base
en las ideas de Bravo (op. cit) y Giménez (1999) sobre el territorio. Por un lado
la peregrinacion es una estrategia del pueblo para preservar un espacio que
consideran suyo en tanto rememora su pasado, y por otro lado el santuario,
meta de la peregrinacion y territorio sagrado, es visto como un espacio de ins-
cripcién de un pasado histérico y como soporte de identidades colectivas, o lo
que Giménez (op. cit.) denomina geosimbolo, donde hace referencia a la rela-
cién entre cultura y territorio, en tanto que este tltimo constituye un espacio
donde se inscribe la cultura, pero también guarda relacién con procesos identi-
tarios (Quinones, op. cit.: 160). En el trabajo se muestra la participacion del pue-
blo y las formas de organizacion propias que ha generado para realizar la pere-
grinacion hasta el lugar donde vivieron sus antepasados, que consideran propio,
y donde manifiestan su cultura (véase foto).

Entre las publicaciones mds recientes en torno al tema, se encuentran las
relativas a dos santuarios del estado de Campeche, Chuina y Hool. El primero,
de Medina y Rejon (2002), muestra como el peregrinar hasta el santuario de los
devotos de la Virgen de Chuina constituye un mecanismo de marcaje de un te-
rritorio regional definido histéricamente y del que se apropian simbélicamente.
Las peregrinaciones inician hacia los primeros afos del siglo xx sobre “el espa-
cio que un siglo antes se dedicaba a la produccion cafiera”, por lo cual los pere-
grinos, la mayoria poblacién maya, “recorren sin saberlo los antiguos territo-
rios” donde trabajaron y habitaron sus antepasados (op. cit.: 483-485 y 489). El
analisis se realiza desde la perspectiva de la territorialidad de Bravo (op. cit.).
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LLEGADA DE PEREGRINOS A MOPILA
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También plantean que la regién devocional del santuario esta definida por el
area de donde provienen los peregrinos que llegan a él, procedentes de locali-
dades de los tres estados de la peninsula de Yucatan y Tabasco, lo cual hace
que, por su radio de influencia, el santuario de Chuind sea regional.

Desde el fenémeno del aparicionismo de Barabas, las autoras abordan el san-
tuario donde se apareci6 la Virgen Dolorosa y todavia lo hace, en los dias pre-
vios y durante la Semana Santa, especialmente en la laguna, el pozo y el cerro,
lugares sagrados por la “presencia” de la imagen, y que junto con la capilla, son
los puntos que todo peregrino debe recorrer. Consideran que la aparicién de la
Virgen sacraliza el lugar y sirve para sustentar “la apropiacién” del territorio,
pues todo parece indicar que el asentamiento de Chuind se origina a partir de
las peregrinaciones, siendo actualmente este fenémeno la principal fuente de in-
gresos de sus habitantes (op. cit.: 484-488).

Hool es otro santuario campechano investigado por Quifiones y Quintal
(2002). Analizan las peregrinaciones que se crean con el culto, especialmente
las situaciones de liminalidad y communitas, segun la teoria turneriana, que los
peregrinos de la Virgen de Hool experimentan durante el viaje y en el santua-
rio, donde se dan muestras de compafierismo, conciliacion, etcétera.

También con base en las ideas del aparicionismo de Barabas (op. cit.) anali-
zan el sitio sagrado. Es el santuario de la Virgen de la Candelaria, mejor conoci-
da como la Virgen de Hool por haberse aparecido en una aguada del lugar. La
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imagen dio nombre al pueblo, en €l se apareci6, y pese a que fue sacada varias
veces, “regres6”, y ya en el pueblo, “sefial6” el cerro como el lugar exacto don-
de queria se le venerase. La aparicion de la imagen y las sefiales que emiti6 sir-
ven a los lugareios para justificar que es su pueblo, Hool, el elegido como te-
rritorio para su culto, y ellos, los elegidos para cuidarla. Asi también, esta
imagen es custodiada por un reptil, un cocodrilo, pues esta Virgen, como la de
Xcambd, Chuind y otras aparecidas en la peninsula de Yucatan, esta relacionada
con elementos de la cultura maya: agua-caverna-luna, cerro y animales, como
culebras, cocodrilos, etcétera (Quifiones, op. cit.: 495-500).

Bartolomé y Barabas plantearon que entre los mayas de Quintana Roo, la
practica religiosa de la peregrinacion, que denominaron “sistema de procesio-
nes” (1981: 56) reemplazaba al sistema de guardia, organizacién teocratico-mi-
litar propia de este grupo, y servia para fortalecer sus lazos, especialmente en-
tre pueblos con sistema de guardia y pueblos sin guardia. Se refieren al ritual
que se realiza en torno a la imagen de Juan de la Cruz del pueblo de Kopchén.
En esta peregrinacion participa la imagen “representada” por la cruz que posee
el santo, acompaiiada por la gente de los pueblos que recorre, donde recibe
ofrendas que serviran para la fiesta que se lleva a cabo en su pueblo; misma
que marca el fin de la peregrinacion (id.). Cabe senalar que los autores no hicie-
ron un estudio especifico sobre el fenémeno, pero la hipétesis que plantean
resulta interesante y contribuye a entender las relaciones interétnicas entre los
mayas de esta region.

Sobre los mayas de Quintana Roo existe asimismo una ponencia de Quifo-
nes (2003) que de manera general describe las peregrinaciones que éstos reali-
zan cada determinado tiempo a los diferentes santuarios que reconocen en su
territorio. Plantea que los mayas del centro quintanarroense y los del oriente
de Yucatdan marcan un territorio que les fue fragmentado al establecerse la divi-
sion politica-geografica de cada estado, siendo la peregrinacion, como sefiala
Bravo (op. cit.), una estrategia para marcar su territorio, que atin persiste en
su memoria colectiva y que ahora trazan de manera ritual para conservarlo, al
menos a nivel simbdlico (Quifiones, op. cit.: 11-12) (mapa 2).

Las peregrinaciones y los santuarios fueron también, entre otros, tema de
investigacion del proyecto “Etnografia de los mayas de la peninsula de Yucatan”,
realizado durante el afio 2001 por el Centro INAH, Yucatén.? Las aportaciones
de este proyecto a nivel peninsular rebasaron la perspectiva local de los estu-
dios en torno a las peregrinaciones y santuarios realizados hasta entonces, y
que ya mencionamos (Fernandez y Negroe, op. cit., y Quintal, 2000). En los tra-
bajos derivados del mismo, sobre los santuarios de Chuind y Hool, en Campe-
che, en Yucatdn y, de la zona maya macehual, en Quintana Roo, se observa que

2El resultado final fue publicado en el ensayo “U u'umil maaya wiinikob: La tierra e los mayas”,
coordinado por Ella Fanny Quintal Avilés, en Didlogos con el territorio, Alicia Barabas (ed.), 2003.
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la tematica tiende a ser analizada desde la perspectiva de la territorialidad, fun-
damentalmente porque ese fue el tema central del proyecto mencionado.
En el proyecto se abordaron 19 santuarios, mismos que fueron clasificados

por su origen histérico.

a) santuarios prehispanicos, aquellos que desde antes de la llegada de los
espaiioles fueron espacios sagrados como plataformas, edificios, cenotes,
cuevas, aguadas, cerros o lagunas, entre otros. En efecto, las fuentes his-
téricas nos mencionan lugares sagrados como Izamal, Tizimin, Chichén
Itzd, Tulum y Cozumel, algunos de los cuales son todavia santuarios en la

devocion religiosa.

b) Santuarios coloniales. Surgieron bajo la dominacién espafiola promovidos

por los 1 durante la

y fueron aceptados por la po-

blacién maya, como el culto a los cristos negros (Cristo negro de Campe-
che y Cristo negro de Sitilpech en Yucatdn), que por sus obras milagrosas
se arraigaron en la religiosidad popular maya, o el santuario a la Virgen
de Hool en Campeche, cuya aparicién se remonta a las primeras décadas de

la invasién espafiola.

¢) Santuarios modernos; aquellos que surgieron después de la independencia
de México y estan estrechamente relacionados con milagros aparicionis-
tas y con determinados momentos histéricos, como la llamada Guerra de
Castas (los santuarios de la zona maya de Quintana Roo) y la Revolucién
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mexicana, expresada localmente en la época conocida como “alvaradista”
—por el periodo de gobierno del General Salvador Alvarado en Yucatdn
(1915-1917)— y que se manifesté en las “reapariciones” de imagenes que
fueron escondidas en cuevas, pozos y otros lugares considerados sagra-
dos en la cosmogonia maya, por la “persecucion” del Estado (Quintal et
al., 2003: 331-334) (cuadro 1).

Cuadro 1. TIPOLOGIA DE SANTUARIOS SEGUN SU ORIGEN

Prehispdnicos Coloniales Modernos Moviles
Inmaculada Santo Cristo Chuina, Gran poder
Concepcién, de San Roman, | Campeche de Dios,

Izamal, Yucatan Campeche Conkal, Yucatdn
Tres Reyes Magos | Santo Cristo Zona maya Cruz de Popox,
Tizimin, Yucatdn | de Sitilpech, de Quintana Roo | Hocabd, Yucatan

Izamal, Yucatan | (Tixcacal Guardia,
Chumpén, Tulum,
Chancah Veracruz)

Tabi, Sotuta La pobre Yobain, La Virgen
de Dios, Yucatan de Chuina,
Tetiz, Yucatin Mérida, Yucatan
Virgen La Virgen
de Buctzotz, de Lama,
Yucatan Umdn, Yucatdn

Virgen de Hool,
Campeche

Elaboracién de las autoras

Una variante de la peninsula, y que se destaca en el proyecto, es el movimiento
de imdgenes de un pueblo a otro, que se opté por denominar como “santuarios
moviles”. Se trata de imagenes “propiedad” de alguna familia que viajan a dife-
rentes lugares donde se les rinde culto. El fenémeno se manifiesta como una
religiosidad auténoma de las autoridades eclesiasticas, y se interpreta como un
culto clandestino ante la persecucion religiosa que se diera en la colonia o en
el periodo “alvaradista”. Ejemplos de esta variante serian los casos de las Cru-
ces de Popox de Hocabd y el Gran Poder de Dios de Conkal en Yucatan.

Otra variante de esta movilidad de imédgenes se da en el norte del mismo
estado, con el recorrido de la Virgen “viajera” de Buctzotz, patrona de esta co-
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munidad que “peregrina” a diferentes pueblos de esta region durante un afo.
El recorrido de estas imdgenes reconstruye regiones con una significacién his-
torica, v. g. un territorio prehispanico o colonial (op. cit.: 332-334).

Con base en los resultados de la investigacion se observé que los santuarios
de la peninsula dan “testimonio de la antigua visién maya del cosmos. En los
mitos de origen, en las creencias y en el culto aparecen cuevas, cenotes, lagu-
nas, asi como cocodrilos y serpientes que devoran a los incrédulos o custodian
a la imagen” (op. cit.: 335).

El proyecto distingue dos tipos de peregrinaciones: la primera, cuando los
fieles recorren el territorio en la forma tradicional del comportamiento romero,
y la segunda, cuando las imagenes y sus fieles peregrinan; esta forma se da
cuando una comunidad se traslada a otra para buscar a la imagen y llevarla para
venerarla como patrona temporal, convirtiéndose asi la comunidad receptora en
“santuario temporal”. Estos son los casos de la Virgen de Tetiz, llevada a Hunucma,
y del Cristo de Sitilpech, trasladado a Izamal, ambos en el estado de Yucatan.
También reconocieron las dos formas basicas en que los peregrinos realizan
su recorrido: a) grupos familiares, de amigos o de la misma edad o género y,
b) grupos corporados que pueden unirse por medio de una antigua organiza-
cion tradicional conocida en Yucatdn como gremios o la de los antorchistas (co-
rredores a pie o en bicicleta, que llevan una antorcha encendida), costumbre
muy arraigada en los pueblos mayas de la peninsula desde hace mas de 50 afios
(op. cit.: 337-342).

Otra aportacion a la etnografia de las peregrinaciones-santuarios esta vincu-
lada a la propuesta de Gonzélez Alcantud (1988) sobre las tensiones que surgen
entre dos comunidades devotas del mismo santo, que es propiedad de una co-
munidad de menor rango y jerarquia. Esa circunstancia genera disputas entre
dos poblaciones porque finalmente significa la subordinacién de la de mayor
jerarquia con relacion a la menor. Tales son los casos, entre otros, de Tetiz y
Hunucmd, Chumayel y Teabo, Citilcum y Tekantd, todos ellos en el estado de
Yucatan. Se interpreta como una necesidad del clero durante la evangelizacién
para atraer al culto a los mayas, mediante la promocién del poder curativo o
milagroso de ciertas imdgenes ubicadas en sus comunidades, pero que los habi-
tantes de poblaciones de mayor rango necesitaban para sobrevivir (Quintal, op.
cit.: 342-343).

Comentario final

Después de “peregrinar” por los santuarios de la peninsula de Yucatdn a través
de los diferentes estudios que se han realizado en los tres estados que compo-
nen la region, consideramos que estos trabajos sobre la temdtica peregrinacion-
santuario han tendido a analizar de manera conjunta ambos fenémenos. Esto
ha permitido un conocimiento general sobre estos aspectos de la religion po-
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pular, especialmente entre los mayas peninsulares, de tal suerte que no sélo se
cuenta con una tipologia de santuarios y una tipologia de peregrinaciones, sino
sobre todo con diversas interpretaciones que dan fe de la presencia y vigencia
de la cosmovision maya y nos permiten entender las formas o mecanismos que
tiene la etnia maya para crear y recrear su cultura, fortalecer su identidad y “le-
gitimar” un territorio.
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