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“abremos perdido hasta ta memoria de nivstro enciientro ... y sin embargo nos
TUHUITINGS para separamns y rewstrnos de muevo, afll donde se reinen los hombres
miertns: en Ins fabios e los mivos.”

Susewr, B en

Crtada en Bachelard, Caston ( T999) Let intuicitn dol instante. México: Fondo
de Cultira Feondmicn (p. 11).

*.. Horacia dio: me hice a mi mismo un monsamento mas duraders gue cof bronce,
s alto que las pirdmitdes; ni fa luwia ni of viento lo dofiardn ni el fiego, ni of paso
de fos aitos. Pushkin agregd. en el camino quee conditee hacta & no crecord fa hterba,
Tero ln secretaria esid mds muerta que of eserttor si la muerte os ol olvido. Prro,
epuede el recierds remediar fa merte?  <Puede of rectierdo curar de la muerte?
APuede ol rocuerrhy de fos vivos alfimentar a wn nerto de tal manera que sea eonsclente,
goce, sufra, pionse, ninleste, vioa? Los sions se ocupart del muerlo no para ayudarly
a nada sine para consolarse de s ausencia, e of triegor de los casos .7

Sose Maxt s, Bmerso Creangno (19985) FEsa Hanure temiblorosa... Caracas:
Tadimann Editores (n. @), '

“Lque es enealidod lo que-el ferdmieno entero def santo ha resultado tan
treesistthlemente fnteresante a los hombres de toda frdole ¥ de lodo tempa,
tambefre a los filisofos: eso es, sin ingima dida la apartenicia de mulrgro que
Hevat consigo, es decir, fa apearienteice de vste fnmediate SUeeston pr ANTTYESIS,
de estados animiicos de valoracién moral antitética: se crela aferrar
aqui con las manos el hecho de que de un Trombre malo’ surgfe de
repende un ‘santo’, un hombre bueno. Lg psicologia habida haste ahora
ha naufragado en ese prnto: 3 no habrd venrrido esto principaimente porgue
ella se habta colocado bajn el dominio de la moral, porque ella misma enetl en
las aniftesis morales de los vaiores, J proyeetaba tales aniftests sobre e visién,
sabre la lectura, sobre la wrerrseTscion del toxto Jy del hecho? —x€C6mo? £ 8erfa
el ‘milagre’ tan sélo un arrar de interpretacién? <lina falta de Sfilologin?—

15 Nigzzscre (1950 (15551, Mis allé del bien Y odel mal. Madrid: Afignza
Fditorial (p. 75).



INDICE B

I PARTE
Introddaeeion 7
Capitido 1. (lyjetivos v metordologia, Q
1. Objetivos 9
2. Mrtodologia 1
3. Sobiv: la nocién de “Muerto Milagrose™ 6
HPARTE: MUERTE ¥V CULTURA
(Algrmos aspectos etnoligicns 1 elnoliistéricos)
Capftnlo 1 E hotbre 3 be maerte: indiciduclided 3 enltura 21
1. Muerte y coltin 21
2. Fnolopia de fa muerie 24
2.1, Cercanfa y fomiliaridad con fos muerfos 26
22, La nacion de “persona” v sus distintas “ufmas” 30
2.3 Edoble y la indivicdualided 33
2.4 La nuwrte y of chendn 15
2.5 Cwlto o los antepasados a8
2.0. Antepasados v saitos catidlicns 4
2.6.1. Mdrtires cristianos, mdetivs eontempordneos 42
2.6.2. Mdrttr y anacorvta: modvins def sarifo cristiano 44
2.6.3. Las religuias 57
3. Ef héroe 53
Capitido 1. Aproximacion etnolistorica al cidto de los muertos en Américea Lating 55
1. FiI “cia e difintos™ ' 6f
2 Las “dnimas del pragatorin™ 63
3 FI “drena sola” 69
4. “Muerins Milagrosos ™ latinoamericanns 7
4.1. “San Ernesto™ y fos muerios uifagrosos guerrilferos 77
4.2 “Santa Fuita” 72
Cupitedo 11 Alzrmnos ereencias 1 actifudes ante o inseerte en Fertezneelo 79
1. Cuendos e fontasmes y aparecidos 50
2 “Capillas” ent In carmiera: Afascinactin o miedo por la muerte sithita? 2
3. “Dorwie; soiar . morer " AT
4. Los muertos v of colto e Xarle Lionza 58
I PARTeE:
LOS “MUERTOS M ACROSOS™
Capfteda 1 U nrerto milagroso de o Colaia: asesinato v arvepeniintiento 102
1. Cregorio Rivere. Sfuerto Milagrosa e ln Mérrda Colonial 102
2 erimen oo Cregorio Rivern in7



3. Muertos Milagrosos, primero; santos oficiales, después
3.1 Santa Rosa de Lana
3.2, San Martin de Porres
3.3 Pedro Claver

4. Santo colonial americano: ransformacién del modelo

Capitulo V1. Kl culdto a los Muertos Milugrosos en Venezuela
1. Formas de cullo a los Muertos Milagrosos
2. Muertos Milugrosos venezolanos
2.1. Bimén Bolivar: Fi Libertador
2.2 £t Tigre de Guaito
2.3 Las dnimas de Guasare
2.4, José Cregorio Herndndez
2.5. El dnima del Pica-Pica
2.6, El énima de Taguapire (Francisca Duarte)
2.7 Maria Francia
2.8 Lino Valles
29 Fl Anima de La Yoguara
2.10. Domingoe Antonio Sdnches
2 11 Fl dgrumna de Mata'e Stlen

Capitudo VII. Los Muerlos Milugrosos mérideiios
i Cuillernmuna Morales
2. lacinto Plaza
2 1. La vide y muerte de Jacinto Plaza
22 La tumba
3. Alberto Carnevalt
3.1, Breee resefia biogrdfica
3.2 La Tunba
3.3 Cuerpo Conservado. Cuerpo Milagroso
3 4. Sus milagros: sus devotos
4, *Machera”
+.1. Vida y muerte de “Machera”
. El Soldadn
5.1 La Thmba
5.2 Kl “otro” Soldado (afivs cincuenta)
6. “Ramin Poncho™
6.1. L.a tumba
7. Prisperc Fillamizar
71 La tnba
T2 En ol culte a Maria Lionza
. Kt “Negro” Bartolo
9 Adela Garcia de Rodriguez

v

-

A MANERA DE CONCLUSION

FKi paso de “muerto conuin” « “muerto rilagrose”

BIBIIOHEMEROGRAFIA

110
10
15
115
120

125
127
129
130
136
142
146
154
154
55
159
160
IHt
162

163
163
165
166
164
173
173
176
176
Findrd
Iy
779
7s2
74«
1455
%6
159
791
192
792
793
194

190

21




TSR ' R i e

Introduccion

En Venezuela'y en Latinoamérica existe una actitud hacia la muerte (de tradicidn
cristiana) que busca una continuidad superior en el mds all4, en el cielo o en el parafso.
Paralela a ésta, de mayor arrigo popular, convive otra actitud mds cercana y cotidiana ante la
muerte que puede observarse en distintas costumbres y creencias (visita al cementerio, cuentos
de fantasmas, suefio con muertos, posesién por los esplritus de los muertos en el culto a Marfa
Lionza, la intercesion de aquéllos en los asuntos de los vivos, importancia de los rituales
funerarios, etc.) y particularmente en el llamado “culto a los muertos o 4nimas milagrosas”,

termna de este trabajo.

Los muertos milagrosos son personajes particulares, aunque no “demasiado”
extraordinarios o sobresalientes, la mayorfa de ellos podefan calificdrseles de personas “comunes
y corrientes’, sin embargo hay rasgos que los destacan dentro de sus comunidades: una muerte
particular, pero no necesariamente vio]c_nta (“mala muerte”); una vida comuin y nada ascética,
en algunos casos abiertamente licenciosa; pertenccientes a grupos sociales marginados;
“solidarios” con su comunidad o grupo al cual pertenecen, lo que algunos autores han lfamado
“humanitarismo” o “caridad”. Estos han sido recuperados por sus comunidades y se les ha

proclamado milagrosos, porque desde el “mds all4” hacen favores y milagros a los vivos.

Este sistema de culto a los muertos milagrosos no parece ser particular de la zona
urbana, ni de Mérida o Venezuela, creo que incluso la existencia de este culto se puede
extender 2 toda Latinoamérica. Es tal vez parte de una constante antropolégica: la necesidad -
de los grupos humanos de exaltar a ciertas individualidades. ;Encarnan estos muertos la

figura del héroe, intermediarios entre los hombres y los dioses?

La justificacién de este trabajo, en primera instancia, es la de toda investigacién, la
bisqueda del conocimiento acetca del hombre en una 4rea determinada; pero més particularmente
contribuir a reconstruir el imaginario del venezolano acerca de Iz muerte, el cual nos pude
decir mucho —como ya lo veremos-— acerca de distintos aspectos de nuestra sociedad y como
Ja concibe o la ha concebido el venezolano. Como dice Lévi-Strauss en Tristes Trdpicos (citado
por Godoy y Hourcade 1993): .. Lz representacidn que una sociedad se hace de la relacidn entre los
vives y los muertos se reduce a un esfuerzo para esconder;, embellecer o justificar, en el plano del

pensamiento religioso, las relaciones reales que prevalecen entre los vivos ... ” (p. 12).

A lo latgo de este trabajo, [lamo indistintamente a los muertos milagrosos 4nimas

milagrosas, santos populares o héroes populares; aunque no son sinénimos exactos, a veces



intercambio los términos (ver seccién 3, capitulo I}, sobre todo por razones de estilo. De
igual manera, en algunos casos utilizo la primera persona en singular, pero en general usaré

la primera persona del plural.
El trabajo estd estructurado en tres partes, de la siguiente manera:

La PRIMERA PARTE corresponde a la presente introduccién, a los objetivos y la
metodologfa, pero ademds incluyo unas paginas acerca de la nocién de Muerto Milagroso,

donde aclaro su uso en este trabajo y explicd sus implicaciones con el mito.

La SEGUNDA PARTE contiene Jos capltulos IT, IIT y IV. Er.el dos planteo el tema de la
muerte, su relacién con la cultura y con algunas figuras individualizadas, desde un punto de
vista etnoldgico e histérico. En el tercer capftulo hago una exploracién etnhistdrica sobre
algunos remas fundamentales para acercarme al estudio de la muerte en América Latina v,
ademds, proponer la existencia de muertos milagrosos latinoamericanos, como los que existen
en Venezuela. En el cuarto capitulo trato temas sobre la muerte en Venezuela y su vinculacién

con el culto a los muertos milagrosos y con el culto a Marfa Lionza.

En la TERCFRA PARTE desarrollo de manera abierta y completa el tema de los muertos
milagrosos, aunque ya desde ] principio voy haciendo referencias a eltos en el anélisis. Esta
patte la integran los capleutos V, VI y VII. El capftulo V estd dedicado a los muertos
milagrosos de la colonia, reconstruyd los relatos acerca de estas figuras, sobre todo la de un
muerto milagroso meridenios del siglo XVIII y explicé por qué algunos santos coloniales
nacidos en América pueden considerarse muertos milagrosos. En el capfrulo VI reconstruyo
los relatos de once muertos milagrosos venezolanos, tal vez los mds conocidos. El capitulo

VI corresponde a los muertos milagrosos meridefios.

Por tltimo, estdn las conclusiones donde ademis de recapitular las afirmaciones

fundamentales del trabajo, servird como anlisis final del mito de Jos muertos milagrosos.

Aunque, en este trabajo, parece haber un desequilibrio entre lo estudiado acerca de
Mérida y lo que corresponde a Venezuela, debo aclarar que fue la misma investigacién la
que aportd tal cantidad de muertos meridefios y de otras regiones. Al comienzo de este
trabajo me habfa propuesto estudiar el fenémeno de fos muertos milagrosos solamente en
Mérida pero luego extendf el registro etnogrifico y etnohistérico a los muertos milagrosos
de otras partes de Venezuela (los m4s famosos), ya que los relatos de éstos parecfan diferir
demasiado con los meridefios. Por otra parte, la mayorfa de los muertos milagrosos de otras

regiones son conocidos y se les rinde culto en Mérida.



H PARTE:
Muerte y Cultura
(Algunos aspectos etnologicos
y elnhohistoricos)




Capitulo 1
Obijetivos y metodologia

1. Objetivos

La mayorfa de los objetivos que en principio me planteé en este trabajo, fueron
demasiado ambiciosos'y amplios, pero, sobre todo, reflejaban un gran desconocimiento def
tema, J]a muerte y el culto a los muertos, que comenzaba a explorar. No precisé de manera
clara cédmo lograria esas metas y no me percaté de que cada objetivo era pricticamente una
tesis. Valga lo anterior para reconocer las lipitaciones de este trabajo. Sin embargo, creo
que es una contribucién al estudio de la concepcién de [a muerte en Venezuela, tema que
ha sido poco explorado; asimismo, estimo que con esta investigacién dejé algunos caminos

abiertos para ser profundizados desde una perspectiva etnohistérica y etnolégica.
Los objetivos de este trabajo fueron los siguientes:
IO) ESTABLECER CUAL ERA LA ACTITUL DE LOS MERIDENOS ANTE LA MUERTE.

Laactitud del meridefic acerca de fa muerte no puede desligarse del tema de los muertos
milagrosos, este fenémeno ciertamente revela gran parte de aquella actitud: una particular

conciencia sobre la muerte. En este trabajo mostraré su importancia en toda Venezuela.

En un principio, este tema me parecié extrafio, pero a lo largo de 12 investigacién
me di cuenta que estaba al frente de un imaginario que ya conocfa y que —digdmoslo
asi— habfa olvidado: 1a muerte cercana, los muertos fami]i?res, los cuentos sobre los
muertos, los muertos heroicos, los muertos milagrosos, el “gusto” por las muertes trigicas
o accidentales, por los entierros, etc. Ademds, el imaginario y el tema que he estudiado
pertenecen a una realidad cultural de la cual soy parte; muchos de los cuentos sobre
fantasmas, muchas de las creencias acerca de Ia muerte, muchos de los relaros de los
mucrtos milagrosos escuchados o leidos durante la recoleccién de la informacién,

rcalmentc, no eran nuevos para mi.

Todo esto me planted algunos interrogantes: ;Hasta qué punto somos conscientes,
como investigadores de la pertenencia a la realidad que estudiamos? ;Cémo nos afecta y
cémo debemos enfrentarla? En el caso de la muerte sélo puedo decir que Ja heterogeneidad
cultural que nos es propia se repite en este tema y se repite en mi: la aspiracién a un mds
all4 glorioso pervive en nuestras mentes y anhelos, torpedeada, tal vez, por una

preocupacién ancestral, aunque también muy actual, por el presente, por el gozo de la



vida y pot una despreocupacién —por no decir una total indiferencia— ante la vida

ascética y las promesas de vida eterna.
20) DETERMINAR LAS PARTICULARIDADES DEL CULTO A 1.OS MUERTQS EN MER!DA.

Me tocé adentrarme al tema del culto a fos muertos: ;qué es realmente el culto 2 los
muertos? ;Toda relacidn entre muertos y vivos es culto a los muertos? ;Es el culto a los
santos catdlicos un culto a los muertos? Habfa asumido desde el comienzo que en Mérida

habfa un culto a los muertos el cual se encarnaba en la devocién a los muertos milagrosos.
3°) ESTUDIAR EL FENOMENGC DE LOS “MUERTOS MILAGROSOS” EN MERIDA.

En este trabajo, mostraré la particularidad del culto a los muertos milagrosos en
Mérida; no obstante, la existencia de este fenédmeno no se limita a nuestra ciudad, ni a
Venezuela y, por lo menos, hay que ampliarlo a Latinoaméri(ia_. Por otra parte, aunque
existen importantes diferencias, he observado algunas semejanzas entse el culto a los muertos
milagrosos con el culto a los héroes y el culto a los santos. Esta semejanza, ademds de una
explicacién histérica admite explicaciones que se deben buscar en el orden del mito y de los
universales culturales, donde la actitud y las creencias sobre Ja muerte tienen un espacio

claro y determinante.’

4) ESTUDIAR LA RELACION DE LOS “MUERTOS MILAGROSOS” ¥ LOS MUERTOS FAMILIARES

coN EL Curto A Mania Lionza.

Considero el culto a los muertos milagrosos un sistema aparte, con sus rituales y
mitos particulares, distinto al catolicismo oficial y al culto a Marfa Lionza. Por ello he
considerado pertinente relacionar el cutto a Marfa Lionza con los muettos milagrosos; ya se
ha dicho mucho acerca de la capacidad de este culto para absorber, sincretizar y apropiarse
de signos y slmbolos de distintos sistemas, si consideramos el culto a los muertos milagrosos
como un sistema independiente vemos que también han sido incorporados al culto de
Marfa Lionza, lo cual muestra la fuerza y el arraigo de éste en el imaginario y en la mentalidad
def venezolano.  Mucha gente despliega su religiosidad en el culto a los muertos, la gente
puede rendir culto a estos muertos de Ja manera que lo desee: dentro de los rituales de
Maria Lionza, en el culto catdlico, en los cementerios, en la intimidad de su casa, o haciendo

todas las combinaciones posibles.

La importancia de los muertos familiates en la vida de los meridefios (y venezolanos
en general} muestra la cercanfa de este culto con el culto a los antepasados o a los ancestros;
una idea algo atrevida pero se puede sostener de las observaciones etnograficas y de los datos

que hemos recabado. Por supuesto, para rechazar o aprobar esta hipétesis debemos deslindar
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el significado de culto a los muertos y de culto a los antepasados. En todo caso, la autonomia
y la espontaneidad del culto a los muertos milagrosos, en muchos casos, no permite que e
culto de algunos de €s10s muertos prospere y se institucionalice. Es decir, falta lo que posee el
culto a Marfa Lionza, si bien éste es bastante auténomo y no acepta dogmas ni cleros posee los
intermediarios, los “guardianes” del culto (sacerdotes, mediums y bancos). En el culto a los -
muertos milagrosos existen familiares, devotos muy fieles, que luego de recibir el milagro se
han dedicado a cuidar la tumba del muerto, 0 amigos convertidos en devotos; la constancia de
éstos no siempre se mantiene lo cual no necesariamente implica el final del culto pero, tal vez,
si su decadencia; no queda alguien que repita fa histaria del muerto, el “mito” que necesita
actualizarse y vivificarse a través del relato. No obstante, en algunos casos pareciera que no es
necesario conocer {a historia del muerto para que algunas personas crean y sean devotas de
aquél; son llevados a las tumbas de los muertos milagrosos gracias a la difusién de los relatos de
los milagros y faveres que aquellos han concedido. Lo que se difunde ya no es el relato de la
vida y muerte del “heroe” sino sus milagros; parafraseando un conocidisimo refrén popular:

‘Se cuenta la historia de los milagros pero no la historia del santo”.

2. Metodologia

La metodologia que empleé en este trabajo para recolectar la informacién y los datos
ha sido primeramente etnogréfica. Hice un trabajo de campo en los cementerios de Ef
Espejo, en la ciudad de Mérida, y ¢l cementerio de la ciudad de Ejido, donde estdn
concentrados los muertos milagrosos. Fut a observar en diversas oportunidades las tumbas
de estos personajes y en ocasiones especiales como aniversarios de sus muertes y en los dfas
de difuntos. También exploré algunos pueblos de los Estados Trujillo, Lara y Apure donde
recopilé alguna informacidn sobre algunos muertos milagrosos (el Tigre de Guaitd, el Anima

del Pica Pica y el Mata €'Silva)'.

En primer lugar, he intentado describir de la manera més minuciosa posible algunas
de las tumbas de estos muertos milagrosos, mostrando las que tienen mayor relevancia para

ef culto popular, las mds visitadas y la diferencia con otras menos frecuentadas.

Entrevisté {entrevistas abiertas) a [as personas que “mantienen” y cuidan (o lo hicieron

en el pasado) las tumbas de los muertos milagrosos, No todas tienen estos “guardianes”,

' Esto fue gracias a que paralelamente a esta investigacién estuve haciendo etnogréfia en esas zonas

como parte del proyecto etnobotdnico Biisgueda de plantas con actividad contra Tryravosoma Cruzt
y Lessisania Mexscana, de Ta Facultad de Ciencias de la Universidad de Los Andes, coordinado por
el profesor Michel Dubordieu, en el cual he entrevistado a curanderos, yerbateros, “brujos”, etc.



Cementerio de Ejido
2 de Noviembre, Dia de Difuntos.
Fotografia tomada por Francisco Franco

Lapidas de tumbas removidas. Cementerio de Ejido
Fotografia tomada por Francisco Franco

Entrada principal del Cementerio de Ejido
Fotografia tomada por Francisco Franco



algunas ya casi no son visitadas, estdn descuidadas y dificilmente pude observar visitantes, -
como ocurre en el cementerio de Ejido, sin embargo las floves y Jas velas dejadas sefalan que
rodavia no se ha extinguido el culto. También entrevisté a muchos de los devotos que

visttaban a los muertos milagrosos, asf como a los trabajadores del cementerio.

Entrevisté a otras personas escogidas al azar, a veces cercanas a mi, con las cuales

conversé largamente acerca de los muertos milagrosos y de la muerte en general.

Otro tipo de informante fueran personas pertenecientes al culto de Marfa Lionza,
creyentes en los muertos milagrosos. Participé con ellos en distintas rituales, asistiendo a
centros de cultos y viajando ademds a 1a Montafia de Sorte (lugar sagrado fundamental
desde un punto de vista mitico y ritual en el culto de Marfa Lionza, es visitado regularmente
por los adeptos del culto de toda Venezuela, sobretodo en Semana Santa y el 12 de octubre,
“el dfa de la Raza™.

Revisé testimonios histdricos ya publicados para reconstruir el mito de Gregorio
Rivera (petsonaje del siglo XVIII merideiio pero que atin goza de vigencia como “santo
popular™} y utilicé informacién bibliogrdfica acerca de otros “muertos milagrosos” o mitos
vividos de Venezuela y Latinoamérica, a fin de contrastar y comparar rasgos y aspectos de
todas estas figuras. Pero, ademds, hacemos sefialamientos acerca de algunos temas relacionados

con la muerte que deben ser estudiados desde una perspectiva etnohistérica.
a ‘)

He sido, ademds mi propio informante, ya que a fo largo de este trabajo he reconocido
——aunque a veces no se perciba en el trabajo— que mucho de lo que he podido reconstruir o
informacién que he recabado no es nueva para mi, ya la he escuchado antes, en mi nifiez o
juventud, asf como a lo largo de mi vida. Asimismo, el imaginario de la muerte, la mentalidad
acerca de este tema, las representacionces y rituales sobre efla las he vivido y he participado de
estas muchas veces; seguramente no con la conciencia y la distancia que a lo largo de este trabajo
he intentado; distancia que tiene el propésito de comprender. Soy sujeto que estudia un sujeto-
objeto en el cual estoy inmerso. Con esta petspectiva quise —o intenté— adentrarme en este

tema y en esta actividad de investigacién, tal como pretende Bricefio Guersero (1993):

“...para considerar ln heterogénea realidad cultural que nos caracteviza” y buscar la
plenitud de la autoconsciencia de modo que la erdtica mujer polidndrica [;nuestra
idiosincrasial] deje de ser ambivalente, caprichosamente cambiante, y sadomasoquista,
y se convierta mds bien en una latitud amplia, tibia y maternal donde pueda encontrar
aire respirable la totalidad de nuestro ser con sus antagonismos y contradicciones en su

tanbaleante peregrinaje hacia la luz... " (p. 28).



Esta investigacion —como ya lo hemos sefialado— no contiene puramente
informacién etnogréflica, ha sido complementada con informacién histérica. La perspectiva
con la cual hemos trabajado se inscribe dentro de lo que se conoce como emobistoria, la
combinacién del método etnoldgico-etnogréfico e histérico. Esta definicién es muy vaga,
de hecho entre los investigadores que se reconocen como etnohistoriadores o que “hacen
etnohistoria” hay muchas diferencias e incluso contradicciones en su forma de ver la
etnohistoria. Algunos afirman que es una metedologfa, otros que es una disciplina o una
simple perspectivade investigacién®. Otros autores son mucho mds optimistas y la definen
de manera mds amplia; este es el caso de Moreno Ydnez y Oberem (1993/1994), quien nos

. . . Fl
dice sobre la Etnohistoria:

“..Su objeto es, sin lugar a dudas, descubrir el proceso histdrico de una colectividad
humana y analizar ln auto-visidn bistdrica que ha desarrollado ese grupo social y la
Sfuncidn de esta anto-valoracidn dentro de su propia cultura ... [yl como toda reflexién
cientifica, la Etnohistoria deberd posibilitar un nivel de abstraccidn dentro de pardmetros

universales...” (p. 54)

La etnohistoria serfa una investigacién etnogrifica del pasado, cuyo objetivo serfa
parecido a lo que busca el etnogrilo, tratar de percibir, reconstruir y estudiar cémo se ve una
comunidad a sl misma, pero en el caso de la etnohistoria serfa una comunidad o una sociedad
ya muerta, dcsaparccidas. Este pasado es visto, a la vez, desde sus implicaciones sincrénicas y
diacrénicas, lo cual supone una distincién menos rigida entre pasado y presente y una menor
“obsesion” por la “veracidad histdrica” {segun como lo vefa la ciencia positivista decimonénica).
Por otra parte, para estudiar temas del pasado no necesartamente se debe recurrir exclusivamente

a documentacién escrita; MorenoYdnez y Oberem (1993/1994) sefiala que la etnohistoria

7 En este sentido Piedad L. Tello y Socorro Vdsquez (1992) anotan “... la mayorfa de los
investigacdores coinciden en afirmar que la etnohistoria es un método o una téenica. Sefialan sus
caracterfsticas pero no existe consenso al definirla como disciplina ni al delimitar su campo de
accién ni su merodologfa. Igual sucede en relacién con su cuerpo tedrico que limita la aplicacién
amplia de modelos en su interpretacién de la historia, La etnohistoria se considera un medio de
combinar aspectos generalizantes de la etnolog(a con la cuidadosa evaluacién de fuentes y los
aspectos particulares de los que se ocupa el historiador ... (p. 88).

T Segtin Lévi-Strauss {Raza e bistoria {1952]), una sociedad desde su perspectiva puede agrupar de
tres maneras o categorfas a los otros pueblos y culwuras: .. las que son contemporéneas de ellz,
pero se hallan situadas en otro lugar del globo; fas que se manifestaron situadas en otro fugar del
globo; las que se manifestaron aproximadamente en e} mismo espacio, pero la precedieron en el -
tiempo; las que existieron a la vez en un tiempo anterior al suyo, y en un espacio diferente de
aquel en que ella se asienta ...” (Citado en Gabotiau 94:1972). Triple diversidad, en el tiempo,
en el espacio, en ¢l espacio y el tiewpo, que corresponden al objeto de la etnologia.



debe incluir la tradicién oral como fuente, entendida aquélla en un sentido bien amplio, lo cual

podemos llamar sencillamente etnograffa (Clarac 1996:17; Franco Graterol 1998).

En este trabajo hemos reconstruido el relato de muchos muertos milagrosos de
Venezuela, en algunos casos nos hemos servido de informacién etnogréfica, en otros de
testimontos histéricos. Nuestra intencién no ha sido la elaboracién de “biografias”, ni
mucho menos de precisar la “veracidad” de las historias sobre los muertos milagrosos. En
efecto, éstas son relatos o simples cuentos que nos hablan de la vida de una persona de
“carne y hueso”, aparentemente comin y corriente, que vivié y murié en una época

determinada; en fin, pasado que un historiador puede reconstruir.

)

Los relatos sobre los muertos milagrosos, los hemos considerado aqul, como el discurso
que una comunidad determinada ha elaborado acerca de cierto personaje que sabemos existié
en un momento histérico —a veces preciso— y que dice mds acerca de la realidad de esa
comunidad que del mismo personaje histérico. Pero, aclaremos de nuevo, no es la biograffa
de los personajes lo que intentamos reconstruir en este trabajo (qué “hicieron realmente”, su
pensamiento, su vigencia, su importancia histérica, sus doctrinas polfticas, etc.}, lo que aquf
nos interesa es el mito popular, colectivo, que se ha construido alrededor de los llamados
Muertos Milagrosos®. Todo lo que se diga, todo lo que se cuente acerca de los muertos milagrosos
nos interesa, no hay versién privilegiada®: tanto los relatos de sus devotos, como los libros de
historia que hablan de ellos, los periédicos que se resefan noticias que los involucran, los
monumentos asociados a ellos, asl como los rituales y oraciones, ete., todos estos son documentos
que nos proporcionan alguna informacién y nos dicen algo —a condicién de saber leerlos—

sobre el sentido cultural, social, religioso y humano de los muertos milagrosos.

Aligual que muchos mitos cldsicos y de otras culturas, las historias que existen alrededor
de estos muertos resultan a primera vista escandalosas e inexplicables; generaimente, han sido
dejadas a un lado, sin remordimientos, por los investigadores ya que no calzan en los canones
oficiales de la cultura, la historia y la sociedad. Por esto, creemos, son dificiles de considerar

por los historiadores y sociolégos, son relegados despectivamente a los folkloristas, atn cuando

* Los mitos, asl como [z historia, son relatos y en este sentido, como sefiala Martinez (1997):
“Todo relato es, por definicién, infiel, La realidad, como ya dije, no se puede contar ni repetir.
Lo tinico que se puede hacer con la realidad es inventarla de nuevo.” {p. 97).

1 Como sefala Lévi-Strauss (1968), cuando habla acerca de las variantes del mito de Edipo: “... Si
los comentarios de Freud sobre el complejo de Edipo forman parte integrante del mito de Edipo,
pierde sentido la cuestién de saber si la transcripcidn del mito de origen de los zufii hecha por
Cushing es lo basrante fiel coma para ser retomada. No existe versién ‘verdadera’ de la cual otras
serfan solamente copias o ecos deformados. Todas las versiones pertenecen al mito.” (p. 199).



constituyen una parte fundamental de las creencias y rituales de la mayoria de los venezolanos
y latinoamericanos. ;Pero como debemos abordar estos relatos? Hacemos, entonces, nuestras

las preguntas de Marcel Detienne (1985) acerca de la mitologfa. Citémoslo largamente:

“... Pero, squé voz se ha de ofv en la mitologla? ;Qué pensamiento se bha de descubriv en ella?
('f .a 1ngen tridad de fa ignorancia o la przfm‘)m arr'gz'mzf?

JEl canto de la tierra o la tragedia de la Naturaleza?

GEL discurso sobre s{ mismas de las sociedades primitivas o arcaicas?

Es el fendmeno religioso superior, ese que da eficacia y significacién a los otros ¥ cuyas
garantias, en el pats indoeuropeo de Dumézil, son graves administradores de ln memoria
y del pensamienta colectivos?

;O bien, segiin la expresion de Tylor, padre fundador de la antropologia, se trata de una
ﬁfomﬂd de nodriza?

sHay un pensamiento mitico en el que todas las formas de la cultura estén como revestidas
y envueltas por alguna figura surgida del mito?

sEngendbra este tipo de pensamientas en forma indefinida segiin las reglas de transformacisn,
enunerables yin df;ﬁ’c‘m?

;Serd la tierra natal en donde el pensamiento filoséfico toma conciencia de st mismo a
medida que consigue abstraerse de aquél y hacerse conceptual?

;Exige una fe vigorgsa?

;Es salvaje o culro? ;O ambas cosas?

;Describe lo sabrenatural? ;Lo legitima?

¢Ex insconsciente, obligatorie, fundamental bajo la engafgsa apariencia del placer que
provoca sin cesar?

¢Una ignorancia que imita la profundidad o lo esencial que se ignora?” (p. G).

Si bien muchas de estas preguntas no corresponden o no tienen sentido para los mitos de
los muertos milagrosos, sefialan la multiplicidad de sentidos que se pueden encontrar en

los mitos. Estos admiten numerosas significaciones y poseen distintos niveles’: una visién

* “La mitologfa ha sido interpretada per el intelecto moderno como un rorpe esfuerzo primitivo
para explicar ¢l mundo de la naturaleza (Frazer); como una produccién de fantasia poética de los
tiempaos prehistéricos (Miiller); como un sustitutive de la tbstruccidn alegdrica para amoldar el
individuo a su grupo (Durkheim); como un suefo colectivo, sintomético de las urgencias
arquetipicas dentro de las profundidades de la psique humana (Jung); como el vehiculo tradicional
de la intuiciones metafisicas més profundas del hombre (Coomaraswamy); y como la Revelacién
de Dios a sus hijos (la Iglesia). La mitologfa es todo esto. Los diferentes juicios estdn determinados
por los diferentes puntos de vista de los jueces...” (Campbell 1997:336).



sobre la naturaleza, fantasia poética, sustitutivo de la instruccién alegérica que el grupo
utiliza para controlar al individuo, formas de conocimiento —como seRala Lévi-Strauss
(1986)—, la representacién de la historia de los pueblos con sus héroes y hazafias —
siguiendo a Evémero de Mesina, 5. IV a.C— etc.); pero generalmente quienes se han

acercado al fendmeno mitico hacen hincapi€ sélo en uno de sus sentidos.

3. Acerca de la nocién “Muerto Milagroso”

La gente llama Muertos Milagrosos a aquellas personas que en vida tuvieron una vida
singularizada y, luego de muertos, de manera aparentemente “espontdnea” y por “consenso
popular”, hacen favores y milagros a los vives, distinguiéndose asi de otros muertos piblicos,
o héroes. Son venerados de manera “{ntima”, familiar o publicamente en la tumba, en el
cementerio, en ef lugar donde murieron o en un altar casero —ya sea de Marfa Lionza o de

Santos catédlicos o a veces sin necesidad de eflos.

Los relatos que existen alrededor de cada uno de estos personajes lo consideraremos
como un mitp vivide, mis o menos, en el sentido en que lo 1sa Mircea Eliade (1985) como %z
historia de los actos de los Seves Sobrenaturales”. El problema para nosotros es que aquellos “seres
sobtenaturales” son hombres de carne y hueso y los relatos que hablan acerca de ellos no remiten
aninguna €poca originaria o primordial; sin embargo, sus relatos se estructuran de acuerdo con
una forma de pensar mltica, donde el pasado del personaje no es visto por su comunidad como
lineal e histérico, sino mds bien es percibido como legendario o arquetipico, al igual que sucede

con los héroes® de las distintas tradiciones culturales. Segtin lo formula Eliade (1985):

“El mito es la dltima —no ln primera— etapa en el desarrollo de un héroe ... el
recuerdo de un acontecimiento histdrico o de un personaje auténtico no subsiste mds de
dos o tres siglos en la memoria popular. Esto se debe al becho de gue la memoria popular
reticne dificilmente acontecimientos ‘individuales’ y figuras ‘auténticas’ Funciona por
medio de estructuras diferentes; categorias en lugar de acontecimientos, arquetipos en vez
de personajes histdricos. El personaje histdrico es asimilado a su models mitico (héroe,
etc.), mientras que el acontecimiento se tncluye en la categoria de las acciones miticas
(lucha contra el monstruo, hermanos enemigos, etc.). St ciertos poemas épicos conservan
lo que se llama ‘verdad histérica), esa ‘verdad’ no concierne casi nunca a persondjes y

acontecimientos precisas, sino a instituciones, costumbres, paisajes...” (p. 48).
e N
¢ Eliade (1985) se refiere aqutl a los héroes de las tradiciones de pueblos qtie no se consideraban

“primitivos”, cuyas historias se han conservado en su mayorfa 2 través de la escriuta (p. 42).



Segtin sostiene Lévi-Strauss (1968), el mito, al igual que el lenguaje, se define por serala |
vez diacrénico y sincrénico; dicho de otra manera, siempre se reficre a acontecimientos
precisos del pasado, pero posee también una “estructura permanente”, atemporal (p. 189)
que casi no cambia. DPor ésto, el mito hace referencia simultdneamente al pasado, al futuro
y al presente. Por su parte, Mircea Eliade, en la cita anterior, opone “verdad historica”,
“acontecimientos auténticos” con esa estructura temporal a que hace referencia Lévi-Strauss.
Es interesante, en todo caso, lo que afirma _E]iadc porque opone la verdad de la disciplina
histérica, “lo que ocurrié realmente” y lo que la memoria colectiva o popular asume como
“verdad”; las dos versiones son parte del mito. Al respecto, mencionando la historia
(mitificada) de amor trdgica de una paceja, en una localidad campesina de Europa, nos dice
Eliade (1985} que “..Ja historia verdadera no era sino mentira [para la comunidad). Ef mito
o erd, por otra parte, cierto mds que en tanto que proporcionaba a la historia un tono mds

profundo y mds rico: revelaba un destino trdgico.” (p. 51).

Eliade (1985) también aftrma que la mentalidad “primitiva” y la memoria colectiva
“popular” no pueden percibir a ciertos hechos o a ciertas personajes como histéricos,
cotidianos, aburridos, como humanos normales sino que los transforma en mitos. Esto
segin Eliade muestra mds que fa imposibilidad de guardar en la memoria colectiva hechos
y acontecimientos, la imposibilidad del pensar mitico de asumir la individualidad humana

en cuanto tal:

“...la importarcia de los arquetipos para la conciencia del bo;:fbre arcaico y la sncapacidad
de Lt memoria popular para retener lo que no sean arquetipos no nos revelan algo mds que
la resistencia de la espivitualidad tradicional frente a la historia; ... [sino que] nos revela
la caducidad o en todo caso el cardcter secundario, de la individualidad bunana en
cuanto tal, z'nd{m'dual:'&m’ cuya espontaneidad creadora constituye, en tiltimo andlisis,
la autenticidad y la irreversibilidad de la bistoria...” (p. 51) fsubrayado nuestro].

Pareciera que Eliade reconoce en el mito del héroe, donde se exalta individualides, una

bisqueda colectiva de luchar contra la irreversibilidad de la muerte.

A lo expresado anteriormente, Mircea Eliade (1978) agrega que la historia de
aquelios seres —en nuestro caso, el relato sobre el muerto contada por la gente— “_.se
considera absolutamente verdadera (porque se refiere a realidades) y sagrada (porque es obra
de los Seves Sobrenaturales)...” (p. 25). En este sentido, no estamos hablando de lo que
realmente ocurrid, lo que nos interesaes la “biografla” que la gente ha construido, cuenta,

renueva, actualiza acerca de ta vida de aquel personaje que luego de muerto hace milagros



y que la gente venera, lo arquetipico segiin las palabras de Eliade. Los relatos sobre los
muertos milagrosos son considerados sagrados porque se refieren a un un “muerto especial”,
que se acerca a la divinidad, intercede por los vivos, interviene mégicamente, en los mis
pequefios detalles de ta vida y, a veces, en los m4s graves e importantes, incluso puede salvar
de la muerte’. El culto supone, pues, una relacién ritual y sagrada con la figura del muerto
milagroso que se concretiza en la solicitud de favores y milagros de los devotos y la concesion

de aquellos por parte del muerto®,

Pero hay que precisar que Eliade se refiere sobre todo a mitos de emergencia y mitos
de origen, los cuales son distintos a los que vamos a tratar aquf, ya que los relatos sobre los
muertos milagrosos no parece que remitan a un tiempo primordial, fundante ¢ de migracién, -
sino, como sefiala Garcfa Gonzélez (1981), mds bien reflejan rasgos fundamentalmente
sociolégicos, “donde la vida del héroe traduce una sociedad determinada” (p. 51)”% la sociedad
colonial, Ia repiblica fundada por los héroes de la independencia, la sociedad campesina
venezolana, la sociedad urbana contempordnea. Solamente en el caso de Bolfvar se hace
referencia a un tiempo primordial, aquel de la fundacién de la pateia.  Asf, también, los
relatos sobre los muertos milagrosos traducen una sociedad imaginaria, una sociedad mds
justa e igualitaria, mds bien utépica que se ha logrado o encarnado en aquellos personajes,

pero de manera cotidiana; de alguna manera “resumen” {en el sentido de que estdn inscritos

-l

Dice Foucault (1999): "Quizé hay en la palabra una adhesién esencial entre a muerte, la
prosecuci6n ilimitada y la representacién del lenguaje por sf mismo. Quizd la configuracién del
espejo al infinito contra la pared negra de la muerte es fundamental para todo lenguaje desde e
momento en que no acepta circular sin dejar rastro. No es desde la invencién de la escritura que
el lenguaje pretende proseguir hasta el infinito; pero tampoco es porque no querfa morir que
decidié un dfa tomar cuerpo en signos visibles e imborrables..." (p. 130},

% Para Eliade (1978) vivir el mito implica una experiencia verdaderamente religiosa “.. .puesto que se
distingue de la experiencia ordinaria, de la vida cotidiana. La ‘religiosidad’ de esta experiencia se
debe al hecho de que se reactualizan acontecimientos fabulosos, exaltantes, significativos; se asiste de
revo a las obras creadoras de los Seres Sobrenaturales .., (p. 25) Las personas del mito se hacen
presentes, uno se hace su contempordneo. Esto implica también que no se vive ya en el tiempo
cronolégica, sino en ¢l Tiempo primordial ... Revivir aquel tiempo. reintegrarlo lo mds a menudo
posible, asistir de nuevo al espectdculo de las obras divinas, reencontrar los seres sobrenatutales ¥
volveraaprender su leccidn creadora es el deseo que puede leerse como filigrana en todas las reiteraciones
rituales de fos mitos. En suma, los mitos revelan que el mundo, el hombre y 1a vida tiene un origen
y una historia sobrenatural, y que esta historia es significativa, preciosa y ejemplar.” (p. 26)

? Garcfa Gonzalez (1981:52) declara que usé el término “mito vivido™ fo tomd de Clarac de Bricefio
(1981) quien reconace como mito no sélo al “mito relatado” ... sino también a todas las creencias que
tmplican una préctica simbélica muy viva y refacionada de algin modo con ef mito de origen...” (p.

18). Sin embargo, creemos que los relatos sabre los Muertos Milagrosos no remiten a mitos de origen.



en la biograffa mitica de aquellos héroes) aspiraciones sociales de la comunidad y sus “héroes”
de alguna manera lo llegan a cumplir, por ejemplo Evita Perén quien de ser una oscura
actriz de radionovela se convierte en pocos afios en primeta dama de Argentina y “Benefactora
de los humildes y jefa espiritual” de aquella nacién (Eloy Martinez 1997:183). Pero esas
aspiraciones ho apatecen tan claramente sefialadas como en el relato de Evita, fa mayorfa de
las veces —como mds adelante veremos—, estdn reflejadas en el mito de manera negativa:
tos muertos milagrosos son desharrapados, borrachos, modelos sociales negativos, como ha’
seitalado Clarac (1984; 1992:298). Pero estos mitos no encierran solamente aquellas

reivindicaciones sociales, como todo verdadero mito admiten otras y multiples significaciones.

Reconocemos, pues, como Muertos Mi]agrosos a santos catélicos que nacieron en
América durante la colonia, a los llamados héroes revolucionarios, como el Che o héroes
politicos, como Evita Perén (Qer capfeuto III). No estudiaremos a profundidad a estos personajes,
pero los mencionaremos para constrastar o resaltar algunos de sus rasgos; hemos encontrado
que mucho de lo que vamos a afirmar en este trabajo sirve para explicar a estas figutas.
También admitimos como Muertos Milagrosos a muchos espiritus del Culto de Marfa
Lionza (ver capftulo IV}, ya que, segiin el trabajo etnogrifico, la gente que les rinde culto
combina en gran parte de los casos el culto en el cementerio, lugar de la cumba, o en las
sesiones espititistas de Marfa Lionza, En este dltimo caso la relacién con el muerto es

mucho mds cercana y familiar.

Por dltimo estdn los que son llamados propiamente muertos milagrosos o dnimas
milagrosas, los cuales pertenecen a sistema de culto que consideramos independiente, donde
se cruzan y mezclan elementos de la historia (regional, venezolana y mundial), del catolicismo

con ¢l culto a los santos y de Marfa Lionza.

Si bien en principio el trabajo debfa limitarse a los muertos milagrosos meridefios,
me encontré con que muchos de los muertos milagrosos de otras partes de Venezuela eran
también adorados en Mérida y viceversa. En un comienzo los relatos se mostraron distintos
y contradictorios en algunos casos, pero en la medida en que avanzamos en la investigacién

fuimos encontrando interesantes correspondencias.

En este punto, hacemos nuestra fa observacién de Lévi-Strauss (1986) donde aclara
el porque toma mitos de distintas emias y lugares y los compara, los combina y contrasta.

Nos dice lo siguiente:

“...podria discutirse nuestro derecho a elegiv los mitos a devecha e izquierda, de aclarar

un mito del Chaco con una variante de la Guayana, un mito ge mediante su andloge



colombiano. Pero por respetugso de ln bistoriay por dispuesto que esté el andlisis estructural
a sacar provecho de todas las lecciones, se niega a dejarse encervar dentro de los perimetros
ya circunscritos pov la investigacidn histérica. Al contvario, demostrando que mitos de
miucy diversos origenes forman objetivamente un grupo, plantea un problema a la historia

¥ la invita a ponerse a buscar una solucidn...”(p. 17).

En nuestro caso los mitos vividos referidos no son tan distantes en cuanto a contexto histético,

solamente a Latinoamérica; aunque sf distintos en cuanto al contexto cronoiégico.
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Capitulo I
Muerte e individualidad

A continuacién precisaremos algunas nociones acerca del tema de los muertos y la
muerte, tratando de delimitar el campo del fenémeno a estudiar: el del culto a los muertos
milagrosos en Venezuela y Mérida. Partiendo de la premisa de que la conciencia y la actitud
hacia la muerte, asf como la relacién con los muertos y 1a existencia de muertos exaltados,
singularizados, fuertemente individualizados {no necesariamente sometidos a cultos) son
nociones universales. Asimismo, trataté de definir qué es el culto a los muertos, su universalidad
y sus manifestaciones particulares en algunas culturas y cémo se define la individualidad de
la persona en relacién con la muerte. Revisaré algunos cultos a los muertos parecidos al de

los muertos milagrosos, ast como su refacién con el culto a los santos y a los héroes.

{. Muerte y cultura

La conciencia de la muerte, ya sea que se manifieste como insistencia, sospecha u
olvido, pone al hombre de manera dramdrica frente 2 su pasado y a su futuro, a su historia
y a lo que “viene después” de su propio deceso; a 1a naturaleza y 2 la cultura, al individuo y
a la sociedad, a su miedo y a su herofsmo, a su finitud y a sus ansias de eternidad, en fin 2 la

realidad y al misterio que ella implica.

La muerte, de forma contundente e ineludible, le revela al hombre su radical
discontinuidad y su pertenencia al mundo natural; esta conciencia de la muerte supone una
“actitud cultural” que lo enfrenta y, a la vez, lo protege de aquella, distancidndolo del animal®.
Louis-Vincent Thomas (1993), al respecto, nos dice que el hombre es el tinico “animal que
entierra a sus tmuertos’ y su actitud frente a la muerte y al caddver es el “rasgo natural” por el
cual escapa de la naturaleza hacia fa culeura (p. 11). Dicho de otre manera, la indeterminacién

natural del hombre supone, con respecto a la muerte, una actitud que se manifiesta en los

' En estudios de etiologla, mds o menos recientes, se han descubierto en los animales
comportamientos que tal vez muestran en éstos una “cierta acticud” frente a la muerte; en todo
caso. ésta no parece que supere la determinacién biolégica (al respecto ver Thomas 1993:97).
En la misina linea, Morin (1992) sefiafa que el animal es ciego a [a idea de su propia muerte y
esta ausencia de conciencia quiere decir adapracién del individuo a la especie: “...La conciencia
s6lo puede ser individual, y supone 1tna ruptura entre la inteligencia especifica ... el instinto, y
el individuo. La individualidad animal no existe...” (p. 59).
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distintos rituales funerarios y en las creencias que el hombre ha creado para “sortear” y
“asumir” su muerte. Por su parte, de manera parecida, Edgar Motin (1992) considera que la
aparicién de una conciencia de la muerte fue un paso fundamental en el proceso de
hominizacién, provocando una brecha en la evolucién biolégica del hominido que lo llevarfa
a buscar una especie de camino propio, cultural, separado de la naturaleza; esta brecha entre
las vistones subjetivas {la conciencia de la muerte) y objetivas (el hecho de morir) serd colmada .
de mitos y ritos de “supervivencia™. En este sentido, el arqueslogo y etnélogo Leroi-Gourhan
{1971} afirma que las précticas funerarias en los primeros hominidos corresponden al desacrollo
“de una afectividad propiamente humana™, la cual pertenece “a unos estratos profundos del
comportamiento psiquico” (p. 111) y agrega que en las sociedades actuales “.. cuando se
borran las superestructuras religiasas, las prdcticas funerarias no pierden nada de su importancia.”
{p. 112). Las afirmaciones anteriores estarfa mis o menos de acuerdo con lo que sostiene el
historiador Philippe Arigs (1999}, quien afirma que en gran parte de la historia de la humanidad

ha prevalecide un “modelo” de 1a muerte que él Hama domada’, caracterfstico de casi toda [a

7 ... todas las futuras religiones y filosoffas intentardn superar o profundizar a través de mil distintas
caminos este irtompible vinculo, esta insuperable ruptura...(Motin 1992:117). Asimismo, la
etnologfa “...muestra que en todas partes los muertos han sido, o son, abjeto de pricricas que
corresponden a creencias relacionadas con su supetvivencia (bajo la forma de espectro corporal,
sombra, fantasma, etc.} o con su renacimiento...” {Morin 1971:23).

* “El entierro entre los hombres de Neanderthal es précticamente segtiro, peto estd mal demostrado
por los hallazgos arqueolégicos. En el paleolitico superior, la sepultura es también segura,
igualmente el uso del ocre, aunque esto con menos precisién, y el muerto conservaba sus vestiduras
petsonales” (Leroi-Gourham, Las religiones de la Prehistoria, citado por Thomas, 1993:303),
“Las cumbas de Monte Carmelo (40 mil afios), las de Ia capilla de los Santos (43-35 mil afios),
las de! Monte Circeo {35 mil afios), son sepulturas auténticas: el difunto se encuentra en posicidn
fetal ... a veces con huellas de polen, como en una cumba irakiana (;lecho de Aores?); los huesos
estdn untados de ocre (;funerales?); los despojos protegidos por piedras, que mds tarde estardn
acompafiados de armas y alimeatos (;muerte=viaje?).” (Idem).

# Con Thomas (1993) consideramos que el término de “muerte domada” puede llevar a equivocos:
“...5¢ ha pretendido que algunos pueblos muestran una verdadera familiaridad con la muerte;
basta ver la deshinhibicién con que hablan de ella, 0 su comportamiento en los funerales {desérdenes
de conducta, bufonadas, trifulcas, comidas copiosas, embriaguez). Tal fue nuestra primera reaccién
frente a la muerte africana; pero mucho tiempo después comprendimos que no era as(, y que estas
apariencias escandalosas, a veces indecentes o cuande menos despreocupadas, ocultan en verdad
actitudes o ritos de una rara complejidad y de un gran alcance simbélico. Hasta el humor sirve
para ocultar tomas de conciencia indiscutiblemente dramdticas. No se domestica gratuitamente
ala muerte.” {p. 370). Los estadounidenses parecen tener la misma opinién que critica Thomas
con respecto a los mexicanos, quienes supuestamente no temerfan a la muerte debido a una
familiaridad que se destaca el 2 de noviembre el dfa de los difuntes; incluso en San Francisco los
estadounidenses “celebran” la muerte ese dfa, con una especie de marcha, disfrazados al estilo
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humanidad, y que se puede definit de acuerdo con los siguientes rasgos: 1°) la muerte es
asumida no individualmente sino como un acto social; 2°) la muerte ha sido ritualizada para
“soctalizarla” y arrancarla de Ja naturaleza, protegiéndose asf al grupo de la discontinuidad
salvaje y peligrosa que significa la muerte; 3°) la muerte no constituye un fin, es un trinsito
o una espera hacia un mds alld, a veces considerado como verdadera inmortalidad; 4°) la
muerte estd vinculada al mad, el cual remite a miltiples significados como el dolor fisico, la -
desgracia, Ia enfermedad, el sufrimiento, la mala suerte, la envidia, etc., todas consideradas
como manifestacién de la “violencia ciega de las fuerzas naturales” y sociales, las cuales hay
que ritualizar para defenderse de ellas, siempre vinculada a algo o alguién (Aries 1999:500).
Este “modelo” de muerte no cambié en sus aspectos fundamentales sino en los dltimos siglos
en el occidente europeo cristiano y atn asf —teconoce el autor— no se puede afirmar que
hoy en dfa haya desaparecido. Aunque este historiador se dedica al desarrollo histérico de la
concepcidn, la actitud hacia la muerte y las “mentalidades™ implicadas con aquella en el
occidente cristiano {desde la Edad Media hasta el presente), de manera implicita reconoce
una especie de sustrato en la concepcién y actitud acerca de la muerte mds o menos permanente
en el hombre. M4s que un modelo histérico acerca de la muerte, la “muerte domada” sefiala
algunos rasgos que nos parecen comunes a casi cualquier cultura y sociedad ~——que no sea la
occidental moderna—: la muerte como fenédmeno social, las creencias y los rituales que

existen altededor de ella y la creencia casi universal de que no constituye un fin.

La muerte estd rodeada de mitos, rituales, creencias, actitudes, etc. y lo reconocemos
como un hecho universal, incluso en 1z actual soctedad moderna donde a la muerte se le ha
puesto un velo pesado y oscure que sélo en ciertas ocasiones, no sin repugnancia, es

levantado®; este “olvido” y marginacién constituye una actitud, aunque de signo negativo.

Halloween. Hay que recordar un pasaje de la pelicula de Gr:'ng; viejo {basado en la novela de
Carlos Fuentes), donde el gringo protagonista va de regreso al campamento de los revolucionarios
al lado de un prisionero {un oficial del gobierno) que iba a ser fusilado al dfa siguiente. Ellos iban
conversando, camino al campamento, y al gringo le pareci6 pasmoso, e incluso demasiada vanidosa,
fa actitud cinica del ofictal Federal sobre su préximo fusilamiento, ast que ¢l gringo influyé —sin
qrierer— para que el general revolucionario Miranda {su amigo} decidiera fusilarlo inmediatamente,
ante esto la actitud del prisionero cambié radicalmente y llorando suplicaba que lo dejardn vivir
por lo menos un dfa mds; su actitud “familiar” y despreocupada ante su propia muerte (el dfa
siguiente) se desvanecié cuando se hizo presente e inminence.

5 En el Occidente moderno, poco a poco, se fue alejando a los muertos del centro de la vida de los
hombres y a la misma muerte; ésta desaparece en la exaltacién de la vida como valor absotuto
que se acumula, pretendidamente sin término: sin muerte. Con Baudrillard (1980) podtfamos
decir que en las actuales sociedades los muertos han dejado de existir; "...Son arrojados fuera de
la circulacién simbélica del grupo. No son seres protagonistas, compafieros dignos del intercambio
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En la actualidad, también existen otras actitudes que muestran una preocupacién por la
sobrevivencia después del "final”, producto de la influencia de las religiones y el pensamiento
oriental: otras estdn caracterizadas por la confianza y la esperanza en la tecnologfa y la
ciencia, en la posibifidad de que gracias a ella podamos vencer definitivamente la enfermedad

y la muerte, una aspiracién a cierto tipo de inmortalidad.

Hoy, el tema de la muerte esta de moda® pero nunca habfa estado ausente del
pensamiento del hombre, ya sea mitico, religioso o filoséfico; es la ciencia social occidental
que en las tltimas décadas del siglo XX ha reconocide como una novedad la importancia
del estudio de la muerte. La proposicidn de Morin, hecha en los afios cincuenta, sobre [a
necesidad de “copernizar la muerte y elaborar una ciencia total”, o lo que algunos han
propuesto en llamar antropotanatologia (Thomas 1993:10} retoma una tradicién filoséfica

de reflexién acerca de la muerte”.

2. Etnologia de [a muerte

El tipo de refacién e intercambio que se establece entre los vivos y los muertos
—quedando admitida su universalidad— no es igual en todo pueblo y cultura; en
efecto, el hembre ha cteado complicados sistemas mégicos, religiosos y filoséficos
para explicar y protegerse de la inevitabilidad de la muerte y su misterio: enterrando
a sus muertos, rindiéndoles culto, incinerdndolos, construyendo grandes o pequefios
monumentos funerarios, conviviendo con ellos, alejdndolos, etc. Como dice Paul

Valéry en el prefacio al libro de Frazer, Creencia sobre los muertos (citado en Thomas

1993):

... han sido proscritos y alejados cada vez mds de los vivos ... arrojados cada vez mds lejos del
centro hacia la periferta, y finalmente a ninguna parre ..." {p. 145).

¢ Citando a un autor Thomas (1993) sefiala que a comienzo desde los afos sesenta los estudios en
psicalogfa sobse fa muerte hablan aumentado de manera exponencial {p. 15). Nosotros hemos
observado que los estudios sobre la muerte en antropologfa y en historia han tomado un auge
curioso en las dltimas décadas y esto asumiendo que no hemos hecho ninguna pesquisa exhaustiva.

7 Morin (1994) en su libro El homébre y la muerte (publicado por primera vez en 1951) en varios de
sus capitulos hace un recorrido por la historia de la filosoffa mostrando las posiciones de algunos
filosofos occidentales acerca de la muerte, desde los griegos hasta Sartre y mosteando por dltimo
la posicién de los cientfficos contempordneos (hidlogos y bioquimicos). Por su parte, Philipe
Arigs (1999) en su historia de la muerte en Occ_idente se vale en gran medida de fuentes literarias,
de grandes y pequeiias obras, para reconstruir los cambios en la mentalidad acerca de la muerte.
Ver también: Ferrater Mora {1988) y Toynbee (1971).
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... De la Melanesia a Madagascar, de Nigeria a Colombia, cada pueblo teme, evoca,
alimenta, utiliza a sus difuntos; mantiene trato con ellos; les atribuyen un papel positivo
en la vida, los soportan come pardsitos, los acogen como huéspedes mds o menos deseables,

les confieren necesidades, intenciones, poderes. (p. 182).

Como vemos, los muertos siempre han tenido un puesto en la sociedad humana,
incluso han llegado a convertirse en el niicleo de lo religioso; aunque a veces ese espacio
puede ser despreciado o negado, como en las actuales sociedades modernas. Sin embargo,
no pretendemos afirmar que todas las religiones estdn fundadas en un “culto a los muertos™.
Consideramos, con Marc Augé (1993}, que cuando la sociedad se remite sin cesar a su
pasado, “presencia-ausencia” de los muertos que pesa sobre la suerte de los vivos (p. 24), la
relacidn con los difuntos llega a convertirse en religién. Aquéllos afectan continuamente el |
presente y el grupo se ha organizado en relacién e intercambio constante con ellos y con el
mds all4, no le bastan los rituales funerarios para resolver la descohesién y la “violencia™ que

-—segtin Girard (1975:320)— significa la muerte de alguno de sus miembros.

Las sociedades que tienen como base religiosa el culto a los muertos son aquéllas
que poseen un culto a los antepasados o culto a los ancestros; no obstante, otras sociedades
pueden dedicar parte de su tiempo y esfuerzo a rendir culto a algunos de sus muertos, a
cambie de ayudas, milagros ¢ intercesiones con otras deidades en el mids all4, sin ser el dnico

tipo de manifesiacidn religiosa.

Aqul nos topamtos, pues, con un problema de fronteras cuya delimitacién supone
contestar varias interrogantes: ;Es la familiaridad y el intercambio con los muertos un culto
a éstos? ;Este tipo de relacién sélo aparece en las llamadas culturas “primitivas™ ;Se puede
considerar sin lugar a duda el culto a los ancestros y el culto a los héroes un culto a los
muertos? ;Es el culto a los santos cristianos una proyeccién cristiana del culto a los
antcpnsados? (Entonces, es el culto a los muertos milagrosos un culto a los antepasados?
No creo que podamos contestar todas estas preguntas de forma satisfactoria, no sélo por su
extensién y complejidad —cada una de estas interrogantes podtfa ser una tesis— sino ademds
porque actualmenre se admite que es dificil marcar territorios claros y precisos en materia

religiosa o en todo caso las fronteras tradicionales entre religién, .cultos populares y magia ya

" Buxo 1 Rey (1989) formula la hipétesis de que la religién ne es un simple producto cultural sino una
forma de cognicién que genera modelos de realidad a partir de “lz inexactitud y la incerteza de la vida”
producto de Ja muerte. Agrega que el nicleo universal temétice .. .constitutivo de toda religion es
Ja preocupacién por la muerte en la elaboracién de modelos intuidos, imaginados y racionalizados
sobre el alma, la inmortalidad y orros, asf como referente de roda reflexién axiolégica ..." (p. 209).
Algo parecido habfa formulado hace tiernpo Malinowskis (1974).
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e Es

no se consideran tan precisas e, incluso, intentar deslindar estos territorios muestra m4s una
intencidn de exaltar y justificar algunas formas religiosas en détrimento de otras, mis que

un intento de comprenderlas.

En cualquier caso, nosotros nos atenemos 2 una definicién amplia de religién, ya sea
ésta institucionalizada, popular —en el sentido de no oficial— o practicada por un nimero
restringido de personas; constituye un asunto social, reconocible porque crea espacios donde
el individuo converge y establece lazos con sus semejantes, normalmente a eravés de rituales
pero también a través de la creacién de signos, sfmbolos y mitos donde la gente se reconoce y
se explica infinidad de fenémenos, proporcionando sentido, en la mayorfa de los casos, a la
individualidad desde una perspectiva césmica y cotidiana. Asimismo, toda creencia —
sistematizada o no—es, 0 puede considerarse, rcliginsa, incluso stn mencionar cxplfcitamcntc
alguna divinidad. Clifford Geerez (citado por Augé 1993): incluye dentro de lo religioso
las diversas prdcticas simbélicas fragmentarias que, en buena parte de las sociedades modernas,
constituyen una especie de religion sin fe ni culto unificads ...” (p. 389)°. Ademds, se debe agregar
que pricticas y representaciones simbdlicas distintas pueden convivir y enfrentarse entre sf en
una misma sociedad (Bricefio Guerrero 1983; Clarac 1992).

2.1. CERCANIA Y FAMILIARIDAD CON LOS MUERTOS

Hasta ahora hemos insistido en la familiaridad que la mayorfa de las sociedades
tradicionales no occidentales mantienen con sus muertos, sin que necesariamente desarrollen
un tipo de culto a los muertos. Vamos a mostrar ejemplos diversos de Suramérica, Melanesia
e incluso de Venezuela para afirmar la universalidad, dentro de esa compleja diversidad, de
fa relacién entre vivos y muertos matcada por la idea de muerte-renacimiento y por la
nocién de las distintas “almas”. Y en este contexto se puede sin embargo desarrollar una °
especie de culto a ciertos muertos, individualidades exaltadas y singularizadas por su rol
social, religioso y sobre todo individual durante su vida, representados por la figura del
chamdn y la del guerrero cuyas proezas individuales son rememoradas en cantos épicos o
relatos que se mantienen a través de la tradicién oral. La muerte no sefiala ningdn fin,
solamente una transformacién, pero algunos individuos escapan a ese ciclo, manteniendo

su individualidad y a veces recibtendo un tipo de culto.

? Clifford Geertz afirma: que el estudio antropolégico de Ia religién *.. .es ura operacién en dos fases:
en primer lugar, un andlisis del sistema de significados implicados en los sfmbolos que constituyen
la religién propiamente dicha, y, en segundo lugar, el establecimiento de las relaciones existentes
entre estos sistemas y los procesos socioestructurales y psicolégicos ...” (citado por Augé 1993:389).
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El tipo de familiaridad que la mayoria de las llamadas “culturas primitivas” o de

“mentalidad arcaica™®

mantienen con sus muertos generalmente no se considera como
culto a los muertos. FEsta familiaridad o intercambio con los muertos est4 basado en la
nocién de que la muerte es un trénsito, una transformacién, una regeneracién, es una
profunda y universal nocién que aparece en las mentalidades de los pueblos tradicionales,
donde “.. toda muerte anuncia un nacimiento, todo nacimiento procede de una muerte, todo
cambio es andlogo a una muerte-renacimiento y el cicly de la vida humana se inscribe en los
ciclos naturales de la muerte-renacimiento.” (Morin 1994:115). Es lo que sefialdbamos arriba
cuando decfamos, con Ariés (1999), que la muerte para el hombre realmente nunca ha

constituido un verdadero fin.

Maurice Leenhatdt (1974} quien estudié y convivié por mucheos afios con los canacos
de Nueva Caledonia, eelataba que uno de ellos, en 1915, viajd por primera vez a Sidney, donde
le sorprendié ver tanta gente caminando por las calles; al regresar a su comunidad le comentd 2
sus paisanos que en aquella ciudad los muertos “caminaban al lado de los vivos™. El mismo
Leenhardt informa de otras anécdotas canacas donde muestra que la familiaridad que este
grupo tenfa con los muertos podfa, a veces, provocar confusién cuando se encontraban con |
extrafios, éstos podian ser confudidos con los muertos o viceversa. Los exploradores europeos
del siglo pasado informaban que los canacos se mantenfan indiferentes, en la primera época de
contacto, cuando ellos pasaban cerca de sus aldeas, pero, a la vez, muy atentos porque crefan

que aquellos extrafios pedfan ser muertos que rondaban las aldeas canacas (p. 64).

En una conferencia sobre los Yanomami'!, Catherine Alés y Jean Chiappino (1997)
(antropélogos franceses), comentaban el tipo de familiaridad que este grupo establecfa con
sus muertos, mity parecido a lo que relataba Leenhardt. Cuando ellos llegaron por primera
vez a un chabono, los Yanomami quedaron muy sorprendidos con la visita de aquellos

extrafios que no se pareclan a los vecinos con quienes normalmente tenfan relaciones,

" Hacemos nuestra la reserva de Bricefio Guerrero {1966) —que también lo es de la etnologla
moaderna— en relacién con el término “sociedades primitivas”: ... no son sencillas, es decir, no
son primitivas, st por set primitivo se entiende ¢l estar comenzando, el no haber logrado todavia
un desarrollo en cierta forma prefigurado para toda la humanidad, o el haberse detenide en un
estadio de conato frustrado ... Sus fundamentos y manifestaciones presentan una complejidad y
una diferenciacién tales, que sélo largos siglos de hacer cultural pueden hacer comprensibles ..."
(p. 24). Casi todos los investigadores en ciencias sociales estdn de acuerdo con las implicaciones
negativas y peyorativas del término, sin embargo no se ha podido, o no se ha querido, encontrar
un vocable sustituto que tenga consenso entre ellos.

I Realizada en Mérida en la Universidad de Los Andes, organizada por el Centro de Investigaciones
Ernolégicas (CIET).
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inmediatamente asumieron gue eran “aparecidos” o fantasmas que visitaban a los muertos
1

posteriormente esta idea cambié y fueron tratados comoe extranjeros, es decir no-Yanomami.

Lo primero que resalta de estas anécdotas es |a facilidad con que estos grupos pueden
confundir a un “vive” con un muerto, confirmando lo que sefalaba Morin (1994): “.. /os
espectros no abandonan el espacio de los vivos ... éstos los sienten omnipresentes ... pululan por
todas partes ... el desconocido suele ser interragado ast: ‘Quién eres 1, oh desconocido, hombre o
espiritu? Lo que significa gue la vida de los muertos estd imbricada en la de los mortales, andloga
a efla...” (p. 146). Podriamos decit que los Yanomami y los Canacos se explican —como
nermalmente lo hacemos tocos los seres humanos— una situacién extrafia, que en primera
instancia no pueden explicar, a partir de lo conocido. En este caso, las creencias acerca de la
relacién entre muertos y vivos sirve para definir la relacién con aquellos extranjeros; los
muertos son considerados unos “otros” con los que cotidianamente se convive, mds o menos
en paz; entonces, la figura de los muertos que acechan a los vivos sitve para explicarse la

presencia de aqueltos extranjeros y media en las primeras relaciones que con ellos establecen.

Si bien se puede establecer una relacién cordial con los “muertos”, también puede
ser hostil y peligrosa, pueden ser temidos, causar enfermedades y contaminar a los vivos.
Esta es una de las razones por Jas cuales, en el caso de los Yanomami, la selva es temida’?, ya
que estd habitada por esplritus y seres hostiles a los seres humanos; de allf que se recomienda
a los miembros del grupo no salir solos del Chabono'?. Joshep Campbell (1997} afirma
que los espacios que estdn fuera del trinsito cotidiano y frecuente de los pueblos son poblados
por todas las mitologfas “con engafosas y peligrosas presencias” {p. 77) y las regiones
desconocidas como desiertos, selvas, mares profundos, tierras extrafias, ete. “son libre campo
para la proyeccién de los contenidos inconscientes” (p. 78). Por su parte, Mircea Eliade
(1985) sostiene que el espacio que nos rodea, en el cual sentimos la presencia y accién del
hombre, es decir el espacio socializado-culturizado, siempre corresponde con un “arquetipo”,

= 114 LE [1] kol £l L 3
concebido como un “plano”, una “forma” o un “doble”; pero el espacio que nos rodea

" El mundo humano, sepiin los Yanomami, es frecuentado por distintos seres: los aparecidos o
espectros de Jos muercos {Pore) que vagan por [a setva; otros espititus relacionados con los animales, -
plantas, el hosque, elementos naturales, etc., llamados Hekrras, estos son los “espfritus auxiliares”
que se afojan en el pecho de los seres humanos para proporcionarles [a fuerzas vitales, antepasados
miticos yanomami; existen también otros seres peligrosos que causan dafios a los seres humanos,
muy parecidos a ciertos animales (Chappino 1997; Lizot 1988).

"' El Shapono o Chabone es la vivienda yanomami, semi permanente, hecha de  madera y palma,
tradicionalmente circular que refleja la organizacién social, el orden cédsmico y la visién simbélica
del tiempo y el espacio (Lizot 1988:513).
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donde ¢l hombre no ha hecho presencia, regiones salvajes, incultas, etc., no cotresponde a
ningtin prototipo y lo que es mis, es asimilado al caos; por tanto esos espacios antes de ser

habitados deben ser primeramente “cosmizados” (p. 18).

Por otra parte, hay que hacer notar que €l espiritu o “alma” de los muertos entre los
yanomami generalmente se mantiene errante entre los vivos en la etapa de descomposicién
del caddver y durante el dueto, en este perfodo se le teme, asf como en el caso de una “mala
muerte”. Sobre esta categorfa es importante que nos detengamos. Su par opositor es [a
buena muerte, la cual corresponde a una muerte cumplida segiin {as tradiciones; es decir, es _
la “muerte ideal” que una sociedad sefiala a sus miembros como tal, por ejemplo 1a muerte
en familia de los campesinos, la muerte en ta guetra o en un duelo, el suicidio como manera
“honrosa” de morir y como escape al deshonor en ef Imperio Romano, en cambio hoy en
dfa la muerte rdpida y sin sufrimiento es considerada por muchos como una buena muerte.
En oposicién, la mala muerte es aquella que implica por la forma del deceso un desorden
social y un grado de impureza y contagio mayor hacia los vivos que la mueree normal. Se
considera que una persona tiene una “mala muerte” cuando muere de manera especracular
o trdgica (ahogados, ahorcados, etc.) o de manera “anormal” (mujeres encinta, durante la
iniciacién, etc.); también las personas socialmente peligrosos o demasiado singularizadas
(algunos locos, brujos o reyes “demasiados cargados de numinosidad”) o porque mueren sin
descendencia o sencillamente parque no se les hizo el ritual funerario acostumbrado (Thomas
1993:230). Jennsen (1982) va todavia mds all4, sefalando que entre los grupos “primitivos”
es muy extendida “Ia relacién entre muerte violenta y convertirse en demonio o fantasma”
le parece concluyente que “cuando se habla de muertos, temidos como esptritus, se trata sobre
todo de victimas de una mala muerte ... |y] se trata de individuos que no han sido admitidos en
el reino de los muertos... ” (p. 362)}. La mala muerte es un atentado contra la sociedad y la
“salud” de los individuos, requiere entonces un esfuerzo ritual y simbélico mayor que el

acostitmbrado en las muertes comunes y corrientes.

Pero no siempre la muerte es tan peligrosa; como todo lo s2grado lamuerte es percibida
como ambivalente.  Baudrillard (1992) sefiala que entre los grupos “primitivos” la muerte
implica un cambio de estatuto social manteniéndose el intercambio entre muertos y vivos; no
hay entre éstos “distincién en el plano simbélico”, sin embargo como los muertos tienen otro
estatuto exigen algunas precauciones rituales,”.. . visible e invisible no se excluyen, son dos estados
posibles de la persona. La muerte es un aspecto de la vida... ” (p. 153). El cambio de estatuto
ocurre en virtud de la transformacién del vivo en muerto, gracias, o por intermedio, de los

tituales funerarios, que en este sentido equivalen simbdlicamente a un ritual de iniciacién: el
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muerto es preparado para su otra vida, es iniciado para el mds all4'*. Esto es muy claro en el
caso de los Canacos, también en Africa negra, China, Japén y muchas culturas andinas,
donde se ha documentado muy bien el culto a los ancestros, practicado desde hace mucho
tiempo. En el caso de los Yanomami y de las culturas amazénicas no parece tan evidente ese

cambio de estatuto en los muertos, a pesar de la familiaridad que a veces se establece con éstos,

2.2. LA NOCION DE “PERSONA" ¥ SUS “DISTINTAS ALMAS”

La muerte ademds de significar un cambio social de la persona también implica un
cambio onteldgico. Con fa muerte ocurre la separacién de los distintos elementos (o “almas™)
que integraban a [a persona. Este es un tema recutrente en la mayorfa de las culturas
estudiadas por la etnografia y la etnologfa cldsica, la cual generalmente utilizé informacién
recogida por misioneros u oficiales coloniales que posefan una visién cristiana del alma,
concepcion bastante alejada de la nocién de fas “diversas almas” que componen a la persona.
Marc Augé (1993) plantea bien el problema del uso de la palabra “alma” para nombrar a

todos estos componentes de la persona en estas culturas:

“..La palabra alma, que a falta de término mds adecuado emplean ciertos etndlogos
para designar algunos de sus principios, debe distinguirse claramente ... de su sentido
cristiano (pues de lo contrario corresponde de inmediato a una unificacién de la nocidn
de persona y a la definicién de un vinculo exclusivo del alma individual con el Dios
personal). Felizmente el equivoco creado por este homdnimo ... ba quedado disipado
gracias al plural que esos mismo etndlogos se han visto muchas veces forzados a emplear

para dar cuenta de la realidad. La persona, como concepto, remite simultdneamente

" Entre los Tanala de Madagascar, nos informa Linton (1970) .. _la familia estaba dividida en
dos grupos, el de los vivos y el de los difuntos, y los dos grupos tenfan la misma reatidad para
la mente del aborigen. El grupo de los muertos tenfan su pueblo, donde sus miembros vivian
exactamente en la misma forma en que vivieron antes de su muerte, incluso caséndose y
teniendo hijos. La muerte es considerada como poco mds o menos un cambio de residencia,
y el aspecto mds importante de la ceremonia fiinebre era la presentacién del nuevo difunto a
sus antepasados, con la peticidn de que lo recibieran y trataran bien. Por otra patte, se ponla
en conocimiento del difunto su nueva posicién y se le aconsejaba que, toda vez que ya formaba
parte del grupo de los antepasados, deberfa cémportarse de acuerdo con esta nueva posicign. ..”
{p. 437). En este mismo sentido, la vida en el més all4, segin Jennsen (1982): “.. .aparece
como comparable en todos los detalles a 1a de acd. Los muertos viven en casas, cultivan sus
campos, celebran las fieseas eradicionales, son casados, y adn en ocastones se da la idea de que
su permanencia allf, como en fa vida terrenal, es pasajera. Procrean, envejecen, mueren y van
a otro reino de los muertos.” {p. 330).
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a la existencia de una pluralidad de principios y al orden codsmico, de donde extrae su

coherencia.” (p. 224).

Thomas sefiala (1993) que para el caso africano —donde las distintos componentes
de la persona son tan numerosos en algunas etnias que es diffcil para un occidental analizar
con sus propias categorias estos sistemas sin restatle significacién y fuerza— sc trata de una
totalidad concreta, ... existencial que pertenece sobre todn al orden del mito. La conciencia
intelectual no puede aprehender todn su sustancia...” (p- 258). Como agrega Augé (1993),
esas “almas” se integran en la personalidad del individuo, “... /o abandonan o lo siguen hasta
la muerte, se combinan unas con ohas, se esfuman o se reencarnan: variantes aparentemente
infinitas, pero que jamds se deben al azar o a la arbitrariedad.” {p. 64). Los pueblos que
poseen esta nocién y mantienen su lengua, flaman a cada una de éstas “almas” de manera
diferente, cada una de distinta “naturaleza”, composicidn multiple de la persona, o
“multiplicidad coherente”, como dice Thomas (1993), sefialando distintos aspectos de la
personalidad (social, individual, biolégico e incluso césmico); cada una de estas “almas” est4
relacionada con la divinidad, un principio vital, a veces con los antepasados, con el lenguaje,
con el cuerpo, con la individualidad que permanece después de la muerte, con la sangre, la
sombra, €l aliento, etc. Thomas (1993) enumera algunos de los componentes de la persona
en el Aftica:

“.. el diola (Senegal} afirma que ¢l es a la vez enil (cuerpo), yal (alma) y bubinum
(pensamiento). Fl mina (Dabomey), que su yo es a la vez se (alma, soplo vital), jete (antepasad
rémmrmzdo) y kpoli (signo del individuo; su destino estd revelado de alguna manera por
Fa). Elyoruba (Nigeria) declara gue él tiene un ara (cuerpo), un emi (soplo vital), un ofiji
(doble), un ori (esptritu-inteligencia que tiene asiento en la cabeza), un okon (esplritu-
voluntad que reside en su corazdn) y un conjunto de firerzas secundarias, tales como el tpori,
alojada en los dedos de los pies, el ipin sjeun, localizada en el viente ... " (p. 250).

Para Venezuela se ha reportado (Pollak-Elez 1974) la existencia de la nocién de
“almas separadas” en Barlovento (Estado Miranda). Una de estas almas representa la
fuerza vital, proveniente de Dios y es la que nos proporciona la vida, tiene su sede en el
corazén o en la cabeza y gufa nuestras acciones, esta alma corresponde al aima catdlica ¥
luego de la muerte del individuo, sefiala Pollak-Eltz (1974) “...desaparece a la muerte de ln
persona. Probablemente vuelve a Dios pero este concepto no es muy claro...” (p. 170). La
segunda alma es una especie de espiritu protector, sombra o 4ngel guardidn, 2 veces
considerado externo  la persona; cuando una persona duerme, en ocasiones, esta alma

abandona el cuerpo y desanda, los “brujos” de 14 zona para realizar algiin tipo de sortilegio
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contra la persona atacan esta alma y a veces la capturan; cuando la persona muere abandona
el cuerpo, se convierte en espiritu y hace el correspondiente recorrido, segtin sea el caso,
por el Purgatorio hacia el Paralso cristiano o al infierno. Puede ocurrir también que el
alma-sombra quede vagando durante el perfodo de [os rituales funerarios y a veces rondando
“por siempre” los lugares que habité en vida (p. 170). Hay que hacer notar que ¢l afma
no-catdlica se manifiesta en los suefios y después de la muerte. Algunas de las creencias,
sefialadas por Pollak-Elttz, son comunes a otras partes de ycnczucla peto la nocién
claramente delimitada de dos almas distintas, componentes parciales de la persona que se
separan, siguiendo caminos distintos después de [a muerte, aparece en Barlovento asf

como en todas las Antillas (Bastide 1969:65).

También, entre los Yanomami una de las almas (Pe: ke 17 ama) est4 relacionada con
los antepasados miticos o espiritus auxiliares (Hekuras, espfritus originarios de las plantas,
animales y también humanos, ver nota 12), los cuales habitan en el pecho de la persona,
déndole vida y manteniendo en equilibrio todo su ser, cuando muere la persona los espiritus
auxiliares (Hekuras) escapan del cuerpo'®. Este componente de la persona es una especie de
principio vital o elemento divino y estar(a relacionado con los antepasados. Otro componente
de la persona Yanomami aparece cuando ésta muere, surge de las cenizas de la cremacién, y
es lo que hemos llamado el espectro o fantasma (Pore), el cual no existia antes de la muerte
de la persona. Los rituales funeratios buscan alejar a esta “alma” o “doble” de la comunidad
de los vivos, de hecho se mantiene entre ellos, mds o menos, hasta que finaliza el perfodo de

duelo y se aleja de la tierra hasta que se acaban las cenizas del muerto'S,

" ... Toda actividad del orden que sea, motriz o psico-sensorial, es funcién de espiritus auxiliares
especfficos que vuelven al cuerpo apto para realizarla. Lo consiguen gracias a las propiedades
dindmicas particulares que cada uno de cllos posee y transmite al cuerpo a fin de producir en €l
los comportamientos deseados. Estas entidades fueton cuidadosamente seleccionadas por los
antepasados respecto a su interés por la humanidad. Son movidas [por ello enferman o se curan,
respectivamente se desequilibran o equilibran) gracias a las Funciones singulares de los shamanes,
y éstas ltimas se reagrupan en el seno de la actividad que [lamamos ‘chamdnica’.” (Chappino
1997:257). Por su parte Lizat {1988) menciona otro elemento de la persona yanomami, el
Peikeno ub tipi, que pude traducitse como eco, de esta forma una persona puede ser molestada
pot el eco de un animal {p. 568).

1h

La tinica fiesta de los Yanomami es el reahu o reafir que consiste en lo siguiente: después de las -
ceremonias finebres y luego de ser cremado los restos de la persona, éstos son molidos hasta que
se convierten en un polvo muy fino, el cual es guardado en totumas que sirven de urnas, la fiesta
se lleva a cabo utilizando un poco de la ceniza del muerto y mezcldndolas con carate de plétano,
et cual es ingerido por'los familiares e invitados. Se pueden hacer varias fiestas con la ceniza de
un mismo muerto, hasta que aquélla se acabe, incluso puede durar varios afios, después de las
ceremonias Rinebres (Chiappino y Ales 1997:260; Lizot 1987:572).
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Consnmo de las cenizas del muerto. Fiesta fiinebre yanomami, llamada “teahu” o “reafu”
Tomado de Sanoja, Matio y Vargas, Iraida (1992) La huella asidtica
en el poblamiento de Venezuela. Cuardernos Lagoven. Editorial Arte.



2.3. EL DOBLE Y LA INDIVIDUALIDAD

El“doble”, uno de los componentes de la persona ha sido identificada por la etnologfa
con fa individualidad. Puede, a veces, segin el contexto cultural, estar relacionada con la
sombra, con los suefios, los espectros, la imagen reflejada, los fantasmas, el caddver, €] pene,
etc.; en algunas culruras se mantiene al lado de la persona mientras ésta vive, otras veces séfo
aparece luego de la muerte. Para Edgar Morin (1994} el doble es el nicleo de toda

representacion arcaica concerniente a los muertos:

"...n0 es tanto I reproduccidn, la copia conforme y rOST MORTEN del individuo fallecido,
sino que acompana al vivo durante toda su existencia, lo dobla, y este siltimo lo siente, Iy
conoce, lo oye, _lb ve, segin una constante expertencia diurna ¥ nocturna, en sus suefios,
en su sombra en su imagen reflejada, en su eco, en su aliento, en su pene e incluso en sus

gases tntestinales.” (p. 142).

Podriamos decir que es la representacién residual que tenemos de nosotros mismos y que
de alguna manera el grupo comparte y conoce; es una “imagen” individual pero que se
expresa de manera codificada de acuerdo con la cultura 2 la que pertenezcamos. Es la
representacién fantasmal de los “malos muertos” o de los muertos familiares, es la sombra
de la persona que debe resguardarse del sol de mediodia, es la imagen reflejada en el espejo
que siempre nos causa una “familiar extrafieza”. Son representaciones que estdn ligadas al

cuerpo, 2 lo corporal y a la finitud del individuo.

Siguiendo a Baudrillard (1992), el doble no es una imagen interiorizada e inconsciente
del individuo, esta es una nocién de individualidad del hombre moderno, basado en ¢l
principio de unificacién del sujeto en el alma y la conciencia tinica. No existe —aclara—

entre ¢l “primitivo” y su “doble™;

- una relacidn de espejo o de abstraccion como entre el sujeto y su principio espiritual, el
alma, o entre el sujeto y su principio moral y psicoldgico, la conciencia. En ninguna parte
aflora esta razdn indivisa, esta relacidn de equivalencia ideal que estructura para nosotros al
sujeto, basta en su desdoblamiento ... El doble como el muerto (el muerto es el doble del vivo,
el doble es ln figura viviente y familiar de In muerte) es un compatiero con el cual el primitive
tiene una relacion personal y concreta, una relacion ambivalente, feliz o desgraciada segiin el
easo, un cierto tipo de intercambio visible (palabra, gestual y situal) con una parte invisible

de st mismo, sin que se pueda hablar de enajenacién ... {porque no interioriza al doble).

“Ef estatuto del doble en iz sociedad primitiva .. es pues, lo inverso de nuestra alienacién:

el ser se desmultiplica en 8 en innumerables otros, tan vives como él, mientias que el
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sujeto unificado, individuado, no puede sino enfrentarse a st mismo en la alienacién y en
la muerte.” (p. 163)

El doble es una construccién antropoldgica para referirss a la individualidad. Esta no
necesariamente corresponde a un elemento particular de la “persona”, varia culturalmente,
aunque aparece con mucha frecuencia con fa muerte de la persona y queda rondando alrededor

del muerto y deJa comunidad. Para explicar mejor lo qué es el doble presentemos un ejemplo.

En el caso de los Yanomami ademds del pord (espectro o fantasma), que aparece
luego de fa muerte de la persona, posee un doble-animal o roreshi, et cual se hereda de los
padres (las nifias de su madre y el varén de su padre) y representa la sombra, la imagen de la
persona. Estay el doble-animal estdn unidos indisolublemente, la enfermedad de uno trae
la enfermedad del otro, Ia muerte de uno ocasiona ¢l deceso del otro. Un Yanomami
solamente puede saber a través de los suefios cudl es el doble-animal o noreshi que posee.
Tiene una existencia concreta en la selva pero vive muy lejos de su doble por lo cual es muy
remota la posibilidad de que se encuentren y que un Yanomami lo caze (Lizot 1988:566).
Este doble animal representa como una especie de gentelicio al cual pertenece la petsona,
asf como la herencia que recibe de sus padres y de sus antepasados, ya que para este grupo
fos animales son espiritus de antepasados. Aquf el término doble es usado en un sentido
lato por los etnogrifos y etnélogos que han estudiado a los Yanomami, no cortesponde al

doble antropolégico del que hablabamos arriba.

El aspecto individual de la persona yanomami es el nombre propio, el cual
pacticulariza a la persona y le confiere individualidad, por eso entre ellos es prohibido
pronunciarlo, se mantiene en secreto ya que puede ser manipulado mégicamente para dafiar

al poseedor del nombre, sélo se le menciona a los familiares 0 amigos mas cercanos'?.

Como se puede observar en Jos pdrrafos anteriores, la individualidad Yanomami, en
vida, est4 relacionada con el nombre propio y, luego de la muerte, con el espectro {poke) que
aparece luego del ritual funerario y se va definitivamente cuando se acaban las cenizas del

muerto {ver nota 16)}.

Por su parte, Marcel Mauss (1971) considera que la individualidad se mantiene

solamente durante la etapa def duelo “.. poco a poco, va borrdndose y el alma del muerto se

"7 “Segiin los Yanomami el nombrar a una persona implica correr el riesgo de provocar la muerte,
pronunciar el nombre de una persona fallecida es muchfsimo mds grave: se corte el tiesgo de ser
severamente castigado pot sus parientes mds cercanos si éstos se enteran de que se pronuncid,
hay peligro de encontratse con el aparecido del difunto y, en fin, volverse tartamudo o mudo
(aka pokepi)..." {(Lizot 1988:567).
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transforma en un principio mds o menos abstracto, que se confunde con el alma del grupo hasta
el dia en que se separa de él de nuevo para ir a animar otro cuerpo...” (Mauss 1971:134). En
la mayorfa de [os casos, no hay dudas de que esto es asl, incluso éste es el destino ideal de los
muertos, o por lo menos de esa parte de la persona ya fallecida, sin embargo, como ya
sefialamos puede ser que esc muerto quede rondando y molestando a los vivos. En algunas
culturas, el muerto se transforma en animal, se junta finalmente con fos antepasados andénimos
y, en efecto, el recuerdo se mantiene mientras existan parientes que lo recuerden. Por otra
parte, frecuentemente, es prohibide mencionar el nombre del muerto (uno de los
componentes de la persona) ya que éste puede regresat y molestar a los vivos, sin embargo
se mantiene la relacién con aquél. Mauss en el texto citado sefiala un tipo de reencatrnacién
(que no significa la preservacién de la individualidad), que aparece en muchas culturas
distintas (por e,iempln‘en Ja Melanesia), donde el alma, o una de ellas, luego de su estancia
en el munda de los muertos “regresa” en un nuevo cuerpo, COMO Un NUEVO individuo, es

decir como antepasado andnimo*®.

2.4, LA MUERTE Y EL CHAMAN

Pero existe otra posibilidad muy singular con respecto al destino del alma-doble o fa
individualidad cuando el muerto es un chamén. Como ya lo sefialamos, todo muerto es
peligroso en la etapa del duelo, no obstante el chamén lo es aun mds. Ta] como se ha
observado en vatios grupos amazénicos la muerte de aquél, nos dice Langdon (1996),
implica siempre una gran preocupacién para la comunidad que lo sobrevive. Entre los
siona (tucanos occidentales, del rfo Putumayo, Colombia) por ejemplo ocurre lo siguiente:
“ Cuands uno de ellos mueve, el cielo oscurece y hay relémpagos y truenos ... en ¢l pasado,
cuando un chamdn fallecta, ln comunidad se mudaba a otro lugar para evitar las enfermedades
e infortunios cansados por el ‘wati’® del difunte... ”{1996:66). Hay que recordar que si todo
muerto es peligroso y contaminante en la etapa de descomposicién det caddvery del duelo,

el chamén, que en vida tenfa el poder tanto de dafiar al enerzigo como a cualquier otra

'8 En algunos pueblos como los Trobiandeses, estudiados por Malinowski {1959; 1975), el espititu
del muerto se va hacia la tierra de los muertos (Toluma) y vive alli mds o menos igual a como
vivla en vida, aunque con mayotes placetes y disfrutes, en muchas ocasiones estos espiritus se
“abusren” y se devuelven al mundo de los vivos para “reencarnar” en algun recién nacido. No
existe aquf propiamente inmortalidad y la individualidad no parece perdurar.

19 Wasi: palabra siona que en su sentido més general significa entidad sobrenatural que no es visible en
circunstancias normales y que es potencialmente dafiina, puede estar asociado a animales, plantas, a
fendmenos naturales y a los muertos, los ‘wati’ de estos son normalmente peligrosos pata los vivos.
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persona, ahora en su condicién de muerto su peligrosidad se duplica, de allf el miedo

excepcional hacia la posibilidad de que el alma del chamin qiede vagando.

El chamén es una persona singular en estas culturas, asf como también lo es su
muerte; su destino post-mortem es distinto al que experimentan los demds morrales.
Normalmente, el chaman muerto se transformard en una especie de “ancestro” y su recuerdo
se mantendrd, sino entre toda st comunidad, por fo menos entre otros chamanes. Cuando
un chamin es muy destacado en vida dentro de su comunidad, luego de su muerte fungird
como un “espfritu auxiliar” para otros chamanes vivos. Chaumeil (1992) sefiala que entre
los Guaranfes, incluso, existe un culto de conmemoracién de los huesos de los grandes

chamanes (p. 117).

Jgualmente, en algunas comunidades amazénicas los guerreros tienen, al igual que los
chamanes, un destino diferente al de Jas demds personas. Segin Chaumei! (1992), los Yaguas
del Amazonas pernano reconocen un tipo de “inmorttalidad” a ciertos guerreros, el cual alcanzan
cuando han ejercido fa actividad de la guerra o han muerto en batalla. En estos dos casos,
sefiala el autor, se da un proceso de “ancestralizacién”, el guerrero se convierte en antepasado
y es recordado en los relatos que se narran en la comunidad, “ . relatos dpicos que cuentan las
proezas de guerreros invencibles nombrados individualmente, es decir inmortalizados como héroes
con un nombre que perdura y al cual uno se refieve.. " (p. 122). Por el contrario, cuando una
persona comun muere, luego del correspondiente ritual funerario, una de sus almas, la que
contiene e} principio vital, se convierte en esplritu forestal 0 animal, mientras su atma-doble

se va a la derra de los muertos {p. 118).

Algunos autores, basados en la supuesta discontinuidad entre vivos y muertos en
la concepcién de la muerte de los grupos amazénicos; han insistido que en estas culturas
no habfa ningin tipo de culto a los ancestros. Esta tesis estarfa basada en la nocién del
muerto como “vampiro”, en cuanto que el muerto regresa a matar o alimentarse de los
vivos y donde ¢l contacto muertos-vivos siempre serfa contaminante y peligroso, nunca
positivo ni benigno; se podr{a agregar, en apoyo a esta tesis, la prohibicién de nombrar al
muetto luego de las funerales, donde el vivo corre peligro, si este tabi se rompe la persona
transgresora es visitada y molestada por los muertos (ver Novoes 1992; Polo 1992; Lizot
1988; Perrin 1980; Chaumei! 1992; Langdon 1996). Al parecer, y siguiendo a éstos dos
altimos autores, la tesis del muerto como vampiro parece ser un poco imprecisa, ya que
atribuye a los muertos rasgos que fundamentalmente aparecen en la etapa de la
descomposicién del cadiver y del duelo, pero, ademds, obvia lo que hemos sefialado

acerca de la muerte del chamdn.
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Segtin Novoes (1992}, Polo (1992), Chaumeit (1992) y Langdon (1996) en algunas
culturas amazénicas se da un proceso de ancestralizacién pero no de todos los muertos sino
de algunos personajes particulares como el chamén y el guertero; por su parte, las personas
comunes experimentan un proceso de transformacién o de “retorno a casa” (una especie de
reencarnacién) pero sin mantener su individualidad. Nos parece interesante sefialar la
existencia de un tipo de culto a los ancestros, restringido, en varios grupos amazdnicos,
como los estudiados por Langdony Chaumeil, asf como entre los Yanomami, lo cual muestra
el relieve de la relacidn con los muertos en pueblos donde aparentemente no tienen un
puesto dentro de las representaciones simbglicas, ni ejercen ninguna funcién social dentro
del grupo, solamente temor. En cualquier caso los especialistas son Jos que pueden decidir
sobre el problema de la ancesrralidad amazénica, ya comprobadaen muchas culturas andinas,

en culturas africanas, de ta Polinesia y Melanesia.

Lo que hasta ahora nos parece interesante y queremas remarcar €5 la importancia de la
nocién de la muerte del chamin y ta del guerreto, como figuras individualizadas que se mantiene
en la memoria del grupo. Como sefiala Seeger y Viveiros de Castro [1979] (citado por
Landgon 1996), el chamén, fa bruja, el cantante y el lider cribal son categorias sociales que se

separan notablemente del grupo, fuertemente individualizados capaces de guiarlo y modificarlo:

“... De estos papeles sociales surge una region liminar donde la persona puede expresar su
profinda discordancia con el grupo y su con tribucidn a la berencia del grupo. En vida,
los chamanes son figuras liminares que protegen a su grupo y causan dafio a los enemigos.
De;pués de la muerte, se separan de su grupo, uniéndose al BAIN HOY WATT y atacando a
los vivos. Por dltime, coma figuras estelares’ los chamanes continsian teniendo un papel
importante en la herencia siona. Mientras la persona normal permanece en la memorta
de los vivos por un tiempo limistado, podriamos decir que, a través de las narvaciones, el

chamdn vive en las memoria de los siona eternamente ... ” (p. 74).

. 3 . .
La muerte del chamén® y la mancta particular como es asumida por su comunidad,
pone en evidencia una relacién muy particular entre la individualidad y la muerte. El

chamén, el mis social del grupo es luego de su muerte el mds asocial; el chamdn ef mis

1 E] fendmeno del chamén y su muerte hay que ubicarlo dentro del fenémeno de! chamanismo, el
cual ha sido estudiado con gran interés por la antropologfa desde ¢! siglo pasado y en Ia actualida.
En la etnologfa de América Latina ocupa abundantes paginas de investigacién. Como fenémeno
religioso o si se prefiere migico-religioso, es muy complejo, extendido por distincos y lejanos
4mbitos geograficos del planeta. Para Mircea Eliade “... el chamanismo ‘s una de las técnicas arcaicas
del éctasis, pevo también es mistica, es magia, es religion, e arte, & capacidad, es medicina, psicopatologia,
psicoandlisis y psicopompologia.” (Velizquez 1987:31). En efecto, el chamén es a la vez médico,
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sndividual durante su vida se convierte luego de muerto en el mds social: el énico que

mantiene su individualidad.

2.5. CULto A LOS ANTEPASADOS

Algunos aurores sefalan que el culto 2 los antepasados no constituye un culto
propiamentc a los muertos. En laconcepcién religiosa de aquellos pueblos donde se presenta
——argumentan— el hombre es considerado divino; el muerto no es en Gltima instancia el
objeto del culto sino aquella parte divina que lo compone como hombre. As{ lo estima
Jennsen (1982:344), quien afirma la universalidad de 1a nocién de la condicién divina del

hombre, 1a cual se presenta culturalmente segiin tres concepciones:
10) Por haber sido creado a imagen de dios, por ejemplo en el judafsmoy en el cristiantsmo.
29 Por haber recibido de fa divinidad una esencta espiritual, por ejemplo en fos Yanomami.

30) Por descender directamente de fa deidad a través de la cadena de antepasados,
participando asl en Jo divino, mediante la procreacién y el nacimiento; esta tiltima via de relacién
con dios corresponderia 2 la que se da en el culto a los antepasados, como cn el caso ~—teconocido

por los etnélogos— del Africa negra, China, Japén y en varias pueblos de fa Polinesta y la Melanesia.

En esta interpretacién de Jennsen acerca del culto a los ancestros, existe una gran
preocupacién por “tescatar” el culto a lo divino, incluso a reducir el de [os ancestros a una
especie de religién defsta-humanista que toma como pretexto 2 los muertos para adorar
finalmente al dios que est4 en todas las cosas; una versién moderna atribuida a sociedades °
que conciben a la divinidad de manera muy distinta. Sin embargo, estamos de acuerdo con

que la nocién de que el hombre pertenece o tiene un componente divino es universal.

brujo, sacerdote, psicopompo, guardidn de la tradicién de su pueblo y en algunas ocasiones jefe
polftico, en pocas palabras es la figura fundamental de diversas culturas actuales y pasadas; su poder
es précticamente ilimitado y pervive atin después de su muerte. George Devereux (1973) propone
que el chamén es generalmente un enfermo mental, aunque reconoce, s6lo para luego acentuar su
patologfa, lo especial, lo tinico o singular que es el chamdn dentro de su sociedad: “..aungue es
posible que todos los chamanes sean histéricos, es también cierto que incluso en las sociedades primitivas,
10 todos los histéricos son chamanes...” (p. 40); ademds, agrega: “..muy a menudo, ef chamdn es ‘como
tode el mundo’ pero ‘mds que todo el mundo’..” (p. 41). Devereux también reconoce, aunque no sin
discutirlo, que “..en ¢l seno de algunas tribus apaches en via de rdpida desintegracidn, el chamdn estd,
en el conjunto, menos neurdtice que la mayoria de los miembros de su tribu..” (p. 51). No obstante,
en los casos de acelerada "aculturacién” y “desintegracién” los chamanes pueden resistic mucho
mejor que sus parientes e inclusive enfermarse menos, contrarizmente a la tesis que Devereux
defiende. Tl chamdn es tal vez 1a persona que maneja con mayor desenvoltura y propiedad (si se
me permite esta expresién) los materiales culturales (ya sean conscientes o inconscientes) de su
sociedad y muchas veces gracias a él su cultura se mantiene en pie.
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En el culto a los antepasados muchas personas son objeto de veneracién en vida,
gracias a su relacién mds cercana con las deidades, el caso de los ancianos, pero sélo después
de morir es cuando aquellas personas consiguen la confirmacién para convertirse en
mediadores entre la divinidad y los hombres; sino alcanzan la condicién de muertos el

anciano no puede obtener su estatus de ancestro ni la posibilidad de recibir culto.

Laplantine (1974) coincide con Jensen (1982) al afirmar que el culto a los ancestros
en las sociedades “primitivas’ no puede considerarse propiamente un culto; supone una
relacion estrecha entre vivos y muertos, donde la sociedad de los vivos estarfa vinculada
estrechamente con la sociedad del més all4, Los difuntos son considerados personas que
han completado su ciclo, alcanzando su verdadero ser como hombres, entonces pasan a
ocupar un lugar privilegiado, a ser objeto de veneracién y, como corresponde, reconocidos
socialmente. Agrega que cuando la comunidad s torna hacia el ancestro “...se perpetiia la
permanencia del PivI.UM familiar, éste se Sfortalece en los primevos instantes donde el universo fue
creads, Nada de misterio bay en esto, ni de sobrenatural, en el sentido que nosotros damos
habitualmente a esa palabra...” [traduccién Thania Villamizar] (Laplantine 1974:18). La
persona estd vinculada primeramente a su comunidad, a veces estrechamente ligada a un
(Stem o animal clénico, ocupa un espacio social subordinada a los ancianos y en un nivel
mds alto —por as{ decirlo— a los ancestros. Estos, asl como los ancianos, son respetados

porque encarnan el principio del clan”, son aquellos que estdn mds cerca del origen mitico.

Esta preocupacién por tos antepasados, sometidos a una “actividad ritual, candnica,
reglamcﬁtada por laliturgia, auténtica institucién” {Thomas 1993:15), no puede considerarse
idéntica a aquella refacién con los muertos que mencionamos paginas atrss. Cuando hablamos
de manera estricta de culto a los ancestros, la particularidad de esta relacién con los muertos
estd en el hecho de que potencialmente cualquier persona del grupo puede convertirse —o
se convertird de hecho— luego de su muerte, en ancestro; este puesto —en el imaginario

escatolégico— no es concedido unicamente a las personas singularizadas y destacadas.

En las sociedades donde se rinde culto a los antepasados, donde religién y vida
cotidiana est4n masivamente relacionadas con sus muertos, el grupo ejerce una fuerte presién
para que la muerte como desaparicién de la individualidad no tenga ningtin efecto negativo
en la sociedad, ésta se erige como inmortal y la muerte de los individuos resulta apenas un
accidente, es la forma .. trascendida, hipostasiada, de la conciencia del grupo, una proyeccidn
en la utopia del deseo que el grupo tiene de perdurar sin término...” (Thomas 1993:9).

De acuerdo con Toynbee (1971:103) el culto a los antepasados implica una actitud

egocéntrica ante la muerte, una inquietud por lo que va a suceder después de su propio
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final. Ese empefio que por el grupo proclama el culto a los antepasados, estatfa solapando
y escondiendo un cuidado extremo por proteger a los vivos; la preocupacién del individuo
no estarfa basada tanto en [a “perpetuacién de la raza” —como dice el historiador inglés (lo
cual equivale a sociedad o al grupo al cual sc pertenece)—, sino en la certeza de que la
conmemoractén del muerto reciente {convertido en antepasado) tendrfa algin valor péstumeo

para aquél que le corresponda mantener el culto. Agrega Toynbee (1971):

“ .. el descendiente que practica el culto puede estar movide a soportar esta carga no sélo
por amor @ un padre o un sentimiento de piedad hacia un antepasado mds remoto, sino
también por una creencia en que los antepasado muertos tienen poder para beneficiar o
perjudicar a sus descendientes, y que es entonces aconsejable para sus descendientes el

it

satisfacerlos por la continuacién del culto... " (p. 103)

Esta afirmacién tiene bastante pertinencia pero no estarfa en contradiccién con la anterior de
Thomas, siendo mds bien complementaria. El comentario de este autor sefiala el rasgo
fundamental que caracterizarfa e} culto a fos ancestros, en cambio Toynbee resalta la actitud
psiquica que implica el culto a los antepasados e incluso el mecanismo psicolégico fundamental
que explicarfa la conducta de los homnbres ante sus muertos, dentro de una sociedad que tiene

como centro a sus antepasados, sin la cual dificilmente podria perdurar esa préctica religiosa.

2.6, ANTEPASADOS Y SANTOS CATOLICOS

La afirmacién de Toynbee (1971) nos fuerza a comparar esta actitud individual que
aparece en el culto a los antepasados con Ja que ha existido en el 4mbito catdlico en relacién
Con sus muertos, un compromiso ya no tan contundente pero sl presente entre vivos y
muertos. En el caso de Venezuela, en el culto a Marfa Lionza, es evidente ese compromiso
entre vivos y los espiritus de Jos muertos fo cual coincide con lo que sefiala arriba Toynbee
(1971): se establece un culto a los muertos ya no por péstumos favores sino por beneficios

inmediatos que los espiritus de los muertos pueden proporcionar a los vivos.

En el caso del culto a los santos y a las dnimas del purgatorio {durante la Edad
Media y hasta hace paco), la relacién entre vivos y muertos estaba caracterizada por la
busqueda de favores inmediatos pero también, en parte, como prcparacién para alcanzar el
futuro péstumo. La diferencia entre 4nimas y santos estar(a en la necesidad que tienen las
primeras de recibir culto, a través de oraciones y misas que favorecen a aquéllas a completar
«u camino hacia ef parafso; los santos, por su parte, ya habfan conseguido la dltima y alta

meta, reconocida por la canonizacién eclesidstica. En este punto existe una coincidencia
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clara entre el culto catélico a bas dnimas, el culto a los muertos milagrosos y la relacién entre
los creyentes y esplritus de los muertos en el Culto a Marfa Lionza. Animas, muertos y
espfritus necesitan de la relacién con los vivos para seguir su camino o evolucién hacia el
mis all4; sélo los santos habrian Hegado al final pero ésto qiltimo es decidido, sancionado,

no por los fieles sino por la jerarqufa eclesidstica a través de tos procesos de canonizacién.

La recurrencia del pasado en el presente en ef culto a los antepasados no es sino una
ranera de datle forma a la nocién de muerte-renacimiento, un ciclo interminable, cerrado
pero sin fin entre vivos y muertos (antepasados), lo cual no se hace sin orden establecido;
supone la creacién de rituales, dogmas, creencias, historias, etc., que la mayorfa de las veces
implican una tensién entre vivos y muertos. En este punto Louis-Vincent Thomas (1993}
percibe una cercanfa entre el culto alos antepasados y el de los santos dentro del catolicismo. La

semejanza entre estos dos cultos —ademis de las anteriormente seRaladas— serfan las siguientes:

1) Cualquiera persona puede alcanzar el estado de consagracién.
2) Los santos y los ancestros son intermediarios que pueden predisponer a las deidades.
3) Son “modelos” a seguir.

4) Hay posibilidad de que existan “desviaciones” en ¢l modelo aceptado del antepasado

y el del santo. >

La primera (1) de las semejanzas es una posibilidad teérica en el catolicismo, en la
prictica resulta muy complicado que se impongan las’ ‘desviaciones”; es dificil que los santos
(ue no corrcsponden con el modelo de vida cristiano consigan el respaldo institucional (o
econémico o politico} de la Iglesia Catélica y sean consagrados dentro de la Institucién. No
ohstante, muchos de los santos catélicos, hoy oficiales, han sido en primera instancia “muertos
milagrosos” venerados por una comunidad mucho antes de ser reconocidos por la jerarqufa
eclesidstica. En el caso de los antepasados africanos las “desviaciones” en el culto, segiin el
mismo Thomas, tienen menos dificultades para que se impongan o sean reconocidas. Los
Muertos Milagrosos venezolanos, constituyen un buen ejemplo de cémo esas
“desviaciones” pugnan por tmponetse dentro del culto catélico oficial; son considerados
“santos” por la comunidad, aunque no hayan sido reconocidos por fa Iglesia Catélica y

sus devotos no pierden fa esperanza de que finalmente entren al culto oficial.

Los santos catélicos, como los antepasados, son potencias que interceden ante dios
oara satisfacer los pedidos de los devotos {los vivos), sin embargo ¢l poder milagroso de
wquellos es a veces despreciado por la ]crarqu{a eclesidstica, la que insiste mds en el santo

como modelo de vida cristiana; miesntras que los acestros africanos realizan la misma funcién,

B
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transformandose algunos de ellos en verdaderas deidades centrales del culto. En el carolicismo
todo el culto debe ser dirigido a dios, sin embargo se permiten cultos menores que sirven en
¢ltima instancia para honrar a dios (o para su Gloria}, tal como el culto matianoy el culto a
las santos. Oficialmente, segtin la teologfa catdlica, cuando se rinde culto a aquellos, realmente
se estd rindiendo culto a dios. En la préctica cotidiana y popular de la Edad Media, e
incluso, hasta la actualidad no se ha visto de la misma manera que en Ia visién oficial; los
santos y las virgenes son considerados entidades distintas con poder propio e incluso
independientes de dios. En este sentido el culto a los santos es idéntico al de los Muertos

Milagrosos en Mérida, no obstante fa jerarqufa existe y los creyentes no la obvian.

Si seguimos fas afirmaciones que mencionamos antes de Jennsen (1982) y Laplantine
(1974) acerca del culto a los antepasados, encontrarfamos poca distancia entre éste, el culto
« los santos y los muertos milagrosos venezolanos; sin embargo el parecido termina cuando
<ale a relucir el dogma cristiano en la creencia en un solo Dios. Pero ;no es ésta insistencia
tn anhelo y un mandato de la élite eclesidstica catdlica? Para nosotros el culto a los santos
¢i bien nace como culto a los mértires va a desembocar en un culto cercano al de los
antepasados, por ello, ral vez, ser4 tan bien recibidos en América e incluso dard como resultado
importantes reestructuraciones ya no sélo en lo que respecta al culto a los muertos sino
rambién en relacién con otras deidades indfgenas més antiguas. Mis adin, es posible que en
todas las religiones las deidades locales, ancestrales y familiares son de alguna manera
recuperadas debido a su popularidad, incluso en aquellas donde se impone un dios dnico

como en el cristianismo; como schiala E. Morin (1994):

“Entre los grandes dioses regios, los diases-ancestros subsisten con poderes restringidos,
coma dioses locales, tribales, familiares o como ‘héroes. Liegado su momento el cristianismo
también los integra. Lucius [DIE ANFANGE DER HEILIGEN KUETUS IN DER CHRISTLICHEN
Kirctie, Tubinga, 1906) demostrd con toda precisidn que los caracteres propios de los
ctultos a los ancestros y hévoes, han sido transferidos a los santos. Son estos tiltimos dioses
menores, hacedores de milagros, insercesores, henéficos, cuyos paderes se escalonan entre

los de los Ghosts’y los del Dios Supremo...” {p. 164).

2.8. 1. MARTIRES CRISTIANOS ¥ MARTIRES CONTEMPORANEOS

El culto a los santos catélicos nacié como culto a aquellas personas muertas durante
el Imperio Romano que habfan preferido la muerte a abjurar del nuevo dios cristiano,

“,..soportando con firmeza los sufrimientos hasta el testimonio final. .. ”(Poupard 1987:1609).
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En ese proceso de resistencia e insurgencia confesional muchos fueron los que murieron
pero sélo algunos destacaron individualmente, muertos singularizados que quedaron en fa
memoria de sus herederos cristianos. Mds tarde, fueron “recuperados” por la cristiandad
como “héroes” que servlan de “modelos” de vida y muerte ctistiana; poco les importé a
aquellos “héroes™ sacrificar su vida terrenal para lograr la salvacién eterna, la cual sélo podfa
lograrse si la persona se mantenfa dentro de las filas de la nueva confesién. La historia de

esos personajes glorificaban y, a 1a vez, promovia la doctrina cristiana.

Los mdrtires del cristianismo —nos atrevemos a afitmar— no se diferencian mucho
de los muertos “recuperados™ de otras épocas, “héroes” asociados a {a historia de algunas
naciones, a proyectos polfticos, a ideales de liberacién, a nacionalismos, a luchas coloniales,
=tc., figados pues a un culto mds bien laico o civil; son los muertos fecundos, como dice

[homas (1993), que se erigen como “modelos” para los vivos:

“. . mdrtives de la libertad y de la vevolucidn, de la cienciay del trabajo, de la fe y el progreso,
tenen devecho a la veneracidn de los sobrevivientes. Se nos dice Jue ciertos personajes andnimos,
pero que tiene el valor de simbolos ... o perdidos en una colectividad . .. con mds razdn si
estdn fiuertemente individualizados, han obrado por el bien de la colectividad. .. (p. 375).

El mdrtir de los primeros tiempos del cristianismo ha sido hasta hoy el modelo de todo
mirtir politico, religioso, revolucionario, del munde occidental cristiano, donde la simbologfa
de Cristo funciona como arquetipo: l[deres carism4ticos, empefiados y asesinados que han
sacrificado —como el “cordero de dios”— sus vidas para conseguir sus ideales 2 nombre de las
mayorfas, de la comunidad universal. Si bien el culto a los mirtires se dio dentro de un marco
religioso, el culto a los muertos “recuperados” contempordneos se da més bien en un contexto
no-religioso, laico y la mayorfa de las veces polftico o sostenido por los medios de comunicacién,

4stos tltimos van a jugar un papel fundamental en la creacién y difusién de los muertos-héroes.

En la sociedad occidental moderna ainque se escamotea a sus muertos y se intenta
»orrat todo tipo de contacto o intercambio con ellos, constantemente reaparece este particular
zulto a los muertos, alrededor de mitos construidos gracias a la televisién y el cine (en
zeneral todos los medios de comunicacién masivos), tal como ha sucedido en EEUU con

Lincoln, y Keneddy y con el Che Guevara, Nehru, Hitler, Stalin, Lenin y otros.

' Desde siempre, algunos hombres luego de muertos han sido convertidos en modelos; “Desde 1a
Vida de los hombres ilustres de Plutarco, hasta los Libres de los mdrtives cristianos o los manuales
escolares que se dedican gran espacio a todo lo que puede ‘legar al nifio’, alimentar su emocién,
‘tocar los resortes que lo emocionan’, los muertos son omnipresentes.” {Thomas 1993:375).
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2.6.2. MARTIR ¥ ANACORETA, MODELOS DEL SANTO CRISTIANO

St el mértir de los primeros tiempos del cristianismo fue el modelo del tipo de relacién,
lidelidad hasta la muerte, que un cristiano debfa establecer con la nueva fe y la nueva Iglesia,
el anacoreta oriental de |a antigiiedad cristiana fue el modelo a seguir para alcanzar la ascesis
profunda y radical, del camino cotidiano que todo cristiano debfa seguic o aspirar. Estas dos
caracteristicas van a ser fundamentales en la figura del santo medieval, tinicas personas en

[levar hasta sus dltimas consecuencias la doctrina y 1a piedad cristiana.

El anacoreta cristiano aparece en Egipto? en el siglo I d.c., expandiéndose por
Sitia, Palestina, Armenia y Asia menor.  Del siglo Il al V dC. la devocién a los mértices y |
anacoretas en el culto cristiano se va haciendo mds fuerte, se va moviendo de la periferia al
centro del culto, sobre todo en lo que respecta al culto privado.  Despuds, los relatos acerca
del sufrimiento y la vida ascética de aquellos hombres contribuyeron en gran medida a

configurar como principal forma de la piedad cristiana el culto a los santos?,

La aparicién del anacoreta se explica, sobre todo, por la esperanza de una parusta y la
creencia en un inminente final de mundo, previsto ya por la doctrina cristiana.  Ante ello,
muchos fieles elegfan entre ¢l martirio y la vida ascética —o ambas— como formas de alcanzar
en Ja terra el estado de santidad y asf estar preparados ante el pronto regreso de Cristo.
Anacorera significa en gtiego, “el que parte”, el que seva del mundo. El objetivo de la anacoresis
era alcanzar la “apatla” (del griego anan?, indemne, intacto, insensible), un estado de
autocontrol, de autodominio del cuerpo, de los sentidos, logrando asf la superacién de las
terribles consecuencias propias de la vida en soledad, al margen de la sociedad y de los hombres.
El método para lograr tan diffeil meta era la ascests, ejercicio fisico y psfquico que consistia en

ayunos, privaciones, esfuerzo corporal, concentracién mental, es decir mortificacién del cuerpo

210

... Parece haber sido importante en este surgimiento de fa anacoresis en el mundo egipcio el
papel que la carga cultural y las tradiciones aun vivas def viejo mundo faraénico (por mds helenizado
que estuviese) desempefiaron en el cristianismo egipcio de los primeros siglos, gracias al peso e
influencia de cultos tradicionales, adoracién de seres antropomérficos, ricuales de salvacién,
sobrevivencia de las momificaciones, de las viejas tumbas, y del clilto a la muerte asociado a la
cultura egipcia antigua.” (Acosta 1996:139).

2! “._.J. Le Goff distinguié dos oleadas en la historia del culto a los santos. Una, en la alta Edad
Media, que ponen de manifiesto las primeras hagiograffas fabttlosas, otra a partir del siglo XIII,
conla Leyenda Awrea y las maravillosas anécdotas de un arte riquisimo en pintoresquismo folklérico.
El primer perfodo caincide con el éxito del enterramiento Ad Sanctos; el segundo no tuvo efectos
directos en las costumbres funerarias y no influyé en la actitud hacia los muertos. Si nos atenemos
a la lectura de los testamentos, no se sospecharfa [a popularidad del folklore de los santos a finales
de la Edad Media. En ellos dnicamente aparece un sélo aspecto de esa devocidn: el peregrinaje
después de la muerte.” (citado en Arigs 1999:67).
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v 1a mente (Acosta tomo 11, 1996:140). Estos hombres pretendfan vencer [a condicién humana
v alcanzar una vida sobrehumana, “.. s« fin era lograr que cada hombre que elegta el camino de
ln ascesis biciese de st mismo un ser incorpdreo, un puro espiritu. .. ”(p. 141), a través del olvido y

la mortificacién del cuerpo, aunque a veces se hacfa mds presente, a través del dolor?*,

En principio la anacoresis fue una bisqueda individual, pero mis tarde se convirtié
en una epcidn social aceptada, multiplicdndose los imitadores. En la medida en que el
cristianismo se fue consolidando, afianzando su poder polftico y haciéndose cada vez mds
lejana [a segunda venida de Cristo, aquel impulso colectivo hacia la ascesis radical se fue

apaciguando y fue absorbido por la Iglesia a través del “monacato™.

Ya en plena Edad Media, los santos medievales como San Francisco de Asfs van a
pendular entre un ascetismo radical, al estilo de los primeros anacoretas, y una forma de
vida mondstica “bendecida” por la jerarquila eclesidstica, ya que ésta aceptaba de mala gana
las pricticas extremas de los emuladores de aquellos primeros “atletas del exilio”. En todo
caso, fa hagiograffa de éstos y otros santos va a destacar los rasgos ascéticos de aquellos
primeros santos, erigiendo a éstos como modelos para los santos medievales; pero ademds se
incluirdn en la figura del santo elementos culturales pertenencientes a un sustrato distinto

de la tradicién cristiana-occidental, tal como sefiala Acosta (1996):

“Lo que hacen ... el cristianismo occidental y la literatura europea ulterior al siglo XI1 es
retamar el viejo tema de los eremitas del desierto oriental, de sus excesos penitenciarios y
de su condicidn de hombres salvajes santos para usarlo como base de historias edificantes

que tienen por protagonistas a varios de ellos...” (p. 164).

Los Muettos Milagrosos venezolanos y latinoamericanos, aunque herederos de fa
tradicién del santo cristiano van a “subvertir” este modelo de héroe; sus vidas, sus feyendas
y [a mayorfa de sus rasgos no cerresponden con el rasgo de ascetismo de los primeros

anacoretas, por el contrario suponen una vida Hena de excesos, i bien se asemejan al mdrtir

¥ Elintento de eliminar los placeres sensibles de los anacoretas esconde un inconsciente placer perverddo
por el cuerpo, de igual manera, como sefiala Kundera, por boca de un personaje aficionado a los
anacoretas, en su novela La Despedida (1997): “.. .era gente que tenfa un enorme apego a las
satisfacciones de la vida, sélo que las alcanzaban de otro modo...” (p. 119).

% E] monacato se inicié a partir del siglo IV dC. en Oriente pasando luego a Occidente pero ya
depurado de los excesos de los primeros anacoretas. Es un movimiento que se distingue de los
Jaicos “...por su aspiracién a realizar los ideales cristianos ms rigurosos y de fa gran Iglesia
organizada, por la independencia de su Jerarquia y su propio estilo de vida...” (Meir 1975:56).
Posteriormente, dentro del mavimiento monéstico se establecerdn los votos cldsicos de los monjes
de clausura: obediencia, castidad y pobreza.

45



por el sufrimiento, por el desprecio a que fueron sometidos en vida, por pertenecer a los

estratos sociales y grupos mds humildes, no por defender “grandes ideas” o el dogrma cristiano.

A pesar de las desviaciones dogmdticas a que tendfa el culto a los santos, la Iglesia
catélica, con aprobacién teoldgica, desde muy temprano permitié a invocacién de los santos,
su funcidn como intercesores y précticas adjuntas {(proclamacién de sus vidas como modelos,
erecctén de monumentos e iglesias para exaltar sus memorias, etc.). Sin embargo, el culto
a los santos y mdrtires provocaba “excesos” en la piedad popular que la Iglesia no toleraba
pero que le era dificil combatir; siendo principalmente popular el culto a tos santos se ligard
con elementos religiosos poco cristianos: creencia en el poder personal y milagroso de los
santos, la utilizacidén mégica de las reliquias (que mds tarde, durante la Edad Media,
precisamente se institucionalizard para mcjof control de la Iglesia Catélica), la creacién de
lugares santos y el uso de las tumbas para la realizacién de précticas orgidsticas de origen
“pagano” (Maier 1975:62). Algunos padres de |z Iglesia como San Agustin y SanAmbrosio®
combatirdn con energla ¢l “abuso” en ¢l culto a las reliquias y algunas concepciones paganas
que se escond(an detrds del culto a los mdrtires y a los santos?’. La preocupacién de aquellos
tedlogos por el culto a los santos muestra su importancia para la época y la ambivalencia que
generaba en la jerarqufa eclesidstica; no obstante ellos mismos después de dificiles
argumentaciones teoldgicas aprobaban y recomendaban el culto a Jos santos y méttires pero
con mesura. Esta ambigiiedad se explica por la existencia de un sustrato “popular” de
creencias distintas a la doctrina de la Iglesia; al igual que ocurrfa con respecto a la creencia

=n las apariciones de los muertos. Delaumeau (1989}, al respecto dice :

* .. San Agustin manifestaba cierta frialdad respecto a devociones en las que, sin duda, adivinaba
alguna filiacién con las magias funerarias africanas: insistié sobre el hecho de que los horores
debidos a los muertos servfan sobre todo para consolacién de los vives: sélo las plegarias tenfan
una accién realmente propiciatoria. Pero estas reservas fueron rdpidamente olvidadas en 1a Edad
Media...” (Ariés 1999:43). Por su parte San Ambrosio, santo teélogo muy riguroso al igual que
San Agustin, enterré asu hermano {379 dC.) junto al cuerpo de un miértir y escribié la inscripeidn
funeraria que decfa asl: *...Ambrosio ha enterrado a su hermano Manlius Satyrus a la izquierda
de un mdrtit; que en premio por su vida buena la humedad de esa sangre santa se filtre hasta €l
y bafie su cuerpo..” (citado por Eliade 1997:60}.

7 La existencia real de algunos santos siempre se ha puesto en duda: no son m4s que la transformacién
de antiguas detdades paganas, como parte del proceso de evangelizacidn que se desarrollé en Europa
durante la ltima etapa de expansién del Imperio Romane, ya cristiano, y durante la primera etapa
de la Eclad Media. Para algunos autores, detrd de Santa Tecla, se esconde una deidad o sacerdotisa
oriental; asf también Santa Rosalla serfa la encarnacién de antiguas diosas rurales del bosque y fas
cuevas; San Jorge serfa la reestricturacidn de un antiguo guerrero mis elfo que santo y mds caballero
que esforzado cristiano; hay que recordar tambléd 1a peculiar coincidencia entre las antiguas fiestas
sofsticiales y la de San Juan Evangelista y San }uin Apéstol. {Frazer 1986; D’Annunzio 1998).
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“Existlan antafio dos formas difeventes de creer en lus apariciones de los muertos. Una
horizontal’ ... naturalista, antigua y popular, exponia implicitamente la supervivencia
del doble’ [siguiendo a Motin] continuaba viviendo cierto tempo y volvla a los lugares de
su exsitencia tervestre. La otra concepeidn, vertical y trascendental, Sue la de los tedlogos,
oficiales y oficiosos, que intentaban explicar la existencia de los aparecidos (expresidn que no
corresponde a la dpoca) por el juego de fuerzas esplrituales ...” {p. 123).

A pesar delas disquisi.ciones teolégicas y filoséficas los tedlogos terminaban recuperando las
apariciones de los muertos {ver nota 26) cuando se afirmaba que los muertos solamente se
[es presentaban a los vivos con permiso de dios y para bien de éstos; “.. Los aparecidos vienen
a instruir a la Iglesia militante, a pedir plegarias que los liberen del purgatorio o a amonestar a
los vivientes para que vivan mejor.” {Delaumeau 1989:125). En el cristianismo, segin
sefiala Aries (1999) . Jos muertos no estdn considerados como separados de los vivos, pertenecen
al mismo PrviUM ININTERRUPIDO...” (p. 131), la comunidad cristiana estd constituida por los

fieles vivos y muertos, inlcuso fa solidaridad entte ellos se expresa —aun hoy— en la misa.

Por otra parte, en la primera época del cristianismo todos los fieles cristianos eran
considerados santos, "...1odos los creyentes dormidos en la paz de I Iglesia, confiados a la tierra
de ln Iglesia.  En efecto, ln Vielgata llamaba savcrr a aquéllos que los traductores modernos
designan con el nombre de creyentes o fieles. ” (Arigs 1999:89). Los santos eran los “escogidos”
jpara levanrarse con Jestds en su Advenimiento, eran los que no debfan temer por el apocalipsis,
los que formaban parte de Ja Iglesia. Santo era, pues, sinénimo de cristiano ¥, en este

sentido, su figura por excelencia era el mértir.

En esta primera etapa el santo ne tenfa ninguna posibilidad de ser condenado,
como las personas comunes y corrientes, a las cuales sélo les bastaba convertirse —en el caso
de que no hubiesen sido siempre cristianas— para tener la certeza de su salvacién y
bienaventuranza. En cambio, a partir del siglo VII el santo tienc que combatir pot su
salvacién, ya basta su sola conversién o su mantenimiento en la fe cristiana, debe a través de

Ja ascesis y la renuncia al mundo combatir contra el mal. Como nos dice Ariés (1999):

“..La vida del sante eva unn lucha contra el diablo, pero una lucha victoriosa. En adelante, ¥
quizd, bajo el influjo del pensamiento agustiniano, el santo mismo, santa Ménica, por ejemplo,
tiene cada vez mds posibilidades de ser condenads; a partir de ese momento, los vivos temen
siemipre, cada vez mds, por su salvacidn. En el caso de Gregorio el Grande, a principios del sigly
VII, el diablo dispusa el alma del monje Teodoro durante la agonia y arrastra el cuerpo de otro
manje fuern de la iglesia, donde habia sido enterrado a pesar de su impenitencia final *(p. 132).
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Fl culto a los santos va a :lmponcrsc, en Eutopa, yaen plcné Edad Media, como uno
de los componentes findamentales del culto cristiano y después catélico?® hasta précticamente
el siglo XX. Precisamente, en uno de los aspectos donde se observard de manera importante
la influencia de los santos en el culto serd en el rituat funerario. Debido al prestigio que
habfan alcanzado los mdrtires y santos se fue haciendo una préctica extendida en el medioevo
enterrarse ad santos, es decir cerca de la tumba de los santos. El sentido de esta précrica era
ayudarse, buscar un impulso luego de fa muerte para alcanzar I salvacién eterna; la cercania
con las reliquias le concedfa a las almas de aquellos muertos cristianos ayuda espiritual, mds
bien mégica, para alcanzar rdpidamente y de manera segura la gloria. En el lugar donde
estaba enterrado un santo se levantaba un templo o luego de saberse donde estaba enterrado
el cuerpo de algin santo allf se levantaba una iglesia y a su lado un "campo santo™”. La
nocién de “entierro Ad Sanctos”, serd sustituido, hacia finales de la Edad Media, por ¢l entierro
dentro de la Iglesia (Apud Eeclesiam), la tumba del santo va a perder importancia como fuente
benéfica para las personas que se enterraban a su Jado; quien luego otorgard ese beneficio serd
la Iglesia como templo sagrado, como lugar donde se celebraba la misa (Aries 1999:67). Esta
tradicién pasaré a [a colonia espafiola americana. Sin embargo, hay que apuntar que |z idea
de que los santos ayudan a los muertos a seguir su camino en el més all4, de alguna manera,
persite aun hoy en dfa; en muchas tumbas podemos ficilmente conseguir imdgenes de santos

que tienen el propdsita de protejer y ayudar a los muertos que descansan alif.

Huizinga (1984) en su famosa obra sobre la Edad Media, nos muestra la enorme
presencia que en la vida de los catélicos medievales tuvo el culto alos santos. Fueron figuras
muy cercanas y familiares en la piedad de la gente, el culto popular y cotidiano se estructuré

alrededor de los santos:

“...con ellos se enlazaban todos los impulios religiosos mds superficiales y sensibles ...
todo un tesovo de vida religiosa, cotidiana, ingenua y franca ... Apodérase de ellos la

% Precisamente, los reformistas del siglo XV van a criticar y a rechazar todo lo relacionado con el
culto a las dnimas y a los santos. Las tendencias reformistas m4s radicales como el calvinismo -
rechazaron todo tipo de préctica religiosa que “oliese” a magia por considerarlas “idolatrias” y
supersticién; el intercambio con los muertos y los santos fue considerado un tipo de magia que
debfa erradicarse (Webher 1979:124,148), Incluso Erasmo de Rotterdam {1992) rechaza también
toda relacién con los muertos por considerarla un engafio, sobre los santos patrones ver p. 69.

* La costumbre de entertarse Ad Sanctos estd en el origen del cementerio como “campo santo”, lugar
sagrada donde reposa el caddver del cristiano para recibir una "buena muerte”. En su origen la
costumbre era atin més importante porque aseguraba “..[a proteccién del mértir no sélo al cuerpo
mortal del difunto, sino a su ser entero, para el dia del despertar y del juicio.” (Arids 1999:36).
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Jantasia popular; tienen su figura conocida y sus atributos; se saben sus crueles martirios

y sus asombrosos milagros; van vestidos y equipados como el pueblo mismo...” {p. 236).

El culto a las reliquias, ademds, contribuyé a reforzar y promover el culto a los santos,
tanto asl que la iglesia siempre luchd por controlarlo, con la intencién de eliminar los

“abusos popu[arcs“j".

Huizinga (1984), también, nos sefiala que el culto a los santos de la Edad Media no
posefa el rasgo “sobrenatural™ y no producfa en los fieles el “horror” que —supuestamente—
identifica una “verdadera” adoracién a una deidad y a todo lo religioso, ya que en el culto a

los santos se acentia es lo corporal y la cercanfa a la gente.

“... Justamente por haber tomado el santo esa forma corporal, por baber atratdo y haber
hecho cristalizar en torno suyo tanta materia imaginativa, le falta lo que despierea
horror: el cardcter de lo sintestro. Fl miedo a lo sobrenatural radica en lo ilimitado de ln
representacidn, en la excitacion producida por la idea de que algo insdlito pudiera revelarse
stibitamente en una nueva forma horrifica nunca antes sospechada. Tan pronto como se
perfila y delimira la vepresentacidn, nace un sentimiento de seguridad y confianza. Los
santos, con sus figuras bien conocidas, tienen algo del cardeter tranquilizador de un
agente de policia en una gran ciudad extrasia. Su venevacién y ante todo su representacion
pldstica eved, por decirlo ast, una zona neutral, de fe cordial y tranquila, entre los éxtasis
de la visidn divina y los dulces estremecimientos del amor u Cristo, por una parte, y los
horribles fantasmas del miedo al diablo y de la brujerta por otra ...” (p. 238).

La definicion de la deidad y de lo religioso que detenta nuestro autor patece influenciada
pot Rudolf Otto (1980) quien hace hincapié en que lo sagrado siempre es terrotffico;
asume que el hombre.siempre ve a sus deidades como crueles, todopoderosas, tremendas,
implacables y peligrosas, olvidando, o restando importancia, al cardcter tranquilizador,
amigable, pacifico, comprensivo, etc. de aquellas. La cuestién est4, en todo caso, en asumir
que lo sagrado siempre posee pares contradictorios, el santo ayuda a sus devotos pero si
éstos no cumplen puede ser también peligroso y temible. Esto, sin embargo, lo observa

Huizinga pero para marcar el cardcter pagano de esta veneracién:

M Las reliquias de santos se multiplicaron por el ansfas de poseerlas, lo cual condujo a profanaciones
y a “exageraciones’, tal como ocurrié en Umbtfa en 1500, donde el pueblo intentd matar a su
santo, San Romualdo, “pata no perder sus huesos” (Huizinga 1984:237). Algo parecido se
cuenta de un santo colombiano —también Muerto Milagroso— recién reconocido como Beato
por el Vaticano, el Padre Marianito {como lo llaman popularmente). Cuando murié (hace mds
o menos treina afios), la gente del pueblo cayd sobre su caddver para capturar alguna reliquia.
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“En la mente del hombre vulgar tenta que desaparecer por completo la idea de la funcién
meramente intercesora de los santos, ante semejante delegacidn de la omnipotencia y de
R )

la espontaneidad de accidn’... (p. 243).
“..No es la insondable justicia de Dios ln que causa la enfermedad, sino la cdlera del santo

quien la envia y exige satisfaccidn. Si el santo la cura, Jpor qué no podrd causarla? Pero
esto era desplazar en un sentido pagano la fe desde la esfera ético-religiosa a la esfera mdgica;
de In cual sélo podia hacerse responsable a la Iglesia por no haber contado bastante con lo

mucho que las doctrinas mds puras se enturbian en un espiritu ignorante.” (p. 245).

Huizinga —agudo historiador— observé la supremacia del culto popular de los
santos sobre el culto ‘verdadero y dogmdtico’ al Dios catdlico. El centro de aquella
veneracién era precisamente su cardcter cercano y familiar, el hecho de que la figura
adorada tenfa un cardcter fuertemente individualizado y el culto mismo, por lo general,
se dirigfa a una necesidad especifica y cotidiana: resolvia los problemas particulares y
rutinarios de cada quien, de una manera tal que los santos se especializaron para sanar
enfermedades y males determinados (San Ldzaro para enfermedades de la piel, Santa
Catalina y Santa Quileria para los casos de rabia, San Cipriano contra {as pestes y las
epidemias, San José era invocado para la “buena muerte”, etc.) o son reconocidos como
santos protectores de una ciudad o de un oficio determinado (San Roque para cirujanos
y médicos, Sain Ramén Nonato de las comadronas, ginecélogos y los nacimientos, etc.);
no obstante no hay que exagerar la “especializacién” de los santos, los atributos y poderes
a veces se confunden, se repiten en numerosos santos no siendo exclusivos, aunque en

algunas ocasiones pareciera que sl.

Como finalmente sefiala Huizinga (1984) el santo termina sustituyendo la figura del
dios catdlico; sin embargo para este autor, con una visién limitada de lo religioso, sefiala que
esta veneracién, era més una “vivencia estética’, “apegada a los colores y a las formas” que

terminaba por anular lo religioso:

“Fl contenido afectivo e intelectual de la veneracidn a los santos estaba apegado a los
colores y las formas de las imdgenes en una parte tan grande, que esta dirvecta vivencia
estética amenazaba continuamente anular el espiritu religioso. Entre la contemplacidn
del brillo del oro de la reproduccidn meticulosamente fiel de las vestiduras, de la piadosa
mirada de los ojos y la consideracidn de la viva representacidn del santo en la conciencia,
apenas quedaba espacio para reflexionar sobre lo que la iglesia permitia y lo que prohibla
tributar como homenaje y devocidn a aquellos gloriosos seres. Los santos vivian en el

espiritu del pueblo justamente como dioses ...” (Huizinga 1984:246).

50



Con respecto a la falta de un “aspecto sobrenatural” en la veneracién a los santos
medievales, hay que recordar que para la cultura occidental-cientffica que ha hecho una
separacién radical entre la naturaleza y el hombre, para quién la primera es sélo algo que se
debe dominar, luego de habetla “desencantado” —como dice Weber (1979:124)—, la
distincién entre naturalezay sobrenaturaleza tiene sentido; en cambio para la mayorfa de las
culturas —entre las que incluimos el 4dmbito popular Medieval— esta distincién no es
pertinente. Los favores y milagros de los santos medievales son hechos que se producen sin
ningtin “asombro” para los devotos, o mejor dicho de “forma familias”, todo estd impregnado

de magia y la intercesidn de los santos y los muertos corresponde también a esta familiaridad.

Como vemos, el culto a los santos siempre ha escondido o supuesto rasgos no muy
cristianos; aunque esta veneracién era y es parte caracter{stica del culto cristiano y luego del
catélico, siempre ha tendido a distanciarse en la piedad de la ortodoxia catélica. Hoy en
dfa, como antafio, podemos observar que las beatificaciones y santificaciones son parte de

una politica de control de la Iglesia catdlica sobre sus fieles.

G

2.6.3. Las retiQuiAs

El culto a las reliquias de los santos serd uno de los rasgos fundamentales del cristianismo
medieval que incluso nos llega con alguna fuerza hasta hoy en dfa; sin embargo, 2unque no es

exclusivo del catolicismo, en una gran gama de pueblos existe algin tipo de culto a fas reliquias.

Si bien todos los rituales funerarios buscan acelerar, “suspender” o atenuar los efectos
contaminantes que la descomposicién del caddver puede ocasionar en los vivos; igualmente,
aquél puede constituirse en un objeto apreciado que obsequia a sus poseedores buena suerte e
incluso poderes milagrosos. Se puede entender lo anterior st asumimos la reversibilidad de lo
puro y lo impuro en ¢l caddver; por lo general, mientras duran los rituales fiinebres y e duclo,
el caddver es una potencia maléfica y temible pero al terminar esa etapa “los restos terrenales

del caddver se convierten en reliquias: el horror s¢ cambia en confianza” (Callois 1996:45).

El caddver representa a la persona, o por lo menos una parte de ella, de ahf que
represente también |a memoriay, en algunos casos, al mismo desaparecido; “.. el caddver por
definicién estd allf, ‘nada quizds para muchos, pero habria que decir peor que nada, puesto gque ¢l
hecha de estar allt, subraya que lo que animaba ya no estd presente allf.” (Thomas 1993:289), Ei
caddver simboliza la violencia que significa la muerte, a fa cual todos tienen que enfrentarse.
Para Bataille ¢l sentimiento de sobrecagimiento que se experimenta ante la vista del caddver es

un retroceso mediante el cual se rechaza la violencia y por el cual se separa de la violencia (Ef
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erotismo, citado por Thomas 1993:298); de allf la ambivalencia alrededor del caddver, las
manifestaciones mds exageradas y contradictorias que se expresan en relacién con las reliquias,
objetos sagrados, ambivalentes: repugnancia o respeto, deseo de conservarlo o de mutilarlo,

cuidado minucioso o abandono sistemdtico, insenstbilidad o necrofilia.

En algunos pueblos como los de la Melanesia los huesos del cad4ver son sometidos a
una rdpida descomposicidn artificial, luego de este rdpido proceso los huesos blancos y relucientes
son considerados reliquias. En el caso de los Yanomami el caddver es quemado, las cenizas
guardadas para llevar a cabo la dnica fiesta que ellos celebran. En uno y otro caso las reliquias,
htiesos o cenizas, son los de cualquier muerto —posiblemente expresidn de que estamos ante
un culto a los ancestros—; en cambio, en el cristianismo solamente "cga a convertirse en

reliquia el caddver de un santo, individualidad exaltada. ;Es acaso por su cercanfa a la gloria?

La importancia de las reliquias, como objeto de veneracién, no parece haber perdido
importancia del todo en nuestro pafs y en América Latina, como lo demuestra la relevancia
de las reliquias para el culto catdlico (ver en la Catedral de Mérida a San Clemente,
colocado debajo del altar); el gusto por los caddveres conservados (ver Del amor y otros
demonios de Gabriel Garcfa Mérquez, inspirada en un relato de la costa Colombiana,
acerca del caddver conservado de una “santa popular”); en los relatos-mitos de algunas
figuras o héroes populares latinoamericanos recientes muy presentes en el imaginario
como es el caso de Evita Perdn y el Che Guevara; la importancia de guardar y rendir culto

a los caddveres de Jos héroes patrios {(como en nuestro Panteén Nacional}*'; por ultimo,

' En una entrevista, el escritor argentino Tomas Eloy Martinez, autor de la novela Santa Fvita
(relato sobre las vicisitudes de una reliquia, de un cuerpo venerado y odiado por todo un pafs),
comenta acerca de la aficién argentina a la necrofilia lo siguiente: “...es tan vieja como el ser
nacional, Comienza ya cuando Ulrico Schiidl, el primero de los cronistas de Indias que Hega
basta el Rio de La Plata, narra cémo Don Pedro de Mendoza pretendia curarse de la sffilis que
padecfa aplicdndose en sus llagas la sangre de los hombres que él mismo hab(a ordenado ahorcar.
Todos recuerdan la odisea del cad4ver de Juan Lavalle, que se iba pudriendo a medida que los
soldados trataban de preservarlo de los enemigos llevéndolo por la Quebrada de Humahuaca. En
1841, un cterto capitdn Garefa cuenta el martirio de Marco Manuel de Avellaneda, €l padre de
Nicolds Avellaneda, un personaje importante de la Liga Federal, antirrosista y gobernador de
Tucuman, asesinado por las fuerzas de Ortbe. E! telato de la muerte de Avellaneda es de un
notable regocijo necrofflico, Cuenta que esa muerte tarda, que los ojos se le revuelven, que
cortada la cabeza ésta se agita durante varios minutos en el suelo, que el cuerpo se desgarra con
suts ufias ya decapitado. Una matrona llamada Fortunata Garcfa de Garcfa recuperd esa cabeza y
l2 1av6 con perfume y supuestamente [a depositd en un nicho det convento de San Francisco. Yo
investigué profundamente el tema y descubrf después que en realidad a la muerte de Fortunata
Garcefa de Garcfa, encontearon en su cama, perfumada y acicalada la cabeza del mértir Marco
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es notorio la importancia de los caddveres conservados en algunos de los relatos sobre los
muertos milagrosos (Alberto Carnevali, la médico yerbatera Adela de Ejido y la Madre
Marfa de San José).

3. EL HEROE

Hemos querido ahora explorar la figura del héroe porque presenta algunas semejanzas
con la figura de los muertos milagrosos, como figuras individuales exaltadas las dos retinen
caracter{sticas contradictorias que permiten su singularidad, el ser reconocidos como
verdaderas individualidades; a pesar de poseer contenidas distintos las contradicciones que
encierran los muertos milagrosos y los héroes miticos, remiten a la figura del oximorén de
la muerte: remiten a un orden social de manera positiva, a su vez son destructores o atentan
contra ese orden, como la figura del Chamdn son a la ver los m4s reconocidos socialmente

y a la vez los mds odiados, o por fo menos rechazados.
-3

El sentido del héroe pareciera, como afirma Marc Auge (1993), ser arbitrario, la
palabra héroe es utilizada para personajes tan aparentemente disfmiles como Gilgamesh,
Quetzalco4tl, Viracocha, Hércules, Aquiles, Moisés, Jesds, Rémulo, Tristdn (ver Rank 1991),
pero a éstos sin dificultad le podemos reconocer un origen o una relacién con los dioses o la
divinidad, un mito (o varios} los acompafian y son reconocidos como tales dentro del contexto
cultural al cual pertenecen. Pero no son los dnicos que son reconocidos como tales, los
héroes épicos relacionados con gestas nacionales como el Mie Cid y més tarde en el proceso
de formacién del Estado Moderno Nacional los patriotas nacionales son reclamados por sus
herederos como héroes. Los santos —ya lo hemos dicho— son también héroes religiosos
recuperados por una religién poderosa que extendié su influencia por casi todo el mundo,
usando como recurso de dominacién y evangelizacién el reconocimiento oficial de santos
regionales y Jocales. Pero aquf no termina Ja “arbicrariedad del sentido” de o heroico, como
dice Augé, los protagonistas de las novelas modernas {(desde el Quijote) son también llamados
héroes, pero, ademds, lo podemos encontrar en las tiras cémicas, en las radionovelas, los
deportistas de las altas competencias, los héroes de la vida cotidiana, los héroes de la guerra,

héores trdgicos e incluso los llamades antthéroes de la novela moderna.

A pesar de la aparente arbitraricdad del sentido de la palabra héroe hay algunos

patrones que el mismo Augé (1993) distingue:

Manuel de Avellaneda, con 1a cual habfa dormido a lo large de treinta afios”. (Nota de Miguel
Wifiazki en Noticias, 16 de julio de 1995, Buenos Aires, tomado de fa Web).
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E1. HEROE MITICO ¢l de los mitos de origenes, el héroe cultural que funda una cultura,
un pueblo, comparte caracterfsticas divinas y humanas, funda el orden y la ley humana,
sirve de mediacidn entre el orden cosmoldgico y el 4mbito humano. Este héroe de alguna
manera representa a los antepasados y en una visién evemerista del mito podemos incluso
considerarlo un antepasado que vivié y murié en una regién determinada, fundando a

veces con sus reliquias un culto religioso:

“.. puesto que el mito habla de los orfgenes, constituyen una categorin préxima a la de los
antepasados; la identificacion es completa en el caso de los antepasados cldnicos o tribales que
una gencealogia mds o menos fabulosa puede sitwar EX PROFESO en el origen de una unidad
social actual e inscribir en una historia cuyos elementos propiamente miticos los especialistas

tratardn especialmente de seriar y de interpretar; en este caso, puede poner en evidencia la

proximidad de las naciones de dios, de héroes y de antepasado. .. ” (Augé 1993:188).

El orden que tmplanta el héroe mitico es ruptura con el orden anterior divino, tucha de la
naturaleza contra cuftura, la cual se decide a favor de esta tiltima, segtin las victorias del héroe.

Este héroe es reconocido como antepasado en todos los pueblos:

EL HEROE DE 1A TRAGEDIA se remonta al mito pero para deshacer ¢l orden en el que
ha nacido, no opone nada z las leyes, su retorno conduce a un vacfo, descubre la soledad del

hombre:

“Si los hévoes tvdgicos son radicalmente distintos de los héroes miticos, es ante todo porque
los primeros no proceden de una anterioridad a la Ley, ni para fundarla, ni para ejercerla I
en su beneficio, sino que viven, sin esperanzas de retorno, las contradicciones y las exigencias,
a veces contrarias, de la Ley. S5i bien oponen la ley a la ley, no gponen nada a las leyes.
Desde este punto de vista, los héroes épicos ya no son héroes miticos o, st se prefiere, ya son

hévoes trdgicos.” (Augé 1993:192).

I HEROE EPICO ya no es solitario, sus hazafas se llevan a cabo bajo la mirada de
una colectividad o por lo menos bajo la de un confidente, un cémplice, un testigo. El
héroe mitico realiza sus hazafias en la oscuridad de los tiempos, en el alba de la
humanidad, sus testigos son los dioses. El héroe épico encarna la ley y el orden, es la
espada de aquél, que se manifiesta en sus hazafas, y éstas, como en el héroe mitico, no
son contempordneas al relato sobre el héroe, han nacido en el transcurrir del tiempo.
Estos héroes son de una sola pieza, carecen de profundidad psicolégicd, responden mds
bien a un arquetipo, como los héroes miticos. Pero, por ser histdricos, estdn sujetos

también a la muerte, dice Augé (1993):

54

ot



ARt

“... la epopeya confiere a sus hévoes una grandeza que nace de lo efimero, y simboliza
también algo insuperable y siempre condenado que se asemeja a la individualidad mortal:
de este modo, participa a menudo de esa ‘tristeza majestuosa que, segun Racine, constituta

todo el placer de la tragedia.” {p. 197).

Esta caractetfstica no es exclusiva del héroe épico, las otras dos categorfas de héroes también
remiten a la muerte, no necesariamente de la individualidad, pero si a la muerte que el
hombre lleva como “marca’, la conciencia de la muerte, la consecuencia de haberse separado
de la naturaleza. Es en una figura individual donde se resume a un tiempo, segin afirma
Augé, “un orden y un antiorden”, el héroe lo funda pero también se rebela contra él, lo
construye pero a la véz hace su critica y su inconformidad. El héroe, segdn dice Todorov
(1993:13), estd “claramente del lado de Ia libertad y de la voliifitad” nunca estard del lado
de los conservadores siempre de los revolucionarios; nunca serd fatalista, supone que las
empresas que se propone siempre fas podrd alcanzar; no importa que su ideal sea irrealizable

pero “como lo desea por encima de todo, pondrd todas su fuerzas por alcanzarlo” (p. 14).

El mito heroico es también relato, historia, cuento y canto, el héroe sélo debe su ser

al lenguaje, como dice Blanchot {1996}, su autenticidad, si existe alguna,

“,.deberia determinarse como verbo, pero nunca coma substantivo. Ahora bien, al
contrario, sblo cuenta, sélo imporia el héroe en la plenitud del nombre. Esto también
significa que si no bay herolsmo mds que en la accidn, no hay héroe mds que en y por el
bhabla. El canto es su morada privilegiada. Fl héroe nace cuando el cantor se adelanta
en la sala grande. El se relata. El no es, solo se canta...” (p. 572).

El héroe es un relato, es una historia que se cuenta ya sea de los orfgenes o de épocas
histéricas pasadas. Mas recientemente, donde el héroe existe a condicién de trocarse en st
doble invertido, el antihéroe, queda como permanencia el relato, el cuento, la historia que
los antihéroes puede provocar. Y en esta época de televisién y medios masivos de comunicacién
cualquier suceso, cualquier anécdota puede convertirse en un gran relato, apenas con buena
propaganda. No es solamente, abuso de aqueltos medios de comunicacién, los héroes
parecen ser intrfnsecos a la imaginacién humana. Los grandes mitos, los grandes héroes
contemporineos han aparecido alrededor de los medios de comunicacién, o catapultados

por moverse en el ambiguo terreno de la muerte.

Antes el héroe, como su significado etimolégico lo sefiala, se distingufa por las
grandes hazafias guerreras que llevaba 2 cabo y por ser intermediario entre dios y los hombres;

hoy en dfa sus hazaiias no son tales y luego que han desaparecido los dioses —o en todo caso
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disminuido su importancia y injerencia en Iz conciencia y en las acciones de los hombres—
los héroes modernos han ocupado el espacio de los dioses pero sélo para servir de espejo a

los hombres.

Para Todorov (1993), el “héroe puro” se funda en s{ mismo y en mds nada ni en més
nadie; no sirve a ninguna causa, a ningtin ideal que este fuera de él y por eso se convierte en
encarnactén del poderfo (fa fuerza fisica o moral, la astucia, la caridad, la sabiduria, la gracia,
el valor, etc.). Pero su sola excelencia no basta para hacerlo héroe, es puramente interna,
intima y debe expresarse al exterior a través de la “gloria™; “Sin relato que lo glorifique el héroe
ya no es héroe” (Tadorov 1993:53). El héroe siempre desea algo mds all4 de su vida —que serd
contado en el relato— por eso estd ligado a la muerte y no a la vida, aquella es un ideal, un
absoluto mientras que la otra estd vinculada a la cotidiznidad, la vida normal de los seres
humanos comunes. Para el héroe la muerte es un valor superior a la vida, como en los
mdrtires cristianos; “Solo la muerte —tanto la de uno mismo como la de otros— permite alcanzar

lo absoluto: sacrificandn la vida se prueba que se amaba mds al ideal que a la vida...” (p. 18).

El héroe es un “ser solitario”, lucha por abstracciones més que por individuos y la
cetcanfa con seres humanos lo hace vulnerable; “La educacidn de un héroe es un aprendizaje
de la soledad: y también, por supuesto, de la reafirmacion del valor. El acto valeroso es incluso la
manifestacion mds dirvecta del herofsmo..” (p. 16). Este rasgo remite al cardcter antisocial del
héroe y explica que aunque encarne muy bien a su cultura, a su sociedad, a su pueblo pueda

ser a la vez antisocial.

El héroe “puro”, de tradicién griega, segin Todorov (1993), se degradard y pasard a
ser “servidor” de un rey, una patria, una mujer, una causa, la caridad, ¢l paraiso, etc. Pot

ello se dardn, de acuerdo al contexto cultural y la época, varfas transformacién del modelo:

19) Los héroes que sirven no sélo al ideal heroico sino también a una instancia
exterior {el rey, la patria, el pueblo o algtina causa noble) (Aquiles)

20) EI héroe que retienc de él la elevacién del alma sin hacer uso de la fuerza flsica
(Sécrates y los santos cristianos)

3°) El héroe que encarna el poderfo de [a astucia y fa razén.

40) El héroe santo caritativo: A las categorias tradicionales de los santos: el mdrtir y el

ascetn, se afiadid mds tarde el santo de caridad, aquel que consagra su vida a los pobres y a

J(J’J q“f’ Juﬁe?t Aranue A4 df.’fnv“f!f}f con ﬂéﬂfg{zﬁf‘dﬂ, este sanlo no vl‘f}fﬂ k Jﬂmé?‘d ﬂk k

mucerte: un san Vicente de Paul, en el siglo XVII, se parece a wun inspector de asistencia

Lo
piiblica mds que a un ser destinado 4 la muerte gloviosa ... Lgs santos caritativos se dedscan
. S
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a los seves bumanos, pero, a través de ellos, no dejan de aspirar a Dios; los seves humanos son

un medio para hacer reinar la ley de Dios sobre la tierra.” (Todorov 1993:56).

5°) En la modernidad contempordnea el héroe casi ha desaparecido y se ha
“desparramado” por casi todas las actividades humanas pero ya despojado casi por
completo de todos sus rasgos heroicos: *.. La degradacidn proseguird a lo largo de todo
el siglo XX y desembocard enlos vagabundos de Chaplin o eyt los mendigos de Beckett; los
vencidos suscitan hoy, mds simpatia que los vencedores...” (Todorov 1993:56).

57



Capitulo Il
Aproximacion Etnohistdrica al culto
de los muertos en América Latina

Los muertos siempre han tenido puesto privilegiado en las manifestaciones
culturales de América Latina: en las creencias y précticas religiosas, en el llamado
imaginario colectivo y en la literatura, incluso la importancia de la muerte parece serun
rasgo cultural muy publicitado y divulgado como estereotipo latinoamericano; gracias,
creemos, a la difusidn en los Estados Unidos de las prdcticas y creencias mexicanas
acerca del dfa de los difuntos'. Esto pertenece al tema del contacro cultural, al problema
de laidentidad y la alteridad, sin embargo creemos que hay todavia mucho que explorar’
para aventurar conclusiones acerca de una ‘actitud del latinoamericano sobre la muerte’,

menos atin generalizar a pattir de una costumbre y de rituales regionales.

Hace falta un acercamiento etnogrifico de la muerte, no es que antes no se haya
tocado el tema, pero —como sefialaban Cipolleti y Langdon (1992)—, es sélo recientemente
que la muerte se ha convertido en un tema central en la disciplina antropoldgica. Actualmente,
por ejemplo, se ha examinado de manera més puntual las concepciones y rituales dela muerte;
ésto claramente se evidencia en las monograffas ethogréficas sobte etnias sudamericanas,
“..mientras que hasta la década de los afios 70, el tratamiento de las muerte ocupaba unas pocas
paginas o, a lo sumo, un capitulo de una monografla el nimero de trabajos recientes que se centra
en este tema sigue aumentande. ... "(p. 3). Los antropdlogos han reconocido la estrecha vinculacién
entre creencias y pricticas acerca de la muerte con la mayorfa de los aspectos de la sociedad y
la cultura; pareciera que no hay ningtin 4mbito de la cultura “..en la cual los muertos no ejerzan
su influencia o en las cuales sea posible concebir algo acerca de la muerte sin concebir, al mismo

tiempo, algo acerca de la vida"... (Cipolletti y Langdon 1992:4)>. O como dice Octavio Paz

' En Internet se puede encontrar numerosas péginas acerca det dfa de difuntos en México, incluso
una maestra estadounidense me informaba que era bastante comdn que en algunas escuelas
norteamericanas se celebrase el dia de los difuntos el 2 de noviembre, como actividades did4cricas
para conocer la cultura mexicana y latinoamericana. Es indudable que esto es debido a una
influencia demogréfica y cultural mexicana (ver capltulo 2, nota 4); asf como a la literatura, por
la recurrencia en esta del tema de Ia muerte, pensemos por ejemplo en la difusién del libro E/

laberinto de la saledad de Octavio Paz (1992 [1950]).

' Tstudiando la muerte, pues, podemos profundizar en el conocimiento sobre Ja concepcién del
podet en una cultura determinada; podemos apreciar las ideas acerca del cuerpo y su relacién con

58



(1992) tratando de entender a los mexicanos: “La muerte es un espejo que refleja las vanas

gesticulaciones de la vida”. {p. 48).

Pero laimportancia del tema de Ja muerte y de los muertos en América Latina no ha
sido reconocida solamente por la etnograffa, también los historiadores y los llamados
etnohistoriadores lo han hecho. Francois Chevalier (1983), por ejemplo, se lamentaba de
que los “etnohistoriadores™ latinoamericanos no se hubiesen abocado al estudio del culto a
los muertos, fendmeno en el que confluyen interesantes tradiciones prehispdnicas y europeas.
Es de notar que este autor no menciona la contribucién africana en el tema de la muerte en
Latinoamérica, primordial en amplias zonas de la regidn. Por otra parte, encontramos que
hay un ntimero considerable de trabajos particulares —mds 0 menos recientes—elaborados
por investigadores de diversas disciplinas, donde convergen el interés histérico y antropolégico

sobre la muerte. Mcncionaremos algunos.

Un trabajo que podemos considerar etnohistdrico, elaborado por el antropdlogo Hugo
Nutini (1988), estudia el compoenente sincrético del culto a los muertos en Mesoamérica y
tnuestra la importancia se le otorgaba a éste en la vida religiosa, en la teologfa y la cosmologia
de los nahualt de México. Por su lade, Hans Van den Berg (1991) estudia la celebracién del
dfa de difuntos entre los campesinos aimaras del altiplano boliviano y propone que sus ficstas
agricolas se reestructuraron con las “fiesta’ catdlica de los difuntos, sefialando su importancia
social y el intercambin constante entre las “almas” de los difuntos con la comunidad de los
vivos. Otro trabajo digno de mencionar es el de Castillo y Torres (1995) quienes aplican una
metodologfa semidtica a los relatos sobre los muertos en el pueblo mexicano de Mizquic,
develando en el discurso la importancia de los muertos para los campesinos contempordneos
de origen nahualt. Hay que hacer notar que estos tres trabajos se han hecho en regiones

donde la influencia indigena, hasta hoy en dfa, es muy acentuada.

fa enfermedad; el concepto de ‘muerte-social’ muestra la influencia de Ja sociedad en la vida
psiquica del individuo; el culto a los ancestros muestea la influencia de los muertos en la vida
cotidiana de los vivos; parecen haber también una gran vinculacién entre los suefios y los muertos;
las ideas acerca de la muerte también parece mostrar la concepcién del individuo dentro de fa
sociedad, en este sentido podemos hablar del alejamiento de los muertos o glorificacién de eflos; ‘
los rituates funerarios constantes en todas las culturas y pueblos también nos pueden decir mucho
acerca del psiquismo del hombre; existen diversas actividades que estdn en relacién directacon la
muerte, pos ejemplo el sofiar, la guerra, el sacrificio, los sacerdotes, etc.

* Es diffcil precisar qué significa etnchistoria para este autor, de cualquier modo, creemos que se
refiere a la investigacidn histética que hace hincapié en la evolucién de aspectos culturales de la
sociedad latinoamericana, los procesos de aculturacién y de contacto impllcitos en éstos. Ver
nota 2 del Capitulo T).
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Mi4scara que representa al dios maya de la muerte
‘Tomado de Chevalier, ]. y Gheerbrant (1993): Diccionario de stmbelos. Barcelona: Editorial Herder.

Mictlanctecuhtli, el dios azreca de la muerte {Cddice Borbdnico)
Tomado de Matos Moctezuma, Eduardo (1996) Muerte a filo de obsidiana. México: F.C.E.



Existen otras investigaciones desarrolladas fundamentalmente en 4mbitos urbanos, como
la de Rodrigues Brandao (1988 y 1993), quien investiga, desde una perspectiva antropolégica,
las normas por las cuales se rigen las relaciones entte los vivos y los muertos en cinco sistemas
religiosos brasilefios (umbanda, candomblé, catolicismo rural, protestantismo pentecostal y el
espiritismo), estudiando las formas como categorizan los esplritus, el destino que las personas

después de muertas siguen y el “cédigo del alma” que cada uno de estos sistemas establece?.

Eduardo Espinosa (1996} en un articulo publicado en Alteridades, hace una
descripcién del procese que las religiones africanas siguieron en Cuba comenzando desde
su arribo en épocas de ta colonia hasta el presente. La supervivencia sincrética y la préctica
de hoy en dfa, sefiala Espinosa, muestra el vigor y la extensién fuera de sus rafces en ia
sociedad cubana. Este autor recalca, como algo reciente, la importancia que se le otorga a

los espiritus de los muertos y los antepasados en la santerfa cubana.

Ellibro de Godoy y Hourcade (1993) titulado Muerte y cultura, retine varios trabajos
producto de un seminario de la Universidad de Rosario {(Argentina) sobte la Historia de las
Mentalidades. Aunque colectivo —cada trabajo tiene su unidad— el hilo que los une es el
tema de la muerte y el enfoque de las mentalidades, como categorfa que propone el acento del
estudio histérico en las marginalidades de las fuentes, de los testimonios, la btisqueda de la
historia en aquellos 4mbitos donde la sociedad histérica estudiada devele sus rasgos més diffciles
de aprehender, sus aspectos mds inconscientes, donde mejor se observa sus contradicciones y
permanencias’. El interés de Godoy y Hourcade (1993) se vuelca hacia la cultura (de allf e
nombre de la obra) y en algunos casos el historiador hace etnograffa; pero también se sirve de

otras herramientas como la icenograffa, puesta de manifiesto en el trabajo sobre el Cementerio

* Dice Rodrigues Brandao (1993): “Lo que importa considerar aquf es cémo los sitemas religiosos
no sélo crean en Brasil concepciones cosmo-metaffsicas respecto al destino de las personas muertas
—en sus almas, esplritus o semejantes—, sino cémo estableceén, también, un verdadero ‘cédigo
del alma’. Una gramdtica de valores y preceptos que define identidades y propone una norma de
situaciones y principios mediante los cuales pucdcn convivir personas vivas con la persona viva
del muerto: deseos, temores, gestos e intercambios...” (p. 253).

* Jacques Le Goff (1980) precisa que el campo de la historia de las mentalidades se sitda . ..en el
punto de conjuncién de lo individual con lo colectivo, del tiempo largo y de lo cotidiano, de lo
inconscientte y lo intencional, de lo estructural y fo coyuntural, d2 lo marginal y lo general.” (p.
83). Si bien este autor explicitamente no le da preeminencia a la etnologia, ya que también
sefiala la imporeancia de los aportes de |a sociologfa y la psicologfa social en esta nueva disciplina,
considera que el estudio de la cultura es fundamental para Iz historia de las mentalidades, la cual
no puede hacerse sin estar estrechamente ligada a la historia de los ststemas culturales, sistemas
de creencias, de valores, de equiparamiento intelectual en el seno de las cuales se elaboran, han
vivido y evolucionado. (p. 95).

60



de La Recoleta. De igual forma, se reconstruye el suicidio de un hombre piiblico y su impacto

en la colectividad. Se explora también dos dmbitos marginales en la sociedad occidental como
. 3 . .

lo es la locura y Ia muerte. Elincento de adentrarse al tema de la muerte lleva al investigador

a recurrir a fuentes distintas de las usuales y 2 mirar ¢l tema desde perspectivas diferentes®.

Pasemos ahora a revisar algunos de los temas, que parecen los més recurrentes en

Latinoamérica en relacidn con el culto a los muertos.

. El “dia de difuntos”

El “dfa de los muertos” o “dfa de los difuntos” constituye en algunas zonas de
Mesoamérica (como ya lo sefialamos) y el altiplano andino una fiesta fundamental en su
calendario religioso. La celebracién de este dfa la encontramos en toda Latinoamérica —
creemos, sin excepcién— debido a la imposicién del calendario catélico en nuestro
continente’. Posiblemente, durante la conquista algo que los espafioles vieron con mucho
“horrot” y desatino fueron las ceremonias funerarias de los amerindios, las intentaron,
seguramente, homogencizar a través de la implantacién del “dfa de los difuntos”. Asf por
ejemplo, en el caso de Mesoamérica, no se toma suficientemente en cuenta las implicaciones
socioldgicas y religiosas del culto a los muertos y sus manifestaciones rituales y ceremoniales
en el ciclo anual, las cuales se extienden mds alld de la celebracién de la fiesta Todos los santos
y constituyen una parte integral del culto a los santos. Se presume que los orfgenes de esta

fiesta son prehispdnicos, como lo observa Nutini (1988):

“...El desemperia regional del culto de los muertos en la segunda mitad del siglo 20 es una

vartacidn compleja sincrética pero una en la cual los componentes pre-bispdnicos sont siempre

¢ Entre otros trabajos, podemos mencionar rdpidamente el de San Félix Alvaro {1993) quien elabora -
un trabajo histérico, siguiendo fa tradicién historiogrdfica europea de explorar los testamentos
acerca de [a muerte. Nina Friedemann (1994), por su parte, lleva a cabo una interesante investigacién
acerca de la concepcién de la muerte en un pucblo colombiano de la costa, de origen cimarrén.
Gussinyer (1995) en cambio basdndose en distintas fuentes se propone plantear la complejidad
de las ideas, nociones y précticas acerca de la muertc en Mesoamérica, se sirve de casi todas las
fuentes disponibles. Por dltimo, el trabajo de Targa (1995) ¢s un trabajo arquedlogico con
pretensiones de generalidad.

7 El dfa a los difuntos se celebraba en [a Eutropa Medieval en un principio, en distintas fechas segin
variaba la zona, con el propésito de ayudar a aquellas almas de los muertos quienes no tenfan a
nadie para que rezase por eltos. La Iglesia decidié fijar oficialmente el dfa 2 de noviembre como dfa
de los difuntos durante el papado de Gregorio IV en el siglo IX; “.. .fue preferido y terminé por
extenderse, pero sélo muy poco antes del siglo X, a toda la Tglesia latina...” (Ariés 1999:138),
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importantes, tal vez predominantes, en la configuracion de la religién popular local. Fste
es un aspecto bien conacido de la religién india y mestiza de Mesomérica que ha sido
noticiada y ocasionalmente discutida por antropdlogos en mds de dos generaciones de continua
investigacidn.  Sin embargo, el bagaje pre-hispdnico del culto sincrético de los muertos

nunca ha sido enteramente, a fondo, y sistemdticamente presentado...” (p. 60).

Esto muestra la importancia actual del culto a los muertos en Mesoamérica, el cual
tiene relacidn con otras celebraciones de tradicién prehispdnica. Por otra parte, es bueno
sefalar —como lo hace Nutini-—, que hace falta estudiar mds a fondo, desde una perspectiva -
etnohistérica, los cambios que ha sufrido Ia concepcién de la muerte y las costumbres
funerarias a partir de la conquista, lo cual aclararfa mucho mis las ideas originales de los
grupos indfgenas de Latinoamérica. En su trabajo, Nutini (1988) se pregunta si acaso la
actividad ritual alrededor de los muertos en la Mesoamérica prehispdnica apunta hacia el
culto de los ancestros, valorando criticamente las interpretaciones de algunas crénicas

mexicanas, como la de Sahagtin, acerca de los muertos®,

Para los aymara, campesinos actuales del altiplano boliviano, la celebracién de la
fiesta de difuntos juega un papel fundamental en la vida de la comunidad. Las categorfas de
almas, que maneja esta cultura, estdn muy ligadas a la fiesta de difuntos catélica. Berg
(1991) muestra que esta festividad estd en vinculacién con distintos aspectos de la sociedad
aymara, los cuales no son precisamente occidentales {ni espafioles, ni modernos); .. Para el
Aymara, el alma que se va al cielo, no abandona por completo a su familia, sino que tiene que
recordar y, hasta cierto punto, trabajar por el bien de su familia...” (p. 55). Se puede decir que

la fiesta de muertos cumple con varios propésitos:

1°) Desde el punto de vista social, contribuye a establecer una red de relaciones

entre familiares y amigos del difunto, entre familiares y comunidad (Berg 1990:57).

29) La fiesta de los difuntos hace hincapié en la actuacién de los nifios, adolescentes
T2
y j6évenes, desplegando un sentido simbélico de fa muerte como posibilidad de

continuacién o de la renovacidn de la vida.

3°) La fiesta marca un momento importante dentro del ciclo agticola anual.

' Hugo Nutini (1988} dice al respecto: “...}a razén principal de por qué yo pienso que los pueblos de
Mesoamérica en general, y estos del centro de México en particular, no tuvieron un sistema de
adoracidn de ancestros (“ancestors wordship”) es que Sahagtin describe el culto de los muertos no
tanto como 1n complejo separado sino como una parte del ciclo ceremonial y ritual anual. Tgualmente,
yo concuerdo can Carrasco {(c.p.), quien piensa que los pueblos nahuat] de México Central no
tienen adoracién a los anceseros porque ellos carecen de linajes (y descendencia unilineal)..”. {p. 61).
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4) La fiesta de difuntos se celebra a los antepasados remotos, a los fundadores de la

comunidad y en ese sentido funciona como mecanismo de identidad cultural.

2. Las “dnimas del purgatoric”

Uno de los temas de investigacién que Chevaliér (1983) propone a los
etnohistoriadores latinoamericanos ¢s la devocidn 2 las 4nimas del purgatorio, muy
relacionado con el culto a los muertos y de gran vigencia incluso en nuestros dias. Su
inquietud se inspira en datos de México donde las almas de los muertos, para ser aplacadas
y evitar que cometan diabluras domésticas se les ofrecen oraciones, velas y misas’; también
habla del culto al “Anima Sola” o alma solitaria en pena “pintada como las demis entre
[lamas sobre pequefios retablos” o estampas con su oracidn que la gente compra para solicitarle
favores (p. 364). Estos fendmenos también estdn presentes en Venezuela donde el culto a
las 4nimas del purgatorio, el del “Anima Sola” e incluso el mito de la “Llorona”" han sido

siempre muy importantes; en uno de sus sentidos representan 4nimas colectivas.

La devocién o culto a las 4nimas del purgatorio es una nocién escatolégica
catblica que se desarrollé en Europa a fines del siglo XII, aunque estaba en germen en
la primer etapa de la Edad Media. Durante esta época, la idea de “fin” la reptresentaba
el apocalipsis, final de los tiempos donde los tinicos “salves™ serfan los cristianos. La

muerte individual no significaba propiamente el fin, quedaba entonces un intervalo

°* Ver Castillo y Torres (1995) y Nurini (1988).

' El mito de la Lioronz es interesante porque remite a un 4nima en pena, la de una mujer castigada
por Dios por haber asesinado a su hijo. Se le escucha ltorar, asl como a su hijo, durante las
noches. Es muy peligrosa para los vivos; algunos cuentan que si una mujer tiene an encuentro
con ella, ésta le entrega a su hijo; es decir recibe su pena, su pecado y de esta manera la antigua
Llotona descarga su peso, mientras que otra mujer continia el ciclo. Es posible que esto Gltimo
implica una especie de ciclo cerrado y [a representacién de una figura colectiva, la Llotona serfa
el 4nima de rodas las mujeres que han castigado a sus hijos o representa esa terrible posibilidad
en el inconsciente colectivo. Sélo recordemos el “gusto” de los latinoamericanos por las historias
(en la radio y la televisién) donde la madre pierde a su hijo y pasa toda su vida biscandolo y
“llorando” por él. Debemos recordar que este mito aparece en casi toda latinoamérica e incluso
podtla tener un origen ¢n ¢l proceso de conquista. Ledn-Pordilla (1985) sefiala que uno de los
presagios aztecas de la Hegada de los espafioles hace referencia a una mujer que gritaba y lloraba
quejindose por lo que en el futuro cercane le iba a pasar a sus hijos; en sus extrafias apariciones
les decfa a los aztecas que se fueran a otro [ugar, este presagio es relacionado con la figura de la
Llorona. Clarac (1992) muestra que la Llorona representa a fa “madre-que-mata” en vez de la
“madre-que-da-vida"; sin embargo, también protege 2 las esposas y las madres de familia:
“estfemizacién diurna de la imagen nocturna” {p. 467}.
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Animas del Purgatorio.
Imagen tornada de una Novena de las bendilas almas del purgalorio que se vende en las perfumerfas
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Dos representaciones del Anima Sola.
Imagen tomadas de las "Esigmpéias” que venden en las Perfumerias



—tiempo de nadie— entre el juicio y la resurreccién donde la muerte no era

completamente muerte,

“ ol balance de su vida no estaba cervadp, se sobrevivia a medias en su sombra. Semi-
vive semi muerto, siempre tenta el recurso de ‘aparecerse’ para reclamar a los hombres de
la tierra la ayuda, los sacrificios o la plegnria que le ﬁzltafmn. Se consentia una tregua’
que los bienaventurados intercesores o los fieles piadosos podian aprovechar en beneficio
propio. Los efectos lejanos de las obras de beneficiencia cumplidas durante la vida tenfan
todavia tiempe para hacerse sentir.” (Arigs 1999:96).

Es a partir del siglo X1I cuando la figura del apocalipsis serd sustituida por la del juicio
(ya sea individual, después de la muerte, o al final de los tiempos), el cual es representado
como un “pesaje de las almas”, “.. Cada vida termina desembocando en los platillos de la balanza.
Cada pesaje retiene de este modo la atencidn de los mundos celeste e infernal.” (Arids 1999:91) o
un proceso de “intercesiones” donde “..¢/ papel conjugado del abogado (PATRONUS), del suplicante
(ADVOCARE DFUM) que apelan a la piedad, es decir, a la gracia del soberano juez...” (Arids 1999:92).

La importancia del “pesaje de las almas” y de las “intercesiones” en el paso hacia el mds
alld, muestra que cada vez es mds diffcil para los cristianos —ya no solamente para la piedad
popular— mantener la certeza de lasalvacién y la resurreccidn, por tanto es necesario ayudarse
con intercesores. En la representacién del juicio apocalfptico se encuntra la figura del libro
donde estdn anotados los bienaventurades que alcanzardn a Dios; este libro de los elegidos se

convertird después del siglo XII en el libro de los condenados {Aries 1999:92).

La nocién de purgatorio se formalizard y se hard cortiente a finales de la Edad Media
(siglo XV1I, mds bien), para hacer frente a la doctrina protestante que acentuaba la idea de una
salvacién individualista por la fe o ya determinada por el destino (Lorenzo 1991:88), lo cual

hacia innecesario el intercambio con los muertos”. Como sefala Lorenzo (1991):

" Max Weber (1979) sostiene que el “protestantismo ascético” al proponer el abandono de una
salvacién eclesidstico-sacramental, eliminaba todas kas posibilidades "mdgicas” de intervencién
para ese fin; “.. . El puritano auténtico rechazaba incluso toda huella de ceremonial religioso en la
tumba, y enterraba a los suyos calladamente, sélo por evitar toda apariencia de superstition, de
confianza en la supuesta accién salvadora de cuanto tuviese cardcter mdgico-sacramental...” (p.
124). Algunos acentuaban la idea de que e} intercambio entre muertos y vivos era una necedad,
eta simple idolatrfa. Erasmo de Rotterdam (1992), catélico ilustrado, en su libro Elogio a la
locura {1511], opinaba de manera parecida a los protestantes, consideraba simples tonterfas o
delirios el interés de la gente vulgar por la intercesién de los santos en sus vidas, lo cual podfa
extenderse para el culto de las dnimas del purgatorio; de igual manera estimaba que la excesiva
preocupacién por los rituales finebres era una tontetfa, como “...los que disponen en vida sus
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“..El purgatorio aparece d modp de un estado previo bacia la santidad, situacién espiritual
que coincide con una finalizacién de las penas, puesto que la posibilidad de la perfeccidn .
sin necesidad de permanecer en este vecinto estaba limitada a un reducids nimero de
freles. Un mal comportamiento en la tierra podria acarrear muchos afios de sufrimientos,
por esto insisten en una vida austera, purgando las penas en la tierra para no tenerls que
bacer en el mds alld ... Dado que las almas del purgatorio no podian alcanzar mévitos
propios, excepto con sus padecimientos, quedaba abierta la intervencidn y solidaridad
del individuo bacia sus antepasados a través de la oracidn, limosna, ayuno y misas. Este
tipo de actuaciones con los difuntos, consideradas como un negociar adelantamientos,
hallarfan su recompensa cuandp las almas liberadas intercediesen delante de la divinidad

a favor de quienes les auxiliaron.” (p. 91).

Como se muestra en esta cita, lo importante es que auxiliando a las 4nimas del
purgatotio los vivos consegufan indulgencias futuras ante dios; en otras palabras, es a través
de los sufragios a tas 4nimas que los vivos acumulaban durante su vida méritos futuros para

cuando estuviesen ellos mismos en ¢l purgatorio.

Pero desde mucho antes del siglo XV1I, los cristianos admitfan la existencia de un
espacio intermedio donde sus plegarias, obras, indulgencias, sufragios, etc. podfan ayudar a
los que se encontraban allf. Como sefiala Ari¢s (1999): .. Exte espacio debia derivar tanto de
nigjas creencias paganas como de visiones de la sensibilizacidn mondstica medieval: a la vez lugar
donde vagaban las sombras insatisfechas (limbos), y lugar donde el pecador, gracias a su expiacién,

podia escépxzr a la muerte eterna...” (p. 133)

La aparicidn viene a flexibilizar [a idea de la importancia del juicio final definitivo al
momento de la muerte; antes de su establecimiento si una persona cristiana no hab(a vivido
segtn los preceptos de la Iglesia, la dnica opcién que tenfa en el més all4 era el infierno.
Con el purgatorio, la condena eterna no se va a aplicar inmediatamente, se dala oportunidad
de que las almas “aguarden” el tiempo necesario para “pagar” sus pecados, purificindose y,

finalmente, siguiendo su camino hacia ¢l parafso.

La concepcién del purgatorio que hoy en dfa tienen los venczolanos no parece que
haya variado en forma radical de aquella nocidn europea y medieval. Desde la colonia espafiola

y pasando por el siglo XIX, dicha devocién ha permanecido hasta nuestros dfas, pero con

funerales y establecen con toda minuciosidad cdmo han de ser y quienes oficiantes deben intervenir
en ellos, y cudntas Joas y plafiideras y misicos y cantores tomardn parte en los solemnes actos que
se celebres. Dirfase de estos tales que van a poder presenciar el espectdculo de su entierro o que
se les va a indultar por ello de la muerte .7 (p. 71).
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influencias y cambios producto del desarrollo del culto a2 Marfa Lionza, la penetracién de ideas

religiosas orientales y esotéricas ¢ ideas mds modernas acerca de la muerte.

Del siglo XIX, hallamos un testimonio que nos muestra la importancia de la devocién
a las dnimas del purgatorio. Existe un texto de Enrique Marfa Castro publicado en 1884,
titubado Vida de un cura santo, donde se cuenta la vida del sacerdote Francisco Rosario
(1860-1877), pdrroco del pueblo tryjillano de Mendoza, con el fin de proponerlo como
posible santo'?. Hoy en dfa, la gente del pueblo y sus alrededores todavia lo recuerda,
posiblemente es milagroso aunque no obtuvimos informacién acerca de ello. Habrfa que
realizar un trabajo etnogréfico de mayor tiempo para recoger los relatos que los habitantesde
esta regién guardan de ese personaje. Su vida se convirtié en relato pero no en mite y su
figura noes considerada sagrada. Lo que ahora nos interesa, es que en la biograffa de Castro
se sefiala la enorme devocién del padre Rosario a las dnimas del purgatorio; mds extrafio
todavia era la facultad de determinar o conocer cudles 4nimas estaban en trance de pasar al
cielo o cudles se tban a quedar allf por mucho tiempo. Su bidgrafo cuenta acerca de su

relacién con las dnimas lo siguiente:

. El mismo pﬂdre conﬁd a a{gumﬁ personas timoratas de Dies, que bhabia tenide
varias veces aviso o revelaciones de que alguna alma babla salido del purgatorio, mediante
sus sufragios, y volado al cielo.  Esta revelacidn se le hacla o bien por la misma alma que
le avisaba estar ya en libertad para ir al ciels, y le daba las gracias por el inmenso
beneficio que le habia beche, o bien por una intima inspiracidn en que Dios le daba 4
conacer que su oracidn habla sido ofda en favor de tal alma; quedando el Padre después

"2 Sospechamos por algunos testimonios que es un muerto milagroso, tal vez en decadencia. Se dice
te pertenecid a una familia de cierto nivel econdmico, como oficio escogio ser cura pero sin llevar
realmente una vida acorde con el hdbito; era parrandero, tuvo muchas mujeres, unos cuantos hijos
y, al parecer no se cuidd de mantener en secreto sus andanzas. Ya con cierta edad, al parecer se
arrepintié de su vida de pecador y decidié cambiarla drdsticamente sometiéndose a duras disciplinas
ascéticas, muchas de las cuales hizo de manera piblica para mejor expiar su culpa. El martirio al -
cual se somerig fue extremo y en algunos casos tuvo problemas con el obispo. La Iglesia del pueblo
de Mendoza, donde vivié la mayor parte de sus afios, fue construida por €I, hoy todaviz se puede
visitar y observar la estatua que preside su frente donde el pueblo en los afios cuarenta deja constancia
de un homenaje y reconncimiento (ver Castro 1988: Gonzdlez Rivas 1993).

“Como esta devocidn del Padre a tas almas del Purgatorio, se divulgé en el pueblo, ocurrian muchos
a pedirle responsos por sus deudos difuntes, los cuales rezaba él a millares sin interesar ni un
centavo. Algunas personas le hacfan el encargo especial de que en sus oraciones rogase por tal alma
deuda suya; y le hacfan este encargo ora port el natural deseo de que aquelta alma recibiese muchos
sfragios de un sacerdote tan santo, ora porque el conocimiento de la vida de su finado pariente les
hacia temer que costase mucho su salida del purgatorio. El Padre entonces tomaba a pechos el
rogar por aquella alma con especialidad, y después de algiin tiempo tenfa la complacencia de
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de esta inspiracién completamente tranquilo y confindn de que aquella alma habia ido
ya a gozar de Dios.” (Castro 1988:63)".

Esta précrica del padre Rosario, seguramente fue mal vista por la jerarquia
eclesidstica de la época; su facultad para “ver” a los muertos era demasiado heterodoxa; las
oraciones, las velas y las misas para los difuntos era una ayuda que los vivos prestaban a
los muertos, pero en Gltima instancia esa devocién no garantizaba la posibilidad de “saber”
cuando un alma alcanzaba el camino hacia el cielo, sin embargoen la tradicién europea
catélica existlan los exempla o historias propagadas por los predicadores y sacerdotes que
confirmaban la existencia del purgatorio y sus sufrimientos'. Esto es una muestra de
cémo el més alld estaba presente en el mundo de los vivos, en pleno siglo XIX; en este

caso, un sacerdote, un poco peculiar, era quien daba las sefiales acerca de los muertos en

el purgatorio.

Actualmente he podido observar que en muchas circunstancias la gente relata que
el muerto, o su esplritu, se manifiesta de varias formas: presencias, con o sin ruido, a altas
horas de la noche sentidas y escuchadas por un familiar en su casa; los escalofrios que
alguien siente aparentemente sin ninguna explicacién; también en el suefio los muertos se
maniftestan; en el culto a Marfa Lionza, a través de los mediums o por intermedio de
otros esplritus conocemos o podemos pregunar acerca de la situacién de algiin muerto
querido o familiar. En todos estos casos, o en su mayorla, los muertos se manifiestan
para comunicar que estdn abandonados, que han sido olvidados, y es una manera de que
Jos familiares o amigos vivos mantengan y cuiden el recuerdo del muerto. Cuando se
habla de 4nimas a secas se refiete a aquellos muertos familtares, cuyo recuerdo permanece
en la memoria de los vivos, existen incluso seRales que muestran que éstos se manifiestan
a sus familiares o amigos cercanos vivos, la mds comiin de éstas es sofiar con el familiar

muerto, aunque también éste puede hacer sentir su presencia o aparecer en su casa o en

pacticipar 4 sus parientes, que estaba ya gozando de Dios; otras veces guardaba silencio y nunca
jamds volvia a hablar sobre el encargo que se le habfa hecho. ;Silencio pavoroso! ;No lo guardarfa,
porque Dios le habfa manifestado que no se empefiase por aquella alma que estaba perdida para
siempre? Parece probable ser esta la causa de aquel silencio ...” (Castro 1988:64).

L]

Segin Lorenzo Pinar (1991), para Espafia (1500-1880), "...Los conctactos percepetibles que
mantenidos por las almas de los difuntos con los vivos parecfan escasos. Los tratadistas afirmaban
que sus apariciones deberfan ir subordinadas al consentimiento divino y el aspecto de los seres
espirituales por lo general no daba pena ni espanto sino consuelo y dnimo. Estas visiones fueron
atilizadas por los escritores religiosos para justificar ciertas creencias, caso de los exempla que
avalaban [a existencia del purgatorio; o para inducir a las personas al arrepentimiento al maostrar
el estado de condenacién en qte se encontraban.” {p. 83).
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algiin lugar que en vida frecitentaba. El familiar muerto se aparece en suefios para recordar
a sus familiares que lo han olvidado. Con los muertos lejanos no se suefia casi nunca, esto
tal vez mide la sensibilidad que se siente por un muerto, cuando se acostumbra el
sohreviviente a la muerte del ser querido, deja de sofiar, deja de tenerlo presente y es

posible pensar que ya ha dejado el purgatorio.

El criterio en el siglo XIX, a juzgar por lo que se cuenta del padre Rosario, lo
determinaba el sacerdote, tal vez las misas, oraciones, velas que se le dedicaban al muerto.
Si se tiene relacidn estrecha con el culto a Marfa Lionza las sefiales, signos y presencias del
muerto son ain mis palpables y cercanas, ya que ef muerto puede incluso “bajar” o un
espiritu de “mayor luz” avisar cémo se encuentra el espiritu del muerto, si necesita velas,
misas o rezar por su alma. Es de notar que el papel que jugaba el padre Rosario como
intermediario entre Jos familiares y los muertos, ha sido sustituido en el culto de Marfa

Lionza por el médium, o materia.

En el testimonio anterior, del Padre Rosario, existe mucha preocupacién por el
destino de las 4nimas de los muertos y la preocupacién por el futuro individual de
aquellos. Hoy en dfa la relacién con las dnimas estd determinada por los favores e
incluso milagros que aquellas 4nimas ofrecen a los vivos; es decir lo importante no es
asegurar futuras ventajas en el mis all4 sino que se “fuerza” a las dnimas para que
ayuden en el presente a los vivos, esto supene, por supuesto, un compromiso con las

dnimas que no se puede eludir.

Las 4nimas del purgatorio representan una figura colectiva, los familiares y amigos
muertos, en este sentido podrfa pensarse en una especie de figura de los antepasados. Ala-
vez, las 4nimas del purgatorio implican una nocién individual, cada una de las almas de los
muertos, en este sentido son consideradas individualmente, como yalo vimos en el testimonio
del padre Rosario. La doctrina de las 4nimas del purgatorio es uno de los soportes de la nocién
en Venezuela de que cualquier 4nima —dicho de otra forma, cualquier muerto—, puede
ayudar a los vivos con favores a condicién de que estos le celebren misas, recen por ellos, ete.

§i uno se encuentra sélo en su casa y siente miedo puede pedirle a un familiar muerto que lo

5 Gustavo Martfn (1983) sostiene que en el culto a [as 4nimas de) purgatorio en Barlovento,
pueblo con gran influencia cultural africana, ha permanecido el culto a los antepasados de los
antiguos esclavos, ademds la figura del las 4nimas del purgatorio resuelve los problemas “...de
ambivalencia afectiva que genera la muerte, mediante la despersonalizacidn de la misma, sino
también se reduce la angustia de la muerte escatolégica, conservando a la vez Ja tradicién del
culto a los antepasados; los cuales en la creencia del barloventefio instituyeron las normas de
teciprocidad que rigen la vida social del Grupo...” {p. 66).
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proteja, también si uno necesita introducir algiin papel en alguna institucién puede solicitar la
ayuda de una dnima familiar (es decir, un padre muerto, un abuelo, un hermano, etc.); éstos
cumplen la funcién de 4nima protectora, una especic de dngel de la guarda o, podrfamos decir,
un “muerto de la guarda”. Igualmente, es muy comin encontrar la idea de que la muerte de
un familiar cercano constituye mds que una tragedia una suerte en cuanto que va a servir de
proteccidn y ayuda a los familiares, éstos, luego de la muerte de aquél, van a “echar pallante”,

van a tener mis suerte gracias a [a intercesién en el mids all4 del muerto familiar'.

3. El “4nima sola”

Una figura interesante en el imaginasio de la muerte del venezolano es “el Anima
Sola”, que, como ya sefialamos, parece que estd presente en muchas partes de Latinoamérica.
Fs un 4nima en pena, que —segtin ctientan algunos— se porté mal con Jesucristo en sus
montentos de pasién y muerte, negdndole agua por miedo a los judfos, aquél decidié entonces
castigarla por toda la eternidad; sin embargo es mds frecuente que los informantes no sepan
nada de su historia y solamente soliciten su faver por ser “muy milagrosa” y efectiva. Una
informante dice ... que el nombre del Anima Sola es Celestina. Ella fue quien le negd el agua
a Jesis cuando éste sufrla bacia el Calvario, entonces fue maldita por el propio Jesds por toda la
eternidad”, Enlas perfumerfas se puede encontrar, ademds de 35 estampas alusivas a ella'?,
una novena del dnima sola que narra su historia, ddndosele una identidad precisa: Celestina
Abdenago, lo cual remite a dos sentidos: (1) la alcahueta {de la famosa novela espafiola), I
mujer que interviene para que dos personas cbnsigan unirse, esto que lo hizo —tecuérdese

que es un dnima— en vida podrla hacerlo de otra manera en la muerte, intercediendo ante

' Estas estamnpas tiene la imagen del santo, virgen o muerto milagroso por un lado y al reverso una
oracién, en algunos casos son uniformes, en otros varlan un poce. Citemos lo que dice una de las
“estampitas” dedicada al 4nima sola: "Oye mortal el lamente de un alma aprisionada. Sola,
triste, abandonada. En este oscuro aposento. Anima mfa. Anima de paz y de guerra. Animade
mar y de tierra, deseo que todo lo que tengo ausente o perdido se me entregue o aparezca. ;Oh
Anima: la mds sola y desamparada del purgatorio, yo os acompafio en vuestro doler,
compadeciéndoos al veros gemir y padecer en el abandono de esa dura y estrecha cdrcel, y deseo
aliviaros vuestra afliccidon; ofrendaos todas aquellas obras meritorias que he pasado, paso y he de
pasar en esta vida para que paguéis vuestras culpas a Dios, y alcanceis su gracia esperando que
me haréis el gran beneficio de pedirle que dé a mi entendimiento la luz necesaria pata que yo
cumpla su Santa Ley, amdndole sobre todas las cosas como a mi tnice y surno bien, a mi préjime
como a mi mismo, pues asf merecerd de su “Divina Majestad” y misericordia infinita mi salvacién.”

7 Estamos conscientes de que sélo mencionaremos ejemplos del Perd, Colombia y Argentina, pero
lo anunciamos como hipétesis; aunque como ya sefialamos vemos que hay un contexto parecido
en lo que respecta a el culto a los muertos.
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dios por los vivos; (2) la bruja, la figura femenina maléfica, que o quiso darle agua a Cristo

durante su pasién y por lo que fue castigada.

La novena del Anima Sola cuenta mds o menos la historia sefialada arriba y contiene
unas oraciones que deben rezarse todos los dfas y otras por nueve dfas seguidos por el alma
del “Anima Sela”; es interesante anotar que estas oraciones siempre van acompafiadas de
una invocacién a fas énimas del purgatorio. Se dice que aunque no ha sido consagrada por
la Iglesia es una santa, “..por su intercesidn se puede orar y alcanzar muchos beneficios de lo
Alto palpables en grandes milagros obtenidos mediante su invocacidn sin alterar en nada la fe
catdlicn instituida por Jesucristo y legada por nuestros mayores. .. ” (Novena del Anima Sola, p-
1). Esta4nima puede conceder cualquier solicitud o favor, pero se dice que es muy peligroso
pedirle ya que “cobra” muy caro, le “quita” al devoto algo muy querido, como por ejemplo

un familiar; a pesar de ésto la popularidad del Anima Sola es muy grande.

El rasgo mds resaltante del “Anima Sola” es su soledad y abandono (se dice de ella
que es la “mids abandonada y solitaria” de las 4nimas del purgatotio}, representa a los muertos
que mueren solos, sin familiares vivos, sin posibilidad de que puedan velar por el buen
camino de su alma hacia el mds all4; su relacién trigica con Jesucristo remite al pecado que
cometid, terrible para poder llamar la atencién, para convertirse en relato y constituirse
todavia hoy en “mito vivido™. Sirve ademds de ensefianza, de moraleja, aunque una persona
cometa tan tertible pecado puede gracias a los sufragios de los vivos ser perdonada en el
purgatorio. ;Serd que la popularidad de esta 4nima, asf como en otro tiempo el de las
4nimas del purgatorio, radica en esa identificacién con la posibilidad de pecar y sobre todo
de redimirse en el futdro escatoldgico? ;Se debe su popularidad a una mentalidad que no le
interesa mucho el futuro? O ;Sélo refleja la preocupacién desesperada de la gente por

resolver sus problemas inmediatos?

Como vemos las 4nimas del purgatario tienen un doble significado, representan un
aspecto individual y uno colectivo. A su vez el Anima Sola puede considerarse como una
especie de entidad colectiva de las 4nimas o muertos que en el purgatorio tienen muy poca
posibilidad de “alcanzar la luz”, el parafso; sin embargo esa condicién la hace de alguna
mariera atractiva para ayudar a los vivos. A la vez, constituye un mito que habla acerca de
una mujer solitaria que a pesar de sus pecados intercede por los vivos a cambio de su

salvacidn eterna.

Dentro de las 4nimas del purgatorio se reconoce a algunas que son especiales y

sobresalen por encima de las demds, si bien las 4nimas del purgatorio tienden a colectivizarse
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éstas de las que hablamos se singulatizan, se particularizan y mantienen de manera formidable

su individualidad; éste es el caso de los santos y los muertos milagrosos.

4. “Muertos Milagrosos” tatinoamericanos

Nos atrevemos a afirmar que podemos conseguir muertos milagrosos en toda
Latinoamérica; por supuesto, para confirmar tal aseveracién se requetirfan trabajos particulares
que asf lo confirmasen. En todo caso, sostenemos que la aparicién de “muertos milagrosos”
no es tn fenémeno puramente contempordneo ni urbano, en distintos contextos histéricos
podemos encontrar numerosos muertos que han recibido un culto parecido al de los muertos
milagrosos que conocemos en Venezuela y en la Mérida actual, tales como los primetos santos

coloniales nacidos en América, Santa Rosa de Lima, San Martin de Porres y Pedro Claver,

hasta ﬁgums contempordneas vinculadas con la polftica como Evita Perén y el Che Guevara'®.

Vamos entonces a explorar, primero, a estos dos personajes, figuras conocidfsimas y resaltantes
de la historia reciente latinoamericana; segundo, pasaremos a lexcolonia para examinar a los
ptimeros santos catélicos nacidos en la América espaiiola. Esto lo haremos relacionindolos
siempre con muertos milagrosos venezolanos y meridefios para comparar semejanzas y
diferencias en sus rasgos; con lo cual, de paso, mostramos [a pertinencia de la hipdtesis anterior

acerca de la existencia de Muertos milagrosos en Latinoamérica en distintos contextos.

'" En este caso los medios de comunicacién, asl cemo su figura internacional y politica, contribuyeron
a crear un mito y un simbolo contempordneo, mds amplio que ! “santo popular” de Bolivia. En
una revista, leemas en un reportaje sobre el Ché lo que sigue: “Y a partir del verano de 1997,
cuando un equipo de especialistas cubanos y argentinos descubricron sus restos en Vallegrande,
pueblito boliviano préximo al lugar donde fue asesinado, Guevara comenzé a experimentar una
insélita resurrecctén. De entonces acd se desatd en todo el planeta una epidemia que ya habfa
mostrado su avanzada desde mucho antes: le Chemania. En este nuevo avatar Ernesto Guevara
puede estar presente y encarnade en celuloide por el sex symbol Antonio Banderas, en la etiqueta
cle una cerveza inglesa sin alcohol, en una publicidad del modisto francés Jean-Paul Gaultier, en
12 pancarta moscovita qite protesta el bombardee a Yugoslovia, en un tatuaje en el hombre del
futbolista Diego Armando Maradona o e una pdgina de Internet dedicada a mujeres cuyo
saludo es ef Che oltu testoterona. Incluse en el mausoleo que se levanta en el centro de la isla de
Cuba, en la ciudad de Santa Clara, donde desde hace dos afios reposan los venerados despojos,
estdn a la venta imdgenes, Haveros, dibujos, ceniceros y hasta mdscaras del Che. En tempos de
liberalismo econdmico, ese caddver, o mds bien esos huesos cuasi sagrados, también desacralizan
no sélo el mito del santo, sind ademds la leyenda del revolucionario eterno...” (Ernesto Che
Gruevara. De la guerrilla al marﬁéﬁng cﬁ.feri:id:p, {Revista dominical de Ff Nacional), N2 831,

Domingo, 30 de Mayo de 1999,[:) 1) RS
T N
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4.1. “SAN ERNESTO” ¥ LOS MUERTOS MILAGROSOS GUERRILLEROS

ErNEsTO “CHE” GUEVARA famoso lder guerrillero de la Revolucién Cubana, cuya
historia es bastante conocida como para que la recordemos aqul, es también hoy en dfa un
“muerto milagroso” de Bolivia; ¢l lugar donde fue fusilado sirve hoy de santuario para
recibir a la gente del pueblo de La Higuera y sus alrededores, que lo visitan para solicitarle

favores y milagros, asl como para cumplir promesas.

Un bidgrafo reciente del Ché (Jorge Castafieda 1999) relaciona su mito con el de
Jesucristo, resumiendo asf uno de los rasgos que se presenta con bastante frecuencia en los
muertos milagrosos: el sacrificio, remitiéndonos ala figura de los primeros mértires cristianos.
Para este autor es inconcebible el impacto de [a figura del Ché sin la nocién de sacrificio, su

disposicién a morit por sus tdeales, implicita en el mito:

. un hombre que tenia todo —gloria, poder, familia y comodidad— lo entrega a cambio
de una idea, y lo hace sin rabia »ni dudas. La disposicion a la muerte no se confirma en los
discursos g mensajes del propio Che, o en las oraciones finebres de Fidel Castro, ni en la
exaltacidn pdstuma y ajena del martivio, sino en una mivada: la de Guevara muerto,
viendo a sus victtmartos y perdondndolos porgue no sablan lo que bacian; y la del munds,

asegurdndole que no se sufre cuando se muere por ideas.” (Castafieda 1999:22)7.

Esta visién ofrecida por un bidgrafo impresionade por la vida y muerte del Che,
pertenece también a su mito: su muerte ofrecida a todos por sus captores, gracias a los
medios de comunicacién modernos; hay que recordar que luego de que el Ché fue asesinado,
la foto donde se vefa ya cafdo, sin vida, cuetpo abatido por el ejército, recorrié los noticiartos
y los periédicos del mundo. Esta es la visién que Castafieda recuerda y es la que segin él
constituye el principal motivo de la construccién del mito “cristico” del Ché; es decit, iguala
Ia figura de este personaje con los mdrtires cristianos, primeros santos que por mantenerse
aferrados a su confesidn ~—que a fin de cuentas son también ideas—— fueron asesinados por
el Imperio Romano. Laidentificacion que nos propone este autor con Cristo, es también la
identificacién con los mértires cristianos (ver capftulo II). El mito del Che tiene, sin embargo,
otras aristas, las que cuentan la historia de un joven solitario, viajero, “sensible ante las
injusticias del mundo”, rebelde, que puede lograr cambiar el mundo, lograr una revolucién,
pero, a la vez, rechazar los beneficios de! poder a través de una vida ascética (como la de lo

les}'?, por ideales de justicia y sin importar que pueda morir por ello.

santos mediev

'* Decimos una vida ascética porque vivié de la renuncia: renuncié a su vida cémoda de pequefio
burgués, no solamente renuncid a los privilegios del poder sino que renuncié al poder mismo.
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Otra de las aristas del mito del Che Guevara es su figura como muerto milagroso,
concede milagros y favores a los vivos en el pueblo boliviano de La Higuera. Para los
campesinos bolivianos de esa regién cl Che no es el mértir, el héroe popular que luché y
murid por ideas abstractas como ta libertad, el comunismo, la lucha contra el imperialismo
y la burguesfa. ;No serd para ellos un hombre bueno, joven, decidido y rebelde que
luché por los pobres? Es curioso que éste en su dltima aventura guerrillera no recibié
apoyo de aquellos campesinos que lucgo lo convertirdn en muerto milagroso. Aunque
maté gente inocente murié en sus tierras, mostrando su debilidad ante una fuerza superior
y despiadada, a pesat de que pudo haberse quedado en el poder, gozando de €l, prefirié ir
a luchar a las montafias para ayudar a los pobres. Esta es mi reconstruccién acerca def
mito del Che, he podido constatar que incluso en Venczuela, porlo menos en la zona de
los Andes, la figura del Che es apreciada por la gente, m4s o menos de esa manera,
también he observada que algunaos jévenes llevan medallas, en forma de escapulario, con
la imagen del Che. El boom de su figura aunque se acentuado con la exaltacién que le ha
dado Ch4vez era anterior y, precisamente, éste tefleja ese interés popular, es decir no lo creo

el actual presidente de Venezuela.

En Venezuela tenemos varios muertos que al igual que el Ché, fueron guerrilleros
y rebeldes que intentaban derrocar al gobierno e imponer un sistema més igualitario y
justo; murieron de manera violenta en manos del ejército durante sus “andanzas

revolucionarias™,

Uno de aquellos muertos milagrosos se encuentra en Bocond, el guerrillero de Santa
Ana, donde estd su tumba, el lugar donde fallecié peleando contra el ejéreito durante la
década de los sesenta. Su relato cuenta que no tenfa madre ni padre, su muerte fue penosa,

el ejército lo emboscd y lo mataron.

En las montafias de Trujillo, las que colindan con Lara y Portuguesa, en el siglo
pasado vivié y murié un personaje parecido a estos guerrilleros, el TIGRE DE GUAITO, cuya
historia recogié de 1a tradicién oral el escritor José Leén Tapia (1992). Este héroe se levanté
contra los caudillos de la regién (sobre todo contra el “Ledn de la Cordillera”, Juan Bautista
Araujo), era un campesino pobre que no acepté los abusos y la explotacién de aquellos
caudillos del siglo XIX, fue uno de los jefes de las famosas montoneras de ese siglo pero, al
parecer, resistiéndose siempre a alinearse con los caudillos poderosos de [a regién, se dice que
incluso en una de sus incussiones a la capital de Trujillo quemd la catedral de la ciudad, lo
cual indudablemente le granjed la animadversidn de la Iglesia; ayudaba a otros campesinos

pobres y murié asesinado en una emboscada organizada por sus poderosos enemigos. La |
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1.2 imagen mds conocida del Ché, Tamada por un fotégrafo italiano . durante los afios sesenta,
se convertird en ef icono de la revolucidn socialista y la rebeldia en todo €l munds.
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gente de la regién contaba —segtin Tapia (1992)— que luego de muerto todavfa se le podfa
ver por algunas dec las montafias. Su 4nima era también solicitada porque concedfa favores y

milagros.

Existe otro muerto milagroso, llamado MONTENEGRO, que se encuentra en Altagracia
de Orituco, quien sirvié como informante de la policta cuando se combatfa la guerrilla en
la regién del Parque de Guatopo, pero un dfa cambié de frente y se convirti6 en guerrillero
por su propia cuenta, “aterrorizando” una regién del Gudrico cerca del Rio Apure; se dice
que robaba a los ricos para ayudar a los pobres. Finalmente fue ultimado por la Guardia

Nacional, su tumba se encuentra en Calabozo adonde acuden los fieles a solicitarle milagros

y favores (Pollak-Eltz 1987:65).

A diferencia del Che los muertos milagrosos venezolanos no alcanzaron nunca el
poder, ofrecieron sus vidas por los “pobres”, los desamparados, y tucharon contra los podetosos
en pos de una “soctedad mis justa” o por lo menos para defenderse de los poderosos. En este
sentido, tal vez sea BOLIVAR la figura con fa que mds se puede identificar el Ché, con la
diferencia de que aquél no dejé el poder por propia voluntad sino que lo retiraron, muriendo
¢l pobre y abandonado®', lo cual a fin de cuentas, los iguala, pero sobre todo con los pobres,
aquiellos que —segiin Ja visién popular—intentaba liberar. Por otro ladg, los dos son héroes
fundadores de un nuevo orden, héroes trdgicos, distintos a los héroes civilizadores de los
mitos de origen, en cuanto que estdn ‘destinados’, “.. .a unasuerte funesta, al error o a la falta
tras cada hazafia...” (p. 192} “.. s8lo se salvan en el momento de su muerte gracias a un ascenso
a la condicién divina, en la que se puede ver una prefiguracidn, aunque en otra escala, de los
ascensos al herolsmo mitico que se presenta a veces como el vértigo o la tentacion de los héroes

serrestres... " {p. 192) La relacién de estos personajes con el poder siempre es fallida.?2?

Dos rasgos tesaltantes de Mentenegro, el guerrillero de Guatopo, son el haber sido
informante de la policfa contra los guerrilleros y fuego haberse “convertido” a la “nueva fe”,

a la nueva idea revolucionaria. Mientras el mito def Che habla de un hombre “de una sola

2 En Oriente parece que existe un muerto milagroso con las mismas caracterfsticas de los dos
mitertos ya mencionados, Un informante me contaba que en San Fernando De Apure vivié un
tal SANTIAGO MEIGAR CONTRERAS, colombiano, que en los afios cincuenta {cuando Pérez Jiménez)
era cuatrero, pero repartfa lo que robaba con la gente; un dfa se enfrenté a la Seguridad Nacional
hasta que fo maté. LEn San [élix de T4chira me cuenta el mismo informante, hay otro muerto
milagroso cuyo apodo era Ei. INDIo, dicen que era un asesino pero también ayudaba a su gente.
Murié en manos de la policia en los afios serenta.

2 Estos dos héroes reciben en su naciédn, ademds de un culto popular, un culto oficial y promovido
por el Estado: en el caso de Boltvar relacionado con Ja Independencia de los pafses que formaron
ba Gran Colombia. en el caso del Che con Ta Revolucién Cubana.
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pieza”, de un solo camino, nada de conversiones, él mismo va armando su propia e inflexible
vida, ascérica como ya dijimos donde lo tinico que importaba era alcanzar la revolucién,
Montenegro aparece primeramente como traidor, huego encontrard el “camino mids justo”
por el cual brindard su vida. En otras palabras, de ser informante de la policfa (rasgo social
positivo, por lo menos para ¢l estado o ¢l gobiernn) pasa a convertirse en guerrillero (rasgo
social negativo), sin embargo en el relato ese tasgo social negativo parece que hablara de una
transformacién del personaje, el “convertirse” alude tanto a una especie de revelacién religiosa
como a un encuentro con el “verdadero camino”, fa lucha por los pobres. El rasgo, que
llamaremos, “Robin Hood", robar a los ticos para darle a los pobres, es casi una constante

que encontraremos en la mayorla de todos los muertos milagrosos de este trabajo.

Por otra parte, el Tigre de Guaitd, aunque es un personaje del siglo XIX, tiene
caracter{sticas muy parecidas a los otros guerrilleros: de origen humilde se rebela contra las
injusticias, lucha contra ellas de manera violenta, no se alfa nunca con ¢! poder y es asesinado
por los poderosos; no obstante hay un rasgo distintivo: luego de su muerte, aparece en las
montafias??. Este aspecto no es comtn en los relatos sobre los muertos milagrosos, lo
encontramos solamente en José Gregorio Hernindez, del cual existen numerosos refatos
que hablan de sus apariciones para curar a los enfermos, v en el contexto de Matrfa Lionza

donde los muertos milagrosos, espititus prestigiosos, “bajan” en algunas sesiones.

22 En Carache, Estado Trujillo, existe el relato de un “muerto piblico” o “recuperado” pero qute al
parecer 1o es milagroso. Es el llamado “Zurdo” (David Roberto Dominguez) de quien se dice
que fue injustantente puesto preso durante varios afios por un delito que no cometid, debido a las
rencillas que tenfa con una familia poderosa del pueblo. En la cdreel sufrié mucho e incluso lo
violaron. Luego de cumplir su condena volvié at pueblo dispuesto a vengarse. Hazbfa sido soldado
del ejército, destacindose como francotirador; aprovechando estas destrezas se prepard para marar
a todos aquéllos que le habfan hecho dafio. Llevs a cabo su venganza de manera espectacular, la
policfa, la Guardia Nacional y coma ndos especializados del Ejército se dieron a la tarea de cazarlo,
lo cual hicieron luego de que €| marara a varios de la familia poderosa que lo habifa enviado a la
cdreel, a polictas y seldados; sin embargo varios meses tardd la fuevza piiblica para acabar con él.
Se escondfa en las montafias y los campesinos lo ayudaban, lo escondfan porque realmente no
querfan a aquella familia poderosa (terratenientes o caciques, dice la gente para teferirse a ellos)
que habfa desgraciado la vida del joven. Finalmente la fuerza piblica lo alcanzé y pudo matarlo;
sin embarge los campesinos dicen que él todavia se encuentra vivo y recorriende las montafias
aledafias a Carache. Muchas personas en Carache, asl como en todo el Estado Trujillo, conocen la
historia, fue ademss llevada a Ia televisién por ta emisora Radio Caracas Televisién y la historia fue
publicada en forma de novela por Rafael Sepundo Gonzdlez {(1995).
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4.2, SANTA EviTA

EviTa PERON es otro de los muertos milagrosos latinoamericanos més conocidos,
gracias a los medios de comunicacién internacionales (las numerosas biograflas escritas, as{
como los numerasos documentales, pelfculas y noticieros que mostraban de una u otra
forma a Evita), por haber sido actriz de radio y cine, haber gozado de gran fama en vida, por
haberse constituido rdpidamente en una figura politica relevante de su pals y encarnado un
movimiento politico que pretendfa ofrecer reivindicaciones, como al parecer nunca se habfa
propuesto a [a gran mayorfa de los argentinos pobres; pero ademds, por su temprana y
dramidtica muerte, as{ como el haber sido embalsamada, su caddver desaparecido y afios

después retornado a la vida pdblica.

En una excelente novela, Tomds Eloy Martinez (1997) nos resume los efementos
que, segiin €], construyeron el mito de Evita Perdn; vamos a2 mencionarlos y comentarlos
pero 1o porque creamos que esos sean los elementos mds destacados de su biograffa novelada™
sino porque realmente capta los rasgos del mito de Evita, alguncs de los cuales son parecidos
a los de los muertos milagrosos venezolanos y meridefios. Podemos decir que este autor con
su novela sobre Evita nos mostrd algunas claves de como se forma un “mito vivido”, a través
de los distintos relatos que cada argentino posee de “santa Evita”, estos por acumulacidn,
por contradiccién, por sintonfa con el colectivo van haciendo cada vez mayor el relato,
hasta que se convierte en un verdadero mito; as{ nos dice Martinez: ”. .. Fvita fue convirtiéndose
en un relato que, antes de terminar, encendfa otro. Dejd de ser lo que dijo y lo que hizo para ser

lo que dicen que dijo y lo que dicen que hizo.” (p. 21).

Evita ascendié .. como un meteoro desde el anonimato de pequetios papeles en la radio
hasta un trono en el gque ninguna mujer se habia sentado: el de Benefactora de los Humildes y
Jefa Espiritual de la Nacién” (p. 183). Aqut el mito habla de una constante en Latinoameérica,
lo que caracterizaba a la Venezuela del siglo XIX —segin Lisandro Alvarado—: Ia lucha por
laigualacién. Los relatos de Jacinto Plaza, en Mérida, cuentan la historia de un campesino

4

ue lopra ser arriero?!, para luego asentarse como comerciante, a pesar de la intriga de los
q g P B g

ticos de la ciudad (que seguramente lo vefan como un intruso) y después de superar la estafa

23 Ef autor sefala que esta novela se “ha tomado camo un gran reportaje” y no se dan cuenta que
éste mntenta, develar como €l se enfrentd al mito intentado reconstruir fas distintas aristas de
mito, recreando e inventando —por eso no es historia o reportaje— el mismo mito de Evita.

2 Este oficio durante la colonia y en el siglo XIX, debido a los obstdculos para viajar, parece que
tuvo gran importancia, no sélo era el comerciante que lievaba y trafa productos, también servia
de mensajero y seguramente gozé no sélo de prestigio social sino ademds considerado un hombre
especial {Ver Osorio 1996:103).
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de un amigo; al igual que Evita el haber alcanzado un mejor estatus no lo separé de sus

otigenes, sino mds bien con mayor ahinco ayuds a los campesinos pobres.

Muy vinculado al rasgo anterior es el cardcter caritativo o justiciero de Evita Perén.
Fue el Robin Hood de los afios cuarenta (p. 186). Aquf coincide con un rasgo fundamental de
los muertos milagrosos: la caridad vista como justicia e incluso como venganza que los
pobres por medio de sus héroes pueden propinarles a los ricos, a los poderosos, tal como
cuenta el mito de M:Iichera. “robaba a los ricos para darle a los pobres” —dice cualquier
informante repitiendo casi ritiralmente, lo que todos conocemos del mito de Robin Hood—; lo
mismo lo encontramos en la historia acerca del Tigre de Guaitd, de Jacinto Plaza y de gran

parte de los muertos milagrosos {ver capltulo V y VII).

Como todos saben Evita Perdn miurid joven (p. 184), apenas a los treinta y tres afios,
un niimeso por demds sugestivo para los catélicos. Aquf nos encontramos de nuevo con la
“mala muerte”, con la “muerte no natural” que perturba a todos, la “muerte sin sentido”
que corta una vida llena de potencialidades; “lo que pudo haber sido y no fue”, “ese no fue”
se llena entonces en el imaginario colectivo con los suefios que aquella mujer colmé y
prometié. Por otra parte, la muerre de una persona joven pareciera que siempre implica
una especie de sacrificio y en el caso de alguien especial supone lo que Cristo “habfa hecho’por
nosotros: morir para salvarnos. Sélo recordemos una muerta milagrosa del Cementerio de
Caracas, Marfa Francia, quien siendo muy joven y bella, lista para casatse fue picada por
una culebra y murié repentinamente. En este caso como el de Evita, la mala muerte se
transforma en una muerte heroica, una muerte bella, roméntica podrfamos decir; Evita por

ser figura piiblica y Marfa Francia por ser joven y estar a punto de casarse.

Para mucha gente tocar a Evita era tocar al cielo (p. 193). El culto alos muertos es en
gran medida el culto a las reliquias y el mito de Evita lo resume de manera ejemplar, su
cuerpo fue embalsamado, reliquia de un pueblo entero que, a pesar de desaparecer, se
multiplicé en cada argentine como las réplicas del cuerpo en la novela de Tomds Eloy
Martinez (1997): toda reliquia como en la Edad Media, como en el antiguo Egipto, con
Osiris, tiende a multiplicarse, con en el mito o en ¢ relato acetta del muerto cada persona
tiene algo que contar, que agregarle, que inventarle, también cada devoto anhela un pedazo

del muerto porque es un objeto sagrado que trae beneficios, favores, milagros.

Como en algunas culturas indigenas de América del Norte el prestigio social se puede
alcanzar siendo desprendido, prodigioso con los demds, eso lo hizo Evita y se refleja en lo que
Eloy Martinez (1992) Hlama el ‘relato de los dones. Como ¢! rasgo anterior, ya comentado, todos

nos acercamos al muerto milagroso en la medida en que nos podemos identificar con 4|, o
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Portad. icl lilro de Tomds Eloy Martinez: Santa Evita (1982)
Elpar !'od:t. imagen 2 un “estampira” de santo ¢s evidente



acercarnos a él; como una reliquia, cada argentino, tiene un cuento —asegura Eloy Martinez—
que lo pone en estrecha cercanfa con Evita, como generosa madre: *... llegd y con sus grandes alas
ocupd el espacto de los deseos, sacid los suerios. Evita fuce la emisaria de la felicidad, la puerta de los
milagros... " (p. 193). Los muertos milagrosos que hay en Mérida participan de alguna manera
de este “relato de Jos dones”, hemos escuchado a innumerables personas de la ciudad que tienen
algo que contar con respecto a Machera; uno que era devoto pero enemigo de éste en sus
dltimos dlas decta: “menos mal gue lo mararon sino me bubiera matado a mi, en esos dias me .
andaba buscando para matarme .. entonces la policta lo maté”, un familiar cercano contaba: “era
mi primo, nos llevdbamos muy bien, viajamos juntos « Caracas, era mi panda por eso yo vengo stempre

el dia de los muertos y me quedo aqui con ¢l 1odo el dia, es una promesa”

Como vemos, sin duda, Evita Perdn se identifica con los muertos milagrosos. Su
agonfa la siguié toda Argentina a través de la radio y una gran multitud se agolpé en la casa
presidencial para darle aliciente y como pretendiendo que de esa manera efla no morirfa. Su
funeral fue apotedsico, miles de personas desfilaron para ofrecerle un iltimo adids; es
interesante apuntar que muchos muertos milagroso han recibido de parte de su comunidad
—salvando las distancias en las fascuosidad— vistosas pompas fiinebres, parecidas a las de
Fvita. Recién su muerte, el Vaticano recibié miles de cartas que pedfan su santificacién.
Un muerto milagroso venezolano, José Gregorio Herndndez?, tambén tuvo unas exequias
grandiosas; las fotograffa que se conservan de aquellas ceremonias muestran la majestuosidad
del cortejo fiinebre, algo dificil de olvidar para una ciudad tan pequefia como era Caracas

en las primeras décadas del siglo XX.

El mito de Evita Perdn estd hoy todavfa ligado al peronismo, sus partidarios mantienen
pAginas Web donde difunden Ja viday la obra de esta “gran mujer”, pero rechazan la imagen
de Evita como muerta milagrosa, consideran esto supersticiones de la gente, la teivindican
como figura “de!l hacer” polftico, por su obra de caridad y reivindicacién de los pobres; en
otras palabras como herofna que luché contra los poderosos, como polftica, como lfder. En
cambio la visién popular ta reivindica como figura sagrada, no tanto por “el hacer” sino més
bien por un “hacer truncado”, del “hacer fracasado”, ya que si bien alcanz$ el poder su
muerte tempranera quebrd todas las posibilidades de culminar “su hacer”, su vida, sus
posibilidades y éstos ticnen que ver con la caridad, la generosidad, la ayuda a los pobres, el

enfrentamiento contra los ricos.

25 La mayorfa de los veneozolanos tienen puesta su esperanza de que él Jiegard a ser un dfa un
verdadero santo canonizado.
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Capitulo 1V
Algunas creencias y actitudes ante 1a muerte en Venezuela

Existen diversas manifestaciones popu]arcs que muestran una relacidn constante,
cercana y familiar entre vivos y muertos en Venezuela, las cuales no necesariamente concuerdan
con [a concepcidn catélica que hace hincapié en la posibilidad de alcanzar una continuidad
superior en ef mis all4, el cielo o €l parafso’. Asf por ejemp'p, tenemos la existencia de
cuentos de fantasmas y aparecidos; las “tumbas” o “capillas” en las carreteras del pals que
conmemoran la muerte sufrida por alguna persona, a consecuencia de un accidente de
rednsito; la importancia y peculiaridad de los rituales funerarios; la recurrencia y el significado
de “sofiar” con amigos y familiares muertos; el papel de los muertos en el culto a Marfa
Lionza; por tltimo —centro de este trabajo—, la existencia, por todo el pals, de Muertos

Milagrosos a los cuales se les rinde culto y se les pide favores.

A continuacién, vamos a sefialar algunas caracteefsticas de estas manifestaciones
asomando la posibilidad de su refacién con el culto 2 los muertos milagrosos, como parte de
una realidad cultural heterogénea y una concepcidn peculiar de la muerte en el venezolano,
distinta a fa catélica ortodoxa, No creemos que éstos sean los tinicos aspectos que puedan
sefalarse con respecto a la muerte en Venezuela, sélo queremos apuntar los que mds nos
llamaron la atencién, considerados fendmenos marginales o “folkléricos™; aunque son parte

central de la conciencia y actitud acerca de la muerte del venezolano.

1. Cuentos de fantasmas y aparecidos

Cualquier venezolano, no importa la clase social a la que pertenezca, si es citadino o

campesino, ha escuchado o conoce algin cuento de fantasmas o “apatecidos™ la casa del

' Con Arits (1999} resumimos, de manera bésica, la concepcién de la muerte y la escatologfa
cristiana en las siguientes ideas: 19) la vida como paso: la vida del hombre es una mortificacién
que comienza con el nacimiento y acaba con la muerte; 2°) juicio final: 1a idea de que &l hombre
luego de su muerte serd sometido por dios a un juicio moral, ya sea individual, al final de 1a vida, .
o colectivo, ‘al final de fos tiempos’, cuando Jesucristo regrese a la tietra por segunda vez
(Apocalipsis}, o cual dependerd de si su vida siguié el modefo de vida cristiana sefialada por Ia
Iglesia; 3°) inmortalidad en la reencarnacidn: como religién de salvacién, hace hincapié¢ en que
aquellos hombres qué pasen con bien el juicio final, serdn los escogidos, logrardn la encarnacién
y la redencién en Cristo {p. 87).
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vecino abandonada donde ciertas noches podemos escuchar ruidos extrafios; la urbanizacién
construida por el Bance Obrero donde antes habfa una hacienda y podemos escuchar en las
noches un caballo corriendo y hombres arrastrando cadenas; los famosos entierros dejados
casi siempre por viejos ricos y avaros que no conftaban en los bancos; el profesor que desanda-

en Jos pasillos del liceo en que trabajaba y donde se suicidé, etc.2.

Segiin creemos, los cuentos de fantasmas, aparecidos o muertos actualizan un tipo
de relacién entre vivos y muertos donde la conexién entre ellos no se rompe a pesar de la
muerte; segundo, establece una relacién con el pasado; tercero, el relato permite delimitar
el espacio que se habita, da pertenencia a la comunidad que lo cuenta, una especie de “mito
de origen” que da cuenta del pasado de ese espacio que habita®; cuarto, los protagonistas de
estos ciientos se mantienen atados al mundo de los vivos debido a una mala muerte, por lo
general mueren de manera m4s o menos trdgica y sus almas en pena quedan atadas a los

lugares donde vivieron, trabajaron o murieron.

Una actitud bastante estereotipada al escuchar estos tipos de relatos es la de
expresar mucho miedo y temor, lo cual va acompafiado de una creencia generalizada
que sostiene que basta mencionar ¢l nombre de un muerto para atraerlo; sin embargo,
el gusto por contar y escuchar este tipo de relatos permanece, incluso se cultiva en los
nifios desde pequefios. Esta creencia es sostenida por un ndmero abrumadot de personas,
catédlicos o no-catdlicos, participen o no en ¢l culto a Marfa Lionza, hombres modernos
o campesinos tradicionales. En cualquier caso, resaltamos la presencia de los cuentos
de fantasmas o de aparecidos en el imaginario del venezolano, lo cual creemos estd en
relacién con otro tipo de relatos: la costumbre muy comin Je hablar sobre los muertos
familiares y amigos {sobre todo de los recién muertos), asl como de los muertos en
hechos trigicos {(asesinatos, accidentes, clatistrof'es, etc.}, ambos para “conjurar” o

domesticar el miedo a la muerte.

! En muchas recopilaciones folkléricas, costumbristas y en algunos libros donde se intenza recoger la
tradictén histérica de algtinos pueblos o civrdades se incluye invariablemente cuentos de aparecidos.
Ver por ejemplo: Ef muerto sin cabeza en Gonzdlez (1993); Cardena (1964:406 y ss); Franco
(1996), Febres Cordero (1931, tomo 1), Sénchez (1988:88), Franco Graterol (1996:94).

¥ En Francia existe la supersticién segin la cual “...en [as casas recién construidas, uno de los
habitantes ha de morir en el transcurso del afio siguiente, ;Necesita la casa un ghost protector, un
Lar, o més bien el sactificio humano necesario a la nueva construccién? Posiblemente se trate de
ambas necesidades confundidas, mezcladas.” (Morin 1994:153). Segan Eliade (1985) "...El
sacrificio que se ejecuta cuando se edifica una casa (una iglesia, un puente, etc.) no es sino Ja
imitacién en el plano humano del sacrificio primordial celebrado celebrado in illo tempare para
dar nacimiento al mundo ..." {p. 36).
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Generalmente, se piensa en la muerte no desde la soledad individual, se hace desde
la proteccién del grupo, contando o escuchando cuentos acerca de personas que murieron,
la mayorfa de las veces trdgicamente, sin embargo hablar o pensar acerca de la muerte,
individual o colectivamente, es algo de lo que hay que cuidarse. El individuo generalmente,
por lo menos en algiin momento de su vida, se enfrenta de fnanera {ntima solitaria a la
muerte, pero en algunas persona ésto puede ocasionar desequilibrios; la sociedad entonces
provee proteccién al individuo con rituales, creencias, etc. Sin embargo, en la modernidad
contemporinea (lo cual también ya sucede en Venezuela y en Latinoamérica) pareciera que
el individuo ya no cuenta con esas “protecciones’, se enfrenta desnudo ¢ indefenso a la

conciencia de Ia muerte.

Frente a la costumbre de contar cuentos de muertos y aparecidos estd presente otra
que sefala como tabu hablar de los muertos y de la muerte misma. En este punto es muy
oportuno citar lo que dice Thomas (1993} sobre el tabii de la muerte: en la medida en que
culturas como la negra africana “dominan” —o mds bien conjuran— la muerte a través de
lo simbélico,”.. . tedn ocurre como si la multiplicidad de los tabiies referentes al desenlace final
impidieran hacer de la muerte el tabii por excelencia. Fl pensamiento de la muerte es frecuente,
sobre todo entre los ancianos, pero no es cast trawmatizante, salvo frente a una eventualidad de la
mala muerte, y los nifios lo aprenden desde temprana... " (p. 346). En Venezuela, no debemos
hablar de un muerto porque podemos atracrlo hacia nosotros o provocar que quede en
pena (sobre todo si estd recién muerto); asimismo, es comin que luego de comentar o
escuchar un cuento sobre algin muerto digamos “descanse en paz” o nos persignemos, no
tanto por la paz del muerto como para protegernos a nosotros mismos, o ambas cosas;
también ocurre frecuentemente que aludamos al muerto, hagamos referencia a él de manera

. (43 » " )
tangencial como ¢l finade “tal” sin pronunciar su nombre.

Como vemos, ¢l tabii sobre los muertos y la muerte es frecuentemente violado pero
esto se hace colectivamente; un cuento de fantasmas, evidentemente, siempre es contado
por una persona, generalmente adulto sino anciano, a dos o mds personas, lo cual ayuda a
sortear de alguna manera el miedo a la muerte. Cuando en el relato hablamos del deceso de
otro quedamos siempre por fuera, como si de alguna manera no fuésemos a morir; Freud
(1996) ha afirmado que “... nuestro inconsciente no cree en la propia muerte, se conduce como
st fuera inmortal...” (p. 119); lo mismo sefiala fung, para quien “...lz psique inconsciente
presta velativamente poca atencién a la muerte como final abrupto de la vida del cuerpo y actia
coma si la vida espirvitual o bien el proceso de individuacion de cada uno sencillamente continuara.”
(Citado en Franz 1995:9). Esto estarfa en correspondencia con la universal creencia de que

la muerte no constituye un verdadero fin (ver capftulo 2, pig. 21).
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Al mismo tiempo, con los relatos de muertos y fantasmas, para aquéllos que
escuchan y cuentan esas historias, la muerte deja de ser algo lejano y se convierte en algo
que les atafie, se ponen frente a su propia muerte. Esto sucede cuando la individualidad
del personaje se ha perfilado gracias al relato. Como sefiala Mor(n (1994), el dolor
provocado por una muerte no existe més que cuando la individualidad del muerto estaba
presente y teconocida: “... cuanto mds prdximo, fntimo, familiar, amado y respetado, es decir
‘Unico era el muerto, mds violentn es el dolor; sin embargo. poca o ninguna perturbacién se
produce con ocasién de la muerte del ser andnimo, que no era ‘irremplazable’...” (p. 30).
Todo ésto podrla explicar la empedernida costumbre en Venezuela de leer las cronicas
policiales de los periédicos, donde no sélo se habla de muertes sino de terribles y
espectaculares muertes. Sobre el “amarillismo” de la muerte en los medios de comunicacién,
Baudrillard (1992) sostiene que éstos “..se contentan con aprovechar el hecho de que los
#nicos acontecimientos que significan algo inmediato para nosotros, sin cdleulo ni rodeos, son los
que ponen en juego, en una u otra forma, la muerte...”; es decir, que aquéllos ponen en
evidencia una “pasién colectiva”, no es que manipulen y remuevan el profundo inconsciente
sino mis bien ponen en juego “..la pasidn del grupo hacla sf mismo, que en una u otra forma

fla muerte] ... gransfigura y rescata delante de ellos.” (p. 192).

Aquf nos encontramos con un rasgo clave en la concepcién de la muerte que queremos
reconstruir en este trabajo: para apaciguar el miedoala mucrte;él peligro, la contaminacién
que siempre estd alrededor de ella debemos usar la palabra: cuentos, historias de fantasmas
o aparecidos que se repiten constantemente, al igual que se hace con las muertes mds sonadas,
tnds conocidas, mds horribles; en el culto a los muertos la palabra se usard como oracién,
como plegaria para comunicarse dircctamente con aquéllos, pero también, como veremos,
a través de [a actualizacién constante de su historia, de su vida, de su muerte, en otras

palabras de la actualizacién del mito, del relaco.

2. “Capillas” en la carretera: ¢fascinacion o miedo por la muerte stbita?

Desde Ja época de Pérez Jiménez el venezolano comiin comenzé a asociar las catreteras
y las autopistas con la modernidad y ¢l progrese’; al mismo tiempo, en las dltimas décadas,
se convirtieron en lugares peligrosos donde mueren al afio gran cantidad de venezolanos, lo
cual, segin dice Oscar Rodrfguez Ortiz {19%4) “propone a los venezolanos su

1 Atavismo decimonéuico, producto de las doctrinas liberales y positivistas que consideraban las
vias de comunicacién indispensables y necesarias para conseguir el tan ansiado progreso.
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Dos vistas del cernenterio “El Espejo”, Mérida
Fotografias craadas por Francisco Franco




irrcsponsabilidad y no su contingencia” {p. 8)—. Sin cmbargg, las carreteras venezolanas
son también lugares de recuerdo de las 4nimas de aquellos infortunados que perdieron la
vida en algiin accidente de trinsito, ya sea por la imprudencia, por la bebida, por algin
problema “técnico” del vehiculo o por la peligrosidad de la carretera; en cualquier caso
victimas del accidente, del “azar”. En esos sitios precisos donde ocurre el accidente, alll
mismo se levanta una “capilla” pata rememorar tanto el accidente como la muerte de la
persona fallecida; lo hace por lo general un familiar y es sorprendente —si uno pone
atencién— darse cuenta de que la mayorfa de estas capillas mantienen velas encendidas e

incluso muchos de esos pequefios nichos se encuentran en petfecto estado’.

La capilla normalmente tiene forma de iglesia, de allf su nombreS, son pequefias la
mayorfa de ellas, aunque algunas alcanzan el metro y medio de alto, con rejas o vidrios para
resguardar las velas y las figuras de algunos santos. Otras, sélo tienen una cruz con una
inscripcién sefialando ¢l dfa del fallecimiento y la muerte del difunto y otras son sélo un

pequefio nicho para colocar las velas.

Esta costumbre recuerda la importancia que existié en fa colonia de enterrar a los
muertos dentro de las iglesias, lo cual proviene de una mi4s antigua, el enterramiento ad
sanctos o adyacente al cuerpo del santo. En casi toda Europa, segtin Ariés (1999:445), entre
el siglo XVILy XV1li se pasé de ser enterrados los cuerpos dentro de las iplesias a enterrarse
at lado de pequeiias capillas familiares, donde el ataid era puesto bajo tierra y encima se le
colocaba un monumento, verdadera tumba visible; esta costumbre en el siglo XIX desaparecié
casi en su totalidad gracias a que los cementerios se impusieron como lugares tnicos para
recibir a los caddveres; sin embargo la importancia simbélica de la iglesia como protectora
de! muerto se mantuvo trasladdndose al cementetio, la capilla fue entonces una de las formas
dominantes que se adopté para los monumentos funerarios resguardados en los campos
santos decimonénicos.

S En los Andes destaca el cuidado —lo cual se puede observar fécilmente— en que se mantienen
las capillas apostadas en las carreteras andinas del Tdchira, sobre todo alrededor de La Grira, El
Cobre y hacia San Cristébal.

¢ En el Diccionaric de la Real Academia de la Lengun Espafiola (1992} podemos conseguir tas
siguientes acepciones de la palabra capilla que nos remiten a los muertos y a su culto: “, . .Edificio
contiguo de una iglesia o parte integrante de ella, con altar y advocacién particular ... Oratorio
privado ... Ardiente: La de la Iglesia en que se levanta el timulo y se celebran honras solemnes
pot algiin difunto. Se flama ardiente por estar alumbrada por muchas luces. Oratorio fianebre
provisional donde se celebran las primeras exequias por una persona, en la misma casa en que ha
fallecido festa acepcibn pareciera que st:relacidna von las llamada ‘tumbas’ de los Andes} ...
Cdmara donde se vela un caddvet _o'éé__ le' trlbt;ﬂ:dﬁ honras ...” Como vemos no aparece una
acepcién que la relacione con 4% "fumbids” de carretéras.
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No estamos seguros que el proceso haya sido igual para Venezuela, no hay muchos
estudios que oftezcan datos acerca de este tema’, en todo caso sabemos que los cementerios
oficiales manejados por el Estado con caracteristicas modernas, configurados de acuerdo
con criterios de orden y de higiene en el enterramiento, se impusieron en Venezuela muy
tarde. En Caracas, por ejemplo, el cementerio General del Sur se inauguré en 1876, bajo
los auspicios de Guzmén Blanco, no sin grandes oposiciones; a pesar de la oficializacién
de éste, existian todavia numerosos cementerios que continuaron funcionandoe (Landaeta
Rosales 1996:22). De Mérida solamente podemos decir que el Cementerio de El Espejo
a finales del siglo XIX parece ser ya un lugar donde son enterrados la mayor parte de los
muertos de la ciudad; ésto lo podemos afirmar, gracias a que sabemos que la calle que
conduce de la Catedral al cementerio era llamada calle “la igualdad™®, por donde pasaban
la mayorfa de los muertos de la ciudad, ya fuesen ricos o pobres, lo cual acentda fa idea
que se tenfa de la muerte como “la gran igualadora” que ‘con su guadafia corta a todos por
igual’. Esta figura de la muerte viene del Medioevo, pasé a América durante Ja colonia y
se plasmé en el imaginario de la ciudad de Mérida en el nombre de aquella calle, la

muerte con la hoz;

“..adecuada para cortar del mismo modo la hierba alta como la menuda y engullir
todo lo que se le pusiera por delante, sedientn de vidas. Los sacerdotes desde los
piilpitos difundian esta idea paritaria en la que la muerte pisaba del mismo modo
la torre real que la choza del pobre. La igualdad también iba ligada a la
incertidumbre de su hora de manera que afectaba tanto al joven como al anciano...”

{(Lorenzo 1991:65)”.

7 El Gmico estudio que conocemnos es el de Landaeta Rosales Los cementerios de Caracas, de 1906, muy
limitado en este sentido, no obstante ofrece escuetos datos que sefialan ciertos cambios y tendencias en lo
que respecta a los cementerios. Ver el trabajo de Andrea Jduregui, frmdgenes de la meerte en Buenos Atres (en
Godoy y Hourcade 1993) donde hace un estudio iconografico ¢ histético del cementerio de La Recoleta.

*  Esto lo refiere Mariano Picdn Salas en el capltulo titulado Procesidn de ataudes de su novela Viaje
al amanecer (1943} y se observa ya en un plano de la ciudad de Mérida elaborade en 1856,
donde se sefiala el nombre de 1a calte “La Igualdad”. Este plano fue levantado por orden de la
Diputacién Provincial en marzo de 1856; el levanramiento fue encargado a F Méndez (Edicién
facsimilar, 1994, Imprenta de Mérida, Compaffa Anénima INMECA). Sin embargo,

curiosamente no esta sefizlado el cementerio de El Espejo.

* Segiin Huizinga (1984): “La figura misma de la muerte era conocida hacfa siglos en mis de una
forma dentro de su representacién pléstica y literaria: como caballero apocaliptico galopande sobte un
montén de hombres yacentes en el suelo, como Megara con alas de murciélago que se precipita, asi en
el Campo Santo de Pisa, como un esqueleto con una guadafa o con una flecha y un arco, marchando
en un carro tirado por bueyes, y finalmente, cabalgando sobre un buey o sobre una vaca™... {p. 203).
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Representacién moderna de las “Danzas de ]a mucrte” medieval (Verges, Gerona, Francia)
Tomado de (1981} El hecho religioso, Temas Clave, Coleccién Salvat (N° 20), Barcelona.

La Guadafia, simbolo de “1a muerte igualadora” de finales de 1a Edad Media
Tomado de Chevalier, J. y Gheerbrant (1993): Diccionario de sfmboles. Barcelona: Editorial Herder.



Esta imagen de la muerte habla no sélo acerca de la igualdad social ante la muerte,
mis bien acerca de su inevitabilidad, de fa imposibilidad del hombre para escapar de ella, lo

cual es tal vez una nocién universal.

Hoy podemos observar ficilmente en [os cementerios meridefios que muchas tumbas
tienen la forma de capillas, muy pequefias al igual que aquellas que vemos al lado de la carretera.
En el caso del cementertio del Espejo, en Mérida, este tipo de tumbas fueron erigidas ya en el

siglo XX, a partir de la década de los cincuenta o sesenta, es decir son relativamente nuevas.

Las capillas que se encuentran al lado de la carretera no guardan ningiin cuerpo,
sirven para marcar el lugar de la tragedia, convertido en sitio de culto de la memoria del
muerto. La forma de capiila del monumento también rememora la proteccién que la
Iglesia antes ofrecfa a los muertos, hoy queda como simbelo de proteccién y en algunos
casos sélo se marca con una cruz. El santo, como ya sefialamos~ todavfa apatece en muchas

capillas, siendo José Gregorio Herndndez uno de [os mis frecuentes.

Hay que agregar que en los caminos de tierra de los pueblos meridefios es comiin
obsetvar pequefias capillas conmemorativas de personas que han muerto en ese lugar —al igual
que las capillas de carretera—, todos Jos campesinos guardan la costumbre de dejar una piedra
cuando pasan al tado de-éstas como signo de respeto y de intercesién, para que ayude al traseunte
a seguir con bien st camino, pero también sefial de temor, para que el 4nima o el fantasma no
haga daiio o no perjudique al viajero, por lo cual se puede observar un gran ciimulo de piedras
en esos humildes monumentos. Esto podria guardar relacién con las piedras que se colocan en
las “tumbas” que se hacen durante los velorios, asf como las piedras que entregan en la tumbade
Machera como una especie de reliquia, las cuales sitven de proteccién, o también las piedras

que aparecen en el culto a Carnevali relacionado con su tumba (ver capftulo VII).

La capilla de carretera parece ser lugar de peregrinaje de los familiares el dfa de la
muerte del difunto para recordatlo, suponemos que ésa es la fecha predilecta para visitar la
capilla, aun cuendo se mantengan bien cuidadas no es fécil observar a familiares visitando
estas capillas. Para Ari¢s (1999) la “tumba-capilla” del cementerio francés ademds de ser un
monumento conmemorativo que perpetuaba el recuerdo del muerto, se convirtid en “.. un
lugar de visita y de pevegrinacidn, organizade para la plegaria y la meditacién, con algo donde

sentarse o al menos arvodillarse... " (p. 445)'; este era lugar donde descansaba el caddver, en
P 4

'* Los primeros monumentos funerarios del siglo XIX se inspiraron tanto en la Antigiiedad como en
el neoclasicismo: estelas con urnas, pirdmides, obeliscos, columnas completas o partidas, y también
pseudo-sarcéfagos; el arte funerario de este siglo es muy diverso “...siente repugnancia por las
convenciones masivas de la costumbre, que por el contratio la Edad Media y los tiempos modernos
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cambio la capilla de carretera no contiene nada. Hay que resaltar que las “tumbas-capillas”
de las carreteras son erigidas para la memoria de un familiac muerto en un accidente de
trdnsito, pero sobre todo para fijar el lugar de la tragedia; ya que la forma de morir no fue
comtin, fue violenta lo cual impacta a todos los sobrevivientes. A nuestro modo de ver ka
proteccidn que necesita el difunto en estos casos es mayor, ya que su muerte, a veces ha sido
instantdnea, en plena juventud o, en todo caso, imprevista; nos encontramos, pues, con el
tipo de muerte que hemos Hamado “mala muerte”, pero que tiene, segtin nosatros, tres

sentidos distintos:

- PRIMERO: ante la muerte hay que “prepararse”, en el sentido de que la vida no es sino
preparacidn ante el final definitivo. Nocién cristiana, medieval y colonial (reflejada en los
famosos Ars Moriendi y en los testamentos) que acentiia la idea de la muerte como momento
fundamental para arrepentirse de los pecados, de resolver todos los problemas pendientes
que hemos acumulado durante toda la vida, en otras palabras, el terror al azar de la muerte

de algiin familiar que significa para sus sobrevivientes,

- SEGUNDO: en mucchos de éstos casos la muerte es “antinatural”, ha cortado la vida de
jovenes, en plenas posibilidades vieales, lo cual resulta insoportable para los sobrevivientes,
la persona que muere en accidentes de trédnsito no ha muerto de una “muerte normal”, con
lo cual se alude a la idea de fa vida como capital, acumulacién que debe sensatamente legar -

al final cuando le corresponda “naturalmente”, enla vejez. Afirma Baudrillard (1992):

“La muerte natural no significa ... la aceptacidn de una muerte que estaria dentro del
orden de las cosas) sino una denegacidn sistemdtica de la muerte. La muerte natural es
la que depende de la ciencia, y que tiene vocacidn de ser exterminada por la ciencia. Esto
significa claramente: la muerte es inbhumana, irracional, insensata, como la naturaleza
cuandoe no estd domesticada ... No hay muerte buena sino vencida, ¥y sometida a la ley:

tal es el ideal de la muerte natwral ” (p. 190).

Este sentido de la muerte es moderno, contemporineo, influenciado por la medicina
occidental que busca a toda costa vencer la muerte definitivamente, ademis tefleja la
aspiracién a un orden social racional llevado a su méxima expresién donde la muerte también
tendrfa su puesto bien definido y delimitado. Esto explica que periédicamente se hagan
reportajes en la televisién venezolana, en la prensa, etc. para mostrar lo insensato y absurdo
de fas muertes en carretera, al parecer una de las primeras causas de muerte en Venezuela.

habfan aceptado...” (Arizs 1999:445). Segin este autor Ia tumba-capilla va a ser sustituida por la
estatua de reteatos que a su vez, en el siglo XX, serd reemplazada por las fotos de los difuntos.

o
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- TERCERO: debido a que la muerte se produjo de manera violenta es posible que el muerto
guede en pena (ésta es una preocupacién constante en la mayorfa de la gente), por eso se debe
levantar una capilla en el lugar del accidente. Come en el caso de los caminos, los campesinos
no sélo dejan la piedra en seftal de respeto también es para protegerse, para pasar por el
camino sin “problemas con el muerto™; la capilla socializa al muerto que ha tenido una muerte
“asocial”, “antinatural” 0 poco “normal”. Para la mentalidad mdgica 1a muerte nunca ¢s algo

accidental, tiene un sentido, una significacién dentro del orden cdsmico y mégico del universo.

Estos tres discursos ante la muerte accidental se mezclan y sefialan porque se asume
este tipo de muerte de manera tan peculiar. Los familiares bustan proteger al muerto con
una doble tumba'', una en el cementetio y otra en el lugar del deceso, de esta manera se
aseguran doblemente que su alma alcance el camine escatoldgico correcto. Y seguramente
tended un lugar especial no sélo en ef recuerdo sino en el altar fisico —los que lo tengan—

y en el altar espiritual de santos y muertos milagrosos a los que todes normalmente recurrimos.

3. “Dormir, sofiar ... morir ...”

La estrecha relacién entre el suefio y la muerte se puede decir que es universal o, por

lo menos la conseguimos en numerosas culturas, como ya lo habfa notado Tylor (1981)?y

' Habria que hacer, por supuesto, un trabajo mids extenso donde se pudiese observar mis
derenidamente la relacidn entre familiares y capillas de carretera.

17 Tylor (1981, t. I1) percibié la importancia de ta relacién entre el suefio y la muerte y Ja considerd
como base de [a “doctrina del alma” del “animismo”: “.. Parece como st los hombres penisantes,
todavia en tn bajo nivel de cultura, estuviesen profundamente impresionados por dos grupos de
problemas biolégicos. En primer lugar, ;cudl es [a diferencia entre un cuerpo vivo y un cuerpo
muerto? ;Qué es lo que da origen al despertar, al suefio, af enajenamiento, a la enfermedad, 2 fa
muerte? En segundo lugar, ;qué son las formas humanas que se aparecen en los suefios y en las
visiones? ... su primer paso [fue deducir] ... que todo hombre tiene dos cosas que le pertenecen,
a saber, una vida y un fantasma. Ambos estdn, evidentemente, en estrecha relacién con el
cuerpo, la vida permitiéndole sentir y pensar y actuar, y el fantasma constiuyendo su imagen o
segundo yo; también ambos son percibidos como cosas separables del cuerpo ... El segundo paso

. es ... ¢l de combinar la vida y el fantasma. Puesto que ambos pertenecen al cuerpo, ;por qué
no habjan de pertenecer también el uno al otro, y ser manifestaciones de una sola y misma alma?
Que sean consideradas, pues, como unidos, y el resultado es esa bien conocida concepcién que
puede ser descrita como una alma aparicional, una alma-espectro ... Son doctrinas que responden,
del modo mds concluyente, ala clara evidencia de los sentidos de los hombres, interpretados por -
una filosoffa primitiva, totalmente consistente y racional .7 (p. 31). De manera parecida,
Morln (1994) afirma que “cf suefio es la primera apariencia empirica de la muerte” (p. 131),
pero profundiza cuando dice: “... La idea del suefio eterno no habrfa ido mds alld de las capas
superficiates de la experiencia, y habria sido inmediatamente desmentida pot ella, de no haberse
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Frazer {1986:221). El suefio es experiencia de muerte, momento-espacio de contacto con
los muertos o los “espiritus”, también momento en que nuestra “aima” desanday experimenta
su futuro en el mis all§ como espectro o fantasma, fa muerte, a su vez, es ¢l “suefio largo,

eterno” del cual despertatemos en el mids all4.

En el imaginario del venezolano esta refacién suefo-muerte se puede fécilmente
apreciar: os muertos se aparecen en los suefios de sus sobrevivientes para recordarles que
todavia estdn presentes en su memoriz, lo cual debe resolverse o conjurarse a través de
ciertos rituales; sofiar con un muerto familiar, o cualquier otro, significa que debemos rezar
por su alma, celebrarle una misa, visitar su tumba, pornerle una vela en nuestro altar o

preguntar por su alma en las sesiones de Marfa Lionza.

Los suefios con muertos son seftales que la gente lee para hacerse —o construirse—, una
idea acerca de como estd su muerto, si esté suftiendo, si estd en algiin “lugar oscuro”, etc., esto

seguramente estf en relacién con la distancia de la muerte y la memoria que se tenga del muerto.

4. Los muertos y el culto de Marfa Lionza*?

Generalimente se afirma de forma definitiva que en el culto « Marfa Lionza (al igual
que el llamado “catolicismo popular”} fos devotos muestran muy poca preocupacién por la
“vida en el mds all4” y se concentran en los problemas de [a “vida aqul en el mundo” {Pollak-
Elez 1987:74). Por nuestra parte —sin contradecir del todo lo anterior~——, hemos observado
que no es necesariamente asf, esto olvida la heterogeneidad de “toda” nuestra cultura. Hemos
observado que el devoto de Matfa Lionza o el creyente “popular” catélico se mueven
dentro de sistemas distintos acerca def futuro de su propia “alma” o espfritu. Sin embargo,
la creencia en un mis atl4 cercano con el cual se tienen cotidianos y frecuentes contactos
sefiala una “escatologia” muy curiosa donde a veces parece que se anhela un miés all4
evolucionado (donde se pagan o se cobran las malas o buenas acciones cometidas en este
mundo), pero a la vez ese mds all4 es una copia y reflejo del mundo terrenal, por o menos
en lo que se refiere a la permanencia de las individualidades de los muertos, donde lo que

importa es la permenencia del contacto entre vivos y muertos.

acrecentado y afirmado en el proceso sutif de la intercomunicacién entte todas las analogfas
rofundas de Ia muerte. La muerte va al encuentro del suefio originario. Hay una eriple analogfa
P 4 o 4 P g
entre el suefio nocturno de los vivos, el suefio de la muerte y el suefio fetal ..." {p. 132).
11 Esta parte del crabajo publicada en parte et Franco Graterol (1999) ha sido modificada y ampliada

en el presenta arefculo, !
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A continuacién vamos a sefialar como en el Culto a Marfa Lionza podemos encontrar
distintos sentidos acerca del destino de los espfritus de los muertos, tomando en cuenta lo
siguiente: (1°) La clasificacién que se hace de los esplritus dentro del culto a Marfa Lionza
en Cortes; (2°) La evolucién que segtin los adeptos al culto siguen los esplritus, lo cual muestra
una cierta escatologfa y una explicacién acerca del futuro de los muertos en el mds all4; (3°)
Dos nociones, muertos y encantados, que se usan con bastante Recuencia para difetenciar a
los esplritus en el culto: lo cual, segiin nosotros apunta a una mayor importancia de los

muertos en este culto.

(1°) Uno de los aspectos centrales del Culto a Marfa Lionza es la posesién por los
“espiritus”, por eso es [lamado entre sus adeptos “espiritismo”. Estos espiritus son agrupados
en CORTES, nocién que sirve para distinguir los distintos grupos de espfritus que existen en
el culto (Corte Vikinga, Corte Africana, Corte India, Corte Médica, Corte Malandta, Corte
de los Juanes, etc.}. El trabajo de Clarac de Bricefio Enfermedad como Lenguaje en Venezuela
(1992) nos ofrece una valiosa y abundante informacién etnografica y etnolégica sobre muchos
de los espfritus con los cuales “trabajan” los “marialonceros”. Como ella lo sefiala, existen
una cantidad enorme de “Corttes” que varfan, desaparecen o aparecen de acuerdo con la
formacidn, instruccién y personalidad de los oficiantes y creyentes, lo cual responde, como
dice esta autora, a una “creatividad permanente por una adaptacién a una nueva realidad
sociocultural” (p. 162). En un principio existfa una sola “Corte”: la de Marfa Lionza; estaba

constituida por una serie de “esplritus encantados”, sirvientes y ayudantes de la reina.
yay

La “corte” remite a una realidad histérica pasada, la colonia espafiola y su tipo
de organizacién politica y social mondrquica. Altededor del rey y su familia se
otganizaba una comitiva, un séquito, sus ministros y asesores, alrededor del cual se
formaba una “cultura cortesana”; en América la figura del rey espafiol estuvo
representada por los Virreyes, cada uno de los cuales administraba un territorio,
alrededor de estas figura se formaron, lo que podefa liamarse, dos cortes en América, la

de Limay la de México''. Clarac (1992) nos dice: ... “este término habria sido adoptado
14 Aqui seguimos a Octavio Paz (1990), quien sostiene que la sociedades de Nueva Espafia y lade
Lima eran sociedades de cortes. Afirma: “Teatro de actividades sociales y culturales no menos
quie de intrigas y decistones pollticas, la corte virreinal fue un centro de irradiacién moral, literaria
y estética; al influir en las actitudes y en las maneras de la gente, modificé profundamente la vida
social y los destinos individuales. Ejemplo de cortersfa, costumbtes y modas, la corte rigié fas
maneras de amar y comer, de velar a los muertos y cortcjar a las vivas, de celebrar los natalicios
y llorar las ausencias ... La corte virreinal ejercié una doble misién civilizadora: transmitié a la
sociedad novohispana los modelos de la cultura aristocrdtica europea y propuso a la imitacién
colectiva un tipo de sociabilidad distinto a lés que ofrecfan las otras dos grandes instituciones
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del espariol ya que se utilizaria a menudo en la época colonial y todavia en el siglo XIX,
en refevencia a los reyes de Esparia y de otras partes, y a los virreyes de América, no
olvidemos que tenfamos una Corte muy cerca, en el Virreinato de Nueva Granada del

cual dependieran ... " (p. 160) los actuales estados Mérida, T4chira y Zulia.

Fl significado de “corte” en el Culto se hace mds claro si revisamos algunos de sus
usos, recogidos por el Diccionario de la Real Academia de la Lengua Espafiola (1992}, éstos
son los siguientes: a) poblacién donde habitualmente reside ¢l soberano en las monarquias;
b} conjunto de todas las personas que componen la familia y comitiva del rey; ¢) por extensién,
séquito, comitiva 0 acompafiamiento; d) corte celestial, cielo, mansién divina. Enel culto a
Marfa Lionza la palabra corte recoge todos estos significados, es a la vez séquito, mansién

espiritual, organizacién “mondrquica” (la reina Marla Lionza) y jerdrquica de los espiritus.

Como vemos, en primera instancia los espfritus de Marfa Lionza se organizan de
acuerdo con un modelo mondrquico, donde hay una reina por encima de todes los espfritus,
a su vez éstos estdn organizados de forma “corporativa’, las cortes se distinguen de acuerdo al
oficio y a la pertenencia étnica, y, en algunos casos, existe un lider de cada corte o esplritu mds

importante {(José Gregorio Herndndez es como el jele de la “Corte de los médicos™).

Segtin Garcfa Gavidia (1987) “..la divisidn del pantedn en Cortes es la traduccidn de
la estructuracidn de las clases sociales de la sociedad venezolana ... " (p. 64). Segiin esta autora,
ta estruturacién social en el imaginario del més all4 del culto a Marfa Lionza se traducirfa,

mis o menos, asi:

“El mundo de Maria Lionza es el ‘veino de la luz espivitual’ que sirve de modelo tanto al
mundo de los hombres como al mundo del anti-dios (dominio del mal, corte negra). Este
reino de luz es un mundo ideal, donde ella o cualquiera de los miembros de sus cortes
bacen bien al hombre. Este responde con sacrificios, privaciones, esfuerzos, ofrendas,
etc.; pero con la seguridad de que su fuerza espivitual crecerd. El contacto con Maria
Lionza y sus Cortes le da al hombre conflanza y lo reconforta, conviritiéndose ast la
préctica del culto en un facto de equilibrio.” (p. 76).

A nuestro modo de ver, no existe una divisén tan clara en aquel mds all4 del culto 2 Marfa
Lionza entre bien y mal (recordemos que los espiritus pueden hacer bien o mal de acuerdo
como se usen), aunque si se concibe ese otro mundo como ideal, como “utépico” —si se

nos permite usar esta palabra—, en cuento resuelve los problemas cotidianos de la gente y

novohispanas, la Iglesia y la Univessidad. Frente a estas, la corte representa un mode de vida
mids estético y vital. la corte es el mundo, el siglo .. (p. 42)
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en este sentido es “reconfortante” y “tranquilizador”. Pero, ademds, creemos que la
organizacién en “cortes” de los espfritus en Marfa Lionza {es decir la estructuracidn del m4s
alld}, revela una nostalgia colectiva de un orden pasado —como ya to hemos dicho—, un
orden estamental, corporativo, y mondrquico, pero que a la vez permite la posibilidad de
una movilidad social individual. En otras palabras, es un rechazo al orden social terrenal
determinado por puras diferencias econémicas y supuestamente organizado

democrdticamente.

29) Los adeptos del culto a Marfa Lionza hacen otra distincién de los espfritus de
acuerdo con su “EVOLUCION EsPIRITUAL”. Esta es lograda por los espiritus de acuerdo a un eje
que va de la oscuridad (-) —el més bajo—, cuando las personas mueren, hasta ¢l momento
que alcanzan la fuz (+) —el mis alto—, es decir cuando completa el procese de purificacién
en el mds all4 o en el purgatorio'®. Este es un camino ascendente que va desde un extremo,
el polo negativo (-), la oscuridad, la “mala muerte”, la negatividad total que la muerte
representa, al otro polo, el positivo (+), el cual representa la culminacién de la evolucién, de
la purificacién que sélo algunos esplritus realmente alcanzan; en términes catélicos es la
santidad, o, en otros términos, los muertos milagrosos. La confirmacién de la culminacién
de este proceso, podrfa estar dada por la santificacién de fa Iglesia Catélica {ver Esquema Ne

1}, es decir el reconocimiento oficial de un muerto milagroso.

Dentro de estos extremos se mueven la mayorfa de los espiritus de los muertos,
algunos se encuentran en la oscuridad y nunca salen de allf, otros sélo lo hacen después de
muchos afios; si un esplritu estd en la oscuridad “...pagando lo que haya hecho en su vida, la
sinica salvacion ... son misas y velones™.. Marfa Lionza también los puede ayudar a salir de la

oscuridad, pero luego que este favor es solicitado por los familiares del muerto:

“..cuando un espiritu {de un muerto] casi no se vea [en las sesiones espirituales,
dice una informante) significa que la persona estd pagando ... son partes donde Dios
lo pone a uno ... son sitios donde lo ponen a uno y no recibeé ni agua ... esto es como el

Purgatoria...”

Por esto, el espiritismo (es decir el culto a Marla Lionza), como nos dice otra

informante:

“..es una cosa muy bonita ... en el sentido de que un fanitliar suyo tenga sed después de

muerto y usted vea que baja en una materia .. y usted le dio agua, es una cosa que usted

15 Ef purgatorio es a veces identificado con el “templo espiritual kardeciano” dende los espfritus (los
muertos) se purifican para convertirse en espfritus desencarnados (Castellon 1971).

H



gueda satisfecha ... ;ddnde van a rectbir ellos agua despuds que mueren? En un centro, en

un centro es la dnica parte...”

o

Esquema N 1

Paraiso
Luz (+)
A
Intercambio Purgatorio — MAS ALLA
entre vivos y muertos Evolucidén de los espiritus

OscUrRIDAD (-)
Infierno

A la purificacién de los espiritus, para que logren alcanzar 1a luz, los familiares
contribuyen por medio de misas catélicas, de sus oraciones, pidiendo por ellos y ofreciéndoles
velas; esto se puede hacer tanto en la Iglesia como en el altar y en las sesiones de Maria Lionza.
Asimismo, un espliitit se purifica con fas buenas acciones que éste pudo haber hecho aquf en
la tietra, a través de las materias o cumpliendo favores solicitados por los creyentes. Los

sufrimientos que en vida se padecen sirven como “experiencias purificadoras” de los espfritus.

Se supone que potencialmente cualquier espfritu de un muerto puede “bajar” a las
sesiones del cuito, hay sin embargo limitaciones: un recién muerto no lo puede hacer, a
menos que en vida haya sido una buena materia (“gente con dones™), normalmente deben
pasar alrededor de ocho o mis afios. Ferrandiz Martin (1995} scfiala que el perfodo para
que Marfa Lionza permita a los esplritus que bajen en las materias, es mucho mds largo, de
diez a quince afios; porque “.. atin tienen muy cercana la memoria de su carne, que son
todavia demasiado terrenales, atin amargados por el trauma de la muerte y sin apenas cualidades

rerapéuticas ...” (p. 139).

Entre los espiritus de los muertos una categorfa que se distingue por poseer mucha
luz son los muertos milagrosos o 4nimas milagrosas {la mayorfa de ellos los estudiamos con
detenimtenro en el siguiente capftulo); tiene un estatus especial en el culto a Marfa Lionza;
as{ por ejemplo tenemos a José Gregorio Herndndez (Martin 1983; Pollak-Eltz 1987) quien

ha sido objeto de un culto popular desde hace muchos afios y en varias ocasiones a punto de
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ser reconccido como santo oficial de la Iglesia Catélica. Algunes creyentes estiman que
cuando sea “santificado” por el Vaticano no se e “permitir4 bajar” a las sesiones gspiritistas:
“...dejard de aparecer, no podrd trabajar mds, ... porque, cuando ya sea santo ... al salir de santo,
ya no vuelve al altar ... porque €l hace favores para poder recibir lo que él necesita: ser un
santo...”. En este punto no hay coincidencia entre los adeptos, ya que hay otros santos y

vitgenes catdlicos que “bajan” en las sesiones del culro.

Observamos gtie la evolucién en el mds all4 de fos espiritu de los muertos milagrosos
patece completarse con el “anhelado” reconocimiento de la Iglesia Cat6lica, pero, a la vez, implica
mayortes tabites para el medium. la informacién que hemos recogido acerca de que los muertos -
milagrosos al ser reconocidos como santos no “bajardn mds a la sesiones”, es tal vez una exageracién
que apunta mds bien, —ademds, de seftalar la importancia, en ¢ culto, de que esos muertos
alcancen la santificacién—, la necesidad y los tabties que los mediums y materias deben observar
para que fos “espiritus de mucha luz” pueden bajar en ellos sin problemas. La canonizacién de los
muertos milagrosos es pues la confirmacién internacional y “legal” de la elevacién de esos espfritus;
en este sentido veros como los muertos milagrosos se convierten en especie de héroes nacionales,

cuyo reconocimiento como santos constituye un reconocimiento a fa comunidad que pertenece.

Los mediums o materias en el culto de Marfa Lionza deben prepatse muy bien para
recibir espiritus de mucha luz, ya que si aquéllos no estén lo suficiencemente “purificados”
pueden hacerse dafio fisicamente al ser posesionados por espirftus “tan elevados”, de tanta
“fuerza” y “energfa’ —-algo parecido a o que ocurre cuando son “tomados” por entidades

“oscuras’—. En este sentido, Ferrandiz Mart{n (1995) sefiala:

“ En el sutil universo sensorial del trance, las luces espirituales queman la carne
pmparciomz[mmte a su pureza, y €5 por esto que las materias dicen mﬁir muche
cuando estos esplvitus elevados descienden en ellas, a menos que no sea durante unos

breves segundos.” (p. 139).

Otro rasgo de los espfritus de mucha luz, segiin los informantes, es que son los
mejores para hacer curaciones. Como estdn muy purificados pdr haber “pagado” todos sus
pecados (pueden haberlo hecho en vida o como esplritus ayudando a la gente en las sesiones
espiritistas), su vinculacién con la carne, con lo material es ya distante (aunque continuan
manteniendo relaciones con los médiums); su energla es tal que la materia que los recibe
debe prepararse muy bien para no “quemarse” o sufrir dafios fisicos. Por su parce, los
esplritus oscuros 1o hacen curaciones sino més bien causan dafios e incluso son usados para
provocar la muerte; un ejemplo de un espfritu ;de tin muerto oscuro es “Marfa Chancleta”

una viejecita que habia sido foca en vida, tal vez sin familia, algunas materias Ia usan para
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3
“malos trabajos”, pata “hacer dafio”. Esta toma a la persona y se queda en ella
indefinidamente, se va “amafiando” y después no quiere irse, le gusta que los familiares del
posefdo la abracen y den carifio, pero esto ocasiona que el posefdo sc vaya deformando
como un viejito, se va encorvando y enfermando hasta que se muere. No es realmence

“mala” pero es utilizada para hacer “trabajos malos” o “dafos”.

Los espfritus oscuros, por lo general, se manifiestan de manera violenta; el médium
los puede recibit sin tener mucha preparacion . Aunque son considerados peligrosos ayudan
a desarrollar m4s rdpidamente las facultades mediumnicas. La mayorfa de los Hamados
“espiritus oscuros” son espfritus de muertos, estdn en la oscuridad por las malas acciones
que cometieron en vida, es decir estdn pagando sus pecados terrenales, ésto lo hacen
manifesténdose, como sefala Ferrandiz Martin (1995): “.. Dios obliga a los espiritus a
encarnarse en médiums como pago por los pecados y evrores que cometievon durante sus anteriores
reencarnaciones como mortales...” (p. 139). Los esplritus oscuros estdn atados al cuerpo, alo
material, a lo terrenal de allé su “poco desarrollo™, son llamados también “espfritus atrasados”,

con lo cual se sefiala que estdn retardados en su evolucién espiritual'®.

Segtin Garcfa Gavidia (1987), la existencia de los espfritus de mucha tuz, de pocaluz o
espiritus oscuros obedece a una ordenacién jerdrquica de las cortes —sobre [o que hemos hablado

unas paginas mis arriba— que se corresponde con la estructura social de fa sociedad venezolana;

“.. en lo alto de la pirdmide espiritual estin los espivitus de mds luz—los de mayor jerarquta—
mientras que en la base se concentran los esplritus que buscan su ascenso espiritual. La
movilidad espivitual que es posible a mavés del progreso espiritual’ tiene su parvalelo en la
movilidad social: sélo ascienden hacia la corte blanca o corte celestial aquellos que progresan .
espiritualmente —se conforman con las normasy prdcticas religiosas—, de la misma manera

que el ascenso social es sdlo posible con el progreso individual ... (p. 64).

Este reflejo social en la estructuracién de las cortes y la evolucién de los espiritus
revela el sentido jerarquico implicito tanto en la sociedad venezolana como en el imaginario
de ta muerte en ¢l culto de Marfa Lionza. El “progreso”, o la evolucién, espiritual en el ms
all4 estd sometido a otros criterios que no son los de la vida terrenal; las diferencias econémicas,
sociales y morales en la vida terrenal no constituyen en el mds all4 barreras infranqueables;
por m4s pobre que se haya sido en vida es posible estar cerca de la Retna Matfa Lionza, y por
tanto al dios catélico (lo mds alto en la jerarquia, la luz), a pesar de los muchos pecados

(segtin la moral catélica) que se hayan cometido en vida. A través de la intercesién de los

16 Existe pot lo menaos un esplrita oscuro que no es el de un muterto: el diablo, el llamado espiritu del diablo.
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parientes (rezos, velas, oraciones, manifestdndose en las sesiones de Marfa Lionza, ayudando
a los vivos, etc.) se pucdc evolucionar cspiritualmcntc, pero rcspctando la rfgida jerarqufa
que se ha conformado dentro del pantedn del culto; por otra parte la plasticidad y la capacidad
del culto para absorver, asimilar, incorporar elementos de distintos contextos y de diferente
manera, asf como la inexistencia de un “clero” y dogmas constituidos permite la inclusién de
espiritus de muertos pertenecientes a grupos socialmente marginadOS, fos muertos milagrosos;
los cuales conviven con los espiritus que provienen de los grupos socialmente poderosos y

constituidos. El ascenso social que en vida no puede alcanzarse se difiere hacia el mds all4.

Ferrandiz Martfn (1993) nos ofrece una explicacién, un poco mds metafisica, desde el
punto de vista de los creyentes de Méria Lionza y cuyo lenguaje indica una cierta influencia del
espiritismo kardeciano, acerca de los espiritus y la pureza de luz que poseen. Los espfritus estdn

constituidos por unas fuerzas o fluidos que los hace tangibles en los cuerpos de las materias;

. Hay una gradacion de estos fluidos, sobve la que no hay acuerdo undnime entre los miembros
del cultn, en términos de la cantidad de luz, elevacidn o pureza que tienen. Esta luz estd
relacionada con el nibmero de aftos que los espiritus han estada llevando a cabo curaciones y
aconsejando a los terrenales. A la vez, las luces se refieren al tiempo que un espiritu determinado
ha estado separads de su cuerpo o cuerpos de origen, segiin las reencarnaciones...” (p. 139)

El fluido o encrgfa que se manifiesta en la posesién de cada una de las cortes, debido a que
poseen un grado determinado de purificacién, elevacidn o grados de luz, es particular. Acerca

de los espiritus de la “Corte india”, por ejemplo, indica un informante de Ferrandiz Mart(n:

“..se diferencia mucho de las demds porque ella es una fuerza guerrera ... te embarga
todo el cuerpo de una vez, te viene por las piernas para arri ba, y te sube a tal magnitud,
con wuna fortaleza tan poderosa, gue te hinca el cuerpo, camo si no cupiera dentro de ti

... Y til sabes que es india por la forma con que ella se agarra en tu cuerpo, pues, tan

caracterfstica ... Y los fluidos son bien fuertes, inconfundibles...” (p. 150).

Con respecto a los espiritus africanos, fos chamatreros y fos malandros dice lo siguiente:

“.. lor rzﬁ‘imnos empiezan a recorrerte el ctierpo de otra manera distinta, ¥ te retuercen
todo, brazos, manos, piernas, pies ... entonces tu ya sabes que lo que viene es africano ...
Las chamarreros son casi siempre mds suaves, porgue cuando ellos bajan, sus fluidos son
como un viento, ligeros ... los sientes asf como buvuunn, se te meten en el cuerpo con mds
facilidad, y tdcata, de una sola vez ... los malandros ... bueno, pues son todavia mds
suaves, porque recuerda que son atin esplvitus de muy baja luz, recién llegados al mundo

de lo espiritual y con una gran carga de pecados.” (p. 150).
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Las sensaciones que ¢l médium experimenta, segin esta versidn, son mds suaves cuando se
trata de esplritus de poca luz. Esto, sin embargo, se contradice con otros datos que hemos
recogido, los cuales nos dicen que las posesiones de los espiritus oscuros son muy violentas
(los trances reales, ver Clarac 1992), pero sobre todo poco estereotipadas, dificiles de manejar
e incluso peligrosas para el medium, tanto fisica como mentalmente. De todos modos,
habrfa que precisar qué significa “suave” para aquel informante que cita Ferrandfz Martin;
tal vez se refiere mis al “estilo” o a la "manera” como los espiritus “toman” a la materia, lo
cual sirve para que los demés adeptos identifiquen al esplritu cuando éste “baja” en las
sesiones espirituales.  Por otra parte, siempre hay necesidad de sefialar fas diferencias,

jerdrquicas, entre espiritus de mucha luz y espiritus oscuros y atrasados.

2°) Se dice también que existen dos clases de esplritus en el culto de Marifa Lionza,
ESPERITUS DE L.OS MUERTOS Y ESPIRITUS DE ENCANTADOS.  Estas dos nociones son muy
atilizadas por los adeptos del culto y en algunos puntos se contraponen entre sf. La
diferencia principal entre estas dos clases de esplritus es marcada por la muerte. Gracias
a ésta, los primeros alcanzaron su naturaleza inmaterial; los segundos, en cambio, parecen
haber sorteado la muerte, gracias a que fueron “encantados” o por otras vias dificiles de
precisar. Una informante dice al respecto: el encantado es aquél que desaparece y no ha

muerto, siempre estd con nosotros’.

Marfa Lionza serfa, entonces, el prototipo del espiritu “encantado”; ella no ha
muerto, fue raptada o —segtin sea la versién del mito— escogida por Dios para ser la
reina de la naturaleza, sefiora de los animales, sirviendo asf de intermediaria entre Dios y
los seres humanos. l’;}r supuesto, el miro y la figura de Marfa Lionza, no se agota en estos
sefialamientos. Lépez Sanz (1996) sefiala fa riqueza de significados que posee el mito de
Marfa Lionza: “..la mayoria de autores no ve, no parece caprar ... la presencia de una imagen
arcaica pevo trascendente, fuerte en términos de las imdgenes, simbolos y signos que leson correlativos
¥ que connotan una entidad femenina primordial ..." (p. 52); ademds, “.. su estudio es inagotable,
como su fertilidad misma, y contiene, por decir lo menos, claves insospechables de cultura y

contemporaneidad para el venezolano y para el extranjero ... " (p. 58).

Obtra serie de esplritus encantados serfan todos los Don Juanes los cuales parecen
representar las fuerzas de la naturaleza y, seguramente, antiguas divinidades indfgenas.
Gustavo Mart(n (1983) sefiala que muchas veces “..los don Juanes (Don Juan del Ric Yaracuy,
Don Juan del Monte, Don Juan del Tabaco, don Juan del Camino, don Juan de los Cuatro
Vientos, don Juan del Desespero, etc.) y los espivitus de animales, plantas y demds genios de la

(p.

v

naturaleza ... aparecen conformande una Corte aparte que ¢s bt de los ‘Encantados’ ...’

C-)
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160). Por su parte, Antollnez (1995) nos dice que todo “... el que se baie sin ser grato a los
espiritus sortefios, en las aguas de las pozas, es encantado y transformado en piedra negra; a .
algunas de éstas danle los naturales nombres de muy conocidos personajes, que, por haber hecho
dinera en forma no muy clara, o por haber sido de reprochable conducta para con sus hermanos,
son considevados como vendidos en el Encanto ...” (p. 178). Es bueno sefialar que estos
encantados no parecen poseet individualidad, m4s bien representan a ciertas fuerzas o
energlas humanas o naturales (el viento, la furia, la atraccién, etc.). Asf por ejemplo, “El
esplritu del rfo” (Clarac 1992:169) el cual “Na es uno solo, es toda una familia, hombre,
mujer, nifio, nifia”; o el “Rey de las Acacias” que es un esplritu que sitve para hacer
limpiezas en Sorte; o también “Don Juan del Chaparro” que ayuda a atraer a las personas,

(4 (o

También podemos incluir dentro de la nocién de encantados a los flamados “esplritus
butlones”, aquéllos —como nos dice un informante— que lo ‘toman todo por risa y no
bacen nada con una, se vien de uno ... {aunque) a veces pueden ser peligrosos”... recuerdan

mucho a los “duendes” de la tradicién campesina de los Andes venezolanos.

En algunas ocasiones, en el ritual podemos conseguir una distincién entre los esplritus
relacionada con las nociones de encantado y muerto. Un informante sefialaba que cuando
se “trabajaba” con un espiritu encantado no se debfa hacer ruido o “bulla’, ya que esto lo
alejaba, igualmente no se le debfa invocar cuando estuviese lloviendo; por el contrario, si se
“trabajaba” con el “espfritu de un muerto” el ruido externo no importaba mucho, a éste no
[e moicstﬁ, asitmismo se puede trabajar con él sin problemas, aiin cuando esté lloviendo. En
una oportunidad, sefialaba una materia, en que se realizé una sesién en su casa cerca del
acropuerto de la ciudad de Mérida, “/a hermana Reina ... iba a bajar y no pudo hasta que el
avidn no se fue”. Es interesante, ¢ inevitable, comparar esto con lo que sefiala Clarac (1992)
en relacién con la mudanza o el exorcismo de los “encantos” o “arcos” de los campesinos

meridefos, lo cual se puede lograr, dice Jaautora, causando “.. mucho ruido a fin de molestarlos

y provocar ast voluntariamente su mudanza a otro sitio ... " (p. 461). Continua diciendo la
autora: .. Austl una vez en Fl Valle de Mévida al exorcismo de una cueva ‘donde vivia Arco’ Se

hizo con baile de San Benito, estallidos de fuegos artificiales y grandes ruidos de percusidn con ollas,
para asustarlo y que se fuera a otra parte’” (p. 461; ver ademis 1981:84).

El espfritu de un muerto estd familiarizado con los ruidos de la vida, en cambio el
esplritu de un encantado no; pareciera que los espfritus de los muertos tienen mayor
familiaridad y cercanfa con el “mundo terrenal”, en cambio, los espfritus encantados estarfan

mds lejanos a “este mundo” y serfa més dificil contacrarlos.
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Hay que anotar que cuando uno preguntaa los adeptos cudles son los espiritus encantados
y sus caracterfsticas, en principlo no se abriene mucha informacién; a veces, no se recuerda la
historia del espiritu o sdlo se sabe para qué sirve y en qué ayuda. Se conoce mis, o por lo menos

los informantes proporcionan mayor informacién, sobre los espiritus de los que han muerto.

La nocidn de “espiritu encantado” no parece ser utilizado por todos. Algunos adeptos,
sirviéndose del vocabulario espiritista de tradicién europea {Allan Kardec, Joaquin Trincado,
etc.) distinguen entre espiritus “encarnados” y “desencarnados”. Los primeros son los que
mantienen su cuerpo, su envoltura material, es decir los encantados; {os otros son los que se
han desprendido de ella, lo cual lo hacen al momento de la muerte; en este caso la diferencia
entre los dos continua siendo la muerte. Las “perfumerfas astrolégicas” proveen alos creyentes
y oficiantes del culto de gran parte de los “instrumentos” para los rituales, asimismo ofrecen
una variada bibliografia para los interesados, entre fa cual la literatura “espiritista” europea

es abundante, Destacan los libros de Joaquin Trincado y los de Allan Kardec.

Pareciera que es mis ficil entrar en contacto con los espfritus encantados si se estd
cerca o en un lugar sagrado, como por ejemplo en la Montafia de Sorte. Un grupo con el
cual viajé a este lugar contaba que en una peregrinacién anterior ellos convivieron por
varios dfas con un esplritu encantado. Relatan que durante aquella Semana Santa al
campamento se acercé un joven que nadie conocla, aparentemente comun y corriente,
con quien rdpidamente lograron establecer una bonita y extrafia amistad. Pero varios
eventos “raros” vinculados con él los Hevaron a pensar que era un espfritu enviado por
Matfa Lionza y por el esplritu de un familiar muerto, fundadora del centro. Cuando
visitaron los “pozos” de la montafia {lugares sagrados de algunas de las cortes}, el supuesto
encantado hizo alardes de su poder: saltaba con gran facilidad y habilidad sobrenatural,
“como un sapo” —decfan ellos—. El muchacho participé en las velaciones de las materias
del centro provocando fenémenos extraiios que ellos no podfan explicar: cuando hablaban
acerca de Ja fundadora del Centro €l se refa, como si la hubiese conocido; al principio
decla que no sabfa nada del espiritismo, sin embargo, mds tarde, en el ritual dio muescras
de gran conocimiento y de poseer “grandes poderes”. El tltimo dfa—como para confirmar
su naturaleza encantada— el joven desaparecié sin decir nada y sin despedirse del grupo,
ésto —para ellos— confirmaba la naturaleza encantada del extrafio; no habia duda que el
muchacho era un espiritu encantado, para algunos incluso era obvio: nadie va a Sorte sin
ningdn propdsito, afirmaban a!gunos, Las personas que van a la montafa solamente a
curiosear €ra gente tonta que por imprudencia podfan recibir los dafios, males y energfa
negativas que allf se liberaban de los trabajos espirituales, 4 eran personas malas que

intentaban hacer dafo 0, a su defecto, eran ladrones. En consecuencia, una persona
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buena, como lo demastré ser aquél muchacho, que no era curiose, malo, ni ladeén, mds
bien conocedor del espiritismo, y alrededor de quien se sucedfan fenémenos mdgicos
extrafios, sin duda debfa ser un espiritu encantado. En efecto, la gente acude a la montafia
de Sorte en grupos, no es frecuente ver personas solitarias, la mayotla, por lo menos, lleva
un acompafiante. No obstante, durante los dfas de celebracién (Semana Santa y 12 de
octubre, por ejemplo) se puede observar gran cantidad de gente que va a curiosear, a
robar, a vender comida o artesanfa, etc., pero sin dejar de participar en lo sagrado; hasta

los malandros que asaltan a los peregrinos proclaman que estén protegidos por los esplritus.

Los espfritus de los “muertos”, son también llamados “4nimas” (ver capitulo IV pdg.
79)"7, parecen ser mayorfa en el pantedn del culto a Matfa Lionza; tal vez es por esto que en
los centros de Marfa Lionza, un dfa determinado de [a semana, se acostumbra a rezar el
rosario pata los espiritus. En este punto, la concepcién catélica sobre los muertos y el mis
all4 se manifiesta en el culto: los rezos, sufragios para los muertos, los ayudan a conseguir la
luz, completar su evolucién espiritual. En este sentido, se cree en el “purgatorio” y no en el
“infierno” o en el “clelo”; acerca de éstos ultimos, muchas personas desechan la idea de su

existencia, mds bien consideran que “pagamos nuestros pecados y las malas acciones aqul

-
Y

"7 Esplritu, alma y 4nima generalmente son utilizados como sinénimos {Anima: del latin anfmusy
este del griego avepog, soplo; alma del hombre; alma que pena en el putgatario. Espfritu: del
latin Spiritus; ser inmaterial y dotado de razén; alma racional. Alma: del latfn animus ; sustancia
espiritual ¢ inmortal, capaz de entender, querer y sentit, que informa al cuerpo humano y con ¢l
constituye la esencia del hombre; Diccionarie de la Real ...). Sin embargo, pareciera que son
vestigios de distintas concepciones del “alma”, que el cristianismo y el Occidente moderno, 2 [o
largo de la historia, han homogeneizado en Ja nocién unitaria del alma. La doctrina cristiana del
alma, antes de Descartes y la influencia del pensamiento cientffico, se puede resumir en palabras
de Robert Burton (del siglo XVII} de la manera siguiente: “'El alma es inmortal, creada de [a
nada e infundida en el nific o embrién cuando éste estd en el seno de la madre a los seis meses
después de la concepcién.’ El alma es simple en el sentido de que no puede ser dividida o
desintegrada. De acuerdo con la etimologia de la palabra es el alma un dtomo pstquico, algo que
no puede cortarse; pero esta alma simple ¢ indivisible del hombre tiene una eriple manifestacién.
Es, en suma, una suerte de trinidad en la unidad, que comprende una alma vegetal, una sensible
y una racional. El alma vegetal se define como ‘un acto sustancial de un cuerpo orgénico por el
cual éste se alimenta,c rece y engrendra otro similara él’ ..

“La que le sigue en orden de importancia es el alma sensitiva, ‘que sobrepasa con mucho en
dignidad a la anterior, del mismo modo que un animal sobrepasa a la planta, pues en él estdn
incluidas, ademds de las suyas propias, todas las otras de los vegetales. Se define como un acto de
un cuerpo orgénico por el cual este vive, siente, desea, juzga, respira y se mueve ...

“Y por tiltimo est4 el alma racional, ‘que es definida por los Filésofos como ‘el acto primero y sustancial
de un cuerpo organizado, natural y humano, acto por el cual un hombye vive, percibe y comprende,
pudiendo realizar libremente todas las cosas por eleccién’...” {Citado por Huxley 1972:186).
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mismo en la tierra”. Esta actitud hacia [a muerte puede ser considerada moderna: excluye la
posibilidad de un mids alld, todo se resuelve en vida; o sin excluir la existencia de un més all4,
ya no recurre a las ideas cristianas tradicionales del cielo y el infierno. Sin embargo, se cree
en una evolucién de esplritu en el mds all4 —como ya lo hemos sefialado— o también se
pucde decir que los espltius estén sometidos a un proceso de purificacién que logran a través
de variados medios: {a) Todos las buenas acciones, sobre todo lo que se refiere a la caridad,
que en vida se hacen son “sufragios” que sirven para el mds all4, es decir, la generosidad, la
caridad. (b} Los sufrimientos que se padecen en vida, como las enfermedades tersibles y
sobre todo dramiticas, se acumulan como “capital” para ser cobrado en el més alld. {c) La
intercesion de los familiares vives por los muertos, tales como misas, oraciones, velas, etc.
ayudan y contribuyen a que los muertos se acerquen a la luz, o por fo menos a que salgan de
la oscuridad. Por su parte, los muerros contribuyen a su propia purificacién haciendo favores
o milagros a Jos vivos. (d) En el culto a Marfa Lionza, todo lo anterior se hace pero es mds
importantes el contacto directo con el muerto, a través de la posesidn; asi el espfritu del
muerto consigue beneficio, luz, purificacién a través de las buenas acciones que hace en la

tierra a través de las materias.

Otra clase de esplritus que creemos tiene una gran fuerza e importancia dentro del
culto 2 Marfa Lionza son los “muertos familiares”, con los cuales los adeptos buscan comunicarse,
solicitasles favores y de esta manera ayudarlos a encontrar el camino hacia la luz. La mayorfa
de estos espfritus, si no han sufrido una “mala muerte”, se encuentran en el purgatorio y se
manifiestan sobradamente en las sesiones de Marfa Lionza. Los “muertos milagrosos”, en
cierto sentido, son primeramente muertos familiares, pero su culto por distintas razones, a
veces, se extiende fuera del cfrculo familiar y en ocasiones promocionado por éste. En el caso
de algunos muertos milagrosos son los Famniliares (o a veces amigos que “son como familia”)
quienes “garantizan” la continuidad del culto, cuidando la tumba, relatando las historias y los
milagros del muerto, son lo que hemos Hlamado “los guardianes del culto”, aunque no son
indispensables ayudan a mantener el culto, recibiendo ayuda del muerto ¢ incluso beneficios

econémicos, tal como se puede observar en el culto a Machera.

Otro tipo de esplritus de muertos son las figuras histéricas como los que integran la

“Corte India”, la “Corte Libertadora” y [os espfritus de algunos conocidisimos polfticos
. °3 . .

contempordneos (venczolanos o extranjeros} como Gémez, Ken nedy, Stalin o Hiter. Son

individualidades exaltadas por !a historia, la televisién y la tradicién.

Existen, por tiltimo, algunos espfritus que no podemos incluir ficilmente nien la

categoria de encantados ni en ta de muertos. Son los casos, por ejemplo, del espfritu del
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indio Apache, el espfritu del Vikingo y otros que representan mds bien una fuerza, una
nocién de un pueblo determinado (Vikingos e indfgenas norteamericanos) que se ha
trasmitido seguramente a través de la televisién y otros medios de comunicacién.
Igualmente, la Corte africana es un caso muy particular: son dioses y, a la vez, estdn
asociados a los santos catélicos. En este punto, es interesante acudir a la idea de Rodriguez
Brandao (1992) quien considera a los orixds de la umbanda®, tomados del candomblé,
como “.. antepasados humanos ... ahora espiritus de ancestros colectivos, seres mediadores
entre Dios, los pueblos y las persanas. Ellos mismos son individuos humanizados: espiritus
plenos, pero regidos por gustos, gestos y deseos humanos ..” (p.291). Es decir, los dioses
africanos serfan entonces figuras que en gran medida son exaliados como espfritus en
tanto que son muy parecidos a los hombres, representan y manejan las virtudes y defectos
de los humanos y representan a la vez 2 “nuestros” antepasados africanos. Tienen un
relato que los ubica mds como humanos que como encantados Un informante, iniciado
como materia en el Culto de Marfa Lionza, anhelaba realmenie ser un verdadero santero,
incluso Babalao pero afirmaba que no debfa ser “montado” por ningiin espfritu de muerto,
sélo debfa serlo por los dioses africanos; estg era una sefial que lo marcaba como posible

Babalao.

Un estudio de los esplritus del culto a Maria Lionza, como hemos visto, requiere
otro largo y mis profundo trabajo etnografico, ne sélo en Mérida (donde se ha realizado el
presente trabajo) sino en distintas ciudades de Venezuela. Lo que hemos asomado en este
apartado muestra que existen distintos niveles de clasificacién o categorizacién de los espiritus:
a) en Cortes, b} espiritus “de luz” y esplritus “oscuros” y ¢) las nociones de “muertos” y
“encantados” nos sefialan la complejidad de un estudio de este tipo, pero también, como ya
sefalamos, una rica e interesante escatologla que arrojarfa Juz sobre una concepciédn peculiar
sobre la muerte y los muertos no sélo de este Culto sino también de Venezuela. Por otra
parte, nos muestra la importancia de los muertos en el culto a Marfa Lionza, si bien es un
culto de posesién los espiritus de los muertos juegan un papel fundamental y, cada vez mds,
pareciera que ocupan un lugar exclusivo. ;Podria estar tendiendo a formarse un verdadero

culto de los muertos?

® Un culto urhano, de origen contempordneo que al igual que el culto de Marfa Lionza ha asimilado
numerosas influencias culturales del Brasil: las mds antiguas y las mds modernas.
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I PARTYT::
Los “Mucrtos Milagrosos”




CAPITULO V
Un muerto milagroso de {a Colonia:
asesinato y arrepentimiento

En el desarrollo de esta investigacidn nos encontramos con un “muerto milagroso”
muy particular: Gregotio Rivera, personaje histérico de la ciudad de Mérida (Venezuela)
que vivié en el primer cuarto del siglo XVHI y murié fusilado por haber asesinado a un
sacerdote. En un primer momento no entendfamos ¢cémo era posible que en plena época
colonial se diera este fenémeno, un muerto milagroso cuya vfda no temite, o no parece,
contener referencias a los valores del catolicismo, ral como Santa Rosa de Lima, San Martin

de Porres o Pedro Claver, santos nacidos en América.

Comenzaremos, pues, prcscntando los relatos acerca de la vida y muerte de Gregotio
Rivera y luego los de aquellos “santos americanos”, para luego discutir algunos de sus rasgos.
Para mostrar la “biograffa” de Santa Rosa de Lima y San Martin de Portes nos serviremos
del libro Hombres tlustres del Persi, de Rodriguez Campo (1964); en este texto se exalea la
figura de estos dos santos, desde una perspectiva catélica y nacionalista, baséndose en otras
biograffas, documentos de la época y los expedientes de canonizacién. Para presentar la
vida de Pedro Claver consultamos el libro de Mariano Picén Salas (1954) quien escribié
una biograffa —mds histérica que devota— de Pedro Claver, utilizando, también, biograffas
y documentos de la época' . Con estas resefias biogrdficas, més que la “verdad histérica”
buscamos tener referencias del “mito vivido” de estos santos catdlicos; de esta manera,
intentaremos precisar sus rasgos m4s caracterlsticos para compararlos y contrastatlos con los

de Gregorio Rivera y con los de los muertos milagrosos actuales.

1. Gregorio Rivera: Muerto Milagroso de la Mérida Colonial
El culto a Gregorio Rivera va a desarrollar en Mérida en el siglo XVIII, después de

su muerte, y se extenderd por gran parte del territorio occidental de Venczuela. Febres

Cordero (1931) para mostrar el “renombre” de Rivera en el siglo XIX, sefiala que algunas

' Estos dos trabajos son ejemplos de las dos formas distineas, segdn Chesterton (1989:5), en que
se puede abordar la biograffa de un santd. En su libro sobre San Francisco de Asfs sostiene que
hay tres formas de estudiar un santo UN& ¢cotno figura histérica ymodelo de virtudes, mds o
menos, parecido a lo que propuso Thomas Cdrlyle (1985} en st libro Los Hérees, Dos, desde una
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sacerdotes y Obispos meridefios, ¢ incluso el mismo Papa Plo IX, mosttaron interés en
aqué! muerto milagroso, debido a la gran cantidad de misas que sufragaban sus devotos.
Durante el siglo XX muchos meridefios continuaron solicitandole favores; sin embargo, la
historia y los detalles de su vida parecen haber sido olvidados; las personas a quienes
preguntamos sobre el “santo” dijeron no conocer su historia, solamente sefialan que es un
‘santo’ efectivo para conseguir las cosas perdidas. Es interesante que muchos de sus devotos -

lo consideran un santo cat$lico, reconocido como tal por la Iglesia.

Recientemente, a través de la prensa, han circulando relatos sobre los milagros de
este muerto: en la tragedia que ocurtié a fines de 1999, en el Estado Vargas (Venezuela),
un sefior y su esposa perdicron a su hijo, una amiga, entonces, le recomendé que para
hallarlo le pidiese ayuda a Gregorio Rivera, al otro dfa tuvieron noticias de su hijo. El
hallazgo del hijo fue considerado un milagro de Gregorio Rivera, fue gracias a las suplicas
a este muerto milagroso que los padres lo consiguieron sano y salvo. El testimonio es el

siguiente:

“Mji esposa tiene un sobrina que trabaja con un camidn para transportar carga hacia
el interior ¢ hizo un viaje a Mamo, cerca de Catia La Mar, el dia anterior a los
trdgicos sucesos. No tuvimos mds noticias de él. Estdbamos muy preocupados porque
no se habla comunicado con nosotros. En esos momentos, en conversaciones con und
amiga, esta nos sugirid la invocacidn a Don Gregorio de Rivera, quien es un alma del
Purgatorio que hace aparecer los objetos, vehiculos y personas perdidas a quienes lo
invocan con fe y espevanza. DPues bien, al dia siguiente aparecid el sobrino ileso,
gracias a nuestro rucgo a Don Gregorio. Quisiera tener mds informacidn sobre esta
alma milagrosa y vuego a quien pueda aportarla, me conteste por esta columna.”
(Prince 2000). hJ

Esto fue publicado en la prensa nacional de Venezuela, como publico testimonio
del milagro hecho por Rivera, pero ademds con el objetivo de que alguna persona le

proporcionara informacién de {a vida y milagros de aquella 4nima milagrosa.

Ahora, bien, ademds de ser considerado “muy milagroso”, Gregorio Rivera estd
incorporado al Culto de Marfa Lionza, como muchos de los muertos milagrosos venezolanos
y ciertos santos catélicos oficiales. En este culto circula una oracién que se le reza a s alma

para que ayude a cobrar el dinero que el solicitante haya prestado, asf como para cuidar las

perspectiva piadosa, hagiogrifica, desde el punto de vista del adepto que busca escudrifiar la
sabiduria y las ensefianzas en [z vida del santo; TREs, la que Chesterton utilizé, una especie de
conciliacién entre esas dos maneras: un trabajo histérico moderno para simpatizantes del santo.
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riquezas y conseguir cosas y empresas pcrdidas. La oracién que debe acompafiarse de un

ritual dice lo siguiente:

“Omnipotente y misericordioso Dins que concedisteis en vuestra piedad la santificacién
de José Gregorio de la Rivera, quien fue predestinado por el mdytir del Cervo del
Gdlgota y luego confirmado por el Vaticano para que fuera el guardidn de las haciendas
de tus devotos, el custodia de su dinero, de sus joyas y piedras; de la buena suerte, con el
don de aparecer lo perdido y el don de hacer que nos pagun el dinero que nos adeudan.
Conociendo estas virtudes con las que has sido investido, acudo a ti para pedirte | ... se
pide lo que se desea, o dinero y se nombra la persona que debe). Favoréceme José
Gregorio de la Rivera, aysidame a alcanzar del Serior lo que te pido en esta oracidn para

mayor honra y gloria tuya y provecho de mi alma. Amén.” (Blanco 1998:90).

Como muchos santos catdlicos y muertos milagrosos ¢l Culro a Marfa Lionza los ha
incorporado con su respectiva oracién y un ritual mégico para conseguir ¢l favor; en estos
casos el muerto milagroso se “especializa”, es decir la forma como se le solicita el favor se
codifica de manera més rigida exigiendo ademds la presencia de un oficiante del culto a
Marfa Lionza; no obstante, las solicitudes y los cumplimientos de favores a este santo

contintan haciéndose por otras vias, a través de misas y pedide privados.

A pesar del crabajo del olvida y la memoria, el mito de Gregorio Rivera ha llegado
hasta nosotros, a través de los textos de dos escritores meridefios de la tercera década del
siglo XX, lo que muestra ademds la vigencia del culto a este muerto milagroso en aquella
época. El primer relato es de Gabriel Picén Febres, hijo (1921), titulado Bl crimen de
Gregorio Rivera; el otro, El alma de Gregorio Rivera de Tulio Febres Cordero publicado dos
afios después (1923) como respuestd al anterior. Hay diferencias significativas en la
intencionalidad de los textas: rrIMERO, Picédn Febres trata la historia mds como un relato
literario, mientras que Febtres Cordero pretende hacer una “reconstruccién histérica’, positiva,
de los hechos relacionados con Rivera, escribe el texto como respuesta al escrito de Picén,
reconociéndole a éste poca fiabilidad, ya que no se atenfa completamente a los hechos ni
habfa revisado la documentacidn sobre los mismos?; SEGUNDO, ambos se sirvieron de la

tradicién oral pero Febres Cordero, ademds, se sirve de documentos para precisar algunos

? Tulio F
hijo, en su libro Anécdotas y apuntes (1921), ha publicado, bajo el titulo de ‘El Crimen de
Gregorio Rivera, un interesante relato del hecho trgico, guiado por la tradicién popular, que ha
sido muy confusa y contradictoria al indicar el tiempo, sitio y circunstancias concomitantes del
tremendo asesinato, porque se carecfa de los documentos y datos histéricos que hemas logrado

adquitir y con los cuales iluscramos el presente estudio.” (p. 304).
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datos histéricos del personaje {linaje, fechas de nacimiento, fa veracidad de algunos sucesos,
etc.); TERCERO, la intencionalidad de Febres Cordero era piadoso, era creyente de Gregorio -
Rivera, en cambio Picén Febres parecia considerar Ia historia mds como un cuento “folklérico”

y con un interés literario.

Felbires Cordero, en efecto, era devoto de Gregorio Rivera, lo cual seguramente
aprendié en su casa, con sus {amiliares quienes, él mismo declara, eran fervientes creyentes
de Rivera. Su propésito era contar la “verdadera historia”, lo que “realmente sucedi¢”
apoydndose, no s8lo en la tradicién oral, sino en documentos histéricos para precisar
fechas, parentescos e intentar dilucidar el hecho trdgico que envolvié los dltimos momentos
de la vida de aquel personaje. Claramente, muestra que Rivera era un sefior de linaje,
incluso que tenfa familiares e influencias en Santa Fe de Bogotd {capital del Virreinato);
no obstante, la informacién mis valiosa que nos proporciona en su astfculo no la obtuvo
de los documentos sino de los testimonios que una monja Clarisa, muy anciana, conocia
acerca del “santo”, de los cuales seguramente se enterd en el convento donde estuvo
recluida, asf como de las narraciones orales que habfa escuchado de sacerdotes, de su

familia y posiblemente de sus paisanos.

Febres Cordero intenta reconstruir la “verdadera historia” de la vida de Gregorio
Rivera y refiere los milagros que la gente le atribuye a su alma; actda como historiador,
como hagidgrafo, es decir que elabora e relaro acerca de Rivera de manera ordenada, ractonal,
organizando la documentacién histérica, asf como los hechos qyte se cuentan de la tragedia
y los testimonios de los milagros implicados con aquel personaje, todo esto creemos para
postular como santo a Gregorio Rivera o por lo menos para motivar a algtin sacerdote u
obispo a que iniciara un proceso de canonizacién; esto no lo dice explicitamente Febres
Cordero pero se pucdc pcrcibir en su texto, tal vez para que sirve de plataforma para un
expediente de canonizacién®. Su escrito estd impregnado de devocién hacia el “santo”, sin
embargo su lormacién de historiador no lo deja guiarse por las puras especulaciones y
hechos milagrosos, por ello sefiala unaserie de referencias basadas en documentos histéricos
que —a nuestra mancra de ver— realmente no agregaban nada fundamental al relato; en

trodo caso, muestra de manera bien fundamentada el linaje al que pertenecia Rivera.

Febres Cordero, aunque era un historiador influenciado por el positivismo, sin embargo,

nunca se pregunté cémo era posible que un 4njima o un muerto pudiese conceder o hacer un

' La preocupacién de Febres Cordero con respecto a Gregorio Rivera es parecida a [a de Enrique
Castro (1988 [1884]) —ya citado en el capltulo anterior, ver pdg. 62— quien elabora una
biograffa del Padre Rosario para llamar la atencién priblica acerca de su “posible” vida santa.
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milagro a los vivos, para ¢l era algo evidente que no habfa necesidad de discutir. Curiosamente,
esta actitud es parecida a la que observamos actualmente con respecto a los muertos milagrosos
contempordneos; como Febres Cordero, los creyentes normalmente nunca ponen en duda o
en discusién la “realidad” o “veracidad” del contacto entre vi¥os y muertos, asl como la
posibilidad de que éstos concedan milagros. Cuando hemos preguntado a un informante
cémo es posible que una persona luego de muerta haga milagros a los vivos la respuesta que se
obtiene es el relato de la vida del muerto. Lo Gnico que Febres Cordero acepta como polémico
es la posibilidad de que ¢l muerto sea reconocido par la Iglesia Catélica como santo, a fin de
cuentas ésta es su verdadera preocupacién. [nsiste en que los favores concedidos por el aima
de un muerto, aunque se trate de algo misterioso, no pueden considerarse como milagroso
hasta que [a Iglesia asf lo determine; ademds, aclara que los favores concedidos por un dnima,
realmente y en dltima instancia, son dispensados por dios, tal como lo dice la Iglesia catélica.

Citemos lo que Febres Cordero (1931) dice al respecro:

“.al hablar de los sucesos inexplicables relacionados con el alma de don Gregorio Rivera,
no lo presentamos como milagros, en el sentido candnico de la palabra, sino como cosas
raras y misteriosds, a.’z;gmzs de consideracidn, gue cada gquien podrd apreciar, seguin el
criterio que le dicten sus creencias.

“Conviene también advertir que ln gracia concedida al alma de don Gregorio Rivera, a
que se refiere esti piadosa tradicidn, no debe entenderse en sentido infalible por los que a
ella ocurran en sus necesidades, porque sienda Dios el dinico dispensador de todo beneficio,
ante su Voluntad soberana debemos inclinarnos siempre, con humildad y reconocimiento,
alcancemos o no los favores que pedimos, segtin las ensefianzas de la Iglesia Catdlica.”

(Febres Cordern 1931:316).

Hay que Jlamar la atencién acerca del término que usan Febres Cordero y Picén
Febres para referirse a Gregorio Rivera, nunca hablan de muerfo, como muchas veces se
hace hoy en dfa, hablan del “alma o 4nima”; en la actualidad, en todo caso, son usados como
sinénimos, son intercambiables, pero ademds se usa el termino “espiritu”, sobre todo dentro

del Culto a Macfa Lionza,

Vayamos, ahora sf, al relato de Gregorto Rivera.

2. El crimen de Gregorio Rivera

Este personaje, asf como su esposa dofia Josefa Ramfirez formaban parte de la élite

colonial de 1a ciudad de Mérida en el siglo XVII, y tenfan vinculaciones con gente influyente
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de Tunja y Bogotd (Febres Cordero 1923:306), en una época en que Meérida pertenecia

todavia al Virreinato de Nueva Granada.

Luego de casarse, segiin la versién de Picén-Febres, Rivera se muestra como
una mal esposo; era bebedor, mujeriego y maltrataba f{sicamente a su esposa. Por su
parte, Febres Cordero lo describe como violento, vendtico y celoso. Cuando la pareja
peleaba, la esposa se resguardaba en el convento de las Clarisas dirigido por su hermana.
Parece que fueron varias veces —antes de la tragedia— las escapadas que la sefiora de
Rivera habfa protagonizado al claustro de las monjas. El conflicto llegd a un punto
culminante durante una Semana Santa. Después de una pelea, dofia Josefa Ramfirez
nuevamente huye de su casa y se refugia en el convento. Gregorio Rivera llega a las
puertas del recinto religioso solicitcando que su esposa fuera devuelta pero no recibi

ninguna respuesta.

Los rumores que circulaban en Ja ciudad acerca del matrimonio, mencionados por
Picén-Febres, decfan que Gregorio Rivera sospechaba que su esposa lo engafiaba con el
capelldn del convento de las Clarisas; por su parte, Febres Cordero no menciona siquiera fa
infidelidad atribuida a la sefiora de Rivera®. Como fuera, Rivera terminé por convencerse
de que el culpable de todos sus conflictos matrimoniales era el capellén del convento a

donde regularmente hufa su esposa.

Desde que la esposa de Rivera se escondié en el convento pasaren varios dfas. Una
mafiana, el Jueves Santo de 1739 (Febres Cordero 1923:306), Gregorio Rivera se levantd
decidido a exigirle a su esposa que volviera a su casa y cumpliera con sus deberes conyugales.
Intenta, por dltima vez, ya armado, entrar en el convento y Hevarse a su esposa; toca la
puerta principa[ del convento y af no ser inmediatamente atendido don Gregeorio, convertido
en una furia, se va directamente a la casa del Capell4n de las Clarisas, lo asesina y huye de la
ciudad. Tulio Febres {1923) describe el asesinato ast: ... Ef sacerdote se ballaba de espaldas
parala calle, sentado 2 la mesa. Don Gregorio Rivera le dispara la carabina que levaba prevenida
dejdndole muerta en el acto.” (p. 307).

Entre tanto, en la ciudad al ser conocida la noticia, se levanta una ola de terror y
espanto: un sacerdote habfa sido asesinado en pleno jueves santo y el responsable habfa
escapado. Ante tamafia herejfa, ante tal suceso funesto, los habitantes de Mérida esperan el

castigo divino contra la ciudad:

* Tal vez, por ésto en su relato no queda claro cual fue el verdadero mévi! del asesinato que
cometerd Rivera.
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LA IVER 2

Greporio de 1a Rivera. Representacidn de este "muerte milagrosn” como sacerdote.
Tmagen N° 3, lomada de Blanco, Celia (1988 Manal Esaldrico, p. 9L



“Inmediatamente los frendes de todas las casas aparecieron vestidos de luto y la poblacién
entera, con la gente de los campos vecinos, llorba ldgrimas auténticas de dolor y de desesperacion.
“Desesperacidn porque todos o casi todos consideraban que después de tamasio crimen la
ctudnd serla castigada, mavida de sus cimientos, irvemnisiblemente maldita para siempre.
‘Algunos rezaban en la calle frente a la Capellania, y otros besaban el suelo, y se mesaban
los cabellos, y se golpeaban el pecho, timidos y trémulos en la angustia de su lUanto.
(Picén Febres 1921:168)5.

Segin Tulio Febres Cordero {1931) Rivera vuelve a la ciudad por “decisién propia”,

después de ser perseguido por una aparicién fantasmal y demonfaca que lo persegufa para

atraparlo®. En la versién de Picén Febres (1921), vuelve de manera inexplicable y también

sobrenatural: después de siete horas de camino, al principio del alba, Rivera arriba a una

5

[

Los dos autores consultados coinciden en sefialar la consternacidn y desesperacién que Mérida
vivid en esa épocn. Picén Febres dice sobre la situacién en la ciudad: “Puede i imaginarse el lector
la consternacién de los habitantes de Mérida ante un crimen semejante, en una ciudad
eminentemente virtuosa y en una época en que los sacerdotes, pof razén de las ideas reinances y
del estado social de la poblacién eran tenidos como entidades sagradas, intocables, supraterrestres.
A lo que se agrega que el crimen se habfa cometido el Jueves Santo, con muestras de alevosfa y
perversidad, y en un sacerdote adornado por fas mds excelsas virtudes.” (p. 168). Por su lado,
Tulio Febres sefiala: “Es de imaginarse la alarma, confusién y espanto que tan horrible atentado
causara en una ciudad hondamente cristiana y piadosa como Mérida, asiento para entonces de
cuatro Conventos de religiosos, fuera del monastetio de Clarisas (p. 307).

“Lo segufa an bulto negro horripilante, figura de lobe o de pantera, un horrendo dragén infecnal
cuyos ojos eran ascuas y cuya boca arrojaba ardientes {famaradas.

“Corre desolado a campo travieso, volviendo siempre el rostro, pero la espancable fiera lo sigue
por todas parte. De pronto ilega a los escombros de 1tna casa de tapia, y allf se asila, perseguido
ya de cerca por la tremenda visién. Era una casa cuyos techos se habfan hundido, llenando de
tierra, tejas y maderas todo el pavimento ... Era una ruina completamente abandonada y lagubre,
predilecto asilo de aves nocturnas.

“Desesperado, casi frenético trata en vano de cerrar la enclavada puerts, aspado en medio de ella,
dando frente al temido dragén, con mirada de terrible angustia, desencajado y pélido como un
muerto. La negra y espancable figura retrocede entonces, bufando de ita y desgarcando el suelo
con las agudas y centelleantes garras. Don Gregorio viéndola de huida, resptra con alguna
libertad, deja caer los brazos, Heno de pensamientos tétricos y sombrfos, pero tan luego como
baja los brazos, el terrible animal vuelve sobre él con mayor coraje. El desdichado préfugo se
aspa de nuevo en la puerta, agarrando a las abiertas hojas, forcejeando por cetrarlas. Obraba por
instinto en el acceso de la desesperacidn. El animal retrocede entonces, como la vez primera,
lanzando llamas y rugidos espantosos, que dejan aténito al criminal. Comprende allf mismo
que es la figura de cruz, en que mantiene su cuerpo, lo que retrae y encoleriza al dragén infernal.
Da un gran grito, invocando a Marfa Sant(sima, de quien era devoto, y se desploma sin sentido
entre 1a himeda maleza...” (Febres Cordero 1923:309).
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ciudad, en principio desconocida, pero al {legar a! centro de ésta, reconoce horrorizado que
era [a misma ciudad de Mérida de donde intentaba escapar. Cayé entonces def caballo y en

ese momento se arrepintié de su pecado.

Retornar a la ciudad implicaba que serfa sometido a un juicio, donde
evidentemente no tenla ninguna posibilidad de salir bien librado. “Convicto y confeso”
(Picén Febres 1921) Rivera es condenado a muerte, El dfa de su ejecucién, llega
tranquilo y resignado a  la plaza piiblica donde cumplird su condenz frente a un gran
imero de personas, incluso venidas del campo a observar el llamativo acto publico. El
fusilamiento (destinado en aquella época sélo para personas de linaje, segin Febres
Cordero) fue patético, ¢l pelotén estaba formado por tiradores inexpertos que dispararon
muchas veces sin conseguir matarlo definitivamente, esto significé una terrible agonfa
para Rivera’. A ello se agregé —dicen los relatos— su agonfa espiritual, su feroz
combate [ntima al saberse condenado eternamente por su pecado®. Solicitd, entonces,
ayuda a la Virgen Marfa para que le “conmutara la pena eterna por pena temporal”,
Luego del fusilamiento, el 4nima de Rivera comienza a aparecer en diversos lugares y a
realizar milagros, “comunicando” a sus familiares y amigos que por haber mostrado
gran arrepentimiento y solicitado ayuda a la Virgen Marfa (de quien siempre fue devoto),
se le concedid la gracia de ayudar, desde el purgatotio, a los vivos, apareciendo las cosas

perdidas (Febres Cordere 1923:313). Febres Cordero sostiene que fue primero en

7 Segtin Tulio Febres (1923), Rivera, como lo prevela las leyes, fue fusilado y no ahorcado por ser -
de familia noble (p. 313).

* Tulio Febres recoge el testimonio de una monja, Josefa Gonzdlez Egui, que desde pequefia habfa
entrado al Convento de las Clarisas:
“Llegados el tiempo de la ejecucién, dice la distinguida religiosa en sus apuntes, lo hicieron
penar mucho, porque como aqul no habia gente aguerrida, no acertaban, por lo que suplicaba
desde el banquillo que abreviaran; y a pesar de haberse preparado con la recepcidn de los Santos
Sacramentos, suftié en los momentos de su agonfa fortfsimo combate con el espiritu malo, y
consintid en un pensamiento de desesperaciédn, por lo que fue condenado a pena eterna, En este
conflicto ocurrié a Marfa Santfsima, a quien toda su vida hab(a saludado con las tres Avemarias
.. suplicindola lo amparase en la hora de la muerte. Incercedié Marfa Santisima para que la
pena eterna se le conmutar en temporal y también le alcanz6 la gracia de que a cualquiera que
haga algin sufragio por su alma, parccieran las cosas perdidas; y para que tviera efecto, le
alcanzé que viniera a decirlo a una religiosa de Bogotd, Ia madrugada siguiente de la muerte, a la
que ke refirié lo que habfa pasado con €l en el juicio de Dios; y habiéndole preguntado la religiosa
que por qué no habfa venido a decirlo a las de aqul (Mérida), le contesté que asf lo dispon(a e
Sefior para que diera crédito a su palabra, y le suplics extendiera la noticia. Luego que se supo,
hicieron allf |z prueba en una cosa que no tenfan esperanza de recobrar, e inmediatamente
dispuso el Sefior que los usurpadores espontdneamente la enttegaran...” {p. 314).
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Bogotd donde se escuché la noticia de los milagros de Rivera y de alif se extendié hacia

Mérida y a otras poblaciones de o que es hoy Venezuela.

3. Muertos Milagrosos, primero; santos oficiales, después

El santo medieval europeo se caracteriza por dos rasgos que provienen del mdrtir de
los primeros tiempos del cristianismo y del anacoreta de la oriental dela antigiiedad cristiana
(ver capitulo 11, pdg. 39): (1°) cf primero representa la fidelidad a la doctrina y a la Iglesia
cristiana; {29) el segundo, la renuncia al mundo y la vida ascética (Acosta tomo 11, 1996:138;
Poupard 1987:1609; Maier 1975:62).  Estos dos rasgos van a conformar la figura del
santo medieval mds uno tercero (3°) la caridad hacia los pobres, rasgo establecido en la
Edad Media. Este modelo parece haber variado en América,>*como vemos en el caso de
Gregorio Rivera, un candidato a santo oficial, e incluso entre los santos coloniales
americanos ya canonizados conseguimos algunas variaciones: el dltimo rasgo (la caridad)
va imponiendose a despecho de los otros dos. Asi por ejemplo, tenemos a Santa Rosa de
Lima, a San Martin de Porres {(Rodriguez Campos 1964) y a Pedro Claver (Picén Salas
1954); los dos primeros del Peri y el Gltimo de Colombia, todos de la época colonial
(siglos XVII y XVIII). LaIglesia catélica los reconocié oficialmente como santos después
de la conformacién “espontdnea” y “popular” del mito como muertos milagrosos y, todavia
hoy en dfa, en sus respectivos paises y tegiones, se les contintia rindiendo culto. Aunque
todos fueron canonizados, llama la atencién lo répido que lo consiguié Rosa de Lima,
cincuenta afios después de su muerte, en cambio Claver lo fue en 1888 (Picén Salas
1954), mientras Porres fue confirmado como santo, muy tardfamente, apenas en los afios

sesenta del siglo XX (Chevalier 1983:364).

Vamos entonces a revisar fas “biografias” de estos tres santos.

3.1. Santa Rosa e Lima

Nacié en la capital peruana, en 1586. Su familia no era de linaje, aunque su padre
pertenecié ala “Compatifa de los Gentiles Hombres Lanzas y Arcabuces” (Rodr{guez 1964:7),

cuerpo militar compuesto por blancos sin riquezas ni tftulos.

El nombre de pila de la santa era Isabel. Se cuenta que fue cambiado por una
india que la cuidaba, cuando apenas contaba con tres meses de nacida; aquélla mujer se

dio cuenta que era bellfsima, tanto que prometié que en el futuro no la Hamarfa sino .
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Rosa, en alusién a la belleza de la flor. Otra versidn dice que a los veinticinco afios le
comunicé a su madte que en adelante se [lamaria “Rosa de Santa Marfa”, su nuevo nombre
marcarfa un nueva etapa en su vida de entrega a Dios, momento {ntimo de su “iniciacién”
o conversién hacia la vida extdtica y mistica. Ella nunca se preocupé por cuidar su
apariencia, mds bien la trataba de ocultar, los bidgrafos “destacan la contrariedad que le
provocaban los elogios a su belleza” (Rodriguez 1964:11), de esta manera manifestaba su

ascetismo y su lucha contra su cuerpo.

En Rosa de Lima, el ascetismo y la bisqueda de dios estuvo marcado por el martirio.
Desde su nifiez practicaba la autoflagelacién, torturdndose y gozando del dolor; se cuenta
que se imponfa duros castigos corporales, ayunaba con frecuencia y se sometfa a rigores

extremos al momento de dormir?,

La bsqueda ascética a través del martirio del cuerpo, no fue rara en la América
Colonial, sobre todo en el siglo XV1I, parece haber sido una costumbre extendida, sobre
todo entre monjas y sacerdotes, aunque probablemente muchos laicos fervientes —como es
el caso de esta santa— se sometfan 2 aquellas duras disciplinas. Asf lo sefiala para Nueva
Espafia Octavio Paz (1989), en su estudio sobre Sor Juana Inés de La Cruz, quien comenta
que los conventos de este Virreinato no dieron ni grandes misticos ni grandes tedlogos pero -
fueron prédigos en penitentes y flagelantes; las monjas, por ejemplo, sobresalieron tanto en
el arte de la confiterfa, como en el no menos exquisito de martirizarse a s mismas y a sus
hermanas, “.. Sigiienza y Gdngora escribid la crdnica del convento de la Inmaculada Concepcidn
y en ella relata muchos casos en los que las précticas ascéticas se tifien literalmente de sangre y de

otros humeores menos nobles, .. ” (Paz 1989:172).

El martirio del cuerpo parece ser en la colonia una practica bastante aceptada y en todo
caso comiin a ciertas monjas y sacerdotes, pero no debemos exagerar asumiendo que era una
préctica cotidiana, estas figuras como Santa Rosa de Lima y San Mart{n de Porres lograron, o por
lo menos as! o dice los relatos, un ideal ascético que pocas personas seguramente alcanzaban, El
martirio como vla ascética ha estado presente como rasgo cultural también en nuestra historia
venezolana: asf por ejemplo, José Gregorio Herndndez, muerto milagroso del siglo XX, se sometla
a duras penitencias corporales; se cuenta que utilizaba regularmente un cilicio y algunos autores

sefialan que su constante mala salud se debfa al régimen ascético al que se someria.

* Segin uno de su bidgrafos mds importantes el Padre Hansen “...desde muy joven cifid su cabeza
con una corona de clavos punzantes, que ocultaba bajo el velo, y que luego reemplazarfa por
otra, hecha de plata con 99 piias ... De fa misma manera, el pecho sufrfa la presién permanente
de una cruz de madera con las puntas de hierro...” (Citado por Rodrfguez 1964:22).
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La Iglesia Catélica déesde la Edad Media, sin embargo, ha repudiado las
manifestaciones de fe demasiado extremas por precaucién contra las hetejfas; de hecho los
santos misticos y arrebatadas aunque han sido tolerados, parecen ser minorfa en el santoral
cristiano, stempre han side incémodos para la disciplina eclesidstica catélica. Como sefiala

Francisco D’Annunzio (1998):

“...las diferentes Srdenes que crecieron al margen o alrededores de la Iglesia, basta que la
Iglesia los aceptd, como a los franciscanos o a los jesuitas, o los destruyd, como a lo cdtaros,
han dado uno que otro santo mistico, como san Francisco de Asts, san Juan de la Cruz o
santa levesa de festis, cuyas personalidades excéntricas ¢ iluminadas causaron, en un

principto, mds problemas que bienes ala ... Iglesia.” (p. 26)'°.

El santo es una figura singularizada, su martirio sigue el modelo de los primeros
anacoretas medievales y su sacrificio el de los primeros mértires cristianos, es por esto que
son “recuperados” por la Iglesia Catélica pero su extrema individualidad y su exacerbado
ascetismo los aleja de ta disciplina eclesidstica y dogmdtica. Mientras que la comunidad los
ha exaltado y reconocido, la Iglesia Catélica los ve con reserva; sélo después de una especie
de proceso juridico {el cual, incluso, puede tardar siglos) donde un “tribunal” se informa
acerca de la vida del santo, para asegurarse de que coincida con el modelo cristiano y para
comprobar sus milagros, es que la Iglesia permite que se le rinda culto oficial. Es por esto
que afirmamos que probablemente la mayorfa de los santos oficiales han sido primero muertos
milagrosos'’, es la comunidad la que construye el relato, es Ia que primero reconoce el
estatus de milagroso a un muerto.

' Tenemos un ejemplo de este tipo de intolerancia contra el ascetismo extremo, en ¢l caso de un
sacerdote del sigio XIX, Rosario de Mendoza, parréco del pueblo de Mendoza (Estado Trujillo),
una figura muy conocida y reivindicada por algunos como santo. En su vida, a pesar de siempre
haber mostrado gran obediencia a la Jerarqula, fue molestado por ésta en varias ocasiones, fue
presionado para que abandonase su rigido ascetismo en la comida. Cuando el Obispo de [a
Didcesis visitaba al pueblo de Mendoza, se cuenta que procuraba probar la obediencia del padre
Rosatio ordendndole que comiese con él, lo cual hizo una vez para complacerlo. Luego de comer
carne, algo que no hacfa desde hacfa mucho tiempo, parece que se enfermé; desde entonces,
cuando el obispo visitaba al pueblo el cura lo atendfa hrevemente, sélo para mostrar su obediencia,
honrado la dignidad episcopal y luego se retiraba a su celda. (Castro 1988:71).

"' EI érgano ejecutor de la Contrarreforma, el Concilio de Trento, procuré ejercer un severo
control en el culto a las reliquias y el de los sancos: “...En su sesién XXV (1562), bajo el
trulo De la invacacidn, veneracidn, y reliquias de los santos, y de las sagradas imdgenes, se
dictaminé desterrar la supersticién en la veneracién de las reliquias. Y para el futuro se
estipula que tampoco se han de admitir nuevos milagros ni adoptar nuevas reliquias, a no
ser que el obispe, concilio provincial o romano ponttfice, en caso inusitado decidieran
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Rodrfguez Campo (1964} nos refiere que en la época de Santa Rosa de Lima
se reportaron varios casos de “mujeres iluminadas”, las cuales fueron procesadas por
la Inquisicién peruana. Estas mujeres, a la vez, eran estimadas como curanderas y
temidas como “brujas”. Los bidgrafos de l2 santa para distanciarla de ese contexto
inquisitorial y mégico (el cual parece en efervescencia en aquella época), acentda —
segiin intencién del historiador peruano— la santidad “pura y verdadera” de Santa

Rosa de Lima.

Santa Rosa de Lima es mostrada por sus bidgrafos como muy cercana a la naturaleza,
porsu capacidad para comunicarse con los animales, lo cual recuerda los primeros anacoretas
de la antigiiedad. Estos al renunciar al “mundo” (muchos dejaban de comer carne, de usar
ropas, se iban a vivir al desierto, cortando todo lazo con los otros hombres) se acercaban ala
naturaleza y a los animales logrando comunicarse con éstos, en este sentido se acercaban al
parafso, alejdndose de [a cultura. Asf lo sefiala Acosta (1996) quien estudia el “anacoreta

salvaje” de la antigiiedad; al respecto nos dice:

“...La vuelta a la naturaleza, que es al mismo tiempo una suerte de recuperacidn de
la inocencia del mundo primigenio en que los hombres se comunicaban con los
animales o los animales hablaban con los humanos sin temerles, hace que los ascetas
se relactonen de manera directa con los animales en cuyo medio viven y con los que
comparten espacio, usos, refugio y alimento. Este tipo de vida hace ademds que se
barre por completo la frontera que el hombre culturizado ha establecido entre él y los
animales, pera sin que por ello el hombre pierda su superioridad (también natural)
sobre ellos y su capacidad de dominarlos. Para un cristiano ese regreso al medio
natural eva una suerte de vuelta al Pavalso Terrenal, a un mundo como el de Addn
y Eva antes del pecado, en el que la inocencia y la pureza de los Primeros Padres del
género humano les permitia comunicarse con los animales y ejercer un dominio sano

sobre ellos. .. " (Acosta t. 11, p. 156).

aceptarlas como buenas [subrayado nuestro]. La restriccién serfan luego ampliada a la
némina de los santos, ya que en buen nimero de localidades se honraba como intercesor
celestial a alguno de sus hijos ilusttes, sin haber contado con el beneplicito de la jerarqufa
religiosa. Para sancionar esta costumbre, el papa Gregorio XIIT expidié en 1573 unabulaa
la diécesis del Reino de Espafia, concediéndoles oficios propios por sus santos, aunque no
estuviesen en el breviario. En cuanto alos restos éseos ... en 128 ta Congregacién de Ritos
de Roma intentd poner un poco de orden, decretando que se tuvieran como reliquias insignes
tan sélo a la cabeza, brazo, pierna y lugares del cuerpo en que padecieron especialmente los
mdrtires”. {Brisset 1997:104). :
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La comunicacidn con los animales, también en la colonia americana, era una
muestra de santidad, un elemento presente en el relato-mito de estas figuras. Lo era en
cuanto alejamiento de la cultura, de la sociedad, otorgindosele al santo una pureza, una
cercanfa al parafso y como Adén, el santo podfa otra vez comunicarse con los animales,
facultad negada al hombre luego de su cafda, en virtud del pecado original’?. Este es un
rasgo sobrenatural, milagroso, una prueba y a la vez manifestacién del santo; en cierto
sentido [a comunicacién con los animales es una nostalgia por lo natural y una sancién
negativa contra la sociedad y la cultura; por Jo menos, eso significaba en el mito del anacoreta
de la antigiiedad, en Ja colonia espafiola de América, parece ademds sefialar un rasgo migico

del personaje, su posibilidad como mediador entre dios y fos hombres.

Otra nota caracteristica de Santa Rosa de Lima era su delicada y frdgil salud, causada,
en gran parte, por los castigos corporales a los que diariamente se sometfa. Precisamente, su
vida finalizard en 1617, apenas a los 31 afos, producto de una hemiplejia. Es presentada en
sus Gleimos meses de vida como resignada ante la muerte y con ansias de entregar su alma a
Dios, incluso se relara que al comienzo de su enfermedad le fue dada la revelacién de su
muerte. A su entierro la gente acudié masivamente y durante los siguientes meses ocurrieron

vatios milagros que fueron acribuidos a la santa'®.

Es muchos afios después, en 1670, cuando es declarada oficialmente santa por la
Iglesia Catdlica, pero su culto yase habia iniciado de manera “espontdnea’, inmediatamente

luego de su muerte. Santa Rosa de Lima es considerada la patrona de toda América Latina,

'* “...Esos anacoretas solitarios y salvajes, que vivian y se alimentaban a la manera de las bestias y
que compartfan con ellas el mismo habizat y las mismas costumbres (o al menos muchas de eltas
como comer comida cruda, dormir en cuevas o a la intemperie, o andar a cuatro patas) no
podian menos que establecer relaciones pecctliares con os animales, las mismas que el imaginario
antropolégico ba acordado siempre a los hombres salvajes, desde Ekindu hasta Tarzén, pasando

por supuesto por las hombres salvajes medievales...” (Acosta t. I, p. 156).

Esto estd resefiado en el Archivo de Indias, en la correspondencia del oficial del Virrey Principe
Esquilache en una carta al Rey, el afio siguiente después de la muerte de Rosa de Lima, dice asi:
“Sefior. Los dfas pasados murié en esta ciudad una doncella natural delfla, hija de Gaspar Flores,
gentil hombre de la compaiifa de los arcabuces, lamada Rosa de Santa Macfa, beata de la orden de
Santo Domingo, muger tenida cominmente por muy exemplar y de extraordinaria penitencia, y
que el dfa de su muerte y en mucho después fue muy prande la aclamacién y concurso de jente que
ocurri¢ a su entierro y honras, haviéndola tenido dos dias descubierta, antes de enterraria, por la
devocién del pueblo que le pidié asl. También nuestro Sefior, lgunos milagros aunque no est4n
probados hastaagora. Vanse recibiendo las informaciones por el Arzobispo y por ser este caso tan
particular me ha parecido dar cuenta a V. Magestad, cuya real persona guarde nuestro Sefior como
ta cristiandad a menester. Lima 16 de abril de 1618 afios.” (Citado por Rodriguez 1964:38).
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aunque sus mds fervorosos seguidores se encuentran en Perti y Argenting; protege a las
adolescentes que desean convertirse en monjas (aunque ella nunca ilegé a serlo'), a las
poerizas y las escritoras, se le reconoce todo tipo de curaciones y milagros pero parece estar

especializada contra los males intestinales y los de ovarios (D’Annunzio 1998:188).

Como hemos visto, los rasgos de este personaje coriesponden —si nos atenemos a
la fuenre urilizada (Rodrfguez Campos 1963)— a los de un santo catélico cldsico, no hay
nada en su vida, que desdiga de ella como modelo de vida cristiano, solamente un poco

fervorosa en sus manifestaciones ante dios.

3.2. SAN MarTiN DE PORRES

Este santo es de origen negro, fue beatificado en el siglo XIX y confirmado como
santo en la década de los afios sesenta del siguiente siglo. La devocién que se le rinde a este

personaje ha llegado hasta nuestros dfas (Chevalier 1983:364).

San Martin de Porres nacié en Lima en 1576. Aunque de padre espafiol era mulato
por parte de su madre, negra libre. Su progenitor posefa linaje y riquezas, a pesar de que
Martin era un hijo “ilegitimo”, siempre lo protegid y le brindé gran ayuda, para que aprendiera
el oficio de barbero, que en aquella época inclufa algunas funciones de “curandero”. Rodrfguez
{19G4) nos dice: “ .. Las barberias no sélo eran tales sino también salas quirdrgicas, donde se
practicaban sangrias y se trataban males coma heridas, tilceras y apostemas. .. " (p. 64). Por otra
parte, San Mart(n parece haber recibido influencia negra o indfgena en su medicina; asf por
ejemplo se ha sefialado que utilizaba “.. . sangre de pollo negro aplicado en patios mojados para
curar una evisipela o los polvos de sapo para sanar a una negra en Lurigancho que habla rodads

con un caballo o ln utilizacidn de emplastos siguiendo recetas caseras tradicionales... " (p. 82).

Mis tarde ingresard a la orden de los dominicos pero no en calidad “de hermano”
sino de “donado”, lo cual significaba que no estaba ligado por votos pero debfa enclaustrarse
en el convento; ese estatus le privaba de ciertas funciones y privilegios dentro de la orden
(Paz 1992:168). Ser mulato seguramente le significé muchos ob,stéculos en aquella sociedad
colonial limefia, y su mito ast lo scRala. Sus tareas en Ja orden de los dominicos eran
domésticas y de servicio, como lo atestigua el simbolo que decora su iconografia catdlica: la

escoba, que seglin Rodtiguez (1964) simboliza ... ef trabajo humilde y mondtono, vencimiento

' El mito del héroe, como el del santo y el del Muerto Milagroso van creciendo en la medida en
que 1a comunidad va agregando hechos, hazafias, milagros a su figura.
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del amor propiv, perseverancia en el cumplimiento del deber en la tarea mds fastidiosa y drida...”
(p. 67}; pero no sélo la sumisién y la disciplina en la vida mondstica también su posicién
social y la casta a la que pertenecfa. Segiin se dice, su padre intervino una vez para que no
se le considerara un “simple donado” y se le otorgara una “Capilta de Hermano”, pero
Martin no acepté esta propuesta, en prueba de sumisidn. Otra anécdota, que reafirma su
condicién de mularo, cuenta que en una ocasién, para sacar de un apuro econémico al
convento, le propuso al Prior que lo vendiera como esclavo. Igualmente, se relata que

soportaba con gran resignacién las humillaciones que sus hermanos de orden le infliglan.

Afos después, no obstante su calidad de mulato, el convento dominico se decidié a
admitirlo como verdadero hermano, “con los votos de pobreza, obediencia y castidad”
{Rodrfguez 1964:70); de esta manera, se transgredia —por lo menos en este caso— la
tradicién que prohibfa a un mulato profesar en la orden. ;La aceptacidn de Porres como
verdadero hermano, de alguna manera muestea la importancia que iban tomando los
“mestizos’ o las llamadas “castas” en la sociedad colonial? ;O ésto s6lo refleja el reconocimiento
oficial que se le dio como santo catélico en el siglo XX?'* Por otra parte, ;c6mo se entiende
aquella superacién espiritual y social con el rasgo més acentuado y claro de Porres como el
de la sumisién? El es considerado el santo de los ratones y ya hemos sefialado la escoba
como simbolo de su condicién social y énica, dos simbolos que expresan servidumbre y
sumisién. Algo parecido representa un Muerto Milagroso meridefio, Ramencito Poncho
{ver capftulo V), quien presenta rasgos muy parecidos a los de San Martin; aquél es un
“retrasado mental”, adoptado por un cura y convertido en monaguillo, al igual que Porres
quien simboliza al negro, al mulato, Ramén Poncho no es considerado un adulto completo,

era servicial y realizaba todos los mandados que se le encomendaban.

La ayuda a las personas menos favorecidas social y econémicamente es uno de los -
rasgos mds notorios de San Martfn de Porres y un punto comin con todos los muertos
milagrosos, como éstos también era —y es— llamado el “Padre de los Pobres”. Ayudaba
a negros, indios y desvalidos que encontraba en la calle, a muchos de los cuales alojaba en

el convento; aunque esto le trajo muchos inconvenientes con sus superiores, nunca dejé

"* La oracién que encontramos en una de las estampitas de San Martfn de Pocres que se vende en
las perfumerias dice los sigutente:
“Sefior Nuestro Jesuctisto que dijiste ‘pedid y recibireis’ humildemente te suplicamos que, por la
intercesidn del Bienaventurado Martin de Porres, escuches nuestros ruegos.
“Renueva, re suplicamos, los milagritos que por su intercesién durante su vida realizaste, ¥
concédenos la gracia que te pedimos, si es para bien de nuestra alma.
“Asf sea.”
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San Martin de Porres
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de realizar esta prdctica, Hay una anécdota que refleja el cardeter caritativo del santo: una
vez al ser castigado por un superior —por llevar un indio enfermo al monasterio— con la
justificacién de que el enojo no era con la persona sino con la culpa, Martn responde:
“...contra la caridad no hay precepto, pues cuando la caridad obliga se debe preferir ésta a la
obediencia.” (p. 73). Es de resaltar que aquf el santo se subleva, quiere decir esto que
santepone primero la ayuda a los pobres y desvalidos que seguir los preceptos y la disciplina

eclesidstica?

A pesar de su nuevo estatus en la orden de los Dominicos, continda encargdndose
de los enfermos. En 1620 el convento sufre una peste de “alfombrilla” en la cual hizo gala
de sus dotes médicas, caritativas y milagrosas; cuidaba a los enfermos con gran dedicacién,
ayuddndose, con sus conocimientos de curandero y con “milagros”. Rodriguez Campo

{1964) seguramente basdndose en las tradiciones orales acerca del santo, cuenta lo siguiente:

“...sin parar de dia ni de noche, acudiendo a dichos enfermos con ayudas, defensivos
cordiales, unturas, Hevdndoles también a media noche aziicar panal de rosa, calabaza y
agua para refrescar a dichos enfermos; y a estas hovas maravillosamente entraba ysaliaen
el noviciado estando las puertas cerradas y echadas los cercos. No solamente cruzaba
paredes y puertas cerradas sino st era preciso, atendia a varios dolientes a un mismo

tiempo, don sobrenatural de bilocacidn comprobado en muchas ocasiones...” (p. 71).

Como muchos santos, San Martin, en su entrega mistica a Dios, se somet{a a duras
penitencias fisicas: flagelaciones, una dieta severamente frugal, se las arreglaba para dormir

sélo unas pocas horas y siempre incémodo.

Por otra parte, al igual que Santa Rosa de Lima, San Martfn tenfa una relacién especial
con los animales. Se cuentan diversas historias que muestran el “amor” que profesaba a los
animales y la peculiar comunicacién que establecfa con eflos. Lleva a cabo otro tipo de
prodigios refacionados con la naturaleza: una vez, sembré unos cuantos olivos al lado de un
camino, al tercer dfa éstos crecieron de manera vertiginosa llenando todos los espacios alrededor

de la via.

Su fama y popularidad no se limité sélo a los estamentos desposefdos, parece que
también las castas mds altas reconocieron su figura y su importancia. Cuenta un
contempordneo de San Martin, para mostrar la amplitud socizal de sus devoros, que a su
entierro (1639) asistieron tanto personajes de linaje como negros y mulatos. A las ceremonias
finebres, relata Rodtfguez Campo {1964), asistis “... un pobre hombre, hermano o cufiado

del venerable Fray Martin y ain le dievon asiento en una silla entre los oidores... " (p. 92).
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3.3. Pepro CLaver

A diferencia de San Martin de Porres, Pedro Claver no era americano sino espafiol,

sin CI!'Ibﬂ[‘gO va a constituitse como un santo netamente americano:

“Treinta y rantos arios después de la muerte de Pedro Claver era tan viva su fama y maravilloso
su recuerdo entre las gentes de Cartagena, que el Obispo Miguel Antonio Benavides de
Piédrola, obedeciendo el clamor popular, resolvid pedir al Papa se iniciase el proceso de
beattficacidn. Fl copioso expediente levantado por el Padve Diego Francisco Altamivano,
Visttador General de la Compafita de Jesiis, e impreso en Roma en 1696 .... es como inmenso
museo de hechos legendarios y ‘milagros de lindo ... en que se inspiraron los bidgrafos, que
con criteria mds devoto que histérico se han ocupado del personae. . . ”(Picén Satas 1954:11).

Fue discipulo de Alonso de Sandoval, uno de los pocos sacerdotes guie combatié fa
esclavitud en la América espaiola, Pedro Claver siempre recibird gran apoyo de aquél en su

tarea caritativa por los esclavos en Cartagena'®,

Claver se dio a conocer en Cartagena por la ayuda que siempre prests a los leprosos.
Frecuentaba el bartio de Getsemani habitado por los grupos marginales y temidos por la
sociedad colonial, ladrones, leprosos, prostitutas, hechiceros, mendigos, etc., eran también
los mis pobres, por ello fueron objeto de cuidado y preocupacién por parte de Claver?”.
Precisamente, una figura importante en el “mite” de Claver es un jovencito, el “negrito
Caboverde”, que parece representar el vinculo estrecho que Pedro Claver establecié con los
negros esclavos; era quien acompafiaba y ayudaba en los recorridos caritativos a Claver. Siendo
de origen espafiol, fa figura mds cercana a ¢l era curiosamente un “negrito”, un menor de

edad, su ayudante, la figura benigna del esclavo a quien habfa gye salvar.

¢ Mariano Picén Salas (1954) afirma: “. .. Se debid al Padre Sandoval el adiestramiento de intérpretes
en las diversas lenguas de Africa que utilizarfa postetiormente Pedro Claver, para su piadosa
relacién con aquellos infelices que arrojaban en Cartagena los barcas negreros. Tiene el primer
libro de Sandoval [Naturaleza, Policta Sagrada y Profana, costumbres, ritos y supersticiones de todos
los etlopes, Sevilla, 1627) sefialadisimo valor etnogrdfico, pues su infatigable curiosidad no se
colmaba con todas las observaciones directas sobre ritos y costumbres recogidas en Cartagena, y
mantuvo, ademds, nutrida correspondencia con misioneros que vivian en el continente africanc...”
(p- 10). Sandoval es comparado por Picén Salas con Bartolomé de Las Casas, pero a diferencia
de éste no tuvo mucha difusién debido a su oposicién al comercio de esclavos.

"7 Dice Picén (1954)"...;Qué milagros de caridad y constancia cumplié entonces! Aparecfa en
todlas partes repartiendo alimentos y medicinas, Se desvelaba toda una noche junto al camastro
de cualquier negro que carecfa de parientes. Rezaba las exequias de aquellos caddveres anénimos
a quienes por falta de ataides, liaban en las propias ropas o en sdhana de mendicidad, para
arrojarlos al osario...” (p. 150).
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La tarea mds importante del Santo fue ayudar a los esclavos que llcgaban a Cartagena
recién tratdos de Africa. Gracias a los conocimientos que aprendié del Padre Sandoval
adiestrd esclavos intérpretes en las diversas lenguas africanas para llevar a cabo de manera
mis eficiente la evangelizacién y para suavizar la brutal aculturacién de tos recién Negados.
Si bien, a fin de cuentas, era una estrategia de evangelizacién, la ayuda que presté a estos
esctavos para que se adaptaran mejor a su nueva condicién en tierras extrafias, fue de gran
utilidad no sélo para los esclavistas; por lo menos, fue un gran consuelo para aquéllos que
ltegaban en los barcos negreros a una tierra extrafia y hostil, sin duda una enorme obra de
caridad'®. Todo esto sirvié, indudablemente, para crear y difundir entre los esclavos la fama

de bondadoso y caritativo del padre Claver.

Una anécdota interesante muestra la actitud que tenfa Claver ante los esclavos y la
importancia que otorgaba a su tarea evangelizadora. En una ocasién le salva la vida a cuatro
esclavos de Antioqufa acusados de hechicerfas, intereséndose por ellos y toméndolos bajo su
proteccidn, seguramente les sirvieron como intérpretes en su mistén cvangelizadora. Pero,
la anécdota, también, habla de su preocupacidn por una de las figuras m4s perseguidas —y

seguramente mds temidas— en aquella sociedad: los brujos.

Al igual que Santa Rosa de Lima y San Martin de Porres, la relacién que Claver
establecfa con los animales era “sobrenatural”, se cuenta una anéedota relacionada con un

loro que se comunicaba con el santo.

Mucha de la gente acomodada de Cartagena vio con recelo ¢ incomodidad a Pedro
Claver; fue sospechoso polftico y de herejfa, por predicar en demasfa contra la esclavitud.
Los inquisidores incluso decfan que Claver “..en vez de permanecer en la Iglesia, andaba
como vago por los campos con su séquito de negrillos. Y ;a qué Htulo, a los propictarios que
gastaren sus buenos escudos en adguirir esclavos, alimentarlos y cristianizarlps, les predicaba

contra la esclavitud? ;No la autorizan las leyes? ... ” (Picén Salas 1954:125).

En una ocasién unos muchachos acomodados se propusieron golpearlo pero no
pudieron tlevar a cabo su propésito, cuando Claver les hablé con dulzura, lo cual basté para
que salieran a buscar a un sacerdote que los confesara y les perdonara ta maldad que habfan
intentado contra aquel santo. Esta anéedota muestra que las acciones y prédicas de este
sacerdote incomodaban alos duefios de plantaciones y sefiores de {a élite colonial de Cartagena

" “Vencer el terror y menosprecio de la vida con que llegan los esclavos, serd el primer propésito de
Pedro Claver. Para infundides amot y confianza, para que fas primeras palabras con que los salude
la hueva tierra les evoque ef pals que dejaron, ha ido preparando un grupo de intérpretes. El Padre
Sandoval le ensefié a distinguir las variadas razas, culeuras y pueblos africanos. ..” (Picén Salas 1954:98).
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de Indias: lo consideraban un subversivo. No obstante, segtin Picdn Salas, el sacerdote
recibié apoyo de algunos de aquellos esclavistas cartageneses, tal vez porque tenfa cierta
influencia en la corte espafiola; en una ocasién, debido al ataque de sus enemigos, escribié.
a Madrid para que no le quitardn sus esclavos intérpretes, lo cual fue concedido. Su pelea
por conseguir una mejor vida para los esclavos se resume en la prohibicién que logré establecer

de que aquellos esclavos no laboraran durante los dias festivos (p. 165)"

En 1654 muere Pedro Claver, ya viejo y paralftico. A su muerte los negros y
mulatos se concentraron para darle |2 tltima despedida y para conseguir una reliquia de
quien ya consideraban un verdadero santo. El Papa Leén XIII lo canonizé en 1888 y hie
declarado por la Iglesia patrono de las misiones catélicas de Africa; como vemos, al igual
que Porres muy tardfamente lo cual contrasta con la “répida” canonizacién de Santa Rosa

de Lima.

4. Santo colonial americano: transformacion del modelo

Los rasgos que contiene el mito de 2quellos santos coloniales oficiales, resumiendo,

son los siguientes:

(1) vida ascética, con acentuacién en el martitio del cuerpo, sobre todo en Santa

Rosa de Lima y en San Martfn de Pocres;

(2°) cercania con la naturaleza, donde parece borrarse la diferencia entre aquellayel
. .

hombre culturizado, to cual se expresa en la comunfcacién que aquellos santos

podfan establecer con los animales y Ja posibilidad de llevar a cabo ciertos prodigios

con las plantas;

(3°) gran empeiio por la caridad, lo cual se manifiesta en la preccupacién de los
santos por los grupos marginales, por los menos favorecidos social y
econdmicamente, 2 los cuales pertenecfa Porres y a los que Claver pretendfa
ayudar, por su parte en el mito de Santa Rosa no aparece marcado el rasgo

caritativo:

" Otro de los milagros atribuidos a él, fue el concedido a Francisco Caballero, capitdn o Cénsul de
un barco negrero cartagenés. Una vez, estando éste en altamar su nave fue atacada por la peste,
afectando solamente a los negros, el capitdn entonces desesperado hace Ia promesa de liberar a los
esclavos que Hlevaba prisioneras en el barco y confesar sus pecados con Pedto Claver si llegaba
vivo y sano a tietra; se cuenta que su propdsito de arrepentimiento no liegd hasta alli, incluso
prometis abandonar definitivamente la trata de negros. {Picén Salas 1954:139).
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(4°) [a superacién social, es un rasgo novedoso que sélo aparece en San Martin de
Porres, €l un negro o mulato que alcanza a convertirse en un verdadero monje de

clausura, lo cual estaba prohibido pata los de su casta.

(5°) una acentuada obediencia a la jerarqufa, la cual aparece solamente en San Martin

de Porres;

(6°) el cardcter asocial de estos personajes, el cual ayuda a particularizarlos, el
misticismo y ascestismo de estos tres santos, la oposicién al poder y la persistente

ayuda a los esclavos que distinguen a Claver;

(7°) el cardcter mégico que, sobre todo, se evidencia en la cercanfa y telaciédn con los

animales y fa naturaleza, asf como en los milagros que obran durante su vida.

Los rasgos de Gregorio Rivera contrastan en su mayorfa con los de estos santos
coloniales. Solamente coincide con la obediencia (4°), se arrepiente y reconoce su culpa, y
con el cardcter asocial (5°), en el cual se ubica al asesinar al sacerdote y ocasionar una posible
catdstrofe en su pueblo. Sus otros rasgos, que muestran una diferencia notable —y de esta
manera, se alefa aun més del modelo de santo tradicional— con aquellos otros santos

colonizles, son los siguientes:

(1°) Su vida no remite o no parece corresponder con el modelo de vida cristiana, ral
como ocurre con la mayorfa de los muertos milagrosos que hemos estudiado para Venezuela.
Es un cristiano promedio, devoto de la Virgen Marfa, no hay ningt’m rasgo de ascetismo o

misticismo y, mds bien, los rclatos acentitan su cardcter de “mal esposo”,

(2°) Rivera detenta una doble culpa: (a) asesina a un cura y (b) durante la Semana
Santa, Para entender la consternacién de aquellos meridefios ante el asesinato del capelldn
debemos recordar: PRIMERC, |a tmportancia social, econdmica, polfticay religiosa de fa Iglesia
catdlica en aquella sociedad, confirmada por la existencia de un gran nimero de iglesias en
la entonces pequena ciudad de Mérida, y de érdenes religiosas que aun hoy podemos observar;
SEGUNDO, la enorme influencia y el poder que la figura del sacerdote significaba en aquella
sociedad, a través del palpito, desde allf adoctrinaba y reclamaba a la poblacién una conducta

que siguiera la moral cristiana®. Ademds, la significacién del sacerdote en la colonia tenfa

* Como sefiala Artigas y Castillo (1998) “La aceptacién de los dogmas de la religién catélica y ser
buen cristiano constituyen dos valores fundamentales que gufan la praxis social en Mérida colonial
--. No podfa ser de otra forma en una sociedad signada por el sistema de valores transmitido por
Jos conquistadores hispanos, hombres para quienes el ser cristiano viejo y libres de toda tacha de
moro o judfla constitufa condicién sine gra non para ostentar Iil:l))pieza de linaje.” (p, 60). Ser

121



un matiz “sobrenacural”; es decit éra una figura sagrada intermediaria entre dios y los hombres,

mds que un hombre representaba al mismo Jesucristo en la tierra?. El cura, como

reptesentante de la Iglesiz Catélica, era una institucién poderosa y respetada; todavfa hoy

(sobre todo en el campo) muchas personas le profesan un respeto sagrado y sumiso a los

sacerdotes catblicos, heredado precisamente de la época colonial. Pero estos sentimientos y

actitudes tienen un reverso, el resentimiento y el rechazo inconsciente hacia la figura de los

sacerdotes y la Iglesia. Este discurso popular, inconsciente y subterrdneo, acerca de los curas,

que podria ser el de cualquier catdlico latinoamericano, lo resume Bricefio Guertero en su

libro Discurso Salvaje (1980):

‘A ese cura y a esas viejas beatas que me vigilan sin fatiga no puedo decivles ‘Hagn lo que
me parece buene y fusto, hago lo que da placer; bago lo gue brota en mi espontdneamente;
hago lo que me dicta ln alegria de vivir’ No, ellos representan la moralidad oficial
basada en un catecismo que nunca aprendf bien y tienen medias para imponerla. Ademds
tienen a Dios de su parte, fuente indiscutible de castigo eterno, Prohibido, escondido y
clandesting todo placer, su patria es la noche. Confesidn, penitencia y aun asi stempre
estoy sucto, reprobable. Cuando el cura se muera, atro cura vendrd; cuando las beatas se
mueran, otras beatas vendvdn. Detrds de ellas estdn L’Q; aéfspw, los drzof!ispof, los

cardenales, el papa, el trono celestial, las huestes angélicas y una espada invisible que

21

ctistiano era, supuestamente, seguir un comportamiento de acuerdo a los preceptos de la Iglesia,
con sumisién y obediencia, fo cual se traducta en la conducta concreta a ser sumiso y obediente
con los sacerdotes y la jerarqufa eclesidstica.

Hay un cuento que cualquier campesino o persona mayor relata —o relataba— acerca de la
diferencia entre el cura como hombre y como representante de Dios en la tierra. Se narra que un
sacerdote, contraviniendo sus votos, tenfa una amante; sin embargo, ella no resistié [a culpa por
su pecado y decidid, pues, confesarse. No obstante, no se le ocurrié ir sino al confesionario de su
amante; se acercd y se comportd tal como debfa hacerlo en una verdadera confesién, declarando
su culpay diciéndole a su confesor: contigo he pecado. El sacerdote se mostré entonces extrafiado
ante la mujer y le dijo: no, yo ne he pecado, yo no soy el sacerdote del que ti hablas. El sacerdote
la Hamé a la puerta del confesionario y levanté éste su sotana mostréndole unas llagas en sus
rodillas, las mismas que Jesucristo tenfa después de la crucifixién. Al ver aquello la mujer se
hincé y pidié perdén ante tal prodigio. Pero mds que arrepentirse por su pecado carnal con el
cura, se artepintié de haber dudado de la condicién sagrada del sacerdote. La moraleja evidente
de este cuento es que el sacerdote cuando cumple sus funciones no es una persona cualquiera, su
investidura lo envuelve en un halo sagrado: es Cristo aqui en la tierra. En este cuento no hay
castigo contra el sacerdote sino mds bien contra la mujer que se acostaba con el cura, Cristo
mismo aparece para mostratle a la mujer su indiscrecién. Creemos que este cuento también nos
dice que un sacerdote puede quebrantar sus votos religiosos y continuar ejerciendo su ministerio
con e} mismo prestigio dentro de fa comunidad; o con el resentimiento de ésta si no tiene otras
cualidades que ofrecerle, pero 116 €5 suifictenité como para que reciba castigo de dios.
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hiere en secreto los drganos internos del cuerpo para distribuir las formas diversas de la
muerte. Cuando veo al cura me arvodills ‘Echeme ln bendicidn padre, cuando veo las
beatas, bajo la cabeza 'Si, dofia Marla. 5f dofiitd) su benevolencia puede aliviarme la

desgracia de ser quiesn soy, hacer menos intolerable mi condicidn.” (p. 26).

El relato de Gregorio Rivera habla también de esa ambigiiedad a través de la cual, segiin
Bricefio Guerrero, es percibido el sacerdote; es repudiade calladamente y respetado
publicamente, querido y odiado, a la vez, se le considera indigno y digno por llevar la
sotana. En el relato que se ha conservado sobre Gregorio Rivera el pueblo es testigo de 1a
doble y ambigiia hazafia de aquél petsonaje: primero, todos se espantan de su terrible crimen,
luego siente un enorme recogimiento con la penitencia de Rivera, una muerte merecida y
sufrida al extremo; con el perdén del dios catélico puede aliviar su desgracia de ser un
asesino de curas y asf hace més tolerable su muerte. Pero una figura asf fue reconocida no

pot la Iglesia catélica sino por su comunidad.

(3°) El homicidio que protagoniza durante esa época sagrada provoca fa posibilidad

de una catdstrofe, de una maldicién contra el pueblo por parte de Dios.

(4°) Ante aquella gran culpa se produce en Rivera un arrepentimiento homélogo, el
cual se manifiesta en forma mdgica o “sobrenatural”, regresando al pueblo de manera
inexplicable. El regreso de Gregorio Rivera a la ciudad marca su transformacién de asesino
en hombre profundamente arrepentido, de causante de una posible catdstrofe en la ciudad
a redentor de la misma. La persecucién del demonio simboliza su culpa. Su regreso va a
culminar con su muerte, de esta manera salva al pueblo de la caddstrofe, se convierte asf en

su redentor, expfa su culpa, después de haber desencadenado la tragedia.

La culpa lo acompafié en su huida a tal punto que [a frustré. Aunque tenfa todas las
posibilidades de escabullirse, riquezas, amigos ¢ influencias, etc,, no lo hizo, después de
caminar un buen trecho, retorna ala ciudad. Su regreso estd acompaniado de sefiales miégicas
y divinas, que hablan de la terrible culpa y provecan su pronto attepentimiento y su vuelta

a [a ciudad buscando castigo.

(5°) El castigo temporal, su fusitamiento, iba m4s all4; también iba a sufrir un
castigo eterno, pero gracias a su atrepentimiento y ¢l haber sufrido terriblemente durante

su muerte, puede expiar asf su culpa. .

Las noticias del perdén de su terrible pecado vienen del centro del poder politico y
religioso, Santa Fe de Bogot4 (Capital del Virreinato). Asl lo anuncia la tradicién oral,

descendientes de Gregorio Rivera, entre los que se encontraba una monja de la orden de las
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Clarisas?2. De esta manera, el reconocimiento de su cardcter milaproso tomaba, para aguelios
B q
que repetian el mito un valor oficial, casi canénico. Esta podtfa ser la tazén por la cual hoy

Gregorio Rivera es considerado un santo canonizado.

Gregorio Rivera pues permanecce en el imaginario colectivo, haciendo favores y
milagros y, desde hace tiempo, ha sido incorporado al Culto de Marfa Lionza. Aquf Rivera
es reconocido como santo catélico oficial, al cual le fue encargado cuidar del dinero de sus
devotos, las riquezas y también las cosas perdidas. La transformacién de asesino arrepentido
a especie de albacea espiritual es diflcil de explicar. Los muertos milagrosos, asl como los
esplritus de las petsonas muertas en el culto a Marfa Lionza, mantiene mucho de sus
caracterfsticas individuales fundamentales de cuando estaban vivos; es posible que en el
trabajo del olvido, que es la memortia, todavfa se conserve en el mito de Rivera el rasgo de

pertenecer a [a élite de poder de aquella ciudad colonial meridefia.

)

22 DPicén Febres (1921) refiere de la tradicién “...que en el momento de la muerte, G.R. se aparecié
en varios conventos de religiosas, no séle de Mérida y Trujillo sino adn de Bogotd, y manifestd
que, por su gran artepentimiento, Dios lo habla perdonado y le habfa concedido el favor de
encontrar las cosas perdidas, a condicién de que se aplicasen por su descanso eterno oraciones,
fimosnas y obras de misericordia, con las cuales poco a poco, llegarfa a purificarse de los estigmas
de su remenda culpa.” (p. 144).
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CAPITULO VI
El culto a los Muertos Milagrosos en Venezuela

La existencia de “4nimas” o “muertos milagrosos” —como mostraremos mejor en
capitulos posteriores— es un fenédmena extendido por toda Venezuela y su ntimero es
impresionante; a lo largo de esta investigacién nos hemos encontrado con la existencia de
numerosos Muertos Milagrosos lo cual muestra fa importancia de este culto. Algunos tienen
importancia local, otros regional, unos son conocidos en toda Venezuela e, incluso fuera de efla,

tal es el caso de José Gregorio Herndndez que recibe culto en Colombia, Panam4 y pafses

del Caribe.

No creemos que debamos distinguit entre aquellos muertos milagrosos que han
sido reconocidos por la Iglesia Catélica, los que han sido incorporados en el culto a Marfa
Lionza y los demés. Asf por ejemplo, José Gregotio Herndndez y Ia Madre Matfa de San José
no han sido teconocido verdaderamente como santos; el primero, lleva el titulo de venerable
(primer escalafén, por decirlo asf, hacia el reconocimiento de la santidad) y la segunda el de
beara (segundo escalafén de ese proceso); lo importante para nosotros es como la gente asume
el que sus muertos milagrosos sean beatificados o santificados. Por otra parte, ya vimos {en el
capitulo IV) con respecto a los santos coloniales oficiales que antes de ser reconocidos como

tales eran “dnimas milagrosas”.

Para la gente que les rinde culto, en cfecto, las figuras de esos muertos no estdn en
dmbitos distintos necesariamente, para ellos no existe una solucién de continuidad en el
hecho de pasar de un dmbito popular 2 un 4mbito més formal como el reconocimiento de
la santidad por parte de la Iglesia catélica o a un émbito de posesién como el culto de Marfa
Lionza. En el primer caso, el reconocimiento eclesifstico confirma la elevacién, €l poder, la
purificacién, la mucha luz que ha alcanzado el muerto, su cercanfa a dios, etc., algunos
incluso sefalan que luego del reconocimiente “no bajardn mids” a “tomar” las materias;
otros sin embargo no creen esto, solamente apuntan que su pureza y elevacién hardn mds
diffcil la posibiticdad de que bajen porque necesitarfan una “materia muy bien preparada y
purificada.” Por otra parte, la entrada de algunos muertos milagrosos en el panteén de
Maria Lionza los aleja del reconocimiento definitivo de la Iglesia Catélica pero no por esto
deja de ser una aspiracién de los devotos el que finalmente se consiga su consagracién, el
caso de José Gregorio Herndndez es evidente (ver en este capftulo pp. 111y 112) . Yavimos

en el capfrulo IV que los obispos meridefios estuvieron atentos a la figura de Gregorio Rivera,
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seguramente muy popular, incluso hasta el siglo XIX —como lo testimonia Febres Cordero.
Por supuesto, ef culto se desarrolla después de la muerte y el cementerio, su tumba o el lugar
donde muere es el lugar de donde parte el fenémeno como préctica cultual; en cualquier
caso el “mito vivido” de estos muertos milagrosos es difundido y actualizado en cualquiera

de los 4mbitos, ya sea catdlico, espiritista (“marialioncere”) o individual.

la distincién que debemos hacer es que en la medida de que el esptritus tenga mayor
luz, sea mds purftcado o sea reconocido como santo por la iglesia lo-aleja de los rituales de Marfa
Lionza, es decir de la corporeidad que significa que las espfritus “bajen en las materias™; a mayor
elevacién, mayor dificultad para “incorporarse” en los cuerpos de las materias. Pero a la vez

* . . - L13 ¥ -:, »
significa una mayor posibilidad de “ayudar” a los creyentes, de concederles milagtos, etc.

1. Formas de culto a los Muertos Milagrosos

Asf pues, partiendo de lo anterior podemos hablar de varios formas o practicas del
culto a los muertos milagrosas, las cuales pueden combinatse o, de acuerdo a la persona,

practicarse aisladamente. De esta manera tenemos lo siguiente:

* CULTO INTIMO O PRIVADO. La persona le tiene “fe” a unos de estos muertos y le
solicita favores en la intimidad de su casa, en cualquier momento cuando lo requiera o en el
altar hogarefio (si lo tiene), donde seguramentce tendrd la imagen de su “santo popular”
preferido. En este sentido, no siempre hay necesidad de dirigirse al cementerio o al lugar de
Ja tumba. La relacién con el muerto en algunos casos es de gran afectividad, se habla de
aquél no sélo con gran devocién sino también con mucho afecto; es el mismo sentimiento
que se expresa cuando se habla de algiin familiar muerto muy querido e, incluso, se puede
afirmar que las expresiones de carifio y las alusiones al personaje se ascmejan a las que se

profieren por un amigo o un familiar.

* CULTO PUBLICO EN LA TUMBA. Por excelencia, el culto 2 los muertos milagrosos
se practica en la tumba de éstos, ya sea que estén depositados en el cementerio o en
cualquier otro lugar; queremos resaltar aquf la costumbre de visitar el lugar donde est4
el caddver o el lugar donde aquél murié. La visita a la tumba, por lo general, tiene
como objetivo solicitar favores del muterto; aunque esto parezca obvio hemos observado
que en algunas ocasiones, por ejemplo el dfa de los difuntos, la visita tiene un sentido
de familiaridad, “darle una vuelta al santo”, “presentatle los respetos” y si se necesita -
algo se aprovecha para solicirar los favores o pagar una “deuda” pendiente. Asf pues la

solicitud de favores y el cumplimiento de promesas supone el peregrinaje a la tumba,
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siempre acompafiado de exvotos para el “santo”. Clarac de Bricefio (1984) ha hecho
una lista completa de las ofrendas que se le entregan al muerto: flores, velas, agua, licot,
frutas, cigarritlos (con o sin marihuana), placas de agradecimiento y “cuadernos de
apuntes”. Actualmente Jos diplomas de graduacién son muy comunes, incluyendo los
universitarios. Clarac (1984) sefialaba que la mayorfa de los estudiantes universicarios que
solicitaban ayuda a los muertos milagrosos eran generalmente de los “cuatro ptimeros
semestres’; lo cual parece haber cambiado, se puede observar colgados en las paredes de las
tumbas de algunos de estos muertos diplomas universitarios, por otro lado, sefiala 12’
ampliacidn del culto hacia el sector de los profesionales graduados en Universidades, Otros
exvotos comunes son las figuras alusivas, fotos u objetos relacionadas con lo que se le ha
solicitado (casas en miniatura hechas en cartén u otro material, fotos de carros,

camioncitos, figuras de novios, etc.).

Uno de los exvotos més usados son los llamados milagrites. Los milagritos son
oftendas o exvotos que se Jes dan a fos muertos milagrosos, asf como a cualquier santo
catélico, se consiguen generalmente en las perfumerfas Tienen distintas formas {delfines,
petros, mano, animales, hombres, mujeres, nifios {as), piernas, brazos, gatos, gallinas, vacas,
sirenas, casas, un hombre con sombrero que representa a José Gregorio Herndndez, los
pechos de la mujer, etc.) y representa o tiene relacién con el favor, el deseo o el milagro que
el devoto desea que el santo le conceda; por ejemplo si una mujer est4 enferma del pecho
(un cdncer de mamas) o de un brazo le pide al muerto milagroso que la cure y ella entonces
le lfeva a'su tumba un milagrito con forma de los pechos de la mujer o asemejando un
brazo; si un hombre es pescador y quiere solicitar un deseo relacionado con la pesca, le
pondria al Muerto Milagroso después que le cumpla su deseo un milagrito en forma de pez,
o los hay en forma de delfin. Existe una tradicién antigua en Europa de exvotos que tiene
un significado semejante al de los los milagritos en Venezuela, “...abjeto reproducido y ofrecido
a la divinidad en testimonio de gratitud: miembro curads (: o0f0, pieyna, seno, vientre, etc.) navio
en el gque uno ha escapadp de un naufragio, cadenas de un prisionero o de un condenado a galeras

liberado...” (Arigs 1999:238).

El milagrito también tiene otro sentido; dice al respecto una sefiora entrevistada en
una perfumerfa: “...uno le ofrece lo que quiera al santo, lo que uno le ofrezea se lo leva, si le
ofrece un delfin pues uno le lleva un delfin”; es decir, el milagrito que sirve para “pagar” la
promesa —necesartamente— no tiene que tener fa forma o estar relacionado con lo que se
estd pidiendo, segtin lo que sefiala esta sefiora (confirmado por otros informantes). Lo que

se le ofrece al santo para que cumpla cl milagro o el favor es un tegalo, una ofrenda; asf
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“Milagrita” en forma de placa Iftica alacha.
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Picdra tallada que representa una deidad indigena prehispdnica de los
Andes Venerolanas y su relacidn morfoldgica con la placa Iftica alada (en rayas punteadas)
Las des imdgenes romadas de Clarac de Bricefios Jacqueline Reflexiones etnoldgicas acerca
de i plica alada de ln arqueniagia venczalana en Boletin Antrapoldgico. Mérida: Centro de
Investipaciones Musea Arquenlégico. Universidad de Los Andes. No 7, ocrubre-diciembre, p. 13-28,




como los campesinos en el Pdramo entregaban cuajadas, hortalizas, animales, etc. a las
lagunas y a fos encantos para aplacar a esas entidades, de cierta manera los devotos ofrecen
a “su deidad” (en este caso los muertos milagrosos) un regalo para que les ayude a resolver
algtin problema; no quiero decir que exista una relacién directa, genética entre esras dos
practicas, lo que quiero sefialar es que el oftecimiento a los muertos milagrosos del tipo que
se establece con una deidad, un dios cualquiera, pero con la peculiaridad de que esa “deidad”
fue antes una persona, un humano, uno como cualquiera lo cual lo diferencia del ejemplo
antes mencionado. Otras ofrendas que se dan al santo acenttian més el papel de intermediario
ante Dios (el dios catélico), to cual patece disminuir el poder del muerto; no obstante, no e

quita nada de su efectividad.

Entre los milagritos se encuentra uno que tiene una forma muy particular, cuyo
parecido con las “placas liticas aladas™ de la arqueologfa prehispnica andina ha sido mostrada

por Clarac de Bricefio (1996):

“... El objeto prebispinico, mucho mayor de tamaiio, no se utilizaba sélo como pectoral’
(0 pendiente) sino que se pondria también en altares, segtin la tradicidn, o se depositaria

en cuevas. Muchos de ellos, en efecto no presentan perforacién.” (p. 218).

La placa lftica alada tiene, segtin Clarac {1996), distintos sentidos dentro de la cultura
prehispdnica de los Andes venezolanos, por nuestra parte, nos interesan dos: primero, e
objeto como ofrenda a la divinidad, lo cual se mantuve entre los campesinos meridefios
hasta nuestros dfas en el culto a los muertos milagrosos; segundo, el objeto representa una
parte del cuerpo o el cuerpo mismo transformado. La placa lltica es, ademds, comparada,
por esta autora, con una estatuilla lftica que representa al “mojdn” (cham4n andino) y al
dios del pdramo “ches”, encontrando que la placa alada estd contenida en la figura de aquél
dios o chamén (p. 217).

* Curro rUBLICO, LA IGLESIA. Los muertos milagrosos, como ya lo hemos sefalado,
son considerados también “fnimas” (de un cardcter muy especial), que se encuentran en
el purgatorio las cuales pueden ser ayudadas a seguir su “purificacién” o “camino hacia
[Jias™ a través de misas o sufragios, velas, oraciones, etc. En general, las misas que se
celebran hoy en dfa son en su mayorfa por el alma de algin difunto, en este sentido, a los
muertos milagrosos también se les manda a celebrar, lo cual tiene dos propésitos: pagar

una promesa y ayudar al atma del muerte para que salga del purgatorio.

* CULTO DE POSESION, EL CULTO DE MAR(A LioNZA. Como ya lo hemos seRalado en el

Culto a Marfa Lionza los muertos milagrosos son espiritus niuy respetados y son considerados
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espiritus de mucha luz, en este sentido son requeridos para hacer curaciones y ayudar a los
creyentes. Se da, incluso, una relacién de mayor cercanfa con el muerto, ya que se establece
un contacto “directo” con ellos, se conversa y se obtienc conscjos de estos espiritus. Sobresale

como uno de los mds importantes: José Gregorio Herndndez (ver pp. 107-120).

* Eu curro Famitiar. Es norable observar que detrds o por debajo del culto a los
muertos milagrosos —muertos pdblicos y singularizados por una comunidad—
encontramos una especie de culto a los muertos familiares. A estos sus familiares
sobrevivientes les solicitan favores y sobre todo proteccién, son pues semejantes al culto
que se le rinde a los muertos milagrosos. Hay numerosas evidencias de este culto: los
“cabos de muertos” que sirve para proteget las casas y los carros de los ladrones; cuando
uno se encuentra sélo puede invocar la ayuda y proteccién de algiin familiar muerto,
preferiblemente uno muy cercano y querido; ya hemos hablado de este culto familiar
dentro del culto a Marfa Lionza; visitar la tumba en los cementerios de ios familiares
muertos es una préctica corriente, alll se lava y se mantiene limpio y bonito el catafalco,
se le reza y se habla con el muerto. Todas estas pricticas dependen de lo vivo que se tenga
en fa memoria el recuerdo del muerto, sin embargo algunos informantes afirman que en

el mismo velorio se le puede solicitar favores a un muerto.

Al final de esta investigacién —ya sin posibilidad de indagar mds— nos encontramos
con la existencia de un culto a2 un muerto pero limitado estrictamente a la familia. Era una
joven que nacié sana y sin problemas, muy querida por su madre y la familia, pero a los
quince afios se le descubrié una enfermedad extrafia que la convirtié rapidamente en un
vegetal; murié unos afios después, pero joven todavia. La familia le pide favores como a los

muertos milagrosos.

2. Muertos Milagrosos venezolanos

Para Ja época colonial hemos encontrado la existencia de muertos milagrosos en
Venezuela (Gregorio Rivera, s. XVIII) y en otras regiones de América. Pasaremos, ahora,
a reconstruir y comentar los “relatos” o historias de algunos de los Muertos Milagrosos
venezolanos mis conocidos, los cuales reciben culto en distintas zonas de Venezuela e
incluso son conocidos en todo el pafs. Uno de los canales de difusién mds importantes de

estos relatos ha sido el culte a Marifa Lionza; aunque no el tnico.

La reconstruccién del relato de algunos de estos personajes la hicimos gracias a

biograffas, resefias de sus vidas y milagros en diversa bibliograffa, usamos las estampas que se
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vende en las perfumerfas y, también, por intermedio de distintos informantes; algunos no

sabfan su histotia pero si su existencia y fama como muertos milagrosos.

2.1. SIMON Bolivar: EL LiBerTADOR .

Bolfvar es nuestro héroe fundador —o como se dice en antropologia “hévoe cultural
civilizador™—, quien nos hize como pueblo, “dindonos” una patria, una nacidn
y las ideas fiundamentales que siempre %arzanxe no lo hayamos hecho—debenos
seguir. Su vida, sus ideas, sus hazafias y sus ‘rabajos”, junto con los demds
proceres de la independencia, forman los “mitos de origen” de nuestra nacidn, de
nuestra patria, de ese nueve orden que nactd en contra de la ‘paideia” colonial
espafiola' pero que todavia no hemos logrado consolidar, precisamente a causa de
la traicidn que constantemente le propinamos a la figura de Boltvar. Sin embargo,
nos mantenemos en pre gracias a que el Libertador, periddicamente, parece revivir
y la esperanza vuelve a nosotros: como nacidn, como puebly, como patria grande
que somos, cuando alpin poseldo de su alma, de su Suerza, de su luz, de su
energla nos guia y nos lleva a alcanzar las grandes cosas que tenemos prometidas.

Mids 0 menos asl podemos resumir el discurso oficial acerca de Bolfvar (ver Carrera
Damas 1973), el cual ha sido configurado y difundide por Ia historiograffa venezolana. Los
historiadores venezolanos han sido los “zedos” del Libertador y los “cantos a su gloria” que
ellos han proclamado, han Hlegado con gran eficacia y difusién a los oldos atentos del pueblo.
La historia “oficial”, la que hemos aprendido en la Escuela, aquella que cuenta las hazafias
de Bolfvar y los préceres, han sido repetidas, contadas tanto en la calle como en la escuela,

en los mitines politicos como en los actos oficiales, en las ceremonias eclesidsticas y en las

' La paideia segiin la etimologfa griega significa educacién, aquf la usamos en el sentido que la
maneja Bricefio Guerrero (1981} como parte de fo que el llama el “discurso mantuzano” donde se
considera que la colonizacién espafiola en América emprendié una paideia sobre varios pueblos
heterogéneos, “...no se buscé la coexistencia pacffica de pueblos diferentes; un pucblo dominaba -
e imponla st sistema de patrones culturales, sistema que apuntaba hacia un orden mundial ... la
transculturacién no se hacta, ni podia hacerse sobre la base de la igualdad entre transculturados
y transculturadores; |2 batuta del proceso estaba en manos ibéricas.
“El instrumento de la paaideia era toda la organizacién soctal, estructurada jerarquicamente de acuerdo
con la distancia, rigurosamente medida, que separaba a cada cual del modelo etnocultural dominance.
“El centra de poder y prestigio era ibérico. En la periferia del sistema estaban los indios y negros.
Ente centro y periferia se estratificaban los pardos.” (p. 93). Bol(var, precisamente, formulard en
su famosa Carta de Jamaica precisamente la renovacién de esa “Paidedia”, instaurando —tal vez
el primero— o anunciando la raza mestiza que habfa nacido de aquella paideia colonial.
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sesiones de Marfa Lionza, en las conversaciones de eruditos tanto como en los cuentos de
nuestros abuelos y padres campesinos. Precisamente, en Venezuela llamamos “Historia” a
la reconstruccién, memoria y aprendizaje de aquellas hazafias y hechos que nos hablan de
Jos “fundadores mfticos de nuestra sociedad” —sobre todo Bolfvar—; lo que hoy llaman
—desde los eruditos, pasando por los historiadores profesionales hasta los padres mds
preocupados por el aprendizaje de sus hijos en las escuelas— la “crisis de la historia de
Venezuela” es la crisis de la ensefianza de aquella historia legendaria y mitica que nos ayuda
a “tecordar y mantener viva en la memoria aquellos hechos gloriosos para no olvidarlos”;
cémo fue que nos hicimos nacién y pueblo glorioso y heroico. Cuando algunos antropélogos
e historiadores proclaman la crisis de nuestra “identidad cultural” y de nuestra “identidad
histérica” sin darse cuenta estdn aludiendo a la falta de fervor, disciplina e indiferencia con
la que ahora estudiantes, profesores, historiadores, politicos, etc. asumen la historia de

Venezuela, en la cual Bollvar es la figura central, donde él mismo es la “Hisroria”.

El culto a Bolfvar nacid oficialmente en 1847 con la trafda de sus restos a Venezuela:
proceso de recuperacién de un muerto, de un caddver para su culto. Desde esa época hasta
hoy su culto ha ido creciendo, tal como lo hacen las pequefias capillas de algunos muertos
milagrosos; en toda Venezuela se ha ido acumulando minuciosamente (con safia colectiva
de coleccionista y anticuario obsesionado) recuerdos sobre la ﬁ%ura de Bolfvar, relatos sobre
el Libertador, museos (nacionales, regionales, pueblerinos o personales) que guardan objetos
que nuestro héroe usé en vida o simplemente alguna vez llegé a tocar. Estos se han convertido
en vetdaderas reliquias, incluso multiplicindose; desde el Pantedn Nacional hasta las pequefias
casas —supuestamente— coloniales que conservan muchos pueblos, dende se asegura que
“alguna vez”, en “aquella época” por allf pasé, peleo o simplemente durmié el Libertador.
Venezuela toda es una capilla inmensa creada para rendir culto a Bolfvar y guardar sus
reliquias. s Tal vez con este culto se cubre la necesidad y el anhelo colectivo de una verdadera

religién de héroes y grandes dioses?

Carrera Damas (1973) estudié de manera seria y profunda el discurso historiogréfico

que sostiene ¢l culto oficial a Bolivar, el cual puede resumirse en los rasgos siguientes:

* Bolfvar es un simbolo creade para disimular el fracaso histdrico de Venezuela como
proyecto de nacidn (p. 42). En nuestras palabras, es un mito creado para “comprender” el
pasado de Venezuela y para “justificar” el cambio o la posibilidad de éxito; el contenido de

ese cambio no importa, sirve para cualquier ideologfa, doctrina politica o econdmica.

* Es el stmbolo de ln unidad nacional venezolana (p. 49). Bolivar era un mantuano

que luché al lado de muchos préceres de origen pardo y liberé a los esclavos e indlgenas.
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Recepcién del cad4ver de Bolivar en el interlor de la Iglesia de San Francisco
Litograffa. Museo Bolivariano. Caracas.
Tomado de Bolivar, Simgn. 1976: Biblioteca Simé6n Bolivar
{tomo XI1}. México: Editerial Cumbre.



Fue uno de los primeros en proclamar nuestra condicién de mestizos. Su figura, sus ideales
y sus hazafias constituyen la garantfa de unidad de nuestra nacién que siempre estd en

peligra, no sélo en el siglo XIX sino a lo fargo de toda nuestra historia.

Luego de muerto, Bolfvar garantizaba —o asfl pensaban los politicos de ta época —
el “buen gobierno”, el “orden” que luego de la independencia serd precario y anhelado por
todos los venezolanos. Es curioso que se pensase que los “restos mortales” de Bolivar podfan

lograr aquella hazafia o por lo menos promoverla®.

» Carrera Damas afirma que luego de ‘recuperado” Bolfvar, los promotores de su culto
oficial iniciardn el proceso de convertirla en ‘segunda religidn” colocando a Bolfvar en un lugar
inaccesible, solitario, sacralizado, como modelo dltimo que todos los venezolanos deben
esforzarse a seguir. En su figura estdn condensadas —“cosificadas” dird Carrera Damas
(1973)— todas las aspiraciones y logros de Venezuela como nacién: en lo moral, las virtudes
que el patriotismo exalta; en lo social, la igualdad; en lo cultural, la ilustracién; en lo politico,
la libertad y el gobierno (p. 60). Es por ello que Bollvar se cita en cualquier discurso
politico, en tode proyecto educativo o cultural, en toda cruzada moral o religiosa y en toda

reivindicacién econdmica y social. o

Como vemos el culto a Bolivar, tal como lo muestra Carera Damas, en su aspecto
oficial, historiogréfico, ligado a las elites polfticas, econémicas e ilustradas de Venezuela,
resulea complejo. Resalta fa ubicuidad simbélica de Bolfvar: su sentido se amplia en la
medida en que profundizamos aspectos def culto, tiene que ver con todo; una de las cualidades
de dios le ajusta perfectamente: fa omnipresencia. Pero también Ja categorfa de mito aclara

y justifica esta omnipresencia y esta capacidad de transformacién.

Como contrapartida a la historiograf{a tradicional existe un Bolivar que se ha
mantenido en la visién popular, a través de la tradicién oral. Aunque su culto oficial nace

propiamente en 18477, probablemente ya mucho antes existla una devocién del pueblo por

? Carrera Damas (1973} afirma que los promotores de [a tralda de vuelta del caddver de Bollvar a
Venezuela intentaban cumplir un objetivo préctico: “...con la presencia de los restos mortales de
Bolivar se actualizaban ejemplos edificantes y soluciones acreditadas que proponer a los
requerimientos mencionados facerca de Ja unidad y el buen gobiernol, todo con el poderosfsimo
respaldo constituido por la exaltacién de la unidad de los venezolanos, cual supremo legado del
Libertador.” {Carrerea Damas 1973:57).

Ias élites antes de 1847 ya celebraban y exaltaban —o por lo menos lo intentaban— la figura de
Bolfvar. La Municipalidad de Caracas —sin éxito— habfa intentado en vida del Libertador
rendirle honor de “eribuno romano” con la ereccidn de una estatua; asimismo en 1842 Ja
Gobernacién de Métida inicia la prdctica de construir monumentos al “héroe nacional” levantando
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st héroe; el mismo Carrera Damas (1973) supone que el culto oficial .. dio un nueve impulso

a una admiracién popular apenas mellada por la reaccién antibolivariana de 1830... " (p. 222)°.

La visién popular del héroe, ademis de ser la portadora de la visién de las clases mis
bajas, los m4s desposeidos, la de los pardos, la de los negros, la de los 'indfgcnas, es también la

visién de las regiones, ellas mismas marginales, en bisqueda de igualacién con el centro: Caracas.

En el caso de la regidn andina, Tulio Febres Cordero (1931) ferviente admirador del
Libertador, “aedo” de Bolfvar en la historiograffa venezolana, ademis de sus trabajos
propiamente historiogrificos, recogié entre los campesinos (y seguramente indfgenas)
meridefios una histotia que ticulé Ef Perro nevado (Leyenda Histérica), donde muestra la
necesidad y la biisqueda de un pueblo (los andinos campesinos e indigenas) de incorporarse
a la nacionalidad y a su empresa fundadora. Vemos en el caso de Tulio Febres Cordero un
discurso heterogéneo: contribuye tanto a la construccidn del discurso oficial y central como

de la visién popular y andina de Bolivac.

El Perro nevado ... nacra las vicisitudes de Bolfvar cuando pasa por los Andes,
particularmente por Mucuchfes, donde el héroe de la independencia conoce a un perto y a
un indigena {campesino de Ja regién y verdaderos protagonistas de la leyenda) los cuales son
donados a Bolfvar por un sefior (don de Ja Regién), para luego convertirse en fieles seguidores
y combatientes del Libertador.  Asimismo, en testimonios de campesinos actuales
encontramos la nocién de un Bolfvar libertador de indigenas, en una visién donde se
confunde [a época de la conquista con la independencia, pero a un Bolivar libertador de

indlgenas de la esclavitud espafiola Los indios nos dice un informante:

"...ellos iban y se enterraban por huir la esclavitud, no ve que eso, los perseguian mucho
di ahl fue cuando Simdn Boltvar de ver el azote que le tentan a los indios abf fue donde
se formd, él fuc el que dio la liberta en el mundo porque no ve que esa matazdn, de
matazones, no ve que pobrecito los indios, que los colgaban, los mataban, les hacian lo

gue les daba la gana...” (Viegilio Parra, Tabay, 1989).
un columna en homengje a Bolfvar {Carrera Damas 1973:252). Por otz parte, “...El propio
Péez, al dirigirse al Congreso de 1842, renueva su solicitud, hecha en 1833, de que se repatriase
los restos del Libertador y se le reconociesen a éste Jos méritos que tanto ensafiamiento se habfa
puesto en negar durante e} proceso de desintegracidn de Colombia...” {Carrera Damas 1973:55).

" TFermin Toro en su descripcién de las ceremonias de repatriacién del caddver de Bolivar, sefiala
conmovido no solamente el gran ndmero de personas que asistié sino la presencia de gente de
todas las condiciones sociales; literalmente dice: “... Casi parecerfa imposible, a no haberse visto
realizado, suponer en una multitud tan variada en unidad y condictén un sentimiento tan marcado
y tan uniforme del decoro y gravedad que requeria la ocasién...” (Carcera Damas 1973:56).
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Por su parte, Yolanda Silas de Lecuna (1987), recoge la tradicién oral de algunos
pueblos de Oriente donde hubo una gran de influencia de poblacién negra esclava; en esta
regién [a gente construyé distintos relatos donde buscaba establecer parentesco con la figura
de Bolivar: este serfa hijo de una negra, no serfa blanco sino realmente mulato; es visto
como un fundador de pueblos y dador de nombres; recibe su famoso caballo blanco de
manos de una vieja negra, el cual es tiene poderes mégicos con los cuales le da proteccién en
la guerra, de alif que nunca lo hayan herido; la figura de Boltvar resume las reivindicaciones
alcanzadas por los esclavos y los negros actuales; era un hombre iluminado con el don de la

palabra y con poderes mégicos, etc. (Salas de Lecuna 1987:41).

La figura de Bolfvar en 1.4 viston oriciaL se mulkiplica al infinito en sus posibilidades:
parece a veces un santo catélico, modelo de virtudes que todos los venezolanos debemos
seguir, estas son tanto cvicas como religiosas; es el gran héroe mi!jtar cuyas hazafias nos dieron
la libertad y la pacria; es un gran estadista y pensador, que nos dio gobietno y leyes; también es
presentado en distintos roles, desde poeta hasta ecélogo®; pero la menos evidente es su figura

conmo muerto benéfico, del cual se espera ef “gran milagro”: la redencién de nuestro pals.

Por su parte, EN LA VISION POPULAR los relatos de Bolfvar multiplican asimismo las
posibilidades de cumplir los deseos de todos aquellos que son a fin de cuenta sus hijos. Pero
donde mejor cumple su papel de donador es en su papel de Muerto Milagroso. Esta es tal
vez la particularidad de la visién popular de Bolivar con respecto a aquella visién oficial del
culto donde Bol(var no es una deidad mégica sino que se parece mis al dios cristiano que ve,
oye, observa y “escribe sus designios en Ineas torcidas”. En cambio, e! Bolfvar popular se
manifiesta, se presenta, hay contacto corporal con él en el Culto a Marfa Lionza; asimismo
tiene una faceta milenarista, profética; como algunos héroes civilizadores ha dejado algunas
profecfas donde promete volver a reinar en la tierra de los hombres, Venezuela, para de

nuevo fiderizar y gobernar a su pueblo. Un informante (Caclos Gonzilez, 1999, San Pedro

% Los historiadores no han estudiado mucho en Venezuela el culto de los héroes como un culto a los
muertos. No afirmamos que el culto a los héroes deba verse exclusivamente como un tema sobre la
muerte pero claramente hay un sentido que apunta hacia ella: fa importancia que se le presta al
caddver, a los rituales y monumentos fiénebres y la importancia de éstos como lugares para recordar
y cotno espacios sagrados, al igual que su funcién como reliquias. Francheschi (1999) muestra como
un ejemplo claro de ceremonial patridtico los rituales que acompafaton la muerte de Girardot en
1813, en una feclta mis bien temprana: *.. Juto de un mes, procesidn a Caracas con su corazén para
colocarlo en un mausoleo en la catedral, inscripcién de su nombre en los registros como bienhechor
delapatria (I1,194). Enla misma ténica se puede considerar la narracién [de Baralt} correspondiente
al afio 1814, especialmente la tesefia del glorioso y ‘magno hecho de herofsmo’ de Ricaurte en San
Mateo al hacer volar el polvarin patriota junto con los atacantes realistas (1., 241" (p. 134).
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Talla de Simén Bolfvar. Artista: José Gregorio Pefia (Trujillo)

Tomado de (1985): Catdlogo de 1a Exposici6n de tallas, cerfinicas y fotografias en
Homenaje a jacinto Plaza “El padre de los pobres”. Mérida: Universidad de Los Andes,
Direcci6n de Cultura y Extensidn, Casa de 1a Cultura Juan Félix Sinchez, Direcci6n
de Turismo, Edo. Mérida, Concejo Municipal de Libertador.



Lara) nos decfa que una vez, Bolfvar “bajé” en una sesidn espiritista donde le comunicé que
q P q

iba a volver a mandar, a gobernar en Venezuela; tarnbién dijo que ya le habfa entregado el

poder a alguien, a un Hder actual; supuestamente el médium no sabfa quien era pero

finalmente reconocié que podria ser Chdvez, actual presidente de Venezuela.

En cualquier de tos dos casos, Bolfvar es un muerto deificado, la diferencia estd en
cémo se le manipula para conseguir sus favores: en el culto oficial se e recuerda, se sefiala la
vigencia de st actos, se recolectan y difunden todos sus pensamientos, se hacen ceremonias
oficiales y religiosas en ambientes formales y de etiquetas; en el culta popular Bolfvar “baja”,
con anuencia de Matfa Lionza, se posesiona del médium bebe “brandy”, regafia a los presentes
y siempre mantiene una actitud exigente con las personas, “como si fueran soldados” y
siempre dice cosas importantes sobre el pafs. Salas de Lecuna (1987) recalca el cardeter mds

“mundano” de Bolfvar:

“..inclinado al disfrute de la compafila femenina y la bebida —brandy—, defensor y
refvindicador del Negro Primero, preacupade por el destino incierto de su palsen crisis y,

finalmente, respetuoso de las creencias ajenas...” (p. 53).

El que tenga inclinaciones por las mujeres es un dato que ha sido tomado evidentemente
de |a historia patria, todos sabemos por los textos de historia que lefmos o escuchamos alguna
vez, que Bolfvat se salvé alguna vez de un atentado gracias a que era un mujeriego. En el
Culto a Marfa Lionza es comiin que el espfritu que “baja” a las sesiones mantenga alguna
caracterfstica de cuando estaba vivo. Por otra parte que sea amigo y defensor del Negro
Primero confirma el rasgo que ya sefialdbamos arriba: reivindicadot social de los esclavos y de

los negros; al igual que era amigo del indio meridefio Tinjac4, duefio del perro nevado.

En el culto a Marfa Lionza Bolivar es un espiritu “elevado”, de “mucha luz” para
poder bajar en las sesiones espiritistas el médium disponible debe ser “limpiado y purificado”
muy bien; esto quiere decir debe tener cierta preparacién ¢ incluso cierta renuncia como
ayunos en la comida y en el sexo. Es de anotar la ambivalencia que envuelve el héroe dentro

del espiritismo: mundano y sagrado, formal y amigable, elevado y a la vez terrenat.

Un rasgo fundamental de Bolfvar que resume todo €l aspecto reivindicativo social,

ya sea de negros, indfgenas o campesinos, es su generosidad para con los pobres.

La figuta de Bolfvar en ef imaginario venezolano, en su visién mégica-religiosa, desborda

los lfmites del muerto milagroso, como ya lo sefialamos arriba. Sin embargo, mantiene algunas:

- Uno de los rasgos que mds se exalta en los relatos sobre Bolivar (ya sea de

andinos, de historiégrafos o politicos, de descendientes de esclavos, etc.) es su pertenencia
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o vinculacién con la comunidad, ya sea que considera esta Venezuela, los esclavos, los

indfgenas, los pobres, etc.

- Aunque triunf$ en la guerra de emancipacién, no llegé a completar sus “tareas”,
sus “hazafas”, su “misién”, asl como tampaoco lo hicieron Evita Perén y el Ché (ver capftulo

111, seccién 4.1. y 4,2.). Es un muerto, pucs, lleno de promesas.

- Bolivar murié relativamente joven y sobretodo abandonado, pobre, desterrado y
marginado, lo cual lo acerca a ese rasgo siempre presente en los Muertos Milagrosos: la

pobteza, la marginacidn, la servidumbre.

- Un rasgo de la vida de Bol{var que siempre se cuenta, en el mito oficial y popular,
es su aspecto mujeriego y el no haber dejado descendencia; Hega a puntos verdaderamente
heroicos cuando se nos dice: e salvd una vez de un atentado gracias a que estaba con una
mujer”. Es tal vez la acentuacién de la virilidad del hi¢roe y el vacfo que dejé al no dejar

descendencia, la cual serd llenada precisamente por él mismo, cuando regrese de nuevo.

5.2. E. Twicre pE GUAITO

En €l siglo XIX la existencia de grupos guerrilleros, alzados contra el gobierno,
sublevados contra el pader de los caudillos locales y regionales fue un fenémeno polftico
comtn en Venezuela. Con Gémez este fenémeno polftico précticamente desaparecis, sin
embargo durante algunos afios de su gobierno persistieron algunos focos subversivos y
molestamente rebeldes para el poder central; tal fue ef caso de Guaité (zona montafiosa ubicada
en Lara, cercana al estado Trujillo y colindante con el Estado Portuguesa) donde vivié e hizo

oposicién al gobierno gomecista Rafael Montilla, mis conocido como el Tigre de Guaitd.

Aunque esta comunidad estd en el Estado Lara, Ia fama de este personaje se extendid
por gran parte de Teujillo, Barinas y seguramente en su época por gran parte de Venezuela.
Era nativo de San Miguel de Bocond y su vida polftica y militar la desarrolld principalmente
en el Estado Trujillo; su nombre también fue conocido en Calderas Estado Barinas, como lo
sefiala Tapia (1992), pueblo fundado por tryjillancs, donde este autor recogié los relatos

acerca de la vida de aquel personaje.

En ciertas épocas, la figura del Tigre de Guaitd ha sido fevantado como estandarte de
luchas revolucionarias y socialistas; en los afios sesenta y setenta algunos grupos de izquierda
urilizaron su nombre en la ciudad de Valera (Estado Trujillo}, explotando el sentido de rebeldfa

que la figura del Tigre de Guaité implicaba por su supuesta lucha reivindicativa de tierras y su

o
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oposicidn a los terratenientes locales de! estado Trujillo.  Se dice por ejemplo, que el famoso

guetrillera de los afios sesenta Argimiro Gabaldén era nieto, o descendiente, def Tigre de Guaie®,

Manuel Bermudez, en el prélogo que le hace al libro de Tapia (1992), afirma que este
autor presenta al Tigre de Guaité como una figura épica y agraria, siendo de los “héroes” populares

venezolanos del siglo XIX el dnico que llevé a la préctica la lucha por la tierra. Dice Bermadez:

“...sigue el eje paradigmdtico del héroe popular que se inicid con Zamora y continud con
Maisanta ... De Zamora se dice que tenia un programa para resolver los problemas del agro
wenezolano. Lamorda fue tedrico en este sentido. En los p}}effa: de lucha de Maisanta, la
cuestidn agraria no figura. Maisanta se queda en la auredla épica. Fn cambio Montilla,
primero que héroe, es agricultor. Y dentro del gremio pertenece al grupo de los explotados por

el terranteniente que quiere pagarle los frutos de la cosecha a precios minimos...” (p. 14).

Esta es la visién de Tapia, sin embargo no creemos que los campesinos que han
mantenido el mito del Tigre de Guaité lo hayan visto como un fuchador social y agrario,
mds bien como un héroe con poderes mdgicos y después como muerto milagroso. Sin

embargo, es interesante la acentuacién en el mito de su pertenencia a una comunidad.

Como personaje histdrico no ha sido muy estudiado por la historiograffa venezolana,
aunque es conocido como un solitario ¢ insistente opositor de Gémez’. Nacié en 1859 y
murié el 21 de noviembre de 1907, en manos de uno de sus hombres de confianza,
posiblemente en una pelea o producto de una traicién. En la tradicién oral de la zona,
fundamentalmente en Guaitd, los Humocaros y Barbacoa y posiblemente hacia Trujillo, su
recuerdo sigue vivo, permanece en la mentalidad colectiva de los campesinos.  Pero mis
que un héroe agrario y caudillo polftico es visto como un Muerto Milagroso que cumple
todo tipo de pedidos y milagres. En Guaité se conserva un monumento, tal vez su tumba,
dedicado a su memoria, con una foto de él cuando era joven. Los milagros que concede son

de cualquier tipo; por ejemplo, hace poco el gobierno de Lara les termind una carreters, la

® Tapia (1992} nos refiere este comentario, en Humocaro Alto pudimos confirmarlo. Incluso nos
contaron que hace poco Angela Zago (exguerrillera, compafiera de Argimiro Gabaldén y
colaboradora en el primer afio del gobierno de Chévez) con otros exguerrilleros le celebraron el
cumpleafios a una sefiora descendiente o hermana del Tigre de Guatitd.

7 Los documentos son cartas escritas por Rafael Montilla y telegramas que los funcionarios del
gobierno de Gémez se enviaban entre sf para informarse sobre la persecucién a aquel guerrillero.-
Esta muestra documental sefiala un campo fértil para cualquier investigador que quiera ahondar en
este tema (Tapia 1992:175-260). Este autor nos dice que fue Ramén J. Veldzquez quien le consiguié
estos documentos en el Archivo de Miraflores. Hay, también, dos trabajos histéricos que resefian la
vida de nuestro personaje: Fabricio Gabaldén, Rasgos Biogrdficos del general Rafael Montilla, del
mismo autor Rasgos biogrdficos de trigjillanos ilustres y Pedro ]. de Santiago, Biograflas Trujillanas.
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gente de Guaité asume que eso se logré gracias a la intervencién del Tigre, fue un milagro
concedido por él (Carmen Pérez, 1999, Humocaro Alro).

Guaité es una pequefia comunidad en las montafias, algunas personas de los pueblos
vecinos la ven todavla como una zona peligrosa, “ctiminosa” como dice un informante de
Batbacoa; “..toda los que se van para alld es porque tienen cuentas pendientes con la ley. .. " (St.
Aquilino Moteno, 1999). Algunas personas de Humocaro Alto, con las que hablamos, dicen
también que la gente que vive hoy en dfa en esa comunidad es “muy peleona, muy delicados
y atravesados”, esto se observa cuando algtin visitante rechaza la comida que la gente de all4
ofrece, se ponen muy bravos y lo hacen saber, de tgual manera ‘cuando en una fiesta un hombre
saca a bailar a una mujer y ésta no quiere, el hombre se pone muy bravo, esto puede iniciar una
pelea.” (Carmen Pérez, 1999, Humocaro Alto). Otro informante (Sr. Félix Pérez, Humocaro
Alto} dice que el Tigre es milagroso y querido porque ayudé a la gente pobre, porque le
quitaba a los ricos para darle a los pobres, aunque maté y robé, ayudé a los pobres. Este rasgo

es una de las constantes que hemos visto en los relatos sobre los Muertos Milagrosos.

El origen del Tigre de Guaitd es indudablemente campesino, pero ademds se agrega en la
tradicién que su abuelo era un indfgena colombiano, licenciado por Bolfvar después de la Batalla
de Carabobo (Tapia 1992:28). El rasgo indigena del Tigre siempre se pone de manifiesto, incluso
le decfan el “indioc Montilla”, no obstante, sabfa leer y escribir, ocupd varios cargos en diversos

gobiernos, alcanzados gracias a su prestigio milicar y a fa ascendencia que tenfa entre sus hombres.

Este personaje se sublevé de sus amos terratenientes desde muy joven. Luego de un
terrible castigo que le impusieron sus patronos el joven Montilla buscé venganza asesinéndolos,
luego de esto se fue a las guerras en las filas liberales. La tradicién recuerda que en una ocasién
acompafié a su compadre para asesinar a la mujer de este para vengar asf su honor pisoteado
(p. 28). La figura del Tigre de Guaité se contrapone dramdticamente a la del famoso
terrateniente y caudillo trujillano Juan Bautista Araujo (el llamado “Leén de la Cordillera™®.

* En algunas ocasiones Tapia (1992) exagera esta contradiccién para presentar a un Rafael Montilla
dirigente de campesinos en busca de refvindicaciones claramente agrarias y en oposicién consciente
con Jos oligarcas; ademds presenta la figura de este hombre como un lider queride y apreciado
por las masas campesinas, fo cual nos parece un poce exagerado. Nos dice comentando un
triunfo en batalla del ya General Rafael Montilla: “Serd desde entonces el indio Rafael Montilla
el orgullo de los campesinos trujillanos, el ejemplo de su raza, quien por un hecho fortuito de
esta guerra, que tampoco era su guerra, demostrd fo que valfa la rebelién de los suyos contra el
poder de los sefiores. Esto era lo Gnico que tenfa significado clary y preciso en su mente simple
y primitiva. Erael triunfo de los liberales amarillos contra los godos colorados, det hombre del
pueblo contra los grandes propietarios, de los sin tierra contra los terratenientes, del indio
semisalvaje contra los sin tierra el blanco civilizado...” (p. 39).
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Adems de ser presentado como un guetrillero, un asesino, una especie de Robin Hood,
Rafael Montillaen uno de los relatos—segtin nos dice Tapia (19992)— es mostrado  reluciendo
nobleza, al perdonar la vida de la esposa de Araujo y rescatarla de sus propios soldados, en 1tna
de las incursiones militares que hizo al pueblo de Jajé. El Tigte de Guatié decfa en ese momento:
“..;No se preacupe, sefiora, que esta casa se respeia: yo mismo se'da cuido! ... ” (p. 46). Ouo

informante de Tapia acentuando su solidaridad con sus congéneres sefiala lo siguiente:

“... ast jue el finao geneval Montilla, no podia vé a naide pasando necesidd. Si sabia de
alguno con la cosecha pasmd o un muerto en la casa, entonces me ordenaba, con voz que no
permitia véplica: —Antolino, llevale recursos a fulano—, y salfa yo con los burros cargaos
de plitanos, yuca y frijoles, pa’ que se remediara el pobre, ast jue toa la vida. 'Y como usté
dice, comadre Débora, es verdd que crefa en Cristo, aungue no iba a la iglesia y confiaba
poco en los curas, pero al legd a la casa, con too y sé un General, le hubieran visto ustedes,

se jincaba ante sus padres pd’ pedi la bendicidn coma muchachito € catecismo.” (p. 169)
Otro informante agrega:

“... hombre tan bueno con los pobres, tan humanitario, tan valiente, tan cristiano y caritative,

a quien salvaba la fe en Dios, pues hasta tenia su oracidn cocla en la falguitrera . .,

“Jesucristo es mi guarda

y mi defensa en toda parte y lugar.

St mane me servird de bdculo
Contra todos mis enemigos,

que me vengan a acechar.

Jesucristo pondrd todos sus ejércitos

a cuidarme a mf,

Y yo en el medio de cien mil enemigos,
Si me encuentro bajo su proteccidn,
nada me ha de pasar.

Jesuceristo, a_ydddme.

Jesucristo, visftame.

Cuandyp yo esté dormido, despidrtame
a la bora del peligro. Amén” (p. 165).

Es probable que esta oracién es usada para solicitar favores al 4nima del Tigre de Guaité.

Fue muy respetado por sus congéneres, segun los relatos, gracias a que era “fiel” con

su gente, excelente I[der, “aconsejaba” a sus compafieros, justo y con mucho honor:
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"No tenia necesidd de encervarse aqui por tanto tiempo, con lo faculto que eva. Pero el orgullo
y la lealtd ﬁwron s gmyidz que la conveniencia, y él 1o nos traiciond Jjamds.” (p. 167).
Ast era en too, mi General, siempre aconsejdndolo a uno, queriends siempre jacé justicia,
celebrando alegremente las gracias como las de mi papa Chon, y, sobre too, un hombre
completo de honor...” (p. 168).

Otro de los relatos que se cuenta sobre las andanzas y "fechorfas” del Tigre de Guaité fue
la quema de ta catedral de Trujillo en uno de sus enfrentamientos contra sus enemigos, lo cual no
significéd sin embargo 12 toma del poder, Esta incursién le gand, segiin se decfa, la maldicién de

la Iglesia, lo que provocarfa a o largo de su vida numerosos fracasos y tragedias. (p. 59}.

Aunque fue gran parte de su vida un rebelde, tuvo algunos puestos en los gobternos; sin
embargo terminaba alzdndose en contra de sus antiguos compafieros. Tapia (1992), tal vez
siguiendo la tradicién, ve en este comportamiento la intuicién de un hombre que aunque no
sabfa de politica, sospechaba y podfa salir de las trampas que fe ponian los otros caudillos y
politicos. Tapia (1992) citaal historiador Fabricio Gabaldén [1949] (Rasgos Biogrdficos de irujillanes

tlustres) para sefialar la disyuntiva polftica en la cual siempre se encontré el Tigre de Guaité:

“Cogida entre dos fuegos, mira a todas par‘re; como tigre acorvalado y, por primera vez en muchos
arigs, llovd de rabia al cerciorarse de como en estas guervas se jugaba con la vida de los hombre,
con lps soldados de un pueblo bumilde, que como carne de cafidn iban a nutriy las apetencias de
jefes que sdlo aspiraban ganar prebendas en un final de puros arreglos y trasciones.” (p. 63).

Aqui, sin duda, observamos como la historiografia coincide con la visién popular
acerca de la imagen de aquel. Aquf encontramos sin duda ese rasgo de todos los muertos
milagrosos, sufridos, fracasados, emboscados por poderes mayores a los suyos, lo cual, después

de la mueste serd reivindicado por su comunidad.

El Tigre de Guaité gozé en vida del poder de Ia ubicuidad, lo cual le garantizé la proteccién
de sus enemigos, no pudiendo nunca ser capturado. No sélo era su poder casi mégico, sino

ademds el ingenio con el cual podfa engafar al gobierno central (p. 63). Nos cuenta Tapia (1992):

“..se corria can el viento la voz de que el jefe estaba encantado ... Se extendia la noticia de
que cuando lo tentan acorralade, se convertia en gavildn pionio, para cruzar los cielos y
burlarse de los perseguidares con su canto desvaide. Otras veces se contaba en susurros, que
un dia se transformd en comején redondo, sobre el tallo de un drboly casi lo mata un soldade
enemigo, cuando hincé el filo del machete en la ciipula de tierra negra. Esa tarde no saltan
del asombre los amigos, al ver sangrando por un hombro a su General, luego que tomé otra

vez ln forma humana y salié por un estrecho camino, desde la selva intricada.” (p. 121).
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Con la llegada de Castro al poder es solicitado otra vez para que se encargue de fa Cércel de
San Carlos {estado Zulia), lo que parecfa ser una trampa para controlarlo, por lo cual el
Tigre no aceptd, escapando de nuevo y volviendo 2 su vida subvessiva. Asf sucederd miés
tarde, siendo enviado a Cordero, cerca de la frontera con Colombia, donde, segtin Tapia
{1992), le tienden una trampa para asesinarlo, sin embargo vuelve a escapar huyendo hacia
Colombia. Su huida —en la narracién de Tapia— alcanza niveles épicos: escapa
milagrosamente de sus captores, huye a Ciicura donde es conocida su fama, aunque los
oficiales colombianos también intentan atraparlo; sigue por el rfo Arauca y se adentraen los
llanos colombianos, donde pernoctard por algin tiempo. Mis tarde, volvera a las montafas

andinas venezolanas para seguir molestando al gobierno Gémez.

Después de tantos engaitos, el Tigre de Guaitd se asienta con su comunidad, a vivir
de la derra, producir su comida, su miche y a criar a sus hijos; sin embargo el gobierno
central parece ser un elemento perturbador de esa comunidad, que a veces describe Tapia

{1992) con visos de “paraiso”. Un informante asf lo confirma:

Y era verda, parrandeaba unos ocho dias segutos en las fiestas, velorios de santo, velorios
de angelito, en las galleras, siempre en orden y sin pleito. Todos como amigos y hermanos
y con ese respeto por el General. Sobre to’ si estaba presente en el baile, tocando la
guitarra grande, celebrando y fiestanda con toos por igual. ;Y sabe usté? El era my
inteligente, porque sabla leé y escribl, con una letra que daba gusto vela, y componta

unds canciones que daban ganas de llord.” (p. 167)

Una de las ocupaciones de los hombres de Guaité eran las incursiones a pueblos
cercanos, donde tomaban armas, robaban mercancfas y, al parecet, comerciaban sus propios

productos prohibidos por el gobierno central, sobre todo el miche.

El Tigre de Guaitd, aparentemente, no pudo ser vencido por el gobierno de
Gémez. Un misterioso hombre que habfa entrado a su comunidad y se habfa hecho su
amigo, es quien lo asesina de un machetazo, “corrié entonces ta bola” de que el asesino
era un agente intruso, pagado por el gobierno para acabar finalmente con el Tigte de

Guaité. Un final “poco heroico™ para un héroe, pero si apropiadamente trédgico para un

* Unautor (Garcfa Gual 1996, Jasdn , El Héroe que perdid el final feliz)nos cuenta el final de la vida
de una héroe griego, Jasén, el del Vellocion de Oro, parecida al de nuesro héore trujillano:
“..Jasén, abandonado de Medea, despojada de sus hijos, exiliado de Yolco y de Corinto (por las
terribles acciones llevadas a cabo por Medea), anduvo errante por otras regiones de Grecia, sin
un destino, nostdlgico de los dfas pasados, y regresd, un buen dfa, a Corinto junto al templo de
Hera, donde estaba consagrado el casco de la nave, la Argo, varada en tierra, gloriosa reliquia de
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muerto milagroso. Tapia (1992} registrd entre informantes contempordneos los siguientes

comentarios acerca de su muerte:

“...pabrecito, edma termind el general Montilla, jmuerto de un machetazaol, jun hombre
que vivid entre las peleas! Pero él era muy terce y no queria entregarse por nd. Yo creo
que eso jue lo que lo trajo la entriga, aungue pa i ellos quedamn con la mala sombre
desde que Ugenio Montafia [unc de sus “lugartenientes”] quemd la iglesia de Trujillo.
iLa casa del Sefior profana! ;Como va se?. " (p. 164}

La fatalidad en la vida del pobre, derrotado, siempre abandonado, nunca las gana,

etc., es uno de los rasgos que un informante acenta en la muerte y la vida de Montilla:

“Pero ast son las cosas, y el pobre siempre las pierde. Tenia que perdé la guerra y venise a

mori escondlo, en estos momentes abandonao por sus amigos y alejac de Dios” (p. 166).

2.3, Las ANIMAS DE GGUASARE

De los mitos sobre los muertos milagrosos venezolanos el de las Animas de Guasare
presenta una peculiaridad notable: se le rinde culto 2 un conjunto de 4nimas anénimas y no
a una individual; los telatos acerca de estas 4nimas cuentan las vicisitudes y la terribles
muertes de personas de las que no queda el nombre, ni rasgos propiamente individuales,
pareciera que se mitiftca el hecho y no las personas implicadas en los sucesos. Sobre esto

volverermos al final, luego de exponer ef mito.

El lugar de culto de las Animas de Guasare es una capilla bastante grande y notoria
que se encuentra al lado de [a actual autopista que va de Coro a Paraguand, en Guasare,
lugar ubicado en el istmo de |a peninsula en el Municipio Baraived, Estado Falcén (Navas
Soto 1997:19). Los distintos relatos cuentan que a principios del siglo XX, una farga sequfa

azotd a toda la Pcninsula de Paraguand, ocasionando en 191% una gran hambruna que,

la gran aventura. Allf, dudando sobre si habr(a de suicidarse ahorcdndose de algin madero, se
sent$ a rumiar su desdicha. ¥ el palo mayor de la Argo se desplomd sobre €l y lo maté.

“Es un final triste para un héroe, pero un fin que tal vez merecié por conﬁarse demasiado en las
ayudas ajenas. Jasén ni siquiera matd al dragén. Dejé que Medea lo adormeciera y se [levd el
toisén como si lo hurtara a escondidas. Quiso librarse de Medea demasiado tarde. Se dejé
envolver por la fatalidad ;De qué le sitvié el famoso vellocino en Yolco?”

“... La Argo ... es €l simbolo de las promesas juveniles de su vida, de las hazafias de apariencia heroica
que Je han valide la gloria. Ha querido descansar luego a la sombra de ésta, creyendo que le bastaba
para justificar su vida entera. Al caer en ruinas, la Argo, simbolo de la esperanza heroica de su
juventud, se transforma en el stmbolo de Ja ruina final de su vida. El madeto es una transformacién
de la maza. Es ¢l aplastamiento bajo el peso muerco, el castigo de la banalizacién.” (p. 167).
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supuestamente, diezmé a una parte de la poblacién pobre de la regién. Se dice que para
sobrevivir gran nimero de personas emigraron de la regién en busca de aguz y comida,
pero muchos de ellas murieron en ¢l intento. Los caddveres, de nifos, mujeres y hombres
quedaban tendidos al lado de los caminos, algunos morfan solos, otros en grupo. Los
sobrevivientes que pasaron por aquellos caminos de muerte podfan observar “cuerpos
hinchados” o en “puros huesos”, incluse encontrar a macabra huella de los caddveres de

madres muertas “ddndoles de mamar a sus hijos”.
Un testimontio recogido por Eudes Navas Soto (1997)' cuenta lo siguiente:

“...Habla tanta hambre y tan poco que comer, en Piritu y sus alrededores, que la gente
tha a arrancar enéa en la sabana ... La rafz era una yuca blanca y la gente la rayaba
para hacer arepas, no se conseguia mafz. En el ano 12 no llovid por tode eso. A una bija
de mi papd con otra mujer, la encontraron muerta en el camino de la sabana, tendida en
el suelo a pleno sol y al muchachito de meses que cargaba en el cuadril lo encontraron
mamidndole la tetn a la difunta. A los dias murid el nisiito también. Yo tenta 9 a 10
afios, ya ni me acuerdn, mi mamd me levaba pa’ la sabana a arrancar enéa. Imaginese
que nosotros velamos llegar grupos de gentes ‘ambilans, con los ojos ides, todos Fipatos,
muertos de hambres y llegaban a Pivitu donde no habla nada, mds bien la gente de
Piritu coglan pa los laos de Mivimire y Capadare. Por ahl se murid mucha gente.
Después de ese verandn, cayd un lluvidn ‘que dabamiedo’ ... a los avios, hubo otre verano

b_mva_y tambidn hibo calamidades, pero como el afio 12 nunca.”{p. 206)

Paraguand es un regién seca y drida y la [fuvia escasea cast todo el afio. Los testimonios
acerca de la hamburna de 1912 son claros, es producto de un verano terrible como nunca se
habfa dado en la regién. La forma como muere la gente, segiin los relatos, habla acerca del
abandono al cual fueron sometidos, evidentemente eran pobres cuya situacién con la
hambruna se habfa agravado. Los testimonios sefialan que los emigrantes de [a hambruna
intentaban huir en condiciones de gran impotencia, sin posibilidad de hacer nada; lo méximo
que hicieron para conseguir comida fue recurrir a la rafz de enéa, posiblemente no muy
recomendable para comer. La carencia de comida se ilustra en otro testimonio donde se
dice que se comfan plantas que no eran verdaderamente comestibles o simplemente dafiinas.

Un testimonio no deja lugar a dudas acerca de la imposibilidad de conseguir comida:

" Este folleto lo venden en ta Capilta de fas Animas de Guasare para informar a los visitantes y creyentes
acerca de la historia, como vemos la permanencia del mito se garantiza mientras se pueda seguir
repitiendo. Es posible que este folleto, ademds de los comerciales y mensajes turlsticos (fue auspiciado
pot la Alcaldfa del Municipio Auténomo Miranda de Falcédn), tiene el objetivo de lamar la atencidn
2 las autoridades eclesidsticas para que tomen en cuenta a estas dnimas para una futera santificacién,
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Dos vistas de la tumba de las Animas de Guasare (Edo. Falcén)
Imagenes tomadas de Navas Soto (1997) Animas de Guasare, p. 24.




“...La gente no conseguia nada para comer, yo iba con mi abuela a ln sabana a buscar la
yuca de la enda, pero lo mds era buscar por los laos de la montatia, donde se daba una
fruta de semillas grandes y pulpa morada quee mientan Aceciba; con ella, se haclan arepas,
pera cuando la gente la comia mucho, se hinchaba y basta se morfan. ;Figirese, yo conocl
a un sefior que venta caminando desde Paraguand y llegd hasta La Pastora, el contaba que
en Paraguand se daba unnt mata verde que llamaban maraquita y los animales la comian

y se trancaban’y los pobres se moria sin poder dar del cuerpo. .. ” (Navas 1997:26).

La condicién humilde de aquellos, que se convertird mds tarde en las Animas de

Guasare, se evidencia en algunos relatos que los muestran en condiciones de mendicidad:

“Mi madre me contaba que aquellas mujeres, andaban deambulando por las calles del
pueblo. Tocando las puertas de las casas, pidiendo comida para darles de comer a sus
hijos. Mi madre les daba arvepitas de frijol molido, que ern lo poca que podia darles en
aguelln estrecha situacidn en que se vivia, y que los nifios se morian en los pechos de las

madres.” (Testimonio de Carmen Dorila en Urquia 1999:47).

Segrin el relato, sf habfa comida y personas que contaban con ella, incluso lo suficiente

(18 . . n
como para regalarle a los que “iban pidiendo de puerta en puerta”,

Al parecer, no se ha hecho una verdadera investigacién histérica que muestre las
variables que influyeron en la llamada “hambrunade 19127, la cual, probablemente, no fue
causada solamente por la falta de precipitaciones, seguramente influyeron otros factores de
tipo econémico y social'’. Incluso la explicacién de que eran personas demasiado pobres,
brutas o muy poco inteligentes para haber resuelto el problema del hambre (;Por qué no
pescar? ;No tenfan el mar al frente?), ademds de prejuiciosa, nos parece insuficiente. Pero
aquf no nos interesa la “veracidad histérica” de los testimonios que hemos utilizado, asf
como rampoco buscamos reconstruir lo que “paséd realmente” en aquellos afios de supuesta
hambruna. Estamos buscando los rasgos que contiene el mito de las Animas de Guasare.
Uno de ellos, el mds sobresaliente, es la condicién humilde de los protagonistas: personas
extremadamente humildes que llegaron a tal extremo viéndose en la necesidad de mendigar
el pan para comer y el agua para beber.

" La tesis de Urqufa (1999}, ya citada, hecha en la Escuela de Iistoria de la Universidad Ceniral de
Venezuela {Caracas), intenté hacer una estudio histérico, pero lamentablemente se quedd en la
resefia de algunos testimonios orales acerca de ba hambruna, los cuales fueron manejados como
dncumentns histéricos ala manera tradicional, como muestra de fo que “sucedid realmente”; no
se tomé en citenta el eflemento mitico ue esos testimonias encierran, asf como la tradicién de la
que proviene, ni siquiera se relacioné la hambruna con el culeo a las Animas de Guasare.
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Otro de los rasgos que encontramos —como consecuencia de lo anterior— es la
terrible muerte que suftieron; las Animas de Guasare fueron en sus tltimos momentos-
moribundos que no recibieron ningdn tipo de atencién, mucho menos Ja mds importante,
desde un punto de vista religioso: los rituales flinebres apropiados. En las narraciones, se
cuenta que sus caddveres quedaron como “congelados”, cast de manera did4ctica, se muestra
en los relatos, como la terrible muerte los alcanzé, una “mala muerte”, lo cual junto con
[o extraordinario de los sucesos vinculado a la hambruna los convierte en 4nimas

particularcs.

Los muettos quedaron regados por el camino, “hinchados” o en “puros huesos”, si
nos representamos bien esta imagen nos resulta atin hoy realmente terrorifica; pero ademds
si nos la cuenta un familiar y la historia se desarrolla en lugares y parajes conocidos, podemos
entender el gran sentimtento que puede despertar en los paraguaneros, viejos y actuales el
mito de las Animas de Guasare. En algunos sitios, como Guasare, los sobrevivientes
encontraban los huesos de los que morfan en el camino, los recogfan y seguramente les
daban sepultura, aunque algunos dicen que solamente los “amontonaban”. Asf por ejemplo,

cuenta una sefora;

“Mi papd hizo en el sitio donde encontrd los huesos un tumulito de torta, de esos que le
bacen a los muertos en las carreteras, adentro metid los buesos y per las noches nosotros y
la gente de por ahl cerca le prendfamos velas a las dnimas. Ast comenzé a correrse la voz
de unas dnimas cuyos restos los habian encontrado en Guargre, quie eran milagrosas y que
concedian las peticiones sanas que se le hacian si uno tenta fe en ellas. La gente comenzé
a dejar limosnas para comprarle velas y flores a las dnimas y ast permanecian siempre
alumbradas y adornadas...” (Navas 1997:31)

Quedaba entonces marcado el lugar de la muerte de aquellas Futuras 4nimas
milagrosas, sefialando el posterior lugar de culto. La gente que pasaba por allf, para protegerse
y para ayudar el alma de los difuntos {como todavfa hoy se hace en muchas partes de

Venezuela), les ponfan piedras como ofrendas, pidiéndole ademds favores y milagros.

Al parecer, en la Penfnsula hay otros [ugares de culto semejantes al de las 4nimas de
Guasare, que murieron producto de la hambruna de 1912, como por ejemplo las “Animas
de Giiica (fo cual est4 por investigarse}, no obstante el lugar m4s conocido, cuyo culto se ha
consolidado es el de Guasare. Afos atrés el lugar donde estaba la capilla de éstas Animas era
otro, se encontraba en un antiguo camino pero cuando se construyé la carretera que ahota
comunica a Coro con Paraguand la capilla fue mudada cerca de esta vfa. Esto —creemos—

se debid a [a existencia de algunos “guardianes del culto” quienes lo han mantenide v tal vez
4 g q Y
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como una estrategia para consolidar el culto, mudaron la capilla al lugar en que hoy se

encuentra'?,

Como hemos visto, las dnimas de Guasare son 4nimas andnimas, esto podr[a estar
en contradiecién con lo que hemes venido sosteniendo: los muertos milagrosos son
individualidades singulares que son exaltadas por su comunidad luego de muertos. No
obstante, como sefiala Morin (1994) las muertes colectivas que, de manera sistemdtica y
excesiva, todos los dlas nos presentan la televisién, la radio y la prensa en sus diversas
modalidades, no causan asombro ni verdadera emocién a los televidentes, radioescuchas y
lectores. 1.a insensibilidad se explica, no tanto por la recurrencia, por la crudeza o por la
agresividad como es presenrada; es mds bien porque los casos de muerte colectiva (hambre
en Biafra, muertos en una guerra, descarrilamientos de trenes en la India, atentados en
Espafia, etc.} no son individualizados, nos presentan un montén de muertos, un montén de
carne quemada, de los cuales no tenemos ninguna sefia, no sabemos quienes son, cémo
vivfan, qué comfan, sencitlamente son lejanos, tan lejanos como el lugar dénde ocurre el
suceso. Las noticias sobre muertes colectivas nos afectan sélo cuando podemos individualizar
a esos muertos, incluso al extremo de convertirlos en una sola entidad, la cual se puede

recordar de una vez y, si es el caso, rendir culto.

Asl pues, creemos que los muertos de la hambruna de 1912 en Paraguand se
convirtieron en Muertos Milagrosos, en las Animas de Guasare. Cada quien guarda relatos
que hablan acerca de un “caddver que vio su papd”, de la “hija de Papd que murié”, de la
sefiora con un bebe en brazos, muerta con su hijo vivo quien mis tarde murié. Como
vemos son relatos acerca de individualidades, incluso conocidas para aquellos que cuentan
los relatos, con nombre y apellido, pero que tal vez gracias a la salud que a veces garantiza la

memoria fueron ofvidados.

2.4. Jost Grecorio HERNANDEZ

A José Gregorio Herndndez (JGH} ya lo hemos mencionado en varias opottunidades.
Muchos de sus devotos se escandalizarfa al verlo al lado de muertos milagrosos como Maria
Francia, el Tigre de Guaité ¢ Machera; en cambio, para la mayorfa de venezolanos, creyentes
en algunos o varios de estos muertos milagrosos, es algo corriente que no causa ningtn

asombso; no obstante, se constdera a JGH especial, se estima como una de las 4nimas mis

"2 Navas {1997) recogid testimonios acerca del traslado de la capi!la,‘gg las personas que la cuidaban
y del intento de Ja Iglesia por controlar este culto (véase p. 28 y 5s.).
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milagrosas, uno de los espfritus de mayor luz, el que m4s cura, la persona mds “santa” que
haya dado Venezuch. La reticencia de la Iglesia para beatificarlo y canonizarlo no fa entiende
la mayorfa de los venezolanos, asf como no se explica que después de “haber hecho tantos
milagros no lo hayan reconocide” como tal. A fin de cuentas no se entiende el proceso
burocrdtico y el “descarte cientffico” que significa la canonizacién; para los devotos de los
muertos milagrosos los milagros de sus “santos” no son algo “sobrenatural”, es algo cotidiano

con lo que se conviven todos los dias y las evidencias sobran,

JGH nacié en 1864, en Isnotd, pequefio pueblo trujillano, que actualmente recibe
gran cantidad de peregrinos durante todo el afio, éstos vienen de toda Venezuela e incluso
de otros pafses cercanos para visitar el santuario del milagroso médico. Los ingresos
econdmicos de parte de la poblacién de este localidad los recibe gracias a le que dejan esos |

turistas religiosos,

Los bidgrafos de JGH hacen mucho hincapié en sefialar que se formé dentro de una
familia muy catélica, fa cual le inculed los valores religiosos que serfan el centre de su vida.
Era ademds una familia provinciaia acomodada, su padre era duefio de tierras aunque no
de linaje, siempre se preocupé por la educaciér de su hijo y st buena situacién econémica

le dio posibilidades de enviarlo a estudiar a Caracas.

JGH vivié en su pueblo natal hasta que cumplié los dieciocho afios (1882), [uego
viajé a Caracas a estudiar Medicina. Al terminar esta carrera vuelve de nuevo a su pueblo
para ejercer su profesién; sin embargo, hombre ya ilustrado y citadino, no consiguid adaptarse
a una vida mds bien campesina, adema vio en la regién pocas perspectivas y posibilidades de
desarrollar sus aspiraciones profesionales. Desde que llega a su tierra se enferma varias
veces, lo cual va a ser recurrente a lo largo de su vida. En afios posteriores esta tendencia se
agravar4, probablemente, debido a la disciplina ascética a la que sometfa su cuerpo; se dice
que usaba regularmente un cilicio, lo cual acompafiado de otras précticas debié haber
resenticlo su frdgil salud. Este rasgo ascético corresponde al de los santos coloniales ya
mencionados, fa disciplina y el castigo fisico como ascesis, siguiendo el modelo de los
anacoretas de la antigiiedad. Esa propensién a enfermarse, paradéjicamente, va a ser una de

las razones por las cuales no podré dedicarse al monastetio de clausura ni al sacerdocio®.

13 Ver el perfil psicolégico que hace Gustavo Martfn (1983:250) de JGH, aunque, a nuestra manesa
de ver, psicoanaliza al personaje sirviéndose de una documentacién més bien precaria. Abordala
tensién psiquica que sufrié JGH, en su lichd por acercarse a Dios y las pocas posibilidades que
e ofrecfa la Iglesia catélica pero que él1io pudo seguir; es posible que estas contradicciones se
resolvieran en su profunda dedicacién 4 a’ medicina.
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Durante su estadfa en Trujillo mantiene correspondencia con su gran amigo y colega
Santos Dominici {(importante precursor de la medicina y la investigacién en Ciencias de la
salud en Venezuela}, JGH se quejaba de que aunque habfan pocos médicos en la regién era
muy diffcil colocarse, ademds tenfa problemas con los pacientes los cuales obedecian con
dificultad sus tratamientos'. Por otra parte, segtin cuenta él mismo, los liberales del pueblo
corrlan la voz de que lo iban a enviar preso a Caracas por godo'. Como fuera, el afio que
estuvo en su tierra natal lo dedicd a viajar por la regidn andina (Valera, Bocono y Mucuchiles,
entre otros) buscando un buen lugar donde instalarse como médico. En sus cartas a Dominici
hay pasajes interesantisimos donde describe el paisaje y le habla a su colega acerca de la
tegién; parece un viajero extranjero que toma nofa minuciosas de sus observaciones, acerca
del clima, Ta topograffa, vegetacién, plantas, etc. de una regién nueva para él'6. Estas cartas

rambién son el testimonio de sus dudas, de sus temores y su propensién a enfermarse.

En 1889, becado por el gobierno venczolano, se va a Europa a realizar estudios de
postgrado. Su capacidad como cientffico ha sido muy sefialada y exaltada por muchos;
JGH fue un precursor al asociar la clinica con el laboratorio, fundado el primero en
nuestro pafs (Martfn 1983:246; Sanabria 1977:105). Su desempefio como médico fue
muchao més destacado, lo cual indudablemente contribuyé a que fuera conocidisimo por
toda la poblacién caraquefia y, podtfamos decir, de gran parte de Venezuela. Marcel
Roche (1978), en cambio, matiza aquellas afirmaciones, lo ve mds como un maestro de

sus cdtedras (Histologia y Embriologfa), con poca dedicacién a la investigacién, pocas

" En una carta a Santos Dominici de 1888, le dice: "Mis enfermos todos se me han puesto buenos,
aunque es tan diflcil curar a la gente de aqul, parque hay que luchar con las preocupaciones y
ridiculeces que tienen arraigadas: creen en el dafio, en las gallinas y vacas negras, en los remedios
que se hacen dictendo palahras misteriosas: yo nunca me imaginaba que estuviéramos tan atrasados

por estos palses...” (Herndndez 1958:163).

15 En carta escrita a Dominici de 1889, le cuenta sus temares: “Por fin como que va a suceder lo
que tanto habfamos temido: me dijo un amigo que en el Gobierno de aquf se me ha marcado
como godo y que se estaba discutiendo mi expulsién del Estado, o més bien si me enviarfan
preso a Caracas...” (Herndndez 1958:201),

15 Sobre Valera escribe en 1888: “Suponte una planicie, o mejor, no es una planicie, sino un valle
sumamente hondo, un punto adonde legan todos fos caminos que van a los otros pueblos de la
seccidn, de modo que forzasosamente tiene que pasar por aqul el que vaya a otra poblacién
culaquiera, y eso hace que sea punto muy central y de mucho movimiento comercial. Si ahora
lo consideramos intrlsecamente, vemos que tiene aproximadamente tres o cuatro mil habitantes,
segitn mi cdleulo, la mayorfa italianos, que son los comerciantes y, por consiguiente, los mis
acomocdados; luego la sociedad fina, que es muy pequefia, como que son casi todos miembros de
la familia Salinas; después viene el pueblo, cuyas familias se mantienen con la crfa de marranos
¥, por consiguiente, son sumamente pobres...” (Herndndez 1958:172).
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publicaciones, seguramente producto de sus conflictos intimos, pero sf gran organizador
y precussor de los estudios experimentales de biologfa en Venezuela. Comparéndolo con
Rafael Rangel'”, Roche (1978) nos dice de JGH: “...fice en verdad una de las figuras mds
importantes del movimiento médico venezolano de fines del siglo XIX y comienzos del XX..."”
{p. 46); sin embargo, su obra cientffica “... Fs escueta, y su calidad no es alta, contvastando
bastante con las publicaciones de Rangel que destacan por su detallado estudio, su esfuerzo

bibliogrdfico, su espivitu erftico.”. A esto agrega:

“No quiero negar, desde luegn, la influencia que ejercid Herndndez sobre Rangel, la cual fue tan
Suerte que este siltimo tuvo toda la vida gestos y hdbitos que recovdaban a su maestro ... Desde
luego que la imitacidn de gestos flsicos y hasta de hdbitos espirituales no descarta la posibilidad
de un rechazo personal, como puede ocurrir en la relacidn entre bijo y padre.” (p. 50).

Flemos citado las palabras de Roche donde lo compara con Rafael Rangel para
mostrar la justa significacién cientffica de JGH y porque este Personaje esta vinculado con
la figura mitica de JGH, tanto en la visién popular de este muerto milagroso como en las
distintas biograffas que se han hecho del personaje. Siempre se ha vinculado y mencionado
la relacidn que ellos establecieron entre sf, tratando de delimitar sus problemas e influencias,
sus capacidades y el papel que jugaron como precursores de la investigacién microbiolégica
y médica en Venezuela (Sanabria 1997:85-99; Martin 1983; Herndndez 1958; Roche 1978).
Incluso, ya desde la época de la muerte de JGH circufaba un rumor que decfa (segtin lo
refiere Herndndez 1958) que Rangel y JGH habrlan “reposado en el mismo lecho mortuorio”
{p- 908): Ernesto Herndndez (1934) bidgrafo, sobrino de JGH y ferviente catélico, quien
recopilé documentos importantes del “santo” y cuya recopilacién ha sido muy consultado
por otros bidgrafos, para acabar con aquél rumor e intentar distanciar la figura de su tio de
la de Rafael Rangel, sefiala que aquella coincidencia extrafia no puedo haber sido verdad e

tnsiste en diferenciar el tipo de muerte de estos personajes:

“..porque el hecho de que José Gregorio fue conducido en estado agonico al Hospital
Vargas y dejado en el cuarto de los internos, donde murid, no justifica que fuera colocado
en la misima cama en que lo fuera Rangel a su muerte, ocurrida diez afios con anterioridad
a la de José Gregorio, y mds habiendo en dicha dormitorio otras camas. Tampoco estamas
de acuerdo con la expresién de que un hado adverso tronchd la existencia de ambos,

porque la muerte de Rangel fue provocada por él mismo, fue un suicidio (Dios lo haya

7 ... Herndndez ensefié a Rangel las técnicas histolégicas y las de bacteriologfa. Dominici, que
conocié bien a ambos hombres, describe a Rangel como ‘tecnico de primera clase formado en el
Laboratorio de Histologfa y Embriologfa del doctor José Gregorio Herndndez.” (Roche 1978:48).
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perdonado), mientras que la de José Gregorio fue accidental, completamente ajena a su
voluntad y a la del conductor que la ocasiond.” {p. 908).

L.a anécdota parece muy banal para darle importancia, sin embargo, més extrafio atin es la
insistencia de su biogréfo y sobrino de desmentir aquel “falso” rumor. Esto se explica
porque su intencién ha sido conformar una especie de archivo que sirviese para la
canonizacién de su tfo y debfa desligar la vida de su tio con la de Rafael Rangel, quien
murié de manera muy poco cristiana, ademds los rumores y cotrillos también sefialaban a
JGH como culpable del suicidio de Rangel. Como vemos, la insistencia en relacionar las
vidas de estos personajes, como si estuviesen siempre ligadas, incluso en la muerte, se deba

en parte a que el destino de las dos fue igualmente trégicas. Pero esto no explica todo.

JGH era segiin los relatos un hombre racista, aunque muy bueno con los pobres y
como médico. Su racismo, supuestamente, se manifestd contra Rafael Rangel, quien habfa
sido su discfpulo, porque éste era un “negrito™"®. Roche (1978) refiere vartas anécdotas que
hablan acerca del racismo a que fue sometido Rangel durante su vida. Una vez en su
pueblo, Betijoque, debido a Ia fama que tenfa como investigador, fue invitado a una fiesta
de una familia “blanca” y rica, sin embargo las seiioritas que se encontraban en aguél sarao
ne quisieron bailar con €] por ser “negro™®. A esta anéedota Roche (1978) agrega otra

donde se vincula a JGH y Rangel:

“Tal es la anéedotn que ha sido repetida, una y otra vez, con variaciones, por diferentes
bidgrafos y personas. Rasgos de esta tradicién se encuentran avin hay: en la base de la estatua
dedicada a Rafael Rangel en Betijoque, se encuentra la siguiente nota: atribuida a José
Gregario Herndndez ' A pesar de haber sido perseguido por negro, dia llegard en que su figura
en blanco mdrmol mantendrd el recuerdo de la luz que derramé sobre la ciencia de la parrid’
(La estatua, sea dicho de paso, jestd hecho de negro bronce!) Varios autores, sin embargo, y no
de los menas autorizados, incluyendo @ Mendoza, a cuyo testimonio doy mucho valor, no

hablan del prejuicio racial como causa de la negacion de la beca ... " (p. 142).

'* Por Roche (1978) sabemos que Rangel no era propiamente negro, segtin desctipcién y ¢l fenotipo
que podemos observar actualmente en el pueblo de Betijoque, donde aquel nacié; la gente es de
color ascura mis bien “aindiado”. En todo caso Rangel y su padre tenfan ese fenotipo caracterfstico
de la gente actual de este pueblo (ver las fotograffas que Roche recogid).

" Roche (1978) refiere la anécdota ast: .. .fue invitado a un baile en Betijoque. Pero ninguna de
fas nifias que €] invitaba a bailar quiso aceptar, y Manuel Palma cortésmente le ofrecié su novia
para que bailara con é.” {(p. 106), En la nota 39 Roche sefiala la versién de Pedro Emilio
Carrillo, quien supuestamente la obtuve de un testigo del incidente: “.. Rangel: 'sacé” a una
nifia y comenzé a bailar con ella. El padre de ésta, inconforme por el origen social y posiblemente
la raza de Rangel, se Ia quitd, y Fue entonces cuando Manuel Palma ofrecié a su novia.” (p. 106).
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Desde mi infancia, en el Estado Trujiile, he escuchado hablar def racismo que JGH
ejercié contra Rafael Rangel, lo cual serfa Ja verdadera causa del suicidio de éste. La tradicién
lo presenta como “negro” y “pobre™ y aunque JGH fue su maestro no lo dejé superarse por
su calidad de “negro”, lo cual debido a la decepcién llevarfa a Rangel a suicidarse. La mayotfa
de los bigrafos de JGH han intentado siempre acallar estos “rumores” insistiendo en la “buena”
relacién de maestro discipulo que establecieron JGH y Rangel; por su parte los bidgrafos de
Rangel (Roche 1978; Scorza 1977) asoman la idea de que fue una especie de victima, no tanto
de JGH, como de una sociedad que no apreciaba a hombres como Rangel, menos atin debido
a su condicién humilde (Scorza 1977) y a su condicién racial {Roche 1978). Incluso los dos -

veit en ¢l suicidio de Rangel una especie de “leccién civica” tal como lo sefiala Scorza {(1977):

Y llega la tarde infausta, la hora del consumaTum EsT; no le dejan legar a los treinta y
tres afios. En un arranque de ira y de dolor infinitos, emerge la soberbia del hombre que
decide, con su holocausto, dar el golpe maestro y gritar con el estertor y su agonia que en

esta tierva, los farsantes necesitan unda leccidn contundente y apocaliptical” (p. 12).

Y se reivindica como un héroe-modélo, lo cual Hevd a Roche (1977) a llevar a cabo

su excelente investigacién. Nos dice en el prélogo de su primera edicidn:

“La historia de Rafuel Rangel mueve a compasidn y cast a las ldgrimas. Sin embargo, he
evitado adrede; excepto pesiblemente en el epllogo, las palabras emocionales y dirtirdmbicas,
que son entre nosotros objeto de inflamacidn par su excesivo empleo. Preferf mostrar los hechos,
tales como pienso que ocurrieron, para que de ellos se desprenda la admiracidn que siento por

Rangel, y que espero pueda ser transmitida a otvos, en particular a los jovenes.” (p. 13).

Rafael Rangel serfa as{ una especie de héroe de cierte grupo de intelectuales e
investigadores, que ven en su vida, pero sobre todo en su muerte, un compromise que hay
que seguir para luchar contra una sociedad que no permite el desatrollo de la investigacién
cientffica; un mértir de la ciencia en Venezuela. Para la visién de aquellos que han forjado
Ia visién del Muerto Milagroso (1a mayorfa del pueblo vcnezo]aqg) que es JGH su vinculacién
con aquel otro muerto recuperado sefala la dificultad para ascender y ser reconocido

socialmente de aquellos que tienen un origen humilde y “racialmente oscuro”.

Uno de los rasgos que han permitido que JGH haya sido postulado para la canonizacién

eclesidstica fue su insistencia —por cierto fallida— para dedicarse a la vida mondstica y

% En el immaginario popular Rafael Rangel es de origen humilde, lo cual no concuerda con el personaje
histérico; Roche (1978) sefiala que su padte era un comerciante més o menos préspero, con distintas
propiedades en Bettjoque (p. 22). Deaquél también se dice que, debido a su pobreza, cuando vivié
en Caracas habitaba en un pequefio y humilde cuarto del Hospital Vargas (p. 45).
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sacerdotzal; asi como su vida austera, su castidad y su dedicacién a los demds dentro de su
profesién de médico. Cuando decide irse al monasterio de La Cartuja la prensa caraquefia (en

su mayorfa catélica) e incluso vatios periédicos de la provincia resefian el hecho exaltando el

sacrificio de JGH y otros lamentdndose de perder a tan importante médico y servidor social?'.

Sin embargo, JGH no se quedd mucho tiempo en el Monasterio de La Cartuja, parece que no
soporté Javidaen el claustro, se enfermaba y resistfa poco el esfuerzo fisico al que era sometido.
Cuando lo abandoné hizo un viaje a New York y México para después volver a Venezuela,
donde de nuevo intenté hacerse sacerdote. Cuentan que su forma de vestir en esa época se
hizo muy peculiar, siempre habfa sido muty sobrio en el vestir, pero esta vez se puso a la moda
vistiendo ropas con colores muy vivos € incluso comenzé a fumaa A su llegada, fue muy bien
recibido y hubo demostraciones piiblicas de regocijo por su regreso, en los periddicos caraquefios.

Sus estudiantes y colegas, por otra parte, lo convencieron para que se reincorporar4 a la academia,

lo cual hizo después de intentar hacerse sacerdote en el Seminatio de Caracas®.

Dice La Religién (13-07-1908): “Profunda impresién ha causado en Caracas la triste resolucién del
eminente médico, virtuoso ciudadano y tronra de la sociedad venezolana.” (Herndndez 1958:836).
El mismo diario (jueves 16-07-1908) cita un periédico de Valera, Ff Castillo, donde se dice acerca
de JGH: “...ha partido para Italia, donde piensa ingresar en una Orden religiosa ...revela su
piedad y convicciones religiosas. Lamentamos con la Patria [a separacién del ilustrado galeno
trujillano; pero al mismo tiempo nos alegramos con la Religién, que muchas veces con el influjo de
su gracia llama a la vida del claustro a los hombre mds preclaros en santidad y letras.” (Herndndez
1958:838). El Boletin de los Hospitales (1-08-1908) lamentaba la decisién del eminente médico,
dedicando “...a la patria, representada ... por la Academia Nacional de Medicina, una frase de
consuelo por la pérdida que ha sufrido; pero invoquemos el silencio del respeto ante la determinacién
de ese sabio transformado en 'hermano’, que él dio a nuestra ciencia ¢l precioso caudal de sus
ensefianzas, muy bien prendidas en el cerebro de una gran parte de la juventud cientifica de
Venezuela.” (Flerndndez 1958:84G). ‘También hay declaraciones en contra e incluso condenatorias
de fa decisién del médico. La Religidn inserta en sus pdginas un escrico del periddico Efitros
{(supongo que de Caracas) que critica a Herndndez: “Ni héroe, ni divino, ni santo es el hombre que
va contra la civilizacidn y que corre a tierras extrafias a buscar el cldsico martirio cuando deja tras de
sf una senda de dolor y un reguero de lgrimas ... sus cuarenta y tres afios deben su gloria al partide
liberaf de Venezuela, quien le dio aulas libres ... y quien lo hizo sabio nutriendo su cerebro ... ;A
dénde ha ido con su rico carca? A rezar, dicen, y a morirse de sed ..." (Herndndez 1958:853).

2 [GH escribe una carta piiblica manifestando gran emocidn y agradecimiento por las
demostraciones de “simpatfa y afecto” que habfa recibido al llegar de nuevo a Caracas. Dice
parte de la carta: ", .quiera publicar mi agradecimiento para con el sefior General Juan Vicente
Gérez, Presidente de [a Republica, por la benévolas frases de bienvenida que se sirvié dirigirme;
para con el ilustr(simo sefior Arzobispo de Caracas y Venezuela, por su afectuosa dignacidn en
vecibirme en el Seminario Metropohtano, para con ¢! sefior Phro. Doctor Nicolds E. Navarro, .
Rector de ese Instituto ... y pard con la Ilustrada Prensa dc la capital y del resto de la Repiiblica,
por los honresos conceptos que ha temdo pata conmigo.” (Herndndez 1958:893).
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Una de las anécdotas que se cuentan de JGH era la fobia que tenfa a los carros. Para
visitar a sus pacientes no los utilizaba, solamente se acrevid a montarse en uno de ellos
cuando Caracas fue atacada por una cpidemia de influenza y requerfa atender rdpidamente

a muchos pacientes.

Cuando murrié el 29 de junio de 1919 Iz noticia se difundis rdpidamente por toda
Caracas, “..se comentaba por todas partes, en las Jamilias, los clibs, las bodegas, los botiquines,
en la calle. Mientras se efectuba su amortagamiento en el Hospital Virgas, elementos del pueblo
se habian encaramada en al ventana que daba hacia la habitacidn donde reposaba ... "
(Herndndez 1958:1648). Su funcral fue apotedsico, todo el pueblo de Caracas parece
haber participado. Lo cual nos recucrda que las ceremonias fiinebres de los Muertos
Milagrosos pendulan entre la total inexistencia de ceremonias (una mala muerte) y ceremonias
grandiosas y mulcitudinarias (como la que recibié JGH). Se cuenta, por ejemplo, que el
“pueblo” exigié Hlevar el caddver de JGH, se lo arrebatd a los estudiantes de medicina que

querfan renditle el tltimo homenaje al gran médico:

“...una vez terminada la ceremonia religiosa, y habiéndose ordenado pasar la carroza tivada
pordos parejas de caballos americanos, que debla conducirlo al cementerio, ese pueblo tolerante
y sumiso se trguid y voceando: ‘El Doctor Herndndez es nuestro’ ‘Bl Doctor Herndndez no va
en el carro al cementeria) Si af Doctor Herndndes lp meten e carro romperemos el carvo) y
actuande como un solp hombre, se posesiond de la urna, b levants porsobre todas las cabezas,
y con el mayor arden y respeto comenzd aquella procesidn que habia de conducir a su iltima
morada los restos mortales de niestro inolvidable ¥ queridy tio José Gregorio,

Fn nada de lo que leas en la prensa respecto a los honores que se tributaron a nuestro Dsigne
amigo hay exageracidn.  Fue una manifestacidn insdlita. Se oculta en los relatos que el
sentimiento popular estuvo a punto de pravocar conflictos graves. En la Catedral el pueblo
gritaba a las puertas: }El Doctor Herndndez es nuestro! ... Como en el interigr dol templo no
se ayesen bien las voces hubo alarma gmnd;? y agrtacion, que calmd el Padye Lovera subiendy
al piidpito y tranguilizando a los que estaban dentvo. Al salir el fretro el preblo lo arrebatd a
los estudiantes que lo llevaban 10 hubo medio de evitarls,” (Herndndex 1958:1677)%.

JGH nosélo era muy querido por sus estudiantes y colegas, era igualmente apreciado
por gran pacte del pueblo caraquefio, a consecuencia seguramente de su préctica como médico

*' Carta del Dr. Bartolomé Léper de Ceballos al De. Santos An(bal Dominici, citada por este en su
Elegla al Dr. Jos¢ Gregario Herndndez, en el vigésimo quinto aniversario de su muerte, lefda en el
acto contmemorativo que le dedicd la Academia Nacional de Medicina el 29 de junio de 1944
(Separata de Revista Nacional de Cultura, No 45, julio-agosto de 1944, pdgs. 3 a 28).
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abnegado. Dice Herndndez (1954) al respecto: “En las afrendas florales se notaba que tanto el
rico coma el pobre habian hecho afrecimiento a JGH. Igualmente el comercio en Caracas decidié

cerrar sus establecimientos y que los empleados concurriesen al entiervo...” {p. 1691).

La fama de JGH sigui6 extendiéndose por toda Venezuela. Su fama como muerto
milagroso fue tal que incluso llegé a ser reconocido por la Iglesia Catélica como beato; sin
embargo su proceso de canonizacién se ha detenido debido a que fue incorporado al Culto
de Marfa Lionza, siendo hoy en dfa uno de los espltitus mds importantes de este sistema
mdgico-religioso; ademds de ser el jefe de la “Corte médica”, es el espiritu mds milagroso, el
que hace Ias “operaciones espirituales” mds delicadas. Ya en vida fue un hombre conocido
en gran parte de Venezuela ¢ incluso se dice que hacfa milagros, “pues curaba mediante
procedimientos simples y usando muy pocos medicamentos”, segin nos dice Martin
(1983:256). La fama de JGH se debié precisamente a su trabajo como médico, pero —
para la visién popular— no al occidental, aquél que cura gracias a su formacién universitatia
y cientlfica, esta debio haber tenido resonancia popular en cuanto a su relacién al estatus
social (médico universitario = blanco-rico-poderoso), pero también ef médico es el que

tiene el poder sobre la vida y la muerte. Como nos dice Gustavo Mart(n (1983):

“...en la Venezuela de ia época, en a la cual comenzaba a desavrollarse la medicina,
las curaciones de los médicos causaban tanto asombro que aparecian muchas veces (y
avn boy en dia es asi) como el producto ldgico de la intervencion de alguna fuerza
sobrenatural ... De esta Jorma, la medicina era recuperada por la religiosidad popular,
incll wyéndola en un universs de s gnificaciones preexistentes ... el médico aparecia asi
camo el substituto, mds eftciente incluso, del ‘curioso’ o ‘curandevo’. De esta forma, en
J- G H. aparectan sumados los podeves sobrenaturales’ (vividos como reales) y los poderes
de la ciencia (vividos como sobrenaturales). Ademds, todo esto permitia hacer
compatibles a nivel imaginario las creencias ‘tradicionales’ sobre la enfermedad y sus
causas, con las nuevas explicaciones aportadas par la ciencia occidental; de esta forma,
no se establecia una ruptura radical entre ambos registros. Poder sobrenatural y poder
laico aparecen as{ unidos, enfermedad individual y desorden social tambidn contindan

teniendo un solo y mismo origen.” (p. 256).

2.5. FL ANIMA pEL Pica-Pica

La tumba de esta 4nima se encuentra en el Estado Lara, cerca de la frontera con el

Estado Trujillo, en la carretera que va de Montevidea (un punto, al lado de la carretera cerca de
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la poblacién de La Pastora) al pueblo de San Pedro del Jabén. Tiene muchos devotos y suculto

se ha extendido gracias al culto de Marfa Lionza y las “estampitas” que venden en las perfumerfas.

Como muchos muertos milagrosos, su nombre remarca su condicién de 4nima. Estd
relacionada con una planta, tal como ocurre con el 4nima de Taguapire. En el pueblo de San
Pedro del Jabdn, el mds cercano de su tumba, ks planta que recibe ef nombre de “Pica-pica” es

una pequena hierba que es conocida también como cadillo {del cual existe distintas especies) .

No es fdcil entender porque esta 4nima haya recibido su nombre porque murié
cerca de un fugar donde abundaba esta planta ya que no se destaca mucho debido a que es
una pequefia hierba. En cualquier caso, también es posible que ya el mito de la 4nima del
Pica-Pica haya perdida [a referencia de la planta y sélo haya quedado el nombre. Relatemos

pues su historta.

Los habitantes de San Pedro del Jabén cuenta acerca de una sefiora quien “no era
una persona mala”, mds bien era conocida “por lo buena que era”. Una vez, en un mes de
octubre decidié ir a las fiestas que se celebraban en Ariege (pueblo ubicado mds all{ de
Carora) en honor a fa Virgen de Chiquinquird. Después de aquellas fiestas, regresé por el
camino que va hacia San Pedro muriendo de sed y hambre (Emilia Pérez, San Pedro del
Jabén, Lara). El lugar donde muri6 estd hoy al lado de la carretera, aunque al parecer antes

se encontraba en otra parte, por el camino viejo.

Evidentemente, para reconstruir este mito hace falta escuchar mds versiones y més
entrevistas a los viejos pobladores de San Pedro. Sin embargo, conseguimos otra versién
distintaen la “estampita’ del Anima del Pica-Pica. En ésta, no es una mujer sino un hombre
el protagonista del relato. Mutrié asesinado y no por sed o por hambre, su cuerpo fue
rescatado gracias a que la muta en la que iba montada, luego de que lo mataron los llevé
hasta el pueblo y asl se le dio “cristiana sepultura”. Vamos a citar la oracién que acompafia

fa “estampita” que a la vez cuenta la historia:

# Existe también un bejuco (Mucina pruriens, de la familia de [as Papilonaceae; Santiago Léper
1985:179) llamado "ojo” 0 “pepa de zamuro” (a veces también “ojo de venado” u “ojo de buey”),
el cual tiene una vaina, bastante grande y particular, donde guarda la semilla (a famosa “pepa de
zamuiro” que sirve para la suerte). Esta vaina tiene por dentro una especie de polvo conocido
como “pica-pica” debido a que causa mucho escozor si toca la piel de una persona, ademis es
usada para maleficios y dafios en el culto a Marfa Lionza. Esta no tiene nada que ver con la
hietha que en San Pedro del Jabsdn “pica-pica” (la zona de el 4ntma del Pica-Pica), mds bien es
parecida a la que Gudnchez (1999) llama "Guarttoto” ({rera caracasana, de la familia de la
Urticaceae quien sefiala que también es conocida como “pringamoza” y “pica-pica” (p. 66); el
problema es que la planta que describe este autor es un arbusto de [ a 6 metros, en cambio la
“pica-pica” de San Pedro es una hierba de anos 30 o 40 cms de altura,

155



Anima de Taguapire (Francisca Duarte)
Imagen tomada de una “Estampiia” que venden en las Perfumerfas

Apira de del Pica-Pica
Imagen tomada de una “Estampita™ que venden en las Perfuimerias



“Gloriosa Anima de Pica Pica, An gel supremo entre los dngeles ideados por Dios, Sfriste
asesinado en la noble mula que aguardaba tu regreso y que por ella fuiste encontrado ¥y
asi poder darte cristiana sepreltira, como bien lo mevecetns ¥ desde entonces evas dnima
del bien y del mal, procede rdpido en cuanto sea bien o mal como tu lp profesas por ef
dngel mds rebelde del espacio te afrezco esta vela liviirgica, para que me concedas el favor

gue en este instante te expongo ... Amén.”

Esta versién de la historia de esta 4nima aclara, segtin nosotros, un poco la relacidn
de este muerto con la planta “pica-pica”. Fste nombre debe estar relacionado con el bejuco
Mucuna Pruiens, el que contiene la “pepa de zamuro”, ya que el polvo que echa la vaina de
este bejuco es usado para brujerias, como dice fa estampita para “mal”, pero a la vez la pepa

de zamitro, la semilla que se encuentra en la vaina es utilizada para la suerte.

En la misma carretera donde est4 [z cumba de! dnitma del Pica-pica podemos conseguir
cinco capillas dedicadas a otras dnimas: dos a Jose Gregorio Herndndez, dos més a personas
que murieron allf y otra que queda en un punto, al lado de una quebrada, que S€ Conoce como
Et Corozal. Esta peuqueiia tumba estd dedicada a un sefior de Barbacoa (pueblo que queda a
dos horas y media, m4s all4 de San Pedro), comerciante, quec todo el mundo conocia, “muy
huena”, dicen algunos informantes. Los ladrones lo siguieron y lo interceptaron, ya sablan
que habfa cobrado un dinero en Carora {como dos millones de bolfvares), lo interceptaron en
El Corozal y allf lo robaran y le dispataton, quedé moribundo por muchas horas hasta que lo

Y ¥ I q p q

encontraron ya muerto. Este suceso ocurrid hace alrededor de 15 o veinte afios.

Aunque son dos historias diferentes el parecido es curioso y nos hace suponer que
esa catretera, asl como los caminoes que antes llevaban a San Pedro, era —y lo sigue siendo—
muy peligrose. Lo cual es un rasgo comiin tanto en las versiones del Anima de Pica Pica y

la del sefior muerto en Corozal.

Los habitantes de San Pedro fe dejan al 4nima del Pica Pica piedras, velas, le ponen
agua y pedazos de comida (como por ejemplo pan), ya que la murié con mucha sed y hambre.

Es considerada un 4nima muy milagrosa (Sra. Emilia Pérez, San Pedro del Jabén, Lara).

2.6, Er ANIMA DE TAGUAPIRE (FRANCISCA DUARTE)

Tiene su tumba a unos kilémetros de la poblacién de Santa Marfa de Ipire, en
Gudrico. Murié al pie de un drbol de Taguapire, es por eso que la llaman con ese nombre,
El 2 de febrero, dfa de la Candelaria, celebran el aniversario de su muerte con misas en la

parroquia de aquel puehlo.
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Francisca o “Pancha” Duatte era una mujer joven a quighes todos conocfan; algunos
sefialan que era negra y no muy bonita, otros dicen que era catira, de ojos azules, criada pot
una pariente adinerada de Barvialito. Por su parte, Angelina Pollak-Elez (1987) recoge que
era una humilde sirvienta de una hacienda cercana de Ipire, al morir tuve que ser enterrada
al lado del drbol de Taguapire debido a que su familia era muy pobre y no tenfa dinero para

pagar una tumba en el cementerio (p. 65).

En otra versidn, se dice que al llegar a su edad casadera se unié con un comerciante
de la regién, teniendo una vida ejemplar como esposa. Dedicaba sus momentos libres a
visitar enfermos y a realizar obras de caridad. Vivié supuestamente a principios del siglo
XX. Murié en el lugar donde hoy estd su capilla, en donde se le rinde culto. Se cuenta
que murié de paludismo, encontrdndose embarazada, en el lugar que se conoce como
Taguapire, al lado de un 4rbol del mismo nombre. No se pudo levar su caddver a Santa
Marfa de Ipire para ser sepultada en el cementerio y se hizo al lado de aquel 4rbol. Luego
de esto comenzaron a suceder algunos milagros que fueron atribuidos a ella. Las noticias
de estos prodigios se difundieron y, mds tarde, se le levantd una capilla en el lugar donde
fue enterrada. En los afios setenta fa capilla era cuidada por Antonia de Salazar, segin
Castellén (1980} de quien hemos tomado esta versién. Este autor nos ofrece una breve
descripcién de la tumba, mostrando lo parecida que es 2 las tumbas de los muertos

milagrosos meridefios:

“La capilla es pequefia y en su interior hay imdgenes de santos, velas, retratos, placas de
n-;-emf con agradecimientos grabados, vestiditos de novias, una foto del ex Presidente
Rafael Caldera, otra foto del equipo de beiskol de los Tigres de Avagua, copias de titulos
universitarios y una serie de objetos, de personas que fueron a pedir algo y que después
dejavon sus recuerdos. En el centro del interior de la capilla estd la tumba de Pancha
Duarte, repleta de flores naturales y artificiales. Frente a la tumba bay imdgenes de la
Virgen Maria, de Gregorio Herndndez y de otros santos.” (p. 154).

La estampa que conseguimos en una perfumetia de Mérida representa el 4nima de
Francisca Duarte como una persona bastante adulta, nada hermosa y el color de su piel
dificil de precisar, por lo tosca de la imagen. La oracién que contiene la estampa es la

siguiente:

T que moriste al pie de un taguapire y cumpliste muchos mielagros, yo te pido, te implove
que me resuelvas y asf estar con mit.alma en paz espiritual y materialmente. Yo espero tu

gracia y tu iluminacidn para seguiv en este miindo de tortura, concédeme la gracia.”
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2.7. Maria Francia

La tumba de Marfa Francia es muy conocida en el Cementerio General de Sur de
Caracas. Es una muerta milagrosa que curiosamente estd “especializada” para los estudios
y para los estudiantes, en el culto a Marfa Lionza, aunque también hace otro tipo de

milagros, comao ayudar en los partos.

Su historia es tan sencilla como trdgica. Una joven, sefiorita, de familia adinerada,
murié un dfaantes de su boda picada por una culebra. Algunos dicen que era muy inteligente
y muy estudiosa, por esto los estudiantes le solicitan, después de muerta, favores para los

estudios y ella los concede (Felina Villamizar, Ejido, Mérida).-

Flay varias oraciones que invocan <l alma de esta jovencita para obtener éxito en los

estudios. Una “estampita” dice lo siguiente:

“Con el permiso del Gran Dios Creador del Universo acudy en busca de refugio en Ti
divina Maria Francia para que intercedas con nuestro Supremo Padve en el desarrollo
intelectual para mi'y para todos los mios en colegios y para todos los mios en Colegios y
Universtdades fortaleciéndonos en el hdbito de pensar y hasta dominar nuestras taveas y

nos capacites para atvas de mayor importancia hasta coronar nuestros estudios. Amén.”

Hay otras oraciones donde se le solicita méds o menos lo mismo pero pueden ser un
poco mis especificas, por ejemplo una es “para estudiar” y la otra “para el estudio” en
general. A diferencia de la aracién citada arriba, que se puede leer y solicitar el favor sin
otros aditamentos que la fe, las otras deben ir acompaiiadas de una practica mégica, lo cual

se hacen, sin duda, dentro del 4mbito del culto a Marfa Lionza?s,

La oracién de Marfa Francia “para estudiar” se hace con el objetivo de que la persona
pueda estudiar, aprenderse las materias, comprender lo que se estudia, es decir adquirir
conocimientos. Se prepara un bafio llamado "Marfa Francia” ef cual se usa en perfodo de
estudios, cuando se estdn presentando exdmenes o cuando “intelectualmente” no se estd

bien para estudiar. La oracién reza asl:

“Yo (la persona interesada) invaco la sublime influencia del Padre Eterno y al Esplritu
de Maria Francia para tener éxito y adelanto en mis estudios, dgudeza del entendimiento,

? Estas recetas mdgicas la conseguimos en un libro muy solicitado y usado por los adeptos, sacerdotes ¥y
sacerdotisas de Marfa Lionza, llamado Manual Fsotérice, de Celia Blanco (1988), publicado en el
Estado Miranda. En muchos de los centros que hemos visitado nos hemos encontrado con este libro,
induso en las perfitmerfas y librerfas especiatizadas en este tipo de literatura no falta; en una de estas en
Métida, el duefio nos decfa que vendfa alrededor de veinte y treinta libros de esta autora en dos meses.
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Tumba de Maria Francia, en el
Cementerio del Sur, Caracas.

FoTo N° 7, tomado de Landaeta
Rosales (1994) Los cemenierios de
Caracas.

Maria Francia
IMAGEN N9, “Eslumpiic”




habilidad para realizar mis proyectos con conocimientos. ;Oh! Glorioso Espiritu de
Maria Francia, yo te invece para que tu Esplritu me giile, me ifumine y me proteja en el

nombre de Dios. Amén. " (Blanco 1988:360).

Luego de decir [a oracién se hacen varios procedimientos rituales y se ofrece la “obra” al
espiritu de Marfa Francia para que ayude a la persona obteniendo una mayor comprensién

de lo que se estudia®.

En la oracién “para estudiar” (Blanco 1988:363) se recutre no solamente a los favores
de Marfa Francia, sino ademids a Simén Rodriguez, maestro de Bolfvar, y a Lino Valles,

famoso espiritista de Chivacoa.

2.8. Lino VALLES

-3
Este espfritu es muy conocido en el Culto de Marfa Lionza, en Sorte uno de los
poros estd dedicado a él. En vida fue profesor de un liceo o un maestro de escuela, vivié
en Chivacoa muy cerca de Sorte. Al parcccf fue un espiritista muy conocido en Sorte, lo
que posiblemente haya incidido en su fama posterior entre los adepros del culto, Es

utidizado, al igual que Marfa Francia, como intercesor para fos estudios y los estudiantes.

La oracidn que trae su “estamipa’ recalca su poder como “apéstol” o ayudante de

Maria Lionza, dice asl:

"...tsh sembraste la primera semilla de la fraternidad venezolana en el paratso encantadn
de la Reina Maria Lionza, hoy te planteamos la necesidad de que nos hagas venir su
Santa Bendicidn, alejando de nosotros a los malos espiritus que nos pueden traer penas ¥
calamidades.”

GOb! Sagrado esptritu del Profesor Ling Valles sé nuestro protector. Amén.

Aqui se pide cualguier deseo que se quiera abtener.”

Este personaje parece muy peculiar dentro de los muertos milagrosos. Su fama
como espiritista es lo mds resaltante durante su vida y no parece haber muerto de manera
particular. Sin embargo, solo una investigacién etnogrdfica m4s minuciosa puede arrojar

mayor y mejor informacién.
¢ Incluso se sefiala 1ina manera de aprender lo que se estudia, memorizéndolo sin mucho esfuerzo:
“La o las materias que no se hayan podido aprender, se copiargn én un cuadecno leyendo en voz
alta mientras escribe el texto. Este conocimiento asf adquirido fluird espontdneamente. Solo
tendrd que dejar su mente en 'blanco’ y en absoluto reposo por unos minutos sin ejercitar

excesivamente el mecanismo de [a memoria.” (Blance 1988:360).
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Tumba de Lino Valles (Chivacoa, Edo. Yaracuy}
Tomado de Manara, Bruno (1995} Maria Lionza.
Su entidad, su culto y la cosmovisién anexa.
Caracas: Direccién de Culrura de la Universidad
Cenrral de Venezuela.

Lino Valles
“Bstampita”

Domingo Antonio Sanchez
“E] 4nima de los conductores”
“Estampita”



2.9. EL ANIMA DE LA YAGUARA

Tl Anima de La Yaguara tiene su lugar de culto en el Municipio Tocuyito, en el
Estado Carabobo, de la cual se dice que es muy milagrosa, siendo visitada por devotos de los

Valencia, Bejuma, San Carlos, Barquisimeto, Puerto Cabello y otros lugares.

Se dice que en la época de Gémez cuando se intentaba crear un servicio de correos
militar un seffior llamado Maximiliano Gonzdlez fue contratado para tal fin (seguramente
un soldado). Para llevar a cabo su trabajo recorsfa numerosos lugares donde habifan
guarniciones militares. Fue una persona muy “cristana y piadosa” y “no le hacta mal a

nadie”.

Por viajar por sitios donde no habla agua potable y las condiciones minimas de
higicne, Maximiliano se enfermé de disenterfa, muriendo af poco tiempo. Cuando se
encontraba moribundo en la casa de una amiga que lo cuidaba, al sentir que iba a morir y
para no incomadar a su amiga decidié itse de su casa. Dias después su caddver fue conseguido
debajo de un “viejo drbol”, rodeado de zamuros pero sin sehales de que éstos hubiesen
intentado comerse el cuerpo; a esto tan “extrafio” se agrega que ¢l caddver estaba en perfectas

condiciones de conservacién. Fue enterrado en el mismo lugar donde fue hallado.

Tiempo después el lugar mismo se hizo milagroso, muchos enfermos se curaban
ripidamente sélo por el hecho de colocarse bajo aquél 4rbol. M4s tarde, se alzarfa una pequeiia
capilla para renditle culto al alma de Maximiliano Gonzdlez, esto ocurtié por los afios sesenta,
luego fue movida del lugar por la construccién de la autopista que va al Campo Carabobo.
Un sacerdote de nombye Blas de Gaudio, estuvo encargado un tiempo de la capilla. También,

se dice que el mismo Juan Vicente Gémer. fue uno de sus mds fieles devotos.

Los milagros, como ya lo sefialamos, est4n relacionados con la salud, ef salvar vidas a

personas en situaciones particulares gracias a su invocacién, el conseguir cosas perdidas, etc.

Castellén (1980}, de cuyo testimonio nos hemos servido (ver ademds Pollak Eliz

1987:65), hace una descripcidn de su tumba:

‘L capilla del Animadela La Yaguara, es pequesia, construida de ladvillos y cemento. En
la parte superior de su fachada tiene una cruz blanca. En su interion, hay imdgenes de la
Virgen Maria de Jesiis y ntemerosos santos, pevo falta una efigie o un retrato de Maximiliano.
“Durante el die, cuando acude la gente en busca de milagyos 0 para cumplir sus promesas,
el atre se hace frre:pfm.’;fe por el calor vetnante ¥ la ventilacidn inadecuada. Sin em?mrgo.
todos transpivando a raudales, saportan las incomodidades con tal de rendirle homenaje

0 de hacerle siplica al dnima milagrosa.” (p. 152)
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Es interesante que aquf se repite la relacién de la muerte de la persona y un 4rbol.
Inchuso en estos refatos el drbol se convierte en milagroso, convirtiéndose en una especie de
reliquia; en vez de a un objeto es a un arbol que se transmite el poder benéfico y milagroso
del “santo”. Asimismo, podriamos decir que la planta funciona como referencia para darle

al culto un lugar preciso, un centro.

El rasgo humanitario estd presente en el mito de este muerte milagroso; asf como su
condicién humilde. Al respecto, Castellén (1980) afirma que lo nombraron jefe de correos
de [a zona, en cambio Pollak-Eltz (1987:65) dice que era un }}%Jmildc soldado, se enfermé
de disenterfay deserté del ejército, refugidndose donde su novia (la muchacha que lo cuidaba
en la otra versién). Siendo un deserror se explica claramente porque murié debajo de un
drbol, sin ayuda y solitario. En cualquier caso, era un soldado que recibfa érdenes, supeditado
a sus jefes milirares y ademds era de cierta manera era un “mandadero”, lo cual recuerda
bastante al mito de Ramén Poncho de Ejido, asl como a algunos de aquellos muertos

milagrosos que fueron soldados o rebeldes.

2.10. DOMINGO ANTONIO SANCHEZ

Algunos muertos milagrosos se destacan en su oficio o profesién y, como tales, en
vida se hacen muy conocidos entre sus compafieros y gremios: Al morir de manera violenta
o al sufric una “mala muerte” parece que la individualidad de estos personajes es exaltada y

se convierten répidamente en milagrosos.

El mito de Domingo Antonio Sdnchez nos confirma la idea anterior. Fue un chofer,
como cualquiera pero “ejemplar y de buen corazdn” con sus compafieros. Murié en |la
carretera de Carora a Puente Torres (la cual actualmente ya no es muy transitada debido a[a
autopista Lara-Zulia, construida en los afios setenta) donde tiene una capilla que fue hecha
por iniciativa de sus compafieros convertidos en devotos de su dnima. Estando moribunde
prometié que a ayudar(a a todos los conductores que tuvieran fe en él. La “estampita” de

esta 4nima dice lo siguiente:

Ay dnima mia de Domingo Antonia Sanchéz. Tt que recorrias las carreteras de

Venezuela, las conoclas de palma a palma, conduciends tu transporte para ganarte el

sustento de tu familia. Fuiste chofer ejemplar y de buen corazdn con tus compatieros del
U(}!ﬂnrﬂ’y a’f !6'5 quc’ eran E(J?M’Hd&'i'&f,

“Perdiste la vida un dia en la carvetera Carova Puente Torres. Tus compatieros del volante

te construyeron una capilla, donde te encuentras tii, velando por ln vida de tus compaticros.
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“Tit estando moribundo dijiste estas palabras: "Todo conductor que tenga fe en mi, yo le
cutdaré en todo mds en caso de accidente.
“El que lea esta oracidn o la leve consigo mismo siempre estard protegido por mi.

“Dios te cuide Condiuctor 1 (un) Padye Nuestro y Ave Marta.”

2.11. Ee ANIMA pDE MATA'E SiLva

La tumba de este muerto milagroso se encuentra al lado de la carretera entre Mantecal
y Achaguas, en el Estado Apure. Estd en perfecta condiciones, muy cuidada, con numerosas
velas, flores y placas de agradecimientos, lo cual evidencia la vigencia de su culto. Incluso,
en algunas poblaciones como Ciudad Nutrias y Mantecal se puede observar bodegas y

kioskos con su nombre, como parte de promesa ofrecidas a este muerto

Se cuenta que era originario de Barinas. Silva era su apellido, ¢l otro era seguramente
un apodo o algo parecido. Era ganadero y viajaba frecucntemente por aquella zona a comprar -
o a arriar su ganado. Era “muy conocido y muy querido” {comenta una informante de

Puerto Nutrias), rasgo constante en todos los muertos milagrosos.

En una oportunidad que llevaba su ganado o iba a comprar ganado por aquella
zona, lo robaron y lo mararon, algunos dicen para quitarle un dinero que llevaba. Otros
aseguran que fue uno de su compafieros de viaje el que lo asaled, le dio muette e incinerd su

cuerpo. En otra versidn, se dice que fue un toro el que to maté.

Un sefior (;que luego se convertirfa en un guardfan del culto?) que pasaba por un
lugar donde dejaron el cadaver (los huesos dicen algunos) del Mata'e Silva lo encontré
medio calcinado, entonces e hizo la promesa a su 4nima de que si lo ayudaba y le cumplia
lo que el le pedfa (no pudimos saber cual fue la solicitud), él no solamente lo iba a enterrar

sino ademds le construirfa una capilla, como finalmente hizo.

Esta incorporado en e culto a Marfa Lionza, por lo menos en Apure y Barinas, Se
cuenta que a veces baja en un medium, pero si éste no estd bien preparado el esplritu de
Mata’e Silva le hace mucho dafo, “lo golpea, lo tira asi como el murié” {esta informante
sostiene que el murié debido a un toro). También, sefialan que cuando alguna persona le
solicita algiin favor el alma del Matd'e Silva lo visita a la medianoche, los gallos y gallinas
comienzan a cantar, los perros a Jadrar hasta las seis de la mafana y sopla un viento muy

fuerte como sefial de que el 4nima ha ido a buscar su promesa:
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Capitulo VII
Los Muertos Milagrosos Meriderios

1. Guillermina Morales

2

Garcla Gonzdlez (1981) hizo un trabajo etnogréfico excelente sobre esta muerta
milagrosa, nos serviremos de su investigacidn para presentar la “historia” de Guillermina
Morales, la cual es conocida en la ciudad de Mérida y en Ejido, aunque su culto parece

haberse limitado al pueblo de Tovar.

Esta mujer nacié en aquel pueblo a fines del siglo XIX y murid allf mismo en 1933.
Fue hija natural de un hombre rico, pero criada por su madre en una gran pobreza; sin
embargo, los relatos cucntan que asistid a una escuela de “sefioritas” donde aprendid aleer,
a escribir y a realizar toda clase de manualidades, en fin todo lo que en esa época debfa
aprender una “sefiorita” para formarse y ser reconocida como tal. Entre los quince y los
dieciséis afios s¢ asegura que vivié en extrema pobreza. Es en esta época cuando se volvié
alcohélica; una vez, le encomendaron un mandado a la casa de alguien que tenfa un
alambique, all{ le dieron por primera vez aguardiente caliente envicidndose inmediatamente
(Garcfa 1980:64). En el punto culminante de su alcoholismo dejé de comer, solamente

bebia.

A pesar de habetse convertido en alcohélica manten{a sus “maneras finas y elegantes”,
nunca estaba desaseada e incluso siempre estaba bella. Otras versiones aseguran que gritaban
obscenidades en la calle, por lo cual, en varias oportunidades, fue arrestada por las autoridades.

Cuentan los eelatos:

" da policia de Gdmez a veces la golpeaba. Un policia que una vez le dio una paliza
estorme. fu.c'go murid en Pregonero, asesinado yen el i'ugar que lo mataron lo tuvieron

grie enterrar ‘ya que no lo podian menear ... y alli mismo hicieron el hoyo y lo enterraron’”

(Garefa 1980:66).

Este caso es una especie de venganza del “esplritu” de Guillermina contra aquel hombre
que lahabfa maltratado. De cierta manera, es también un “milagro” pero en sentido negativo,
el cual confirma su poder. No sabemos si este prodigio se produjo en vida de Guillermina
o luego de su muerte, ya que se asegura que mucho antes de morir habfa hecho milagros,
como el que le concedié a su cufiada: su hermano habla alcanzado una buena posicién

econdnica, era duefio de na “pesa” (lugar donde sacrificaban reses y vendian la carne}, sin
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Tumba de Guillermina Morales
Cementerio de Tovar (Estado Mérida)

Tres devotos pagando y solicitando favares 2l énima
de Guillermina Morales.

Cementerio de Tovar (Estado Méridal.

Fotograffa de Gonzalo Fragui



embargo su cufiada la maltrataba y no la querfa a ella ni a su madre; una vez, aquella mujer
estando muy enferma (era de salud muy precaria) le dijo a Guillermina que si la curaba, ella

iba a velar por ella hasta que falleciera, lo cual, dice el relato, fue cumplido (p. 67).

Es curiosa la descripeidn que hacen de su fisionomfa y su manera de vestir: “Era
blanca de facciones finas y vestia siempre con una falda por debajo de las rodillas, blanco y negro
(medio luto)” (p. 66); la descripcion remarca su papel de intermediaria fiinebre. Siempre, se
ocupd de cuidar a las enfermos desahuciados que no tenfan familiares que velaran por ellos.
Igualmente se encargaba de los muertos que no renfan dolientes: los amortajaba con retazos
de trapos y cartones vicjos y los tapaba, prepardndolos asf para el sepulturero, a quien

también ayudaba en sus funciones.

La comunidad de Tovar “colaboraba” con ella, le daba lo que necesitaba para cumplir |
con aquellas actividades, que seguramente nadie se atrevfa a llevar a cabo. Como también
cuidaba enfermos en casas particulares, le pagaban con “miche” y con algo de dinero.
Guillermina se enfermd no por 1a bebida sino debido a la maldad de unos enterradores,
quienes por rabia contra ella la tiraron en una de las tumbas vacias del cementerio y le echaron
tierra del campo santo, lo cual ocasiond que se enfermara de tuberculosis y muriera. Esto
pone de manifiesto la contaminacién de [a muerte y los signos a su alrededor, tierra de
cementetio, el cementerio, mismo, cte. Cuando estaba agonizando la cubrieron con una
sabana, desde los pies hasta el cuello, en ese momenco l]egé entonces .. un enjamﬁre de aéq}n
y e posd en la sabanita que tenia encima, lo cual no tenfa explicacidn . .. pero cuando ella volvid en
st y las vig, dijo: llegaron todas las personas que ayude a sepultar.” (p. 67). Si nos atenemos a {2
simbologla general de la abeja’ nos encontramos que remite a los espiritus de los muertos,
aquellos que ella habfa ayudade y que en Ia hora de su muerte es recibida por ellos mismo,

fos muertos. Este y otros rasgos acentdan su papel como intermediaria finebre.

Fue enterrada en la fosa comin del cementerio de Tovar. Luego, los milagros
cencedidos por su alma comenzaron a difundirse y un sefior, Campo Elfas Morales, le
construyé {1964), con la colaboracién de otros amigos, la tumba en la que hoy en dia

reposa. El cadéver fue exhumado y trasladade a su tumba individual mucha gente asiscié

' "Laabeja es a menudo una de las representaciones del alma cnanedd ha abandonado €] cuerpo de
] } [

un hombre; sucede lo mismo en las poblaciones de Siberia y de Asia central, y en los indios de
América del Sur.” (Chevalier y Gheerbranc 1993:20) "Ll conjunto de los rasgos sacados de todas
las tradiciones culrurafes denota que, en todas partes, la abeja aparece esencialmente dorada de
naturaleza fgnea, es un ser de fuego. Representa a las sacerdotisas del templo, las Pitonisas, fas
almas puras de los iniciados, al Espritu, a la A Palabra; purifica por el fuego y alimenta por la
miel; quema por su aguijén e ilumina por su fulgor...” (p. 42)
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a la ceremonia, incluso tuvo que hacer presencia fa Guardia Nacional “para poner orden”
{p. 68). Esta cumba es ¢l sitio principal del culro, allf le prepden velas, etc; también la

invocan con cierta {recuencia en sesiones espiritistas en algunos centros de Tovar (p. 68).

Guillermina decla que cuando mutiese el que quisiera un milagro de ella debfa
echarle miche a su tnmba “ya que en vida mucho le habfa gustado”. Esta es la justificacién
de sus devotos para oftecerle aguardiente al Anima de Guillermina y el haberle colocado en
su tumba un tubo que supuestamente le llega hasta la cabeza, para ast recibir el licor que sus

(IC\"G[OS IC oﬂ'cndnn cn pﬂgO C]C pl'()l’ﬂCS(\S Yy mi|:lgros.

Para comienzos de los afios ochenta {s. XX}, segin Garcfa Gonzdlez (1980), los
adepros de esta muerta milagrosa perteneclan a distintos grupos socioecondmicos: estudiantes
de educacién media, universitarios, campesinos, enfermeras, maestros de escuela e incluso
mujeres de una urbanizacién de clase media-alta de Caracas (seguramente inmigrantes de
Tovar) {p. 70). Esdecit la “clientela” —segiin el término que usa Garcla Gonzdlez— es mas

o menos la misma que asiste y {recuenta a los muertos milagrosos de Mérida.

2. Jacinto Plaza

Es uno de los muertos milagrosos mds importantes del cementerio El Espejo en
Mérida, solamente superado por Machera; su tumba es visitada por devotos de diversas
partes de Venezuela: Santa Bdvbara del Zulia, Caracas; Barcelona, Punto Fijo, Acarigua,
Cabimas, Maracaibo, Bolfvar, Barinas, San Cristdbal y Barquisimeto, entre otras, la mayorfa,
seguramente meridefios o andinos que han emigrado a esas ciudades. En muchos de los
pucblos andinos su “estamipita” es muy solicitada y conocida por ayudar a los estudiantes,
aunque algunos lo conocen como médico y es lamado el “Dr. Jacinto Plaza”. Esto es muy
comiin en los relatos sobre los muertos milagroses, en la medida en que su influencia se va
extendiendo, va adquiriendo otras caracterfsticas que no corresponden con el relato original; |
si era negro se dice luego que era blanco, si era pobre es descrito como rico. En el caso de
JP de ser un comeiciante, de origen campesino ¢ indfgena pasa a ser conocido en algunas
partes como” Doctor”; esta transformacidn supone una evolucién en el estatus social del

personaje, ademds sefiata su poder curativo y milagroso con respecto a las enfermedades.

Gran pnl'rc de los (‘]cvoros que visitan dia riamente su tumba, en un porcentajc q]to,
son persona de mds de cuarenta y cincuenta afios. Fsta caracterfstica del culto se puede
apreciar més claramente al contrastar con los visitantes de la tumba de Machera quicnes, en

su mayorfa, sen mucho més jévenes.
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Tumba de Jacinto Plaza
Se observa distintos exvotos v varias imédgenes de José Gregorio Herndndez
Fotografia tomada por Francisco Franco

Tumba de Jacinto Plaza
Se puede apreciar las numerosas placas de agradecimiento y algunos exvotos,
Fotografia tomada por Francisco Franco



2.1, La vipA Y MUERTE DE JACINTO PLAZA

Jacinto Plaza cs de origen indigena, lo cual es simbolizado en uno de los rasgos con
los que normalmente cuando se le describe, “siempre llevaba una ruana”. Parece haber sido
arriero (ver nota 24, capitulo 111) y luego comerciante (o tendero como se le ltaba a veces).
Tenfa una tienda donde atendia a los campesinos més pobres que flegaban a Mérida. Algunos
dicen incliso que a mitchos de estos campesinos les compraba las cosechas que trafa a buen
precio, lo cual le granjed el odio de otros comerciantes més ricos de la ciudad. De igual
manera, les oftecla posada a aquellos campesinos que venfan desde muy lejos y no tenfan -
donde resguardarse. También ayudaba a aquellas personas que literalmente no tenfan “donde
caerse muertas , Jacinto Plaza le proporcionaba el ataud y un entierro decente. Esta
caracterfstica es curiosamente muy patecida a la de Guillermiria Morales quien fue una
especie de “intermediaria fiinebre”. En otros casos, dejaba comida o dinero en las casas de
personas muy pobres que no tenfan que comer; por todo esto era ya en vida Hamado el

© T
padre de los pobres”.

Una caractesistica resaltante de Jacinte Plaza era los conflictos que tuvo con los

“ricos” y la Iglesia de Mérida, los cuales en los relatos sobre su vida parecen identificarse. A
£ - "

veces es presentado como un verdadero ateo (“no crefa en Dios, aunque eta muy bueno”) y

otras como anticlerical. Un devoto que visitaba su tumba dice que su aversidn a los curas se

origing por “lios de laldas”, dice: "¢/ era muy pinjeriego, tenfa muchas miujeres, pero una vez se

enamord de 1una y un cura se le quitd; desde entonces no quise nada con los curas ...

Aunque muere de “muerte natural” su cad4ver no va a recibir “cristiana sepultura’;
serd enterrado en un potrero ubicado en fo que hoy conocemos come (2 urbanizacién Santa
Juana’, debido a los conflictos que en vida habla entablado con los sacerdotes meridefios.

Nos dice un infermante, que trabaja en el mercado Jacinto Plaza:

“La ‘Curla’ ne lo tomaba en cuenta. Cuando muridé no lo tban a enterrar en un
campo santo, como gue no comulgaba con el catolicismod no tenia buenas velaciones
con el Catolicismo que lo pusieron en una yunta de Bueyes y esta se fue sola para el
cementeria ... Otros dicen que lo hablan enterrado en un potrero en Santa Juana.”

(Nicasio )

* Emilio Menotti Spésito (1985}, en un escrito donde le rinde homenaje 2 su abuelo, afirma que
JP fue coterrado en Santa Juana, taf vez en un cementerio privado: “Jacinto ha quedade solo,
dentro de su mausoleo, en el camposanto de Santa Juana. Su tumba conserva siempre fresca
flotes. ¥ hay quien dice que Jo ha visto, en noches de [una postrado sobre [a losa que cubre sus
despojos, pedir a Dios por sus enemigos.” {p. 7),
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A pesar de la negativa de la Iglesia y los sacerdotes el “santo” hace valer su derecho a
ser enterrado en campo santo, segiin el relato, a rravés de un prodigio él muestra pitblicamente
su condicidn de milagroso. Su cuerpo. a pesar de su “mala muerte”, es devuelto a un lugar

apropiado para el culto que le rendird su comunidad.

La figura de Jacinto Plaza ha sido rescatada también por algunos autores que se han
interesado por el pasado de [a ciudad de Mérida, s bien no ha ocupado ningdin fugar central
en ninguin estudio historiografico o algo parecido, se han intentado rescatar de él una imagen
de liombre rebelde y caritativo, representante de una clase oprimida por los ricos e
injustamente tratada por la Iglesia. Humberto Tejera (1974) sefiala que Jacinto Plaza habia
sido enterrado en las rierras de un tal Sr. Nicomedes en Santa Juana, por la negativa de la

Iglesia de dadle cristiana sepultura. Scgun €, este suceso dio que hablar en la ciudad:

“... Grave impresién habia causnda en aquel tiempo la negativa de sepultura en sagrado
la mds buena de los hombres, al dadivose para los pobres, al popular tendero Jucinto
Plaza quien hubo de ser entervado en un potrero de don Nicomedes, con impresionante
letrera entre las altas yerbas que comian su tuniba, que fue puesta por los libevales y que

decta ‘Fl agun apaga ef fuego y la limasna el pecado’ ... " {p. 24).

El autor en este folleto trata de exaltar al General Chalbaud Cardona y sus ideas
supuestamente liberales. ' Si bien es un folleto de los afios setenta del siglo XX, Tejera ha
tomado estos datos sobre JP de la tradicidn de Ia ciudad y es notorio que intenta relacionar

a aquellos liberales vinculados con Chalbaud y Ia figura de Jacinto Plaza, “padre de los

pobres”, hombire justo que —parecicra decir Tejera— muy bien pudo haber sido liberal
como Chalband.  Aqui €l muerto es recuperado para servir como modelo publico para
exaltar —dc manera sutil— una ideologia y uno de los hombres que la profesaba: Chalbaud

Cardona. Se intenta ligar con JP a los “ideales” liberales no por su calidad de milagroso’.

Como muchos muertos milagrosos la devocién por Jacinto Plaza (JP) supera a veces
las diferencias sociales, ya no es un campesino o un pobre el que lo recupera, es un intelectual
-—shistoriador o escritor’— que intenta compararlo con una figura destacada de la polftica

merideia.

Jacinto Plaza es abuelo de Emilio Menatti Spésito, intelectual, escritor, politico

meridefio. Al igual que su abuelo tuvo muchos dificultades con la iglesia y los sacerdotes

Menorti Spésito (1985) senata —na sabemos en que fecha—— que Laurencio Picén escribié el
“IHomenaje de Justicia en desagravia™ a JP y el doctor Pedro Jorge Bourgoin dio un discurso ante
s tumba. donde comentaba las virudes de aguel personaje.
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meridefos: especic de librepensandor, rebelde y poeta irreverente, lo cual le trajo muchos
problemas con los sacerdotes, siendo acusado de masén, protestante y otras herejlas. Pues
bien, en algunas de las resefias biogtdficas que se han escrito sobre él, siempre se hace
mencidn a su abuelo, pareciera que con ¢l pro;;ésiro de sefialar su “linaje”. Eloy Chalbaud

Cardona (s/f} nos ofrece una semblanza de Jacinto Plaza:

“De tipo i ndia. Vestia riana reinosa. Calzaba blancas at;r)rzrgard.s de lencillo. Pantalén
de grueso casimir. Hizo el bien a manos lenas. 5i no creyd en Dios tampoco creyd en el .
Diablo. Tras el mostrador de su bodega practicd las obras de misericordia. Sin mirar a4

quien. Le importd poco el que divdn y siempre estuve en paz con su conciencia.” (p. 384)

Por su parte, Tablante Garrido (1988) nos dice de Jacinto Plaza:

o«

... El Justo, tuve nombre de flor y corazdn de oro, para quien al morir no hubo sitio
alguno en el camposanto y fue inhumado en medio de un potrero vuelto despuéds al
cementerto, empero su tumba es desde bace largo tiempo la mds milagrosa del cementerio

emeritense ... (p. 21).

En algunas ocasiones el muerto milagroso supera el prestigio que le ha dado su
comunidad. Es rescatado en cuanto sirve como modelo ptiblico, lo cual no corresponde

propiamente con la visién popular.

Cstos testimonios muestran, ademds que el relato de JP ha intentado superar los
limites de su comunidad: los pobres, los campesinos herederos de aquellos que ¢l ayudaba,
Se ha ido convirtiende —o por lo menos se ha intentado que asf sea— en una figura
emblemitica de la ciudad, que condensa su origen campesino e indigena, su obra caritativa,
su conflicto con la iglesia catdlica, su vida de comerciante, etc.; sin embargo, la ciudad, el
pafs, ha cambiade mucho en muy poco tiempo, los relatos de JP parecen hablar de tiempos

ya idos, aparentemente para siempre.
2.2, LA TumMBA

El “cuidador” 0 —como los hemos llamado— “guardidn” de la tumba de JP fue
Avelino Ramfrez, quien le hizo la capilla (tal vez en los afios cincuenta o sesenta) que hoy
podemos observar en el cementerio; la construyé en pago por el milagro que aquél le

concedid.

Lucgo de vivir un tiempo en la capital, Avelino Ramfrez regresé a la ciudad de
Mérida, practicamente a morir; habfa sido desahuciado por los médicos debido a una

fatal enfermedad.  Cuando llega, inmediatamente se dirige al cementerio, a visitar la
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tumba de JD. coya historia conocfa desde pequefio. Estando alli le pidié con mucho
fervor que lo curara.  Arrodillade ante la tumba, como tomado por impulso irresistible,
se tomé e] agua de los floreros que habfan sido Henados por Ja lluvia del dfa anterior, En

sus palabras:

“...me quiso como dar un mareo. Sin em[amgo me estuve ahl, lucgo me paré y me St
bacia mi casa. Yo le conté a mi madre todo lo que me habla sucedido entonces ella me
contestd con estas palabras: [Hijo, él fue un hombre sumamente bueno, las creencias han
stdo muy gmn({a para él, st tienes esa ﬁ' de que & te va a curar, hazlo con toda la fe",’
Viendo ya el esr{zda mio agénico, gue no podia tomar nada porgque mi estémago no me
contenia nada. Esa noche, despuds que tomé el agua de la tumba de Jacinto, caf en un
letargo hasta el otro dia a las once de la masiana, que vine a despertar. Ya al dia
siguiente desperté con apetito, recuerdo que mi madre me hizo una sopita de papa, me la
tomé, el estdmaga me la aguantd. Volvi a la tarde otva vez a la tumba de Jacinto Plaza,
compre una velita de sebo y se la puse dindole la accidn de gracias, esa noche la habla
pasado bien. Continué con el asunto de las flovecitas y el agun y entonces le pedi de todo
corazdn que si me sanaba, me volvia a mi vida, come era la mia anterior, ya pediria,
entre toda la cindadania, entre todos mis amigos y lo que pudiera, para fundar una
sociedad de varios amigos, entre los cuales varios parientes, para hacer la capilla. " (Carrillo

1985: 4},

Coma lo refiere Avelino en este testimonio, ¢f culto a JP no lo inicié él, va desde
pequefio ¢l conocfa su historia, la gente visitaba su tumba e incluso los enterradores cuidaban
de aquella. Avelino lo que hizo fue consolidar la veneracién a este muerto, se convierte en
“aedo” y guardidn del culto. Ya Avelino murié hace veinte afios, hoy en dia es su mujet, su

viuda gquien cuida de la tumba.
q

Actualmente, €l centro de la tumba es una pequefia capilla o catafalco colocado
encima del fugar donde estd enterrado D a su vez este estd dentro de una construccidn en
forma de capilla mucho més grande. El interior de la capilla est4 atestado de milagritos,
santos, placas con agradecimientos, etc; una vez se quemé debido al exceso de velas y

papeles quie habian dentro de la cumba.

Hay michas copias de diplomas universitarios, en fondo negro o normales, hay una
particular que estd reducido y enmarcada, mostrando el gusto de los devotos por la miniarura.
Los diplomas dejados como exvotos pertenecen a abogados, ingenieros, médicos cirujanos,
economistas, licenciados en letra y educacién. Hay también diplomas de bachillerato y de

distintos cursos para oficios espccfﬁcos.
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Tumba de jacinto Plaza
Fot N8, tomada por Francisco Franco



El acta de defuncién de JP se encuentra enmarcado y colgado en las paredes de la
tumba. En ella se pucde leer que murié de una lesién al cerebro, de sesenta afios, viudo,
comerciante, hijo natural de Benedicta Plaza. Este documento para sus devotos posee una
especie de fuerza mégica, ya que es lefdo —observado o citado— con mucha piedad®; una
actitud mds o menos parecida a la que se observa con la fotocopia de la cédula de Machera,
la cual se tiene como una reliquia que sicve de proteccién a los que [a poseen. Estos papeles

funcionactan como un “fetiche” en ¢l sentido que lo sefiala Clarac (1992):

“..larelacidn fetichista con el diploma o los papeles (actas, documentos, etc.) dependerta
muds bien de una actitud patoldgica. individual o colectiva, adquirida por deformacidn

de la fincidn cocial oviginal. {p. 91)

El acta de defluncién asl como la cédula de su funcién original, confirmar legalmente la
muerte de una persona o identificarla legalmente, respectivamente, pasa a usarse como

objctos mégicos de proteccién o de veneracién. Aqul, el fetiche es la misma reliquia:

“...5e tratn de fabricar o de conseguir alguna cosa capaz'de captar las fuerzas (.. .de la
Sfelictdad) y hacer que éstas sean manipuladas por el hombre, Como son difusas, la tinica
forma de manipularlas es de captarlas y encerrarias dentro de un objeto de donde no se

puedmf escapar. .. ”(p, 92)

En el caso de la cédula de Machera, como toda reliquia se multiplica, difundiendo
asf los favores midgicos a través de rodos sus devotos; aquf ya no importa para nada la

originalidad de {a reliquia, es abiertamente una “copia”.

En la cumba encontramos muchas fotograflas, ya sean de carnet o familiares. También
hay muchas de militares, sobre todo las que muestra la promocién a la que pertenece el

devoro, a quien se le ha cumplido su pedido.

De los exvotos, el méds usado es la placa de agradecimiento. Hay una curiosa,

enmarcada a mano, que dice lo siguiente:

“Day infenita gracias al seiior del bumilladero por su bondad infinita, me volvi a unira

mi t’?f}grzr y s i’njm. Su devote”
Aquf el devoto, parece, reconocer la condicién de sufrimiento y humillacién
que significa la vida del hombte, sin embargo matizada, paliada por la ayuda del muerto

* Escurioso que en el folleto (Carrillo 1985) que la Universidad de Los Andes publicé en hotnenaje

aJD, el recoge una muestra de artistas populares de tallas sobre santos, ademds de algunos textos
sobre fos muertos mitagrosos y Jacinto Plaza, se incluya el acra de defuncidn de &ste.
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milagroso. El sefior al que da las gracias parece ser tanto el dios catélico como el

mismo JI
Orro devoto ngmdecidn escribié:

Justa en su vida fue

A los pobres, auxiliaba

Con generosas limasnas a
Indigentes consalaba

Nacid para hacer el bren, ya

Todos tendian su mana, y con
Oportunas rz_yua’m, SHS PUSEFLAS mitigafm
Padre de los pobres

Lo tamd siempre su pueblo
Acudfan a él muy confiado, aguella
Zanjara los caminos

A s mr?fn}')fej pmévz'f?mm
De un fiel devoto (Mérida, abtil de 1990)

En la capilla también hay muchos santos, J. Gregorio IHerndndez, el santo nifio, San
Cipriano, la viegen Mat(a, lo cual patece un rasgo comun a todas las tumbas de los muertos

milagrosos.

Miichas de las placas tienen la forma de a solicitud o el favor que se pide, una casa

un carro, un autobus, etc.; otras solamente agradecen el favor recibido.

En el techo hay varios alambres para colgar los mllagntos charreteras militares,
distintivos de policfa, de fa Disip (incluso hay uniformes de policfas en miniatura), asf
cono casas en miniaturas, caballos, barcos, campanas, figuras de casados o personas
caséndose; hay también “zapaticos” y escarpines de bebes; carnets y una librera bancaria

d{‘ ﬂhﬂl'l’OS.

El catafalco centeal tiene forma de capiila, debajo de la cual estd el caddver de JP

Frente a esto hay cn las dos esquinas dos velones siempre prendidos, protegidos con vidrio
Y q prep proteg

para que no se apaguen, lo cual, parece, simular las velas que se le colocan a los muertos en

tos velorios. Hay dos inscripciones en el catafalco. La primera dice:

I murié ol 10 de febrero de 1901 ﬁre aqrréi' a quien el pueHc Hamé El Pa’dre de los

obres. Se redimid con sus grandes continuas y opovtunas, imosnas, pues escrito estd: la
& Y
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limosna lava los pecados y nos alcanza misevicordia y la vida eterna. Job. X, 11, 9. El
agua apaga el ficgo y la limosna borra el pecado. Ecl I, ITI, 33.”

Fsta inscripeién remarca la importancia de la caridad y como ésta puede “salvar” el

alma de los pecadores, tal como lo debié haber hecho con JP La otra inscripcién dice:

“Exta capilla fuee consoruida por Avelino Ramivez Vivas y con la colaboracién del pueblo
como homenaje a la memoria de Jacinto Plaza conocido en Mévida con el justo nombre de

el padre de los pobres, Antes de s1 muerte no glortfiques a nadie. Eclesiastico, IX. V 30."

Fs la placa de agradecimiento de Avelino Ramiréz para hacer priblico el pago de la

promesa a JI2

Es importante que el pago de la promesa sea piblico. Sibien una vela puede bastar
113 L2l - " - "
para “contentar” a un muerto milagroso en el caso de “haber sido molestado”, en el caso de
solicitudes mayores, que necesitarfan de un mayor esfuerzo de parte del santo, el pago de la
promesa debe ser ptiblico: una fiesta, una misa, placas, velones, construir una capilla, llevarle
cigarriflos al muerto, etc. Hay que apuntar que no encontramos promesas como las que se
fe ofrecen a orros santos cardlicos como caminar descalzos, llevar a cuesta una cruz o cualquier
G

promesa que requicra una esfuerzo o atgtin dafio (isico para el solicitante,

Continuando con la descripcidn de la tumba. En el suelo en la parte izquicrda hay
muchas velas y una base de metal para los cirios que la gente pone para solicitar o cump]if
las promesas. En la esquina derecha al fondo hay un busto de Jacinto Plaza tiene una

especic de capa azul.

Las placas ya no tienen cspacio dentro de la capila, 2hora se estdn colocando en la

parte exterior de la rumba,

La sefiora Carmen de Ramfrez, que cuida la tumba de JB, dice que los milagtitos
que los devotos le dejan reflejan lo que se le solicita al santo o también, sencillamente, se le
puede oftecer algo al santo y luego que se cumple se le lleva a la tumba. Antes la gente
dejaba milagritos de oto y plata pero todo se lo han robado; varias veces han viclado la

rumba.

Todos los 20 de mayo la Ifnea de autobuses Expresos Alianzas hace una misa y una
visita a la tumba de JP lo cual viene haciendo desde hace muchos afios. La sede de esta
compafifa se encuentra en San Cristébal y siecmpre viene gente de all4 para visitar ese dfa ta
tumba; stn embargo, hoy en din “ya no son como antes” —nos comenta la Sra. Carmen de

Ramirez—, cuando venfz mucha mds gente.
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Hay un cuaderno que tiene la Sra. Carmen de Bricefio donde las personas que
vienen de otras partes de Venezuela a visitar [a tumba, se registran y escriben algo comentario

sobre su visita y los favores recibidos por JP Uno de los escritos dice ast:

“Hoy me siento mity emocionada al venir a tu rumba, no sabla que estabas aguli, por
casualidad te vi en el Mercado [en el Jacinto Plaza 0 Mercado Soto Rosa} y af
lugar presentarse ante t{ mi corazdn que en este momento estd lleno de angustias
acude a ti; Te implovo por la salud y bienestar de José B., paz a su lugar en proteccidn

i mis mietas.”
Otro dice lo siguiente:

“Dale tranquilidad y poca dolor a mi cutiada hospitalizada y desausiada [sic] por los
médicas.

“No sabes la alegria de poder entrar a tu capilla, mi alma estd gozosa por este logro ...
Bendice a mis hijos. Bendiceme Dr. Jacinto ... (Sdbado 20-08-95)

3. Alberto Carnevali

Actualmente este muerto milagroso no es muy conocido; podrlamos decir incluso
ue sus relatos casi se han perdido. Sin embargo, existen devotos que dejan “piedritas”
9 & 9 ] P

pegadas a su tumba y velas para su alma; aunque no son muchos podemos decir que su

]

ctlro se mantiene.

Por la dificultad de encontrar testimonios de sus devatos, haremos una breve resefia
de su vida, basados cn ta imagen que reconstruyé una institucién que fleva su nombre (la
Universidad Alberto Carnevali, ya extinta), afiliada al partido Accién Democrética que &
ayudd a fundar; esa universidad publicé una serie de documentos {escritos del autor, documentos
oficiales, etc.) sohre este polftica e intelectual meridefio (Rivas Aguilar 1989:19-34). Esta es
la imagen, mds que de muerto mitagroso, de un héroe-mirtir que lucho por ideales politicos,
lo cual nos ayudard a colocarlo como hombre piiblico, hombre conocido en Ia regién, lo cudl
conteibuyd a configurario como muerto milagroso. También sefialamos los testimonios de

algunos informantes que nos refieren cual eta la imagen que se tenfa de él, en aquella época.
3. 1. BREVE RESENA BIOGRAFICA

Alberto Carnevali nacié en 1914, en Mérida en el pueblo de Mucurub4. Su
padre era italiano y madre nativa de Mérida. Ya desde muy joven incursionaen la politica

y en fos cargos publicos; en 1928, bajo la presidencia de Rafael Paredes Urdaneta, fungié
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como oficial mayor de ta Secretaria de Gobierno. En 1935 ingresa a la Facultad de
Medicina pero la abandona para matricularse en la de Derecho en 1a Universidad de Los
Andes. Pacticipa en el movimiento estudiantil y Hega a ser clegido presidente de la
Asociacién General de Escudiantes de Mérida. Desarrolla una actividad gremial que no
se limita a la organizacién estudiantil, intentando organizar los “Gremios Unidos”, especies
de sindicatos y ligas agrarias. Es también periodista, uniendo este medio a sus actividades
y objetivos politicos. En 1936 funda junto a otros hombres la Organizacién Venezolana
(ORVE). Mantuvo relaciones con otros politicos venezolanos como Rémulo Betancourt.
En 1938 fundan el Partido Democritico Nacional (PDN) siendo Carnevali su Secreterio

General.

En 1939 debido a problemas econémicos y polfricos se traslada a Maracaibo. Allf
continua su vida polftica y gremial, esta vez con lns obreros zulianos. Continua su carrera
de derecho en la Universidad det Zulia. Trabaja para el diario El Panorama como traductor
y redacror de cables de noticias internacionales; también fue locutor de la emisora Ondas de
Lago. En 1941 con orros dirigentes nacionales funda Accién Democrdtica y desde ese afio
hasta 1945 fue Secretario General en el Estado Zulia. Luego regresard a Mérida en 1945,
después de la llamada “Revolucidn de Octubre”, cuando Accién Democrdtica toma el poder;
serd entonces nombrado Gobernador del Fstado Mérida (1945-1946), a los 31 afos de
edad. Lo que se destaca de su gestién —tal vez, lo que mds nos interesa a nosotros— es el
viaje que hace a los Pueblos del Sur, en 1946, Con una comitiva regional gubernamental ,
visita durante 15 dfas vasios pueblos del sur del Estado Mérida (Mucutuy, Aricagua,
Mcucuchach{, Libertad, Canagud y Guaraque) que por primera vez eran visitados por un
gobernante moderno. Esto probablemente contribuyd a hacerlo conocido en una poblacién
que, aios wis tarde, gran parte de ella, emigrard a la ciudad de Mérida. Un informante

sefiafa que fue una persona qucrid:l pot la gente, en Mérida:

" Era una persona muy dada, eva buena gente ... era trabajador, era muy exigente, los
dirvigentes del partide declan que era muy exigente ... con la organizacidn ... tenia
mucho acercamiento con las comunidades y al extremo que hoy en dia hace milagros, hay

gente que lo quiere mucho ... " (Nelson Rojas)

A pesar de la popularidad que pudo haber tenide en Mérida, en 1947 serd elegido

al nueve Parlamento por el Estado Zulia y no por el Estado Mérida.

Después del golpe de Estado al gobierno de Rémulo Gallegos en 1948, dedicard sus
esfuerzos a la resistencia adeca en contra de la dictadura. Es atrapado varias veces por el

gobierno. En 1949 es enviado al exilio, manteniendo su posicién a través de a prensa
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Tumba de Alberto Carnevali
Cementerio “El Espejo”
Fotograffa tomada por Francisce Franco



contra la dictadura. Vuelve clandestinamente a Venezuela y en 1951 lo apresan, pero

ripidamente escapa, de manera espectacular.

Finalmente en 1953 es caprurado y confinado a fa circel modelo de Caracas y luego a
la San Juan de los Morros, en Gudrico; allf le diagnosticaron cdncer en el estémago muriendo
el 20 de mayo de 1953. Su cuerpo fue trastadado a Mérida y —segtin algunas personas que
entrevistamos— el gobierno intenté hacerlo discretamente pero la gente de los pueblos meridefios
por donde pasé se enterd rdpidamente, asl que se aglutinaban para esperatlo y ver pasar el

cuerpo. Una informante recuerda lo que su abuelo, le conté acerca de aquellos sucesos:

“...y0 lo dnico que le escuchaba a los abuelos que cuando lo habian traldo el caddver de &l
eso fuue en la dictadura de Pérez Jiménez ... eso lo trajeron, bueno, muy protegide, muy
cuidado, por el hecho de que la gente lo seguin, queria verlo, pero ... entonces se corrid el
rumor de que no venta el caddver en la urna, gque lo que venia eran unos vdstagos de
pldtanos porgue a ¢l lo habian torturado tanto tanto que ... e50, bueno cast lo habian
destrozado entonces no lo habian querido dejar ver a la mamd ni a nadie porgue lo que

nenia abi eva eso ... eso fue lo que yo le escuche a los abuelos ... " (Trina de Rojas).

Esta versién nos habla de un héroe-mértir, de un hombre que sufrié y murié en la
lucha contra la dictadura; su martirie no es iinicamente reivindicado por sus partidarios, la
comunidad misma parece haberlo hecho también, ya que su vida y sobretodo su muerte fue
bastante conocida. Ramén Vicente Casanova, amigo, compafiero de partido y funcionario

en el gobierno de Carnevali, recuerda lo siguiente:

“...Rdpidamente llega el cadiver a la Plaza del Espejo, donde espera una multitud. Los
agentes de la Seguridad nacional mueven ametralladoras y gritos para dispersarla, pero
ng se atreven a disparar y cuande la urna es bajada del coche fiinebre, son manos del
preblo las que ln reciben. Instante conmovedor este, en que hombre humildes, exponen
sus vidas a la violencia y rescatan al conductor muerto, para enterrarlo ellos con su
lealtad y con sus ldgrimas.

“Conducido por el pueblo, el caddver entra al cementerio. La gente se mueve entristecida
yairada. No acepta la desaparicién del que ayer no mds la llamé al cambio y la conmovid
con su palabra viva y esclarecedora. .. ” (Bellorin 1991:51),

Se dice que el entierro de Carnevali se convistié en un acto politico en contra del regimen
de Marcos Pérez Jiménez, intentdndose as( reivindicarlo como héroe-midrtir de Accién
Democritica. Sin embargo, posteriormente el imaginario popular lo transformarg en muerto

milagroso despojdndolo de la 4urea heroica clésica.
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3.2. La Tumsa

Es un panteén familiar, recubierto de mirmol (o algo parecido), resalea por
sobre todo el monumenro que la adorna. Es una “escultura” extrafia, tiene como cuatro
patas o columnas que asemeja fa corteza de un 4rbol, de esas muy rugosas, con muchas
hendiduras, en sus intersticios la gente le pone “piedritas” blancas; termina arriba en
una especie de dedos que, también, podrfan ser manos y todas juntas parecen formar
una especie de corona (;la corona de espina de Cristo?). Tiene algunas placas de
agradccimiento por favores recibidos (unas tres apenas), un informante nos decfa que
su familia le quitaba las placas que sus devotos dejaban en la tumba, lo cual ocurre en
ocasiones con algunes muertos milagrosos. Debajo de la escultura en el catafalco hay
un nicho donde colocan las velas para el 4nima de Alberto Carnevali. Frecuentemente

hay flores, 1a mayor{a de pléstico.
3.3. Cuerro Conservapo: CUERPO MILAGROSO

Mis o menos a fines de los afios achenta {un 11 o 12 de septiembre) los familiares

abrieron la tumba para exhumar el caddver o para enterrar a otro famifiar recién muerto:

“ babian pasado muchos afios y la familia pidid que iban a hacer unos cambios de
wrnas, gue por cierto |la que ahora tiene] es casé mds de vidrio con un fondo de madera,
esttonces ciando lo sacaron nos dimos cuenta algunas personas, que estaba completico.
Bueno, la gente, la sorpresa para todo el mundo que estabamos ... lo hicieron con mucha
mds privacidad porque eso tentan que pedir una serie de permisos, lo hicieron y de eso ya
5i se encargd la familia, de arreglar tods eso de hacer los cambios de catafalcos para
poderlo tener en las condiciones que estaba, aparecid completo ... sin corromperse ...
todn el cuerpo de &l estn ahi, alll esta ... ese monumento [que tiene hoy en dfa la
tumba) estd hecho hace mucho tiempo ... a principios de la demacracia los familiares de
él porque antes no le hablan permitido hacerle nada, con el tiempo creo que fue que le

permitieran hacer ... ese mausoleo ... de la familia ... ” (Nelsén Rojas).

También se dice que se hizo una ceremonia, dirigida por altos dirigentes adecos
regionales y nacionales (entre Jos que destaca Hécror Alonso Lépez). Ese dfa incluso se
hicieton dos acros piiblicos uno en [a plaza Bolivar y otro en el gementerio de El Espejo. La
gente asombrada pudo observar como el cuerpo de Alberto Carnevali se habla conservado

casi intacto. Relata un un informante:

“...su caddver aparecid completo ... la ropa un poco sucia, esa se la cambiaron, mandaron

a preparar otro flux parecido para colocdrselo despuds y se pidié ... que no se fuera a decir
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Fotografia de Alberto Carnevali. Tomado de Alberto Carnevali:
Pasion de Libertad (Escritos), Tomo I11. Mérida, 1989,



... la mayor veserva posible, no crear expectativas de que los adecos iban a decir que

tenfan un santo ... " {Nelson Rojas).

Por alguna razén —si creemos en el informante— los dirigentes adecos no quisieron

hacer “bulla”, no querfan un héroe “santo”, tal vez porque estaban mds interesados en
q

retvindicar una figura mds polftica, mds ideolégica, de accién més que milagrosa. Igualmente

la familia rampoco querfa publicidad.

Este rasgo de cuerpo conservado aun después de la muerte, lo comparte con algunos
santos medievales® y con otros muertos milagrosos (Adela, 1a Madre Marfa de San José y

Evita Perdn, por via artificial).
3.4. Sus MILAGROS: SUS DEVOTOS

La tumba de Carnevali no es muy visitada, por lo cual es diflcil contactar devotos,
de este muerto. Sin embargo, hemos entrevistade algunos creyentes, muy pocos, que se
han acercado a su tumba a dejar algtin exvoto y a solicitar favores. Una vez a una sefiora,
originaria de Valera, pero con muchos afios en Mérida, empleada de la Universidad de Los
Andes, manifestaba un gran sentimiento de afecto hacia esta dnima milagrosa, no obstante

dice no saber nada acerca de la vida o la historia de aquel muerto. ;Qué fue lo contribuyé

5 Alsespecto de los caddveres incorruptibles de los santos nos dice Thomas (1991): *...El Occidente
cristiano ha conocido caddveres que permanecieron largo tiempo incorruptos. Recordemos el
caso de Teresa de Avila, muerta en 1582, enterrada sin haber sido embalsamada en una fosa
pmﬂm'da llena de piedras, cal y tierra himeda. Su cuerpo, examinado en nueve ocasione sucesivas
.. permanecfa en un estadode conservacién excepcional ... Los ‘caddveres exquisitos’ de los santos
dan un sentide realista a la expresién ‘morir en santidad’. Algunos difuntos no se conforman
con eludir 1a putrefaccién; sus despojos exudan sangre en forma permanente o periédica ...” (p.
36). Por su parte Huizinga (1984} afirma que €l horror a la descomposicién del cuerpo en la
Edad Media explica “...el alto valor que se atribufa a Ia incorruptibilidad de los caddveres de
algunos santos ... Es una de las mayores glorias de Marfa que su asuncidn haya librado 2 su
cuerpo de la descomposicién terrena.  El espiritu que habla aquf es en el fondo un espiritu
materialista, que no podia librarse de la idea del cuerpo. Es el mismo espiritu que se revela en el
singular cuidado con que eran tratados a veces los caddveres. Encegntrdse fa costumbre de pintar
inmediatamente después de la muerte el rostro del difunto de calidad, a fin de que no se hiciese
visible ninguna alteracién ances de enterraclo ... Universalmente difundida estaba la costumbree
de cortar los caddveres de las personas principales y cocerlas, hasta que se desprendfa la carne de
los huesos, después de lo cual los huesos eran limpiados y enterrados solmnemente en un cofre,
mientras que las entrafias y el resto eran sepultados. En los siglos XITy X1I1 es esto completamente
usual y sucede con los obispos lo mismo que con una serie de reyes. En el afio 1299, y de nuevo
en 1300, es prohibido con el mayor rigor por el Papa Bonifacio VII ... Sin embargo, todavfa en
el siglo X1V se concedié més de una vez dispensa papal de 1a prohibicién y todavia en el siglo XV

n

estaba Ia costumbres en honor entre los ingleses de Francia ..." {p. 203).
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a fomentar en esta persona ese sentimiento hacia este muerto y el culto que le rinde? Segin
su testimonio, es la evidencia indudable que gracias a la intermediacién de este muerto ella
pudo conseguir el trabajo que actualmente tiene en la Universidad; ademés fue el primer
favor quie le solicité y luego le ha cumplido numerosas solicitudes. La primera vez que se
dirigi6 a la cumba de Carnevali fue por recomendacién de una hermana quien era muy
devota de esta 4nima; pero no fue el relato de su vida sino ¢l relato de los favores cumplidos

lo que ia movié a pedirle a este muerto milagroso,

Al parecer, en los Gltimos cuatro o seis afios (m4s o menos desde 1994 0 1996) la
devocién hacia este “santo” ha decafdo; antes se podfa observar muchas placas y milagritos

en su tumba.

Existe un pequefio ritual para solicitar los favores a Carnevali, el cual se hace de la

siguiente manera:

Se toman tres piedritas blancas (esas que se usan para fos llamados pisos de granito,
usados en las tumbas de los velorios y también por los adeptos de Machera} y se piensa en
tres deseos, los cuales corresponden a cada una de aquellas piedras; a continuacién se lanzan
una por vez. al centro de la tumba (creemos que el solicitante debe colocarse de espalda, no
obstante no se pude precisar este detalle); normalmente, una sola de las piedras pasa por
encima del catafalco, entonces el deseo que corresponde z la piedra es el que Alberto Carnevali

cumplird.

También se colocan en las hendiduras de la extrafia y alta escultura que adorna la

tumba, piedritas para los deseos o favores solicitados.

4. “Machera”

Machera, creemos, es el muerto milagroso més importante de Mérida; su tumba,
probablemente, es fa mds visitada diariamente en el cementerio de El Espejo. Esto puede
apreciarse claramente el dfa de los difuntos (el dos de noviembre), tal como lo hemos hecho
durante estos tres Gltimos afios. En esta fecha el cementetio es visitado por miles de personas
que vienen a visitar a sus muertos y aprovechan para pasar por la tumba de los muertos
milagrosos de su devocién; pues bien, el nimero de devotos que se acercan a la rumba de
Machera no es superado ni siquiera por Jacinto Plaza. Gente de todas las edades se aprestan
ese dfa a “saludar™ a Machera y a cumplitle o a solicitatle algin favor. Los jévenes entre
veinticinco y quince afios, o menos, son numerosos. Muchos devotos de este “santo popular”

son policfas (“hombres de 1a fey”) o delincuentes (algunos incluso verdaderos capos, si nos
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Altar en la tumba de Machera
Fotograffa tomada por Francisco Franco

Dos devotas rezan dentro de 12 Tumba de Machera
Fotograffa tomada por Francisco Franco



atenemos a los comentarios de algunos de los familiares de Machera) que vienen como

todos a solicitar al muerto que les cumpla su deseo y que ademds los proteja.

Tres reliquias son “donadas” (a veces deben comprarse) a los visitantes en Iz pequefia
capilla de Machera: la fotocopia de su cédula, piedritas blancas y su novenario. Las dos
primeras sirven de proteccién a quienes las lteven consigo, preferiblemente se guardan en la
cartera, contra los delincuentes y atracadores; sirve para proteger a aquellos que
frecuentemente salen de noche, a beber y a divertirse, hasta altas horas de la noche. Estos

objetos, pues, poseen el poder benéfico y protector del 4nima de Machera.

Como algunos muertos milagrosos Machera tiene (Zlos oraciones, las cuales se

- 119 hil .
consiguen en las “perfumerfas” y en su tumba; sus adeptos la rezan fervientemente con dos
finalidades: se le pide a dios por su alma y, a la vez, se le solicita el favor o la suplica

requerida. En una de las oraciones se le solicita proteccién y amparo:

Ayudadme, protegedme, amparadme, libradme de todo mal y peligro, consolad a
los que sufre, dadnos la paz en nuestra casa y por donde vayamos, dadle la paz a los

presos. .. "
4.1. VipA Y MUERTE DE “MACHERA”

Machera es parte de una familia de origen campesino residenciada en el Barrio de
Sanra Anita, al norte de la ciudad de Mérida. Nacid el 28 de julio de 1956y murié el 01 de
octubre de 1977, de veintitin afios. Cuando contaba con dieciocho o diecinueve afios —tal
vez més joven— viaj6 a Caracas 0 al centro del pafs, donde vivié por seis meses. Regresé de
nuevo a Mérida a su barrio, all{ se hizo conocido gracias a sus andanzas criminales, fue el
cabecilla de una banda’®; robaban y estaban vinculados con drogas e, incluso se dice, que

habfan matado algunas personas y viclado a mujeres.

Machera se gané su apodo desde muy joven porque “arriesgaba constantemente”
su vida y “nunca demostraba miedo” (Bellorin 1991:79}. Es ficil de imaginarse que el
riesgo al que se exponfa se refiere a sus aventuras fuera de la ley. Al momento de su
muerte parece que era uno de los malandros mds buscados por la policfa. La prensa de
Mérida luego de su muerte, resefié lo temido que era éste por su habilidad y el gusto por
las armas. Dice Ef Vigilante:

5 “Cuentan que los lugartenientes de Machera acudfan a su tumba para planear sus operaciones y
repartirse los dividendos, ya pasada Ja noche, cuando cada quien se largaba a su casa, le dejaba
cajas de cigarrillos, fésforos y botellas de aguardiente sobre su tumba...” (Bellorin 19991:73).
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“Luis Fnrique Cerradn era temido por su vapidez en el manejo de las armas de fuego,
diciéndose que siempre portaba hasta 3 revdlveres y abundante cantidad de prayectiles,
tal como se pudo observar luego que se produjera su micerté, cuando agentes de la PT] al
requisar su ropa, se encontraron 20 prayectiles de revélver 38 mm, un revolver oculto
entre ln bota derecha coma refuerzo, mis el revélver con el cual disparé sobre los PT].”
{FuUERA DE PELIGRO 10S P'TT HERIDOS POR DELINCUENTES, Mérida 3-10-1977, Diario

El Vigilante, citado por Bellorin 1991:86}

La muerte de Machera y la forma como murié, causéd gran revuelo en la ciudad,
siendo como era un “malandro” muy conocido y buscado.  Su muerte fue rdpidamente
difundida por la radio® (como hemos podido enterarnos por algunos informantes), lo cual
debe haber causado conmocidén en la ciudad, sobre todo por la persecucién y muerte
espectacular de Machera y algunos de los policias que lo persiguieron. Todo este evento, en
la memoria colectiva, se transformé en una huida heroica donde el motivo por el cual era
perseguido pierde importancia, lo que interesa es la persecucién misma como en las pelfculas
o fas novelas de accién, donde lo hiperbético glorifica al personaje: “se montaba en los
techos de las casas y brincaba huyendo de los policfas™; “los policfas le dispararon més de
cien balas y todavia seguia huyendo”. Su muerte, sin embargo, es recordada “tristemente”

en los comentarios de los devotos y en la oracién que le rezan a su alma:

Alina buenn, ruega por nosotros que nosotros rogaremas por ti, para que goces de la
gfm‘r'rz etorna y pem'om’: a todos aqrmfi'o: que te dievon esa muerte tan triste y Dios fes
conceda ef perddn porgue bien la sabemos. Ellos lo necesitan mds que ti, para legar a

gozar de la eterna gloria.”

A pesar de ser un criminal, en la oracidn se reivindica el “destino glorioso” de Machera,

se considera que estd mds cerca de “la gloria” que sus victimarios.

Aunque Machera siempre andaba bien protegido, con varias armas de fuego, en el
mito todas estas se transforman en un sdlo y mégico revolver, el cual se dice tiene “secreto”,
pot eso es guardado por une de los policias que lo atrapé; es una reliquia impregnada del

poder de Machera, que seguramente provee de beneficios mégicos a su poseedor.

¢ Sostenemos que el periddico £ Vigilante, que resefié la noticia de la muerte y captura de Machera,

a finales de los afios setenea, era un periddico modesto y seguramente no tuve una influencia
significaciva en la difusidn de la muerte de Machera. De todos modos fue una de las vias por las
que se conocid la noticta de la muerte de este personaje.

7 En la otra aracidn se puede leer: “... rogad por todos los fieles cristianos y perdonad a rodas
aquellas personas que te ofendieron en esta tierra y rogad por todos nosotros ..."
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Devotos visitan la Tamba de Machera en dia de difientos (2 de noviembre)
Fotograffa tomada por Francisco Franco



Entre las oraciones a los Muertos Milagrosos no hay niaguna, como [a de Machera,
que haga tanto lrincapié en que dios lo perdond. En una de sus oraciones, al inicio,
podemos leet, al comienzo: “Con el permise de Dios a quien rogamos te haya perdonado,
porque bien sabemos que a pesar de rus ervoves, dentro de ti habia una alma buena y un

corazdn noble.”

El relato de Machera es completado con las afirmaciones de su bondad y gran espiritu
caritativo. Hay varias anécdotas, ya estereotipadas, al respecto: “una vez robd un camién de
pollos y lo repartié entre su gente, encre la gente pobre”, “robaba farmacias para darle
medicina a quien necesitase”, “le daba potes de leche a madres con hijo que no tenfan
plata”. Se dice que fue muy querido en su comunidad y esto se refleja en €l gran nidmero de

persenas que lo acompafaron en su entierro.

Su bondad, caridad y humanitarismio se ilustra en los relatos cuando se dice que
“robaba a los ricas para darle a los pobres”, es decir un “Robin Hood”, como frecuentemente
fo llaman los devotos. Al igual que muchos muertos milagrosos guerrilleros y bandoleros
—-como Montenegro, El Che, El Tigre de Guaité, el Guerrillero de Santa Ana, etc."—
Machera se distingue por una especie de rebeld(a social o lucha contra la desigualdad; no
obstante, creemos que este rasgo apunta més bien hacia la acentuacién de pertenencia a un
grupo marginai, oprimido, mds que a su liberacién. Esto se confirtna en el comentartio que
completa su condicién de rebelde social: “no se metfa con la genre de su comunidad”. Su
bondad y humanitarismo es etnocéntrico, tribal —si se nos permite este término—, fas
ottas comunidades no le preocupaban aunque fueran pobres; en el relato, el objeto de la
caridad de Machera no es universal sino particular: su comunidad, su gente, su familia, su
banda. El mito de Machera, pues, nos habla de “solidaridad™ y no de “caridad”. Seguimos

a Todorov (1991} en esta distincidn:

“... La solidaridad en el interior de un grupo significa que ayudo automdticamente a
todos sus miembros y que ne me siento involucrado en las necesidades de quienes no
pertenecen a él ... La solidaridad hacia los mios impfifa la exclusién de los otros. Sus

vlctimas son pues los extrafios, en todos los sentidos de la palabra...” (p. 89)

} En el Culto a Marfa Lionza existe la lamada Corte malandra entre los cuales el més conocide en
los Andes es precisamente Machera; existen muchos otros de estos muertos regades por todo el
tercitotio venezolano, rales corno César Jesis Eloy Gonzdlez (Caracas), Antonio Rangel {Caracas)
y el Malandro Ismael (Valencia). Acerca de estos espfritus malandros dice Ferrandiz Martin
(1995) que “... en su gran mayoria son delincuentes muertos en peleas callejeras, son uno de las
tltimos desarollos en el seno del pantedn del culto, y estdn vinculados a las nuevas configuraciones
de violencia que estén tomando forma en Venezuela en los tiltimos afies ..." (p. 163).

181



La caridad es universal mientras que la solidaridad es particular:

‘A diferencia de la solidaridad, la caridad se ejerce hacia todos (no excluye a nadie) y no
se dirige mds que a los seres que sufren o estdn amenazados; no hay peligro, aguf, de

contrariarla para asegurar mejores ventajas a un grupo...” (p. 91)

Aunque se sefiala a veces que Machera ayudaba a los “pobres”, hay algunas
afirmaciones que particularizan esta actitud de nuestro héroe: se preocupaba ante todo por
su comunidad, su banda, su familia o su gente; es después de muerto, luego que su culto

crece y se consolida que su figura se “universaliza” y su solidaridad se convierte en caridad.

Para entender mejor esta afirmacién, debemos recurrir a otro relato de un muerto
més reciente, un matandro del barrio El Milagro de Valera (Estado Trujillo} que murié a
finales de 1998, apodado £/ Perrite; ya cinco meses después era considerado por sus vecinos
milagroso. En vida lo apreciaban, a pesar de ser malandro, y lamentaron mucho su muerte.
Seguin el relato de un policfa: este malandro era muy “bueno”, “aunque habfa matado come
a 8 personas nunca se metié con la gente de su Barrio”. Cuentan que un camionero de la
compafifa Coca-Cola iba a ser atracado por unos malandros de allf, pero el se acercé al
momento del suceso y protegid al camionero, maté a uno de los atracadores y lucgo le
devolvié la plata al sefior del camién, éste como recompensa le regal$ dos mil bolfvares. &/
Perrito robaba en otras partes, nunca en el barrio El Milagro, y no le gustaba que los malandros
se metieran con su gente; por esto supuestamente habfa matado a 8 personas (todos

malandros), por ello 1a policfa lo buscaba y lo asesiné.

Al igual que cn Machera, en este relato se acentiia la pertenencia del héroe a su
comunidad, su bondad y su preocupacion por los demds es particular y no universal como

lo exige la caridad.

Los milagros que concede Machera son los mismo que la maygtfa de los Muettos Milagrosos:
ayuda a los estudiantes a salir bien en sus estudios y a graduarse; consigue casas y carros; ayuda alos
novios a casarse; protege a sus devotos en las noches y de los “peligros de la calle”; es también muy

bueno para rehabilitar a los drogadictos (Lucio Gdémez, El Socorto - La Frfa).

5. EI Soldado

El culto a este muerto milagroso es muy particular, a su altededor parecen haberse
conjugado varias casualidades que ayudaron a convertir a Carlos Rojas en “El Soldado,

MUEeTto rni]agroso".
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La profesora Clarac de Bricefio parece haber “inducido” o iniciado, en 1983 cuando
investigaba el fenémeno de fos muertos milagrosos en Mérida, este culto (Clarac 1984).
Ella y su discipula Francisca Rangel decidieron probar qué sucederfa si en la tumba de un
recién muerto, no milagroso, se comenzaban a colocar exvotos, qué harfan los creyentes
de los otros muertos milagrosos, ;se iniciarfa otro culto? Pues bien, esto lo hicieron con
Catlos Rojas, soldado raso del ejército, quien durante sus obligaciones, limpiando las
tomas de agua del acueducto de Mérida, murié ahogado, presumiblemente al cacr en las

tomas de agua’.

Los relatos sobre este muerto milagroso son més bien escasos y se puede afirmar que
la mayorfa no conoce su vida ni su muerte, solamente saben que fue un soldado®; aunque
actualmente tiene gran cantidad de devotos, que visitan su tumba, le dejan dinero y exvotos.
Es conocido como El Soldadoe y frecuentemente es llamado “El Soldadito”, lo cual muestra

el gran afecto que sus adeptos sienten por é1'".

Es curioso que la gente lo confunda con el “Soldado anénimo”, del cual hay un

monumento en la plaza de El Espejo que estd frente al Cementerio.

La historia de su muerte nos la narté la profesora Clarac de Bricefio y en los periédicos
de Mérida no hemos podido encontrar noticias acerca de su deceso, debido a que no sabemos
con precisién la fecha en que ocurrié. Una vez, sin embargo, un sefor, devoto de El

soldado nos conté:

“...antes cuando hablan tomas de agun en Mérida, un soldado que estaba recibiendo
drdenes, le fiee encomendado abrir la toma de agua, pevo sucedid que al abrir la toma de
agua estd se lo llevd y murid. Parece que no tenfa familia, igualmente lo trajeron al
cementerio y lo enterraron. La tumba se la hicieron hace como quince afios. Algunos

cuentan que esto sucedid hace unos treinta afios.”

? Bellorin afirma (1991) “...que sicndo soldado murié ahogado, lo demds est4 cubierto por el velo
de la incertidumbre. M4s lo que es cietto es que el soldado Carlos Rojas pertenece a los muetcos
milagreros creados por el supremo pueblo.” (p. 93).

'* “Esto dicen los que van a la tumba del Soldado Carlos Rojas, pero a decir verdad, nadie sabe
quién fue. Dicen que siendo soldado, cumpliendo el servicio militar se ahogé en un rfo, m4s
nada sc sabe. Su tumba estd ubicada en el cementerio municipal de El Espejo, que a su vez es el
cementerio de la ciudad de Mérida, muy cerca por cierto de la tumbade J.2" {Bellorin 1991:93).

" Bellorin (1991) al respecto recogid lo siguiente: ““Yo le tengo fe al Soldadito, pero no s€ quién
fue' ... "Yo he venido unas tres veces, el lugar lo llena a une de una fuerza espiritual muy fuerte.’
... “Uno encuentra paz, tranquilidad’.” (p. 93).
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Tumba del “Soldadito”, Carlo Rojas
Cementerio “El Espejo”, Mérida
FOTO N® 15, torada por Francisco Franco



La sefiora Catmen de Bricefio (guardiana de la tumba de Jacinto Plaza) afirma que
fue su esposo el Sefior Avelino Bricefio quien comenzé la devocidn a esta 4nima, €l conocfa

la historia de la muerte del soldado pero se murié sin contdrsela.

Los devotos a Carlos Rojas son indudablemente devotos de los otros muertos
mitagrosos. Una sefiora devota de El Soldado que visitaba su tumba, pero que no conoce su
historia, nos decla: “Bueno, es que yo soy devota de las dnimas, yo le pido a mi papa y a otros

»

mutertos. Yo me siento en la tumba de papd y hablo con él. soy devota también de Jacinto Plaza.

5.1. La Tumba

La tumba de El Soldado no tiene la inscripcién tradicional donde se sefiala fa fecha
del nacimiento y de la muerte del difunto que yace en la tumba. Hay varias placas de
agradecimiento a El Soldado por los favores recibidos. En algunas ocasiones los devotos le
dejan manzanas. Los que visitan su tumba se reficren generalmente a este diciéndole: “El

soldadito”.

El catafalco es pequefio, de cemento, tiene pintada una bandera de Venezuela;
podemos decir que modesto, apretujado con las otras tumbas que estdn a su alrededor.
Tiene algunos exvotos, no muchos, unos galones militares y de la PT]; hay también algunos
cuadernos dejados por estudiantes, en una ocasién puede observar una especie de plano

dejado en la tumba, tal vez Ja tarea de algin estudiante de arquitectura.

Al frente de la tumba, tapado por una lata de metal, la §ente le pone velas y velones,
algunos encendidos, asl como abundantes restos de cera, lo cual sefiala que es muy visitado.

Los devotos y visitantes también dejan dineto en fa tumba.

He visto estampitas de ta Santisima Trinidad y flores, aunque no muchas. La sefiora
que cuida la tumba de Jacinto Plaza, cuida también esta; frecuentemente recoge el dinero
que dejan los devotos, aunque dice que hay un sefior que de vez en cuando manda a pintar

la tumba.

Algunas personas confunden esta tumba con la del soldado desconocido, a pesar de la
contradiccién que supone esto, de lo cual la gente no se da cuenta. En la plaza que est4 frente
al cementerio de El Espejo hay un monumento dedicado al “soldade desconocido”. Para
mucha de Ja gente devota a este muerto que he podido entrevistar Carlos Rojas El Soldado, el
soldadito, no tiene historia y en este sentido es desconocido. Sin embartgo, muchos de sus

devotos saben que murié ahogado, lo cual lo hace evidentemente un muerto singular.
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5.2. El “otro” Soldadoe (afios cincuenta)

Curiosamente, cerca de la tumba de El Soldado, Carlos Rojas, hay otra de otro
soldade que murié en los afios cincuenta. No es fcil de notarla, tiene una ldpida casi a ras

del suelo y el catafalco es una cruz de cemento.

Es una tumba pequefa, con unas losas negras en el piso y una cruz como monumento
o catafalco. Normalmente tiene flores, sobre rodo phdsticas, tiene, ademds, una dnica y

pequefia placa de agradecimiento por favores recibidos.

A diferencia de la tumba de Carlos Rojas, tiene una beeve inscripcién que dice lo

siguiente:

fcﬁ'f ¥y oﬂc’s. . mé-aﬂes., clases ¥ sldos de los batallones “Ricaurte y M tranda” a la memoria
del Soldado Tita Ramdn Reyes, 1933 11953”

La Sra. Carmen dice que ella también cuida esta tumba, pero tampoco conoce la
historia de este muerto. Se explica la existencia de dos tumbas de soldados, sefialando que
el de tos afios cincuenta era oficial y no un soldado coma Carlos Rojas. Segtn la inscripcién
sencillamente no es ast. Segin {a sra. Carmen, Avelino Bricefio, su esposo, también cuidé
de esta tumba, incluso decidié una vez hablar con los oficiales del barallén Rivas Ddvila de
M¢érida, para que colocaran en una sola tumba a los dos: soldado y oficial. Pero los jefes

militares no le hicieron caso y les dijeron que habfa que esperar por si tenfa familia.

Como muchos Muertos Milagrosos que hemos estudiado el culto a El Soldado de
los aftos cincuenta parece haber sido effmerc y seguramente duré sélo algunos afios. El
relato de la vida del muerto se pierde, se olvida, tal vez debido a una floja difusién de sus
milagros y favares, o debido a que el culto que se le rinde es familiar o de un grupo

pequefio poco sdlido, que se disgrega y no permite mancener y extender el culto a otros
grupos.

Sin embargo, curiosamente, estas dos tumbas tan cercanas son las de dos soldados
que se convirtieron en muettos milagrosos; creemos que no hay relacién entre los dos
cultos, cada uno nacié por razones distintas. Lo que st queda claro con el soldado de los
afios cincuenta es su condicién de soldado raso y en la inscripcién de su tumba se remarca
que para su grupo en el cjército; en el Batallén Ricaurte para todos, por a]guna razdn, esa
persona fue alguien especial cuya muerte motivo a que sus compafieros intentardn preservar
su memoria y algunas personas le solicitaran favores, ya que la placa de agradecimiento
que todavia vemos colgada en su tumba, es sefial de una devocién, aunque no tuvo “larga

vida”. S
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Tumba del “Soldado”, muerto en los afios cincuenta.
Cementerio “El Espejo”, Mérida
Fotografia tomada por Francisco Franco



El Soldado Carlos Rojas murié ahogado, una muerte trigica que en muchas culturas
es considerada o una “mala muerte” o bien una “muerte especial”, lo cual, en este dltimo
caso le da ventajas péstumas al difunto’®. La relacién simbélica entre agua y muerte ha sido
sefialada por Bachelard (1993), quien ha visto comprobado que en Ia literatura y en la
mitologia ciertas imdgenes sobre las aguas remiten hacia distintos temas de la muerte: “...ef
agua es el vevdadero soporte material de la muerte y ... por una inversidn muy natural en la
piicologia del inconsciente, comprenderemos en qué profindo sentido, para la imaginacién material

marcada por el agua, la muerte es la hidra universal” (p. 103),

Tal vez, la muerte trigica del ahogado, su calidad de soldado raso, su muerte
cumpliendo érdenes y la intervencién de la profesora Clarac colocando por experimentar
exvotos en su tumba solitaria se conjugaron para hacer de aquel muerto desconocido un

dnima milagrosa.

La particularidad de este muerto milagroso devela en todos los demis un rasgo que
no es tan evidente: [a servidumbre. El Soldado es el stmbolo de la obediencia méxima, cuyo
tinico objetivo es obedecer a sus superiores, incluso hasta la muerte. En el caso de moriren’
guerra, su muerte heroica pero anénima se mantiene en la memoria en los famosos
monumentos al Soldado Desconocido; tal vez por esto la gente confunda al Soldado Catlos
Rojas, con aquella figura simbélica, No obstante, su muerte se produce en la cotidianidad

de su rutina, obedeciende a sus superiores.

6. “Ramén Poncho”

Este muerto milagroso guarda mucha relacidn con el anterior. Son los dnicos al
igual que el 4nima de la Yaguara, en los que el relato habla de manera clara y contundente

acerca de su servidumbre, del respeto de la jerarqufa y la obediencia.

Ramén Poncho murié el 29 de julio de 1959, a edad avanzada, alrededor de los

sesenta afios. Llcgé siendo nifio al pucblo de E.jido de manos del Padre Gallcgo”, qurien

2 Jensen (1982} sefiala que entre los Ao-Nagas, de Indochina, el morir ahogado, asf como caer de
un drbol o de una roca, quemarse, ser muetto por animales salvajes, morir de parto, etc., el
fallecido debe ser enterrado rdpidamente sin ceremonias finebres (p. 365); en este caso toda
muerte accidental es una “mala muerte”. Mientras que en los aztecas era distinto, los que
morfan ahogados eran recibidos en la tierra del mds aild por ¢l dios Tlaloc y esto significaba una
“buena muerte” (Gussinyer 1995;132) Ver [a nota niimero 14 del capftulo 2.

Otros dicen que “...no era de Ejido ... que vino con uno padies espafioles y Ramoncito se
quedé en Ejido...” (Bellorin 1991:105).
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cuidaba de él, en reccibucién era su sirviente y monaguillo™. Tiempo después, el padre

murié o se mudé de [a parroquia pero Ramén Poncho se quedd hasta su muerte en Ejido.

Le hacta mandados a muchas personas del pueblo, los relatos dicen que era “muy
honesto”, “muy humilde”, nunca se ponfa bravo, era “muy servicial” y no engafiaba a nadie
cuando hacia los mandados. En retribucién recibfa monedas y comida, aunque también

solicitaba o recibfa ayuda (caridad) de la gente. Dice una sefiora acerca de ¢l

“Usted mandaba a Ramoncito Poncho a hacer cualguier mandaito y él salin acomedido,
la gente lo mandaba @ comprar fiemas, acemas, a culquier pulperta y él no se cogla ni
una puya. Eso si, era de baja estatura, usaba pantalones ponchos [cortos], ofos castatios,
color triguefio, pelo achicharvonado. Recuerdo que los pantaloncitos le daban mds arriba

de las espinillas. .. " (Bellor(n 1991:105).

Era pues el “conchavado” del pueblo. Esta palabra, ademis de sirviente y mandadero,
sirve también para referirse a [a relacidn que se establecfa entre el padre y su “hijo ileg{timo”,
con el cual se marcaba en el trato una diferencia con el “hijo legitimo” {es decir el del
matrimonio). El “conchavado” era utifizado por su padre como mandadero y cuando se
referfa a su padre lo lfamaba padrino; la relacién estaba marcada por una fuerte obediencia
de parte del cochavado hacia su padre, asl como un respeto servil hacia la jerarqufa, lo cual
significaba o solo asumir su puesto como hijo ilegitimo sino ademds soportar el trabajo al
cual era sometido. De alguna manera, vemos alguna relacidn entre la relacién que establecié
Ramén Poncho y aquellos que lo ayudaban, por ejemplo el sacerdote que lo Hlevé a Ejido.
En un testimonio recogido por Bellorin (1991) la condicién de conchavado es explicitamente
remarcada: «Asigtin me contd mi compadre Macario, cuando murid el padre Gallegos, Ramoncito
quedd sdlo porque él estaba en la casa cural como conchabado [sirviente] y tuvo que salir de la

casa cural cuando el padre murid.” (p. 105).

Ramén Poncho era ademds retardado mental, la gente le regalaba ropa y por eso
siempre tenfa arremangado el pantalén. Le decian “Poncho” porque siempre tenfa los
pantalones a fa rodilla; es decir no pasé por el ritual de “bajarse los pantalones” y hacerse
adulto, de allf e} apodo de Poncho. Se dice también que “no tenfa malicia” y “era muy
bueno”, “come un nifio”. A veces le preguntaban que cudndo se iba a casar; él respondfa que

“no le preguntardn eso que la virgencita se iba a poner brava con é1”. Su condicién mental lo

" Bellorfn {(1991) recogié lo siguiente acerca de la relacién entre el padre Gallegos y Ramén Poncho:
“... Un dia se amafié con el padre Gallegos de Ejido, el pdrroco de la Parroquia Matriz y allf se
quedd cn la casa cural porque el padre lo apreciaba mucho, porque no era apatusquero.” (p. 105).
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hacfa vulnerable a personas quelo molestaban y se “metfan con él”%. Otras, por su parte, a
cambio de sus servicios como mandadero lo cuidaban y velaban por él. La dltima parte de su
vida vivié en la casa de Cipriano Dugarte, en Pozo Hondo, en una habitacién que le prepararon
al lado del padre o el abuelo de aquél para que cuidara a este sefior, a cambio recibié techo y
comida'®. Af tenfa un altar y al frente de éste llamaba a los nifios y oficiaba teatralmente
misas, nadie se molestaba porque lo tomaban como “cosas de nifios”, ademds ¢l era muy

catélico; habla side monaguillo y habfa aprendido mucho del sacerdote que lo llevé a Ejido"”.

Una sefiora {Ana Rita'%, la cval cuidé mucho tiempo la tumba de este muerto
milagroso) con la cual Poncho tuvo estrecha relacién porque fue una a las que mds sirvié
dice que no bebfa nada, en cambio cuando vefa a alguien bebiendo le decfa que ne lo
mortificaran con el alcohol. Igualmente, cuando decfan malas palabras delante de él se.
ponfa nervioso y no le gustaba. Era media lengua, medio chontal. Conocié a Ramén
Poncho cuando era muy nifia, lo recuerda vendiendo estampitas, era muy querido entre los

nifios y jugaban con él, aunque algunos le temfan.

Evidentemente, los relatos remarcan la condicién de “menor de edad” de Poncheo,

sus devotos se refieren a él como “Ponchito”, lo cual ademds es un signo de afectividad.

Al parecer murié hace m4s de cuarenta afios, su tumba es muy visitada. Es este dfa

de los difuntos se puede encontrar numerosas velas dejadas en su tumba.

En Ejido es el muerto milagroso més importante. Los conductotes de los transporte
colectivos que circulan por los campos aledafios del pueblo son muy devotos de Poncho; es
por ello que observamos en [a tumba de “santo popular” muchos camiones de madera y

placas con figuras de vehfculos, agradeciendo favores recibidos. Incluso hay una Organizacién

'S “Jam4s Ramoncito en vida fue ‘curioso’ eso fue después que la gente le fue cogiendo fue cuando
empezé a encantar pero endeantes no.”(Bellorin 1991:105).

'“ Cuentan “,..que después se fue para la casa de Cipriano Dugarte en Pozo Hondo que lo recogié
porque estaba enfermo, fngrimo y sélo caminando con su bastoncillo por esos lugares de Dios,
en casa de Don Cipriano se puso malito y murid.” (Bellorin 1991:105).

"7 “El ayudé mucho al cura en la misa y en las posaditas {paseo religioso que se hace por el pueblo
durante los aguinaldos] pues a él le gustaba eso y no cogfa ni wna puya y sin repugnos [sic].”
{Bellorfn 1991:109).

' Esta sefiora dice que es muy devota de las 4nimas del purgatorio. Siempre tuvo mucha
preocupacién por sus muertos. Hoy en dfa ya no puede caminar pero confia que las dnimas del
purgatorio y sobre todo Poncho la ayudardn a sanar. Comenta que ella y su hija son muy
devotas del dnima de Grispulita (Crispula Gari) dicen que esta en vida era muy humilde y su
dnima ayuda a conseguir los objetos perdidos.
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Tumba de Ramén Poncho.
Cementerio de Ejido
FOTO N° 16, tomada por Francisco Franco

Dibujo de Ramén Pencho.
Tomado de Bellorin, Carlos
(1991} Los ojos del pueblo




No Gubernamental (ONG) quc]lcva ¢l nombre de Poncho (“Fundacién Ramoncito Poncho
de Ejido™), estd integrada por gente mds o menos joven, vinculadas con la Iglesia Cardlica,
su objetivo era llevar a cabo programas para contribuir al desarrollo de nifios y jévenes, fue
fundada el 31 de mayo de 1996. DPara escoger el nombre de la asociacidn propusieron el
nombre de algunas personas muertas que en vida fueron muy conocidas y queridas en el

pueblo, ¢t nombre de Poncho fue el que gand.
6.1. LA Tumsa

La tumba se encuentra en el cementerio de Ejido, es parecida a la de Jacinto Plazay
a la de Machera, verdaderos lugares de culto, capillas que resguardan las reliquias de estos -
muertos adorados, venerados y lugar donde confluye la gente para intentar cumplir sus

pequefios y cotidianos suefios

La tumba de 'oncho es una pequeiia capilla, con techo de tejas y rejas a los lados sin
puerta'®, el tamafio corresponde exactamente al ancho de la tumba. Tiene una cruz de
granito que preside la tumba, estd dentro de Ja edificacién, los exvotos la arropan y casi la

cubren por completo.

Llama la atencién, al igual que todas las capillas de los muertos milagrosos, lo
recargado del interior de la tumba. Todos los exvotos se acumulan dando la impresién de
no quedar lugar para otro mds, de alguna manera repite la acumulacién que se observa en
todo el cementerio pero siendo la tumba el espacio restringido, da la sensacién de que la

acumulacién es mayor.

En las placas de agradecimiento a Poncho, por los favores recibidos, podemos

encontrar los siguientes textos:
Que dios te bendiga Ramoncito y te de mds poder para que nos siga ayudando.

Refleja la preocupacidn y el interds por tener un muerto milagroso, un 4nima poderosa
para que ayude a sus amigos. Otra texto dice algo mds o menos parecido, pero esta vez

haciendo hincapié en el poder milagroso def 4nima: %
Que dios flumine a Ponchito para que siga aciendo [sic] milagros.

' Cuenta la gente que [a puerta de la tumba fue arrancada hace muchos afios por unos ladrones
para robar el dinero y algunos milagritos de oro y plata que antes la gente dejaba. Hasta hoy en
dfa la puerta no fue ninca mds colocada. Las personas que cuidaban la tumba, aqueltos que lo
conocieran, amigos que en vida def “santo” lo ayudaron mucho, ya estdn muy viejos y algunos
muy enfermos; es decir actualmente no hay nadie que cuide su tumba.
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La iluminacién aquf sc fefiere a la posibilidad de que & 4nima de Poncho aumente
su “luz”, lo cual le darla mayor posibilidad de hacer mds y mejores milagros, es interesante
i yor p y mej 4

que esta idea esta en el culto a Marfa Lionza. Otro texto dice lo siguiente:

Gracias por favores concedidos.
Donde la miseria oprima.
Donde el dalor desgarre.
Dende ef peligro amenace.
Ramoncita Contreras,

El muerto ayuda a soportar la miseria y el dolor, pero ademds protege del peligro a
sus devotos; por otra parte remarca la condicién de aquellos a gquien Poncho puede ayudar:
los miserables, los que sufren dolor (;los enfermos?) y los que estdn amenazados; son tal vez
los adjetivos que se pueden caracterizar la vida del mismo Poncho y ahora muerto sirve para

conjurar ag uellas carencias.

En otra de las placas podemos leer: Gracias dnima de Ramoncito Poncho. Como
hemos visto en los otros textos el tratamiento al muerto es muy carifioso y cercano, se le

dice Ramoncito o Ponchito, como signo de afectividad y acercamiento.

La placa central de la tumba, la primera, la que se colocé cuando se enterré dice lo
siguiente: Recuerdo de sus amigos que dieron para el [sic| rmabajo. Curiosamente se remarca
en el epitafio su condicién de abandonado, a su muerte seguramente Poncho no tenfa,
como se dice, donde caerse muerto, sus amigos (aquellos a quien en vida € les hizo mandados)

recolectaron dinero y le dieron “cristiana” sepultura.

Muchos de las placas rienen ademds de la inscripcidn, la figura de un automévil, lo
cual sefiala que ha concedido un carro para el solicitante. Ya sefialamos que muchos choferes

de Ejido son devotos de esta 4nima.

Arriba, cerca del techo hay una cuerda donde la gente ha colgado muchos exvotos:
una que otra foto, escarpines y zapatos de nifios, galones o charreteras militares, casitas (la
mayorfa, de las que usan para los pesebres), algunos rosarios, tun paquete de cabellos envuelto
en un pldstico, una pila de cuadernos de estudio, carros de juguetes y de madera {estos son

mandados a hacer expresamente para dejarlos en la tumba como exvotos) y milagritos.

Los llamado milagritos tienen distintas formas de acuerdo con el favor o el milagro
pedido. Hay en forma de carros, de persona, algunos representan a un hombre, otros a
una mujer, a nifios, incluso hay uno en forma de hombre con un sombrero como

campesino, aunque algunos dicen que representa a José Gregorio Herndndez. También
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hay otros milagritos en forma de animal, como una oveja, una vaquita, un caballo, una

ga]]ina.

Como en muchas tumbas comines hay imdgenes de santos y virgenes: dos de la
Virgen del Carmen, una pequefia figura y laimagen cldsica de ésta mirando compasivamente
a las énimas que expfan sus pecados en el purgatorio; también estd el busto de José Gregorio

Herndndez.

7. Prospero Villamizar

Préspere Villamizar llega a Ejido a los treinta afios (naci§ més o menos en 1904), tal
vez en 1933y se instalé como “polvorero” del pueblo, oficio que ya habfa aprendido en su

pueblo natal,

La actividad de polvorero era de gran importancia en la época —lo cual fue as,
seguramente hasta hace poco, en la mayotfa de los pueblos venezolanos—, ya que aquellos
que la realizaban se encargaban de preparar los fuegos artificiales para las distintas fiestas
religiosas y otros actos puiblicos o privados que se realizaban en Ejido y sus alrededores.
Incluso en pueblos tan distantes como Timotes se conocfa la destreza de “los polvoreros de
Ejido”. Este oficio le deparaba buenas ganancias, aunque, por el trabajo con la pélvora,

NUMErQsos ¥ CONstantes riesgos.

Sus familiares recuerdan que en distintas ocasiones su taller, donde fabricaba los
fuegos artificiales, exploté; en algunas oportunidades con consecuencias trdgicas, ya que
perdié algunos de sus familiares en aquellos sucesos. Esto ademds significaba pérdidas
econdmicas y su medio de sustento desaparecia literalmente. UI:I;;I de estas dltimas explosiones
—tal vez diez o quince afios antes de morir—, produjo o acelerd el debacle econémico de
Prospero Villamizar, lo cual se agravé por la decadencia del uso de fuegos artificiales en el

pueblo.

Se cuenta que en cierta ocasién, como era costumbie en la época, Préspero Villamizar
guardaba todo su dinero en hendijas, badles o sitios estratégicos de la casa {la cual era
también su taller), con una de las explosiones el dinero salié volando con ella y se esparcié
por toda la calle alrededor de su casa. Sus familiares relatan que €], orgulloso como era, no
se permitié tecoger ni una puya de aquellas monedas; la gente se acercd y se las llevaba

como si fuera un botin.

? Todas son afies aproximados.
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Ademds de ser muy orgulloso, era muy generoso, sus hijos cuentan que a su casa
llegaba cualquier persona a comer y daba dinero a las personas qite lo necesitasen. Fra un
hombze “alto”, de “buena presencia”, siempre bien vestido, al parecer era muy simpdtico. Era
mas bien de ideas liberales, un “liberal de Colombia”, dice uno de sus hijos. En lo religioso, al
parecer era incrédulo, no demasiado catélico y posiblemente anticlerical. Su oficio como
polvorero le dio una posicién econémica cédmoda, durante gran parte de su vida, podrfamos
decir que fue hombre importante en su pueblo o por lo menos bastante conocido. Durante
los tiltimos afios de su vida, suftié problemas mentales, los cuales se agravaron con sus problemas
econdmicos y la crisis de sus negocios. Los ditimos afios de su vida —tal vez diez—, sus
problemas mentales se agravaron y algunos dicen que se le podfa ver de Ejido a Mérida
montado en el autobils, descalzo, con evidentes signos de transtorno mental; los choferes del

transporte lo conocfa y no le cobraban el pasaje. Murié, pues, “pobre y loco™.
7.1. LA TuMBA

Este muerto milagroso no parece ser objeto de un culto importante en el Cementerio
de Ejido. Su tumba no es muy diferente a las que les rodean, sélo la distingue las placas de
agradecimiento y algunos restos de velas que sus devotos le han puesto por favores recibidos.
Se encuentra en buen estado, estd bien pintada e incluso normalmente tiene flores frescas,
lo cual muestra que es cuidada por alguna o algunas personas, las cuales creemos no son
familiares. El piso de la tumba no estd tapado con cemento ni granito, lo dejaron descubierto,

se le ve [a tierra donde crecen pequeiias flores; es una tumba més bien modesta.

Algunos de sus descendientes se opusieron a que la gente le rindiera culto; le quitaban
fas placas y los milagritos que los devotos e colocaban en su tumba. En los tiltimos afios ya
parecen que han desistido, en cualquier caso el culto a este muerto milagroso no se ha

consolidado ni difundido.
7.2. EN EL culto A MARIA LioNzZA

Como muchds muertos milagrosos este muerto est4 incorporado al culto a Marfa
Lionza, pero de una forma familiar. Gran parte de su familia desde hace muchos afios ha
sido adepta y oficiante de los rituales de Marfa Lionza. Algunas de sus descendientes son-
incluso sacerdotisas, pero normalmente no ofician los rituales piblicamente sino mds bien
familiarmente. Dentro de este circulo el espiritu de Préspero Vitlamizar es muy venerado

y considerado muy milagtoso, ayuda en curaciones y trabajos. Dice una de sus descendientes:

"El abuelo Préspero hace curaciones, en la montasia hizo curaciones ... el fue una persona

mizre, e50 st pc!'edn y de tods, tremendo mi tio en ﬂl:gunm cosas, pero ffegaéa el otro ¥ ffzgm’m
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a su casa, y le tocaba uno le decia, ay mifo hoy no tiene para comida, y llegaba y le daba a.
1uno, ¢l a mi, a mi me hizo mucha caridad, le daba a la gente, ab{ llegaba mucha gente y le
daba, y la hermana (Matfa Lionza) lo prdo sacar ... dlera peledn ast ... duro, peledn con
las personas, se metia en las casas de los demds [familiares), alterads. .. ” (Magaly Rojas)

Aunque generoso, también fue una persona con dificultades para relacionarse con
los demds come se menciona en el testimonio antecior; tal vez esto tenga alguna relacidn
con sus probleras mentales al final de su vida. En todo caso, lo importante aquf es su
incorporacién al culto de Maria Lionza, pero dentro de un culto familiar. A pesar de ser
pecador su alma ha sido rescatada por Marfa Lionza, no por el Dios catélico, para que le

ayude a curar, gracias a que en vida habfa hecho caridad:

“El purgatorio él lo pagé aqui ... con la caridad que hacia ¢l mz}ma,  pagd todo y salid,
él mismo dice cuande baja, dice: ‘pues yo ... estoy aqui porque la hermana reina [me lo
permitid], porgue pagué todo lo que yo tenfa que pagar, hice caridad en la vida, por eso

es que yo estoy aquf ... y entonces cruzaba las piernas ... ” (Felina)

De esta manera, frecuentemente baja a las sesiones espiritistas de esta familia para
hablar, aconsejar y curar a sus familiares. Sin embargo, el culto que se da no requiere de
visitas al cementerio, normalmente no lo visitan en el cementetio, tal vez porque el
intercambio que establecen con él en [as sesiones espiritistas es suficiente, asl como las velas

que le colocan a su nombre en el alta. -3

De alguna manera, adermds de ser un Muerto Milagroso pablico cuya tumba es

lugar de culro, paralelamente se ha convertido en un muerto tutclar de su familia.

8. El “Negro” Bartolo

Este muerto milagroso que tiene su tumba en ef Cementerio de Ejido, parece estar
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ya casi en el olvido —;la verdadera muerte??'—, los dnicos que parecen retener algo de su

historia son los trabajadores del cementerio. Su nombre completo era Bartolo Salazar y

' % .Horacio dijo: me hice a 1n{ mismo un monumento més duradero que el bronce, mis alto que
las pirdmides; ni la lluvia ni el viento lo dafiardn ni el fuego, ni ¢l paso de los afios. Pushkin agregé:
en el camino que conduce hacia él no crecerd la hierba. Pero la secretaria estd mds muerta que ef
escritor si la muerte es el olvido. Pero, ;puede el recuerdo remediar la muerte? ;Puede el recuerdo
curar de la muerte? ;Puede el recuerdo de los vivos alimentar a un muerto de tal manera que sea
consciente, goce, sufra, piense, moleste, viva? Los vivos se ocupan del muerto no para ayudarlo a
nada sino para consolarse de su autsencia, en el mejor de los casos ...” (Bricefio Guerrero 1998:9).
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Tumba del “Negro Bartelo”
Cementerio de Ejido

Fotograffa tomada por Francisco Franco

Fotograffa tomada por Francisco Franco




murié en 1963. Era supuestamente muy conocido en el pueblo por ser muy parrandero
(“tomaba mucho”) y un musico muy alegre que tocaba el cuatro. Afirma uno de fos
trabajadores del cementerio, que era muy comprensivo y ayudaba a la gente. En su casa,
hacla muchas fiestas, después que dejaba de tocar, en la misma fiesta, pasaba con una

bandeja repartiendo miche.
Su tumba estd bastante deteriorado y dificilmente se puede leer su epitafio, que dice:
Bartolome Zalasar. Fl 13 de Abril 63. Recuerdo de sus amigos. Terreno propio.

Esto nos da una pista de que fueron sus amigos los que le dieron su sepultura, al
igual que a Jacinto Plaza, Ramén Pencho, uno de los soldados del Cementerio de Mériday
a muchos de los muertos milagrosos de Venezuela que hemos conocido (ver por ejemplo el

Anima del Pica Pica y las 4nimas de Guasare).

Aungque la tumba estd descuidada, hace mucho tiempeo que no la pintan, todavia la
gente le sigue pidiendo favores, hay unas flores plésticas, bastante gastadas que se notan
tienen unos cuantos meses. Hay, ademds, velas y restos de cera e incluso encima de la Hpida
hay dos potes para proteger las velas. Dentro del niche de ta tumba hay una estampita del
Anima Sola y no hay ninguna de algtin santo catdlico. Curiosamente hay varias piedras que
tal ver. fucron colocadas como ofrendas al estilo de las capillas de muertos de las carreteras
en los campos. Hay también una placa de agradecimiento por favores recibidos lo cual lo

sefiala como muerto milagroso.

9. Adela Garcia de Rodriguez

Esta muerta mifagrosa, al igual que {as tres anteriores, estd enterrada en el cementerio
de Ejido. Era nativa de El Salade y murid el 1 de abril de 1962. Era una médica yerbatera
de gran prestigio en la zona, mucha gente la consultaba. Segin Bellorln (1991) era “solidaria”
con sus pacientes y parte del dinero que ganaba como médica lo utilizaba para ayudar a los
mismo pacientes que buscaban su ayuda. Este autor refiere: “... Cobraba por sus consultas 1
boltvar y los distribuia de la siguiente manera: 0,50 se los vegalaba a los pobres que acudian a su

casa en busca de sus favores y ¢l otvo 0,50 para mantenimiento de su consultoria.” (p. 100).

La tumba no se convirtié en Capilla, es como todas la demds, pero si la miramos
detalladamente podemos observar algunas placas de agradecimiento por favores recibidos.
Al parecer, tiempo atrds la gente devota a esta muerta le dejaba frascos de vidrio con su

orina, ya que ella fue en vida una gran “médica yerbatera”; se podfa ver, dicen a]gunos, todo
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Tumba de Adela “La Yerbatera”
Cementerio de Ejido. Se puede observar las muestras de orina dejadas por los devotos
Tomado de Bellorfn Carlos (1991} Las afas def prueblo

Tumba de Adela Garcfa de Rodriguez (La Hierbatera)
Cementerio de Ejido
Fotograf Ta tomada por Francisco Franco



el piso alrededor de la tumba lleno de frascos con orines. Los familiares se opusieron a esto

y retiraban los envases. Hoy en dfa, al parecer, ya no le dejan frascos.

En el nicho de la tumba, protegido con un vidrio y cerrado con Ilave podemos ver
las im4genes en yeso de una Virgen y un Jesuctisto. Hay también muchos milagritos, la
mayorfa hombrecitos vestidos con traje, tal vez representen a José Gregorio Herndndez,
segun un informante. Esta cantidad de milagritos muestra o popular que fue en algin

tiempo. La tumba tiene en la superficie restos de velas, de fésforos y flores frescas.

En una de las pocas placas que actualmente tiene dice lo siguiente: A dofia Adelita por

favores recibidos, mostrindose asf ef respeto y el carifio con que se trata o se alude a la muerta.

Hace unos afios —contaba un trabajador del Cementerio— sacaron su caddver
para depositar otro en su tumba y sc encontraron con que estaba intacto. El cura de la
parroquia parece que estuvo pendiente y varias veces la sacaron para verificar el “milagro”.
Segiin Bellorin (1991} fue hace diecisiete afios después de su muerte (1979) que ésto ocurrié

y fue to que motivé a la gente a solicitarle favores:

“, ..l ecdnomo del camposanto mands a sacar los restos de dofia Adela Garela de Rodriguez
porque se necesitaba su espacio par otro difunte. Dos, tres paladas de tierra basta que se
llegd al fondo, cuanda se levantd la tapa de la urna se vio el rostro de dofia Adela como
recién enterrada y sin soltar bedor alguno, sus mejillas rosaditas, el vestido intacto y hasta
la urna estaba nueva. Se corrid la voz y el cementerio municipal de Ejido parecid un
mercado libre en un sdbado de una mariana cualquiera. Vinieron los curiosos y hasta el
Obispo se hizo presente; ordend unos rituales y se sorprendid mucho que el Cristo que

dofia Adela tenia en el pecho estuviese amarillito, como recién puesto.

“El cuerpo fue nuevamente enterrado y a los nueve dias lo volvieron a sacar, pero esta vez

lo que encontrd Sfue puro polvo.

“Desde entonces y hasta ahora sus fieles le llevan orina y agua en frasquitos para que ella
desde donde esté pueda ayudarlos.” (p. 101).
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A manera de conclusion:
¢COomo nace un muerto milagroso? o
El paso de “muerto comin” a “muerto milagroso”

Después de esta largo —y necesario— registro etnografico y etnohistérico sobre los
muertos milagrosos venezolanos y meridefios nos queda ahora la tarea final de intentar
responder a [a pregunta siguiente: ;Cémo se da el paso de muerto normal a muerto

milagroso?

La conciencia de la muerte y la actitud hacia ella es universal en el hombre, asi como
los ricuales funerarios que buscan proteger a la sociedad y a sus individuos dela contaminacién
y el peligro que Ja muerte significa para ellos. Pero en algunas sociedades los vivos, ain
después de cumplida la etapa de descomposicién del caddver y el perlodo del duelo mantienen

una relacién de reciprocidad y de constante contacto con sus muertos.

Hemos visto a lo largo de este trabajo que en Venezuela y especialmente en Mérida,
existe upa preocupacion general y constante de la poblacién por el pasado, en la forma de
una atencién masiva hacia los muertos, “presencia-ausencia” que ocupa parte de la vida del
venezolane; los muertos son pues considerados benéficos y protectores, incluso adorados

como divinidades.

No queremos dar la idea de un sistema general sin contradicciones y completamente
coherente, sin embargo el discurso sobre la concepcién de la muerte en Mérida lo podemos

resumir de la siguiente manera:

El hombre cuando muere debe recibir los rituales fiinebres correspondientes
(velorio, enterramicnto, misas, vosarios, cabo de afio, visitas al cementerio),
garantizados por sus familiares y su comunidad, para, ast, continuar su camino
hacia el mds alld. Cuando ha ocurvido una “mala muerte” o el duelo no se ha
seguida como se debe' el muerto a través de suefios u otras sefiales se “manifiesta”
a sus familiares vivos y les recuerda las obligaciones que tienen con él. También

se da una reciprocidad positiva: los vives solicitan proteccidn y Sfavores a los

" Actualmente —sobre todo en las ciudades— las reglas del duelo no son muy claras o casi no se
Cl"nl?]e“, SObl'c thn €n com paracién con épOCa antefior@s, en ]1'15 Cuﬂleﬁ Cl duc]o era un pcl’[ﬂdo
llena de tabdes para los “deudos”™. Es posible que esas “prohibiciones” se hayan transformados
—-sobre todo en ciertos grupos sociales— y no es fcil detectarlas sino a través de una etnografia
de los ritvales funerarios.
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muertos y les ofvecen sufragios para reconfortarlos; la relacidn estd marcada por
una gran afectividad y un empesio en “ayudarlos” para que “salgan” del purgatorio,
vayan al cielo o para que el muerto “este bien” en el mds alld; cuando se recuerda

al muerto se piensa en &l como en una persona vivd.

Entre los muertos y sus familinres sobrevivientes se establece un vinculo de
reciprocidad y ayuda que tiene dos dirvecciones: primero, los muertos son entidades
protectoras de los vivos (en este sentido, una informante decia: “cuando me quedé
sola en aguella casa en Barquisimeto, solita sin nadie, le pedi a mi abuela [muerta
hace muchos afios atrds] que me cusdara’); segundo, la proteccidn que el muerto
ofrece debe ser devucelta, a través de las oraciones, las misasidas velas y velones, los
familiares sobrevivientes ayudan a “sus dnimas” para que alcancen la luz, ¢l
paralso, una mayor cercanfa a Dieso :r’mpkmentﬂ prra que estén mds mmqm'b
en el mds alld.  Este intercambio supone una intercesion y una presencia constante
de los muertos en el mundo de los vivos y viceversa: en los suefios, en apariciones
[fantasmales, las cuales son percibidas a través de los sentidos: un escalofrio, una
ventana que se abre de vepente, un ruide en la cocina solitaria, un golpe en el
techo, etc., y en el caso de los adeptos al culto de Marla Lionza la presencia es
atin mds clara a través de las posesiones de los mediums, incluso dstos a través de
los e:plrfrm pnga"en enterarse de la situacidn de zz{g’tin muerto pzzrtfcu&zr en el
mids alld. Incluso en los juegos de nifios en Venezuela encantramos ese rasgo cultural
gue remarca la importancia y la necesidad de que las almas de los muertos no
queden desamparadas; cuando se juega el juego de “la lleva” (como se le llama en
Trujille) para escoger al que se a va quedar (el que “la lleva”) se hace un juego
preliminar, en este se canta: “De tin marin de do pingiie, cucara macara titere
fue, todas lns almas piden perdén menos la tuya perro cagdn’; ya se aprende
de nifio lo malo que es quedarse como alma solitarta, como dnima sola, tal como
un perro cagdn, solo, pero ademds se debe corretear a los demds para salvarse de
esa soledad y ast reagruparse de nuevo, no impaorta que otro guede desamparads.
sHard referencia este juego a la nocidn del mds alld de los venezalanos? (vedse

Jennsen 1982:76).
La nocidn de “mds alld” es difusa y diflcil de aprenbender. Por lo general no se

le describe, solamente se detalla la situacidn psicofégz'm de los muertos mds que el
espacio o la geografla del mds alld; no obstante, la presencia de los muertos s

percibida por los vivos sensarialmente. La concepeidn del espacio de ultrarumba
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es el siguicnte: se admite la existencia del paratso y el infierno pero se habla poco
acerca de ellos; la idea cristiana de salvacidn y juicio aparece en el discurso de los
informantes pero su fuerza —en la mayorfa de los casos— es casi despreciable.
El purgatorio es el elemento mds importante en el imaginario del mds alld; para
muchos informantes es una sola y misma cosa. Al purgatorio prdcticamente van
todos los muertos y es un lugar de trdnsito; se dice que alli se castiga “lo malo que
la gente haya becho en la tierra’”, pero realmente nadie admite que un muerto
cercanc o familiar baya ido al paratso o al infierno; de gsra manera, creemos
que se anula o se pierde el sentido de la funcidn moral que estos dos espacios
tienen en la doctrina ortodoxa catdlica. Ast pues, el alma o espiritu de la
mayorla de los muertos se mantiene en el purgatorio durante el perlodo en que su
memoria subsista en los sobrevivientes familiares; sélo los que permanecen en la

memoria colectiva recibiendo culto son los que perduran por mds tiempo.

Para los meridefios —afirmacidn que nos atrevemos a extender para todos los
venezolanos— hay una nocidn del mds alld cercano en un universo casi
idéntico al de los vives, con el cual hay una posibilidad constante de
veencuentros; la idea clave es la continuidad entre uno y otro mundo, con
un constante intercambio. Elimaginario del culto a Marla Lionza es quien
mejor tustra esta idea. Para los adeptos al enlto de Marfa Lionza existe una
clara identificacidn entre el mds alld y el purgatorio, lugar a donde van todos los
muertos, pero existe también un mds alld: el templo y el espacio encantade de
Maria Lionza donde ella “vive” con sus espiritus; lo que buscan los muertos en
general es acercarse a la luz de esta deidad. Los muertos aqui son ayudados
como lo hacen tradicionalmente los catdlicos (con velas, misas, ete.) pevo ademds
a través de las posesiones, las sesiones del culto y las velas que se les pone en los
altares marialonceros. Aqui también el intercambio entre vivos y muertos es
constante ¢ incluso mds importante que en el caso de los cardlicos. Existe una

biisqueda de superacion espirvitual: los espiritus de “poca luz” deben convertirse

2 En Venezuela, el mds all4 es espejo del mundo terrenal, en cuanto que los muertos conservan sus
caracter(sticas individuales, pero sobre tode es continuidad. Por otra parte, el m4s alld supone una
evolucién de los esplritus de los muertos; esto es més claro en el culto a Matfa Lionza pero también -
para los mds catélicos supone siempre la transicién en el putgatotio y el camino hacia dios se logra
gracias a las intercesiones de los vivos, en muy poca medida z la actuacién moral durante lz vida; la
moral cristiana pareciera no tener mucho peso en cuanto al camino que se seguird en el mds alls.
No obstante, es decisivo un comportamiento solidario, fo que llaman los informantes el
humaniratismo o caridad. Pero en dltimo caso 12 intercesidn de Jos vivos es fundamental.
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en esplritu de luz para rolmp[emr su ciclo en el mds alld, esto, a veces, significa
acercarse a las deidades mds importantes de Maria Lionza, otras, veces, acercarse
al dios catdlico. La transicidn completa por el purgatorio y el acercarse a las
deidades (ya sean marialonceras o al dfos catdlico) se logra gracias a las intercesiones
de los vives, en muy poca medida a la actuacién moval durante la vida (evaluacién
moral en el juicio final segiin la doctrina catélica).

En la actualidad tods este discurso estd influenciado por ideas espiritistas
kardectanas, de religiones orientales, del protestantismo (sobre todo el

pentecostal) y muchas otras.

Tres ideas importantes que aparecen en este discurso sobre la muerte y que debemos

destacar son las siguientes:
(1) La continuidad entre el mundo de los vivos y ¢l de los muertos;

{2) La posibilidad constante de reencuentros (suefios, apariciones, encarnaciones
—“poner (n muerte’, casarse con un muerto—y posesiones) entre aqucllos dos mundos;
los vivos propician la intervencién “mégica” de los muertos en fos asuntos terrenales, de alll

prof B

que cualquier muerto pueda hacer favores a los vivos.

(3) La superacién espiritual del alma o ¢l dnima de los muertos; esta idea aunque
parecida a la bisqueda del catolicismo tradictonal del paraiso o un cielo superior, es distinta
ya que no supone una teleologfa, un sentido tnico y final, sino més bien un ciclo, cuyo
cierre en el mis all4 se alcanza gracias a la intercesién de los vivos y se ilustra por la cercanfa

con la luz y a la deidades.

Algunos muertos escapan a este “ciclo” de muerte-transformacién o, dicho de otra
manera, algunos muertos no “mueren completamente”, la comunidad los preservaen su memoria,
mucho mis all4 de 12 etapa de descomposicién y duelo. A éstos muertos se les ofrece culto culto
ya que poseen el poder —seguin la comunidad— de hacer milagros y tienen importancia local,

regional, nacional e incluso internacional y su culto compite con ¢l culto al dios catélico.

Todo lo anteriormente descrito se asemeja al culto a los antepasados, cualquier petsona
del grupo puede convertirse luego de su muerte en ancestro, recibiendo culto religioso y
tratada como una divinidad, “...una proyeccidn en la utopia del deseo que el grupo tiene de
perdurar sin término. ..~ (Thomas 1993:9); supone un compromjso entre muertos y vivos para
que estos consigan no péstumos _f"a‘\f'jo'ijtmlni"s'in'rf)1 beneficios inmediatos que los espfritus de los

. L Lilgia bl
muertos pueden proporcionat; 4 $if Vez; €4

R

{("ﬁt}éibén ayuda para superarse en el mds alld.

199



Pero, en este contexto cultural y dentro de esta disposicién 2 considerar a los muertos
como entidades benéficas solamente algunos de éstos llegan a alcanzar el estatus de muertos
milagrosos. ;Cémo se pasa de un muerto normal a un muerto milagroso? ;Cudles son
entonces las condiciones necesatias para que un muerto se reconocido como milagroso?
#Qué nos dicen los relatos que hemos recogido? ;Cudles son las Borrespondencias que hemos

conseguido en aquellos relatos?

2. El mito y los muertos milagrosos

Al preguntérséle a los devotos de los muertos milagrosos cémo es posible que alguien
después de muerto pueda hacer milagros y favores, la respuesta que invariablemente
obtenfamos era Ja “historia” del muerto, los relatos acerca de sus vidas, los testimonios de
sus milagros, las anécdotas —cuentos o relatos— que todos conocen y que lo singularizan,

lo destacan de los “demds” muertos. Como nos dice Marcel Detienne (1985):

“.toda produccion o, si no es recibida de inmediato, si no es captada por ofdos atentos y
rescatada del silencio que ln acecha desde el primer dia, queda condenada al olvido, destinada
a desaparecer de inmediato, como st jamds hubiera sido pronunciada. Nace muerta de la
baca que la crea, es una historia de ningvin sitio que vuelve a s origen silencioso. Pava entrar
y ocupar un lugar en la tradicion awral, un relato, una historia, una obra de palabra hablada,
sea la que fuera, debe ser olda, es dectr aceptada por ln comunidad o por el auditorio al
que estd destinada...” [subrayado nuestro} (Detienne 1985:50).

Los relatos de los muertos milagrosos deben ser repetidos, compartidos para que puedan
pervivir mds all4 de los funerales y de la descomposicién del caddver y, asf, puedan convertirse
en mito y culto. Todo relato nace para ser contado pero a la vez, por ser palabra, para
perecer de inmediato, solo fa repeticién le garantiza [a permanencia; podrfamos decir, el
hombre posee un recurso para no perecer del todo, permanecer en los “labios de los vivos”,
de sus sobrevivientes. Como dice Foucault (1999): “.. hablar para no morty, es una tavea tan
vieja como la palabra. Las decisiones mds mortales, inevitablemente, permanecen suspendidas
durante el tiempo de un relato, Se sabe que el discurso tiene el poder de retener la flecha ya
lanzada, en una suspension del tiempo que es su espacio propio.” (p. 129). Creando una “obra

de lenguaje”, como dice el mismo Foucault {1999)%, se intenta vencer a la muerte; en la
3« _Hablar del héroe o cotno héroe, querer hacer algo como una obra, hablar para que los otros
liablen de ello hasta el infinito, hablar para la “gloria”, era adelantarse hacia y contra esa muerte
que mantiene el lenguaje; hablar como los oradores sagrados para anunciar la muerte, para
amenazar a los hombres con ese final que excede toda gloria, era todavia conjurarta y prometerle
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escritura es una empresa aparentemente individual, en la oralidad, en cambio, es
decididamente colectiva. Con el mito de los muertos milagrosos es el grupo el que pretende
“vencer” a la muerte a través de la palabea, contdndo y repitiéndo la vida y milagros de
aquéllos; “.. no hay héroe mds que en y por el habla. El canto es su movrada privilegiada. El
héroe nace cuando elc antor se ndelanta en la sala grande. Else relata. El no es, sélo se canta...”
(Blanchot 1996:572). En el caso de los muertos milagrosos la comunidad a la que éstos
pertenecen es el “cantor”, el “aedo” de aquéllos héroes-muertos populares. Como el canto

de los héroes, la comunidad sobrevive en el mito de aquéllos o por lo menos asf lo pretende.

Asf, pues, doblemente se “suspende” la muerte: la del “héroe popular” y, sobre
todo, la de ta comunidad que lo exalta; como sefiala Ernest Becker (Ef eclipse de la muerte, |
citado por Martin 1984) acerca del héroe y su papel en la historia: “.. juega con su misma
vida, desafla con éxito a la muerte, los hombres lo siguen y posteriormente honran su memoria
porgue encarna el triunfo sobve lo que mds temen: la extincidn y la muerte.  El bhéroe se
convierte en el foco de la pasidn, peculiarmente humana que busca la victoria sobre la muerte.”
(p. 98). Pero nuestro héroe, el muerto mitagroso “juega con su vida” de manera distinta
a como lo hace el héroe cldsico: no a través de la victoria sino de la derrota; no con la
rebeldfa sino con la servidumbre; muere no buscando altos ideales sino apegado a la
cotidianidad y al “mundo”, atin después de muerto; su muerte constituye no fa culminacién
de grandes empresas sino fa tealirmacién de su condicién de perdedor de fracasado, de

cngaﬁado, de pobrcza material.

La formacién de los telatos de los muertos milagrosos es, en la mayorfa de los casos,
muy r:ipida, basta que una historia sea contada en un momento y espacio preciso y que
tenga buena difusién para que el relato crezca y con éste la figura del muerto; el difunto, asf,
se convierte en mito v a través de la oralidad persiste en la memoria de sus sobrevivientes.
Pero no identificado consigo mismo sino con la imagen que tiene de sf misma la comunidad

a la que pertenecié en vida.

una inmortalidad. Es, de otre modo, decir que toda obra estzba hecha para acabarse, para
enmudecer en un silencio donde la Palabra infinita iba a retomar su soberanfa. En la obra, el
lenguaje se protegia de la muerte por esa palabra invisible, esa palabra de antes y después de
todos los tiempos, de los que se convert(a en su reflejo pronto cerrado sobre st mismo. El espejo
hasta el infinito, que todo lenguaje hace nacer desde que se alza verticalmente contra la muerte,
la obra no lo manifestaba sin esquivarlo: cofocaba el infinito fuera de ella misma.” (Foucault
1999:135). Con respecto a la ilusién de inmortalidad implicita en la escritura y en la literatura
ver el epfgrale de este irabajo donde se cita a Bricefio Guerrero; ademés ver la pdg. 17 del capfrulo
I donde se muestra un comentario de Eliade al respecto.
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Pero decir lo anterior no basta para entender la formacjén del mito de los muertos
milagrosos. La repeticién de relatos y cuentos sobre personas muertas no siempre producen
muertos milagrosos; aquellos deben ser tales que —como dice Detienne en la cita anterior—
sean “aceptados” por €l auditorio al que estdn destinados; esta condicién se cumple cuando
la muerte de fa pecsona conmueve y afecta a la comunidad. Una muerte es tealmente
lamentada por un grupo, por los sobrevivientes, solamente cuando éstos se conmueven por
la perdida de la individualidad o de la “persona” (ver capitulo 2, secciones 2.2,y 2.3.); wl
como dice Morin (1994), "...cuando la individualidad del muerto estaba presente y reconocida:
cuanto mds préximo, tntimo, familiar, amado y respetado, es decir “inico’ eva el muerto, mds
violento es el dolor; sin embargo, paca o ninguna perturbacidn se produce con ocasidn de la
muerte del ser andnimo...”(p. 30). Siel muerto no es conocido no afecta al grupo. st no tiene
contornos claranente personales, destacados, diferenciades, su deceso no produce nada
realmente; en cambio, un familiar, un amigo del trabajo, una novia que va a casarse, el
sefor que toda Ja vida nos hizo los mandados, el joven de la vereda donde vivimos que fue
muerto brutalmente, etc. es un “relato” para sus amigos, familiares cercanos y vecinos, es
una persona, una historia, una individualidad cuya “perdida” nos afecta. Pero ésto sigue
siendo insuficiente para responder la pregunta que al principio de estas conclusiones nos

formulamos: ¢édmo un muerto se convierte en muerto milagroso.

La afectividad que desencadena en el grupo la muerte de un individuo tiene dos
sentidos: femor hacia el muetto y la necesidad de protegerese de aquél’. Esto sucede con
cualquier muerto —mds todaviasi se trata de una persona cercana—, lo cual es ficil observarlo
en cualquier funeral; los deudos del difunto dicen, por ejemplo: “fulanito qué bueno era’,
“él tenfa sus cosas pero en el fondo era amable”, incluso hay una frase que se dice mucho —
supuestamente en broma— para referirse a un muerto que durante su vida nunca nos.
agradé: “basta que alguien se muera para que sea bueno”. Estos comentarios, que son
bastante estereotipados y que, a veces, son calificados como hipécritas (asf como a las précticas
tradicionales —que todavian se observan— de las plafiideras o la obligacién de liorar
exageradamente a un familiar muerto) esconden un temor al recién muerto. Es la misma
actirnd de aqriellos comportamientos rituales fiinebres que han servido en distintas culturas
para despistar al muerto y para asegurarse de que éste siga su camino hacia ¢l mds all4, pero,
adem4s, para que no moleste a los vivos. En relacién con esas précticas, un autor dice:

“..Se les sivve obsequiosamente ... Se les colma en exceso de presentes. El dolor de los vivos es

* La mala muerte {caddveres inscpultos, sin ceremonias fitnebres, vampiros, etc.}, la contaminacién
gue Iz muerte significa {descomposicién del cad4ver, resuelto por los funerales) e incluso los
“buenos” muertos y tos muertos “recuperados” producen temor a los vivos.
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quizd sincera, pero su exhibicionismo, que llega hasta hacer uso de plafiideras profesionales, tiene
como fin adular al muerto, como todavia hoy las bellas palabras que exaltan en la tumba del
tileima imbécil sus eminentes virtudes y profundas cualidades ... Nadie se atreve ya a bablay mal
del muerto ...” (Morin 1994:159). Pero, recordemos, el muerto, ya por el simple hecho de
serlo, tiene poderes migicos: es clarividente; tiene el poder de la ubicuidad; es peligroso
pata los vivos por la contaminacién que produce; puede ser maniputado para hacer dafio a
una persona viva (es lo que se llama “poner un muerto”)®; incluso, algunos informantes
sefalaban que durante el velorio a cualquier muerto cuando estd en su ataid se le puede
solicitar favores que él con toda seguridad los concederd; de igual manera algunos de los
implementos usados en el velorio se transforman en reliquias (cordén de San Francisco, los

“cabos de afins”, etc.).

El temor que inspira el muerto a los vivos es producto del poder (benéfico o
maléfico) con el cual estd investido, detentando “... potencialmente los atributos de la
divinidad.” (Morin 1994:160). Pero el poder mégico potencial de un muerto cualquiera
no asegura su transformacién en muerto milagroso; hace falta que sus relatos, su historia, su
individualidad tengan ciertos rasgos con los cuales la comunidad se identifique y le sirven
para singularizarlo, para rendirle culto transformdndolo de muerto normal a muerto
milagroso. Veamos entonces cuales son esos rasgos que en Venezuela —y tal vez en

Latinoamérica— identifican a su comunidad con un muerto.

3. Rasgos distintivos del mito de los muertos milagroso
3. 1. MUERTOS MILAGROSOS: ¢DIVINIDADES? ¢SusTITUTO DEL Dios caTOLICO?

Para los creyentes y devotos en los muertos milagrosos (le cual incluye a la
mayorfa de los catélicos venezolanos) la disyuntiva entre una divinidad Gnica y varias
divinidades no constitutye ningtn problema: no hay contradiccién o no importa, se
convive con ella; en este sentido, en uno muy descriptivo y go valorativo, la religién en
Venezuela serfa verdaderamente politefsta. Todos los muertos milagrosos constituyen

5 Con respecto al alefamiento de los muertos en los Andes venezolanos, Clarac de Bricefio (1992)
nos dice: “...en las ‘tumbas’ tradicionales que se hacen en las casas, sobre todo en el ‘cabo de afio’,
el ‘2 afios’ y a veces en el ‘G meses’, se dibujan caminos de piedritas ‘del tfo’ para confundir al
muerto, para que €l muerto pueda seguirlos y alejarse a través del tfo: que se vaya asf bien lejos
y no vuelva mds [dirfamos para que siga su camino hacta el mds all4]; que no pueda volver a
encontrar el camino de su casa, ni de su familia, ni de sus amigos, por el peligro que ahora
representa para ellos..” (p. 303).
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entidades independientes, tutelares, protectoras, familiares, con las cuales se establece
un afectividad casi humana, cada persona tiene su “muerto o su dnima milagrosa” de su

preferencia.

Pero no son tnicamente benéficos, conservan aquella peligrosidad de los recién
mutertos, recuerdan fa contaminacién que significa la descomposicién del cadéver, el miedo
de la muerte. El cardcter tremendo (como lo usa Otto 1980:24) de los muertos milagrosos
se revela a los adeptos en el incumplimiento de los deberes para con aquéllos, las 4nimas
“cobran”, los muertos milagrosos pueden vengar las faltas de sus devotos, a veces de manera
terrible. Esto se evidencia cuando en algunos de los relatos se dice que el énima del muerto
a través de ciertas sefiales (canto de gallos, ladridos de perros, vientos, golpes y ruidos que se
sienten, etc.) le comunica a sus creyentes que ha cumplido el favor, pero a la vez es para

recordar que “debe pagar” la promesa.

Pero ocurre algo curioso, las promesas que se ofrecen a los muertos milagrosos,
normalmente, son muy “fAciles” de camplir: no constituye un esfuerzo ni un gran gasto de
energfa para €] devoro, mucho menos exigencias ascéticas como caminar descalzo varios

kilémetros, ayunar, penitencias que signifique dolor fisico o cosas por el estilo.

3.2. INTERPRETACIONES DEL M1TO DE LOS MUERTOS MILAGROSOS

Existen dos trabajos, que hemos mencionado ya en varias oportunidades, que
interpretan y buscan darle sentido a los refatos de los muertos milagrosos meridefios. Lo

presentamos ahora porque nos servirdn para nuestro andlisis.
J.2. 1. AUTOCTONIA RELIGIOSA ¥ ANALISIS ESTRUCTURAL

El primero es el de Garcfa Gonz4lez {1991) quien, a través de un trabajo etnogrifico
sobre Jacinto Plaza y Guillermina Morales y el andlisis estructural del mito propuesto por

1.évi-Strauss (1968), llegé a las siguientes conclusiones:

Los mitos de los muertos milagrosos tienen una estructura eminentemente sociol8gica
— lo cual también hemos sefalado— y presentan tres secuencias fundamentales: la primera,
refleja como el personaje es primeramente negado por la comunidad; la segunda, resalta un
valor que no es aprobado o reconocido oficialmente por la comunidad (“una posible
matrilinealidad escondida tras un aparente patriarcado de derecho”, en el caso de Guillermina
Movrales); la tercera, el relato va presentando al “héroe” de tal manera que “refleja un esquema
comunal” (Garcla Gonzdlez 1981:107), €l personaje pasa a ser un reflejo de la situacién

politica, socio-econdmica, etc. de la comunidad; se identifica con ésta pero luego de haber
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sido negado, es después de la muerte que se establece una vinculacién entre la persona y la

comunidad.

Los mitos también tienen una estructura cosmoldgica que refleja .. .una cosmovisién
ancestral donde se hacen presentes los cuatro elementos: aire, tierra, agua y fuego.” (p.
110). El mito de los muertos milagrosos —o por lo menos el de Guillermina Morales—
remite a la cultura indfgena prehispdnica de los Andes venezolanos, algunos de cuyos rasgos
permanecen en el campesinado actual, con lo cual concuerda con Clarcac (1992) en algunos
aspectos {p. 360 y ss.). Creemos que esto depende del muerto milagroso del que se trate, no
todos remiten a un sustrato indlgena, asf como no todos remiten a una realidad urbana o a

un contexto rural.

Los cuatro temas sobre los que giran los mitos de los muertos milagrosos, segiin
Garcfa Gonzdlez (1981), son los que siguen: impottancia de las relaciones familiares (se
marca de manera positiva el parentesco de menor intensidad), el nivel de instruccién, el
maltrato del poder, la consideracin de estos personajes como héroes, oposicién a la iglesia.
Todos estos son rasgos que apuntan —segdn nosotros— hacia [a condicién social y étnica
“infetior”, “escondida”, vilipendiada, considerada de manera despectiva a la cual pertenecen
la mayorfa de los muertos milagrosos. Se remarca la condicidn socioecénémica del muerto
milagroso y los valores negativos exaltados por el mito, el alcoholismo por ejemplo, no son
constderados bajo la perspectiva de la “culpa”. En el caso de Guillermina Morales, dice
Garcla Gonzdlez: “lo que aparece es un criterio que desvia la culpa hacia el aspecto socio-

econdmico por la situacidn de pobreza y abandono en la que estaban ella y su familia.” (p. 118).

La funcién que cumple el mito de los muertos milagrdsos, segiin Garela Gonzélez
—partiendo de la idea de que los mitos contienen referencias 2 valores contrapuestos, reflejo
de una heterageneidad cultural—, es la de mediacién de una disyuncién social, “.. entre el
sistema de valores propios del cristianisma y el de aquél que presuponemos autécrono... ”(p. 111).
Esto lo ejemplifica la autora en el use del “miche”, socialmente valorado de manera negativa,
pero que es reivindicado cuando un muerto milagroso que en vida era alecohélico puede,
después de muerto, curar este mal; asf como Machera que era un malandro que nunca
estudié ayuda a los estudiantes que le solicitan favores; igualmente, muchos de los muertos

milagrosos son “mediadores de la muerte”.

La “santidad” de estos muertos, en ¢! discurso manifiesto de los relatos, dice Garcia

Gonzilez, se define porque su papel de intermediarios le es concedido por Dios, gracias a
porque su pap B

que en vida fueron muy caritativos (p. 116}); el discurso inconsciente los tratarfa como

héroes, y por ello devienen en santos pero debido a cualidades que corresponden a otro
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sisterna de valores (p. 119), tal vez, segin esta autora, indigenas. Sin embargo, no define
que significa para ella héroe, aunque parece que entiende esta categorfa en el sentido de
intermediario entre los hombres y la divinidad y como figura que “encarna a” a su comunidad,
pot haber llevado a cabo ciertos hechos o “hazafias™. Asf nos dice: “Este hecho de ser seres con
caracteristicas totalmente excepcionales y la impartancia que han aleanzado para los grupos que
lo siguen, probablemente significa que ellos encarnan todo wn sistema de valores que reflejan las
mds {ntimas aspirvaciones de estos grupos.” (p. 11). Sin embargo, hace referencia a una
“sobrevaloracién del individuo” pero no lo relaciona con la categoria héroe sino mds bien
con un valor de la sociedad capitalista, un valor moderno, lo cual, creemos, no se entiende

muy bien.

Garcia Gonzilez {1981) tiene el mérito de haber sido la primera en estudiar
etnogrifica y etnolégicamente el fenémeno de las 4nimas o muertos milagrosos, sefialando
su cardcter de mito y haberlo estudiado como tal; no obstante, no intenté explicar su génesis.
El esfuerzo fundamental de su trabajo es explicar Ja funcionalidad del mito dentro del
imaginario y la mentalidad de los campesinos que emigran a la ciudad; as como sefialar su

conexidn con una cultura autdcrona distinta a la occidental.
J.2.2. FUFEMIZACION DEL SIMBOLO F INVERSION DE SU VALOR

Clarac de Bricefio (1992) observa las siguientes constantes o correspondencia en los
refaros de los muertos milagrosos meridefios: {1) un predominio de la vida licenciosa, (2}
predominio de una muerte violenta, (3) afirmacién del cardcter humanitario del muerto,
{4) afirmacién del cardcter milagroso. Las dos primeras caracterfsticas son antisociales, en
el sentido occidental, las otras dos son muy sociales en cualquier cultura (p. 298). Esta
autora muestra que en el mito se da una inversién de valores por inversién de simbolos; los
valores sociales negativos (-) acompafiados del rasgo (+} caridad son transformados en valores

positivos, la autora lo tlustra asf (p. 469):
{ateo { -} + "muy humano” ——- - milagros]= [+] (bueno y santo)*
[prostituta (-) + “muy humana” --- » milagros] = {+] (buena y santa)

El rasgo social negativo (ateo o prostituta) acompafiados del rasgo “muy humano”,
positivo, (humanitarismo, hacer caridad) transforma al sujeto que posee estos dos rasgos en
bueno v santo. Pero cémo es posible que la unidn de estos rasgos contradictorios y paradéjicos

Y q B yp ]

se unan en un mismo sujeto. Clarac (1992) (siguiendo a G. Durand, Estructuras antropoldgicas

* Aqui se refiere a Jacinto Plaza y en el siguiente esquema a Guillermina Morales, también analiza
los relatos sobre Machera.
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del imaginario, [1969]) responde lo siguiente: “..Al régimen berdico de la antitesis va a suceder
‘el végimen plenario del eufemismo’ y la tendencia progresiva a la eufemizacién de los terroves
brutales y mortales en simples temores erdticos y carnales...” (p. 468). El valor negativo y
positivo no se disuelven o se funden en la “santidad” sino que conviven en ella, no hay
sintesis sino una eufemizacién, lo duro y malsonante de aquellos valores negativos, encarnados

en los muertos milagrosos, se suavizan en la santidad.

;Pero no es fa santidad un valor cristiano? ;No sefiala esta eufemizacidn una
resistencia, como claramente argumenta Garcfa Gonzdlez? Una biisqueda de reconocimiento
de valores rechazados, el intento de que esos valores sean considerados sagrados. ;O en el
mito se intenta m4s bien destruir la nocién de santidad cristiana? Ya hemos visto, a lo largo
de este trabajo, desde 1a aparicién de santos coloniales de origen americano hasta los muertos
milagrosos actuales, se ha recotrida un camino donde poco a poco se ha ido despedazando,
mutilando, la figura del santo catélico, siendo reemplazade por uno vestido de harapos,

mis carnal, mas terrenal, pero sin derecho por supuesto a entrar en ¢l altar catélico oficial:

- El martirio y la muerto por ideales catélicos se ha transformadao en el sacrificio por

los iguales o la reivindicacién de la muerte simple, vana y absurda.

- El ascetismo desaparece por completo {sélo JGH y la Madre Marfa de San José
reivindican aquél ideal), ni siquiera los devotos estén dispuestos a algin tipo de “renuncia’;
la relacién entre los muertos milagrosos y creyentes “parece” a veces tratarse de iguales, los

distancia sin embargo la muerte.

- La caridad —aunque mucho se ha insistido en ello— y el humanitarismo del que se
habla en los refatos de fos muertos milagrosos no es tal, realmente se habla es de solidaridad.
La caridad es un ideal y en estos mitos pateciera que fos ideales son aborrecidos, repugnan ala

mayotfa de estos héroes populares, o en todo caso a la visién que de ellos tienen sut comunidad.

En todo caso, la “recuperacién” de ciertos muertos s en primera instancia, como ha
sepalada Clarac, porque el personaje —dirfamos nosotros la individualidad— reune valores
contradictorios, en €l como en el héroe, la figura retdrica del oximorén lo representa muy
bien; aquelta en ta que dos rasgos contrarios, que se excluyen mutuamente, se muestran en
un mismo sujeto (Mayoral 1994:270). La individualidad del muerto milagroso es por un
lado reivindicada y por el otro socializada —por decirlo asf—. Estos personaje en su vida
tavieron —y as{ nos los hace saber el mito— una vida singularizada, fueron de alguna
manera distintos a todos los demds, aunque a la vez como todos. La figura del oximorén

expresa muy bien la paradoja que encierta el mito de los muertps milagrosos: son aceptados
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y rechazados socialmente, se les reconoce una vida tinica peto a la vez son recuperados por
ser “muy queridos” (y esto por ser humanitarios, caritativos) por su comunidad, en algunos
casos son temidos y odiados; pero esa contradiccién se agrava con |2 muerte de estos
personajes, es cuando su individualidad recrece, aumenta, se prolonga, pervive en el relato,
en e mito. Este intenta resolver la contradiccién afectiva que el muerto provoca en la

comnunidad. Como sefiala Espar (1995):

“ la muerte es la nada, el limite, la no existencia ontoldgica y su represesentacién semidtica
como tema y figura, obliga al enunciador a enfrentar la paradoja lbgica de dar existencia
a la ausencia. Sélo el lenguaje permite la vida mds alld de la muerte, aquelly que la
experiencia, la flsica y la vida no permiten: ser y no ser al mismo tiempo, negar y afirmar
A, contradecir y contrariar A para simular asi la representacién de la no significacidn, de
la awsencia total de semiosis a la que conduce la muerte, la eliminacién de rasgos y
anudacidn, desaparicidn de la vida y el devenir. El oximordn, paradoja semdntica y
ldgica es la figura retérica que por unién sintagmdtica y paradigmdtica de contrarios

permite simuelar los linderos de la muerte..” (p. 11).

La caridad

XS
En los relatos de los informantes y en las historias que hemos reconstruidos nos
encontramos insistentemente con el rasgo ;aritativo de fos muerto milagrosos, de igual
manera en las investigaciones antropolégicas sobre el tema. Como ya lo hemos afirmado,
creemos que nos es caridad de lo que se habla en estos mitos sino de solidaridad. Aunque
parezca un simple juego de palabras este deslide nos abre un sentido importante acerca del

significado del fendmeno de los muertos milagrosos y el tema de la pobreza.

Latinoamérica y Venezuela heredaron la tradicién medieval y catélica de una
concepcién particular acerca de la pobreza, gracias a fa colonia espafiola. El pobre, desde la
Edad Media —incluso avalado por los padres de la Iglesia— hasta hoy en dfa, es un ser
estimado y valorado positivamente, no por supuesto desde una perspectiva econémica sino
desde un punto de vista religioso, por considerdrsele mds cerca de dios. La pobreza—hasta
cierto punto hoy fo continta siendo— era considerada una gracia divina, necesaria para
que los hombres, sobre todo los ricos, tuviesen la oportunidad de obtener su salvacién a

través de la prictica de la caridad (Bennaser 1983:204)’. Esto supone una doctrina que

7 “Miche! Cavillac observa justamente que esta ‘dialéctica del pobre y del rice ... domina toda la
literatura eristiana desde los Padres de la Iglesta {san Cipriano, san Ambrosio, san Juan Criséstomo,
san Agustin) hasta los tedlogos de fa Contrarreforma: sélo ta fe acompariada de obras salva. Esta
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reivindica a los depauperados y pobres ofteciéndoles un puesto aparentemente clave en la
sociedad presente, en cuanto serdn importantes en el mds alld. De cierta manera, los pobres
eran una garantfa (;lo contindan siendo hoy en dia, por lo menos en Venezuela?) de un mds
all§ asegurado y conveniente para aquellos que cumplieran con el mandato de la caridad.
Debemos recordar, ademds, que durante la Edad Media y la colonia, en los testamentos se

fijaban acciones de ripo caritativo para poder ganar indulgencias péstumas en el purgatorio.

Los relaros sobre los muertos milagrosos nos muestra que este discurso sobre la pobreza
y la caridad continiia vigente hoy en dfa en Venezuela y scguraméntc en gran parte de
Latincamérica, pero transforimado: la pobreza no sirve tanto para el mds all4 sino para conseguir
favores aquf en la tierra. Segtin los relatos, un muerto milagroso tiene ganadas muchas
indulgencias por sus acciones caritativas hechas durante su vida y la comunidad asf lo confirma;
son precisamente, las “acciones caritativas” una de las caracteristicas mds constantes en estos
personajes. En este punto parece haber una conexién entre el ideal cristiano, el santo catélico
medieval y el muerto milagroso; este tltimo cumplirla aquf, supuestamente, con este alto
ideal del catolicismo; fa caridad es el rasgo que o eleva, lo ilumina, lo acerca a dios. Con este
argumento y la “evidencia’ de los milagros es que los devotos de los muertos milagrosos se
valen para afirmar 1z necesidad de que sean canonizados por la Iglesia Catélica. Sin embargo,

creemos que detrds de este discurso se esconde algo mds.

Hacer caridad implica cumplir con a “ley de dios”, es aspirar a dios a través de la
ayuda a otros seres humanos; asimismo, la caridad supone ayudar a cualquier ser humano

con tal de que sufra o esté amenazado —de allf el valor de la pobreza en el catolicismo—, en

indicacién es capital. Las obras son el ejercicio de la caridad; en la sociedad moderna la caridad
necesita la pobreza. En ese sentido la visién medieval de la pobreza permanece actual en el
tiempo de la Contrarreforma, cuya fuerza dominante, cuyo principal vector fue Espafia, al menos
hasta 1620, {Bennaser 1983:204). Otro sefiala: “El amor al préjimo era un deber cristiano, era
un caso de honor: jamds en parte alguna volvié a revestirse la vida mendicante de tan gloriosa
significacién, de un nimbo religioso tan ennoblecedor. Francisco Santos define bella y
adecuadamente la palabra mendigo del siguiente modo: Quio par un OCHAVO se afrece a ser abogado
ante el tribunal de Dios [DIA ¥ NOCHE DE MADRID. DisCURSO SEGUNDO}; segin Juan de Zabalera
una descortesfa [entre los siglos XVI-XVIIT] para con el pobre es algo asl como una violacién del
temor de Dios, y la denegacién de la limosna se considetaba como una villanfa infame y una
ruindad de espiritu ... [El tratar a un pobre sin cortesia es desacarb que se hace al Rey de los Reyes;
porque el pobre que pide es un hambre enviado del cielo, a que le ruegue de parte de Dios que haga
una buena obra. Al que envia el recado ofende quien desestima al recaudador. El no darte limosna
es villania inﬁrme, porque es ponierse de parte de la necesidad su enenigo, que es la parte mds ﬁzerte.
Zabalera, Dz de Fiesta por la rarde, cap. 9]. {Pfandl 1994:146). Ver ademids Lorenzo Pinar
(£991:151).
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este sentido, la caridad es un ideal universal, esta accién debe estar dirigida hacia los pobres,
fos depauperados, etc. Para el que hace caridad éstos no son mds que una figura abstract,
por eso el objeto de su caridad puede ser cualquier pobre, incluso —manda la iglesia misma—
si no se conoce mejor, de este modo asegura un verdadero cumplimiento del ideal y no se

mezcla con afectos ni comodidades del parte de aquél que hace caridad.

Los relatos de los muertos milagrosos que hemos revisado realmente no hablan de
caridad, aunque los informantes lo digan de manera manifiesta, ellos real mente esedn hablando

de solidaridad. Veamos la diferencia basados en Todorov (1993), quien sefiala:

“..La solidavidad en el interior de un grupo significa que ayudo automdricamente a
todos sus miembros y que no me siento involucrado en las necesidades de quienes no
pertenecen a él ... La solidaridad hacia los mios implica la exclusidn de los otros. Sus

victimas son pues los extrarios, en todos los sentidos de la palabra...” (p. 89).

La solidaridad es pacticular mientras que la caridad es lrlz'niversal. Seguimos citando
a Todorov (1993): A diferencia de la solidaridad, la caridad se ejerce hacia todos (no excluye a
nadsie) y no se dirige mds que a los seres que sufren o estdn amenazados; no hay peligro, aqui, de
contrariarla para asegurar mejores ventajas a un' grupo... "{p. 91). Siobservamos con atencién
jos relatos de los muertos milagrosos, nos dicen que durante sus vidas la mayorfa de ellos,
ayudaban sicmpre a gente de su misma comunidad: de su mismo pueblo, de su mismo
batrio: Guillermina a desarrapados y a enfermos como ella; Jacinto Plaza a sus paisanos,
campesinos indigenas; Machera a la gente de su barrio; el Negro Barrolo de Ejido era
generoso porque brindaba a sus amigos parranderos; Marfa Francia como buena estudiante
que era, luego de muerta concede milagros a estudiantes; ef Tigre de Guaité se hizo famoso
por luchar por su comunidad; Domingo Antenio Sdnchez conductor famoso es reivindicado
por su congéneres, otros choferes como él, con los cuales era “solidario”. Los relatos de
estos muertos no exaltan ni reivindican el ideal de la Caridad; es después, que el culto de
algunos de estos muertos milagrosos crece y su figura se va “universalizando”; en Ja medida
en que personas de orros grupos, de otros barrios, de otros pueblos, de otras ciudades, de

otras clases van haciéndose adepta a su culto.

Tal vez, el tinico que corresponde al ideal de la caridad es José Gregorio Herndndez.

La relacién que establece con los pobres es una telacién jerdrquica, hombre acomodado,

- Doctor que no solamente atiende a los de su clase sino que ademds se preocupa por los
pobres, por los enfermos, no les cobraba e incluso les daba dinero; pero su telacién no es

horizontal con aquellos que ayuda, es vertical como corresponde a aquél que esta buscando
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un ideal tan abstracto y universal como la caridad. Lo mismo podemos decir de los santos

colonizles, a excepcién de San Martin de Porres.

En los relatos de algunos muertos milagrosos ni siquiera se menciona que eran
humanitarios son considerados “buenos” pero no que hactan caridad, tal es el caso de Ramén

Poncho, Alberto Carnevali, el Soldado, Maria Francia y sobre todo las Animas de Guasare.

Origen: pertenencia a [a comunidad

Como ya vimos en las pdginas finales del capfrulo 2 el héroe clésico se basa en sf
mismo, en este sentido es egocéntrico, asocial, individualista,no le importa su comunidad si
ella se opone a €l (recordemos a los chamanes, a los guerreros, a los santos y a nuestros
muertos milagrosos que tambiéns son seres asociales) y, como dice Blanchot (1996), “por eso
divino”; pero, a la vez, sélo en la gloria se hace héroe y quien la canta la comparte con €l.
Curiosamente los relatos de los muertos milagresos (2 excepcién de unos pocos) que hemos
presentado no parecen mantener muchos rasgos de los héroes; solamente el cardcter social y
antisocial y la gloria cantada por su comunidad. Segin Blanchot (1996), la gloria del héroe es
anterior a sf mismo, es divina y se confirma en e origen de! héroe: "...Lagforia es sospechosa, si
viene de la noche. Por I tanto, es necesario que el acto heroico stempre, ya se anterior a st mismo qgue
el héroe, el hombre primero por excelencin, debe ser un hombre venido desde lejos, una maravilla
hereditaria, recibida y transmitida..” (p. 570). Si admitimos que el muerto milagrose es un
héroe debemas precisar de donde viene su gloria; precisamente de su poder milagroso, luego
de muerto (aunque a veces se “dice” que ya en vida detentaba este poder). Pero de donde
viene este poder: ;Quien lo confirma? ;Quien lo canta? ;Quien lo glorifica? Precisamente de
la comunidad a la que pertenece, su divinidad (su poder milagtoso) no se la propotciona el
Dios catdlico {esto es sélo un discurso que justifica [a posibilidad de ser canonizado) sino el

grupo social, su familia a veces, que canta su gloria: el haber sido solidario con ellos.

Como el héroe cldsica, el muerto milagroso tiene su orjgen. En aquél el origen es
divino pero ocultado para que él en su accidn, en sus hazafas lo revele, de esta manera el
héroe se hace asi mismo —como todos los héroes— pero, precisamente, porque es divino®,
En el caso de los muertos milagrosos su origcn es revelado desde el principio, no queda
duda, pertenece a la comunidad, es uno cualquiera (aunque no lo sea realmente), es un hijo
de vecina, es uno “mds del pueblo”, el de los pobres, los de abajo, “los grasitas de Evita”, por
eso algunos de los muertos milagrosos son llamados “padre de los pobres™ (fa misma Evita

Perén, San Martin de Porres, Pedro Claver, Jacinto Plaza) o en todo caso se recalca este
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rasgo. Incluso si el muerto es de origen privilegiado en Jos relatos es transformado para que
aparezca vinculado o siendo —y esto es tomado como una revelacién— parte de la comunidad
que cuenta el refato. La revelacién del origen como en el héroe se descubre en los muertos

milagrosos posteriormente a la muerte del personaje.

En relacidn estrecha con lo anterior ocurre con ciertos muertos milagrosos, sobre
todo cuando su culto ha crecido de manera importante y la comunidad toda lo reivindica
para sf, un fenédmeno que llamaremos idealizacidn; que de cierta manera est4 relacionado
con aquél temor del quie habldbamos, m4s arriba: cuando se habla del muerto se debe hacer
de manera positiva para no molestarlo, mds aiin con un muerto que tiene poderes como los

milagrosos.

En los relatos ocurre que un rasgo que socialmente es considerado negativo
{alcoholismo, ser negro o indigena, ateo, malandto) se suaviza en el relato e incluso llega a
transformase.  Asi por ejemplo, aunque eran borracho no era tan grosero, aunque era
malandro no era tan malo, aunque de origen indigena también tenfa sangre blanca, aunque
cra negl’o €5 Prcscntado cOoOmao mu]atO, allnqllc €ra ateQ no era tan irl‘cligiOSD, et DC iguﬂl
manera sucede que se le agrega un rasgo que lo identifica con la comunidad; por ejemplo:
Bolivar era hijo de negra o tenfa un fiel amigo indigena y su perro, a quienes querfa mucho;
Jacinto Plaza es considerado, por algunos intelectuales, un defensor de las ideas liberales y
anticlericales; asf como el Tigre de Guaitd es, poralgunos historiadores, reivindicado como
defensor de los campesinos; algunos informantes ni siquiera mencionan que Guillermina
era prostituta. En la idealizacién se intenta, primero, que el muerto milagrosos no aparezca
con ciertos rasgos negativos —esto por supuesto en ciertas versiones— y, segundo, asimilarlo
o incorporarlo a un grupo o a una comunidad determinada; se idealiza al muerto para que

corresponda con las aspiraciones de la comunidad o el grupo que exalta al muerto para sf.

La mala muerte

Ya Clarac (1992} habia sefialado que uno de los rasgos més predominantes de los
muertos milagrosos era la muerte violenta. Segiin hemos visto en nuestro registro sobre
estos “héroes populares”, creemos que es mds apropiado el término —ya varias veces
sefialado— de “mala muerte”, es decir, cuando a un muerto, por diversas razones, sc le
niega o no se le hacen fos rituales funerarios correspondientes, el muerto por lo general se

convierte en peligroso, pero més adn si en vida era prestigioso, temido, odiado, famoso,
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etc. La peor de las infamias, la peor de las sanciones —en cualquier culura— para una
petsona es la negativa a celebrar su funeral. Toda muerte es contaminante para los vivos,
mds aiin sino es conjurada, socializada a través de los ritos finebres. Como sefiala Thomas

(1991)

“...Los sacrificios costosos, las probibiciones respetadas restablecen el equilibrio de las
Sfuerzas vitales y ayudan al difunto a alcanzar la condicién de antepasade tutelar. Su
incumplimiento, en cambio, lo predispondria en contra del grupo, y su alma ervante
podrin aparecerse para atormentar a los vives. Es innecesario destacar el aleance
exculparorio de un discurso semejante ... ino estamos dispuestos generalmente a “hacer lo
necesario por muestros miertos e, incluso, a praparcr’onarfe; un entierro costoso }Mm o
tener nada gue reprocharnos? Es decir, para librarnos de la obsesidn que podrian
provocarnas con sy constante pre,tencia-en nuestra conciencia. Coma el temor 2l muerts
y a la muerte es inseparable de ln angustia-culpabilidad, la solicitud que mostramos por
el muerto o los gastos en que incurrimos por su causa contribuyen a tranquilizarnos.

Como si, para borrar esa culpa real 0 imaginaria, Sfieera necesavio prevenir la agrestvidad

del difunto ocupdndose de é1... 7 (p. 120)

Este andlisis psicolégico ;podria extenderse hacia una comunidad? ;Podrfa una comunidad
sentir culpa por un muertoy adorarle paca aliviarla, como una especie de penirencia? Existen
ejemplos en otras culturas, sélo pensemos en aquellas que han dejado monumentales obras
funerarias; el traslado de Bolfvar para su adoracién oficial es un ejemplo; también, sabemos
que luego de la muerte del chamdn, en distintas culturas amazénicas, 1a comunidad se
mudaba y fundaba otra cass, temerosa del “espectro” de muerto tan poderoso. En estos tres
casos los muertos fu_eron poderosos en vida (aunque Bolfvar murié abandonado y
traicionado}, sin embargo la mayorfa de los muertos milagrosos son pobres, débiles, incluso

desconocidos.

Varios de los relatos de los muertos milagrosos nos dicen que murieron sélo, sin
funerales, tambrientos, con sed, sin familiares y abandonados; es mucho después de su
muerte que su caddver, “en huesos” dicen algunos relatos, son encontrados por alguien que
“caritativamente” decide enterrarlo a cambio de algtin favor, en la medida que su “efectividad”
es comprobada el devoto difunde su poder milagroso y funda una “capilla®. El poder
contarninante de un muerto es transformado en protector y benéfico, gracias a la “caridad”,

o mejor dicho a la solidaridad.
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Obediencia y servidumbre

Un rasgo que esta en estrecha relacién con el anterior es la curiosa existencia de
muertos milagrosos cuyo cardcter principal es fa obediencia o la servidumbre. Tales como
Gregorio Rivera, sut arrepentimiento y obediencia al poder espiritual y temporal es lo que
salva al pueblo de la catdstrofe; Ramén Poncho un “conchavado”, mandadero del pueblo y
ademds retrasado mental; ef Soldado aunque no se sabe mucho de ¢, el que fuera soldado lo
marca como ser de Ja obediencia; el 4nima de la Yaguara, soldado también muere a causa de
su condicién social; Guitllermina Morales era una prostituta, [;gbrc y alcohélica; las 4nimas
de Guasare mueren de hambre a causa de su pobreza. ;Es una revindicacién de Jas clases
saciales a {as que pertenecieron? Bolivar incluso se transforma en amigo de indfgeas,
campesinos e hijo de una negra en la visién popular; Jacinto Plaza aunque comerciante

ayuda a los pobres y es de origen indfgena; lo mismo sucede con el Tigte de Guairé.

El tiempo al que remiten los relatos de fos muertos milagrosos

Muertos-héroes, cortesponde aparentemente a las caracterfsticas de los héroes cldsicos
(luchar por un ideal, deberse s6lo a sus ideas, fundadores de un orden y por tanto
revolucionarios, vida trdgica, etc.). Aqul podemos incluir a Evita Perén, Ché Guevara,
Bolfvar, el Tigre de Guaitd, a Jacinto Plaza, pero si antes admitimos que quienes los reconocen
como tales (héroe de la independencia, héroe de los campesinos, héroe de las ideas liberales

y del anticlericalismo) son un grupo pequefios de intelectuales, historiégrafos y polfticos.

En la medida en que el mito va creciendo, extendiéndose y consoliddndose, incluso
asimildndose a una ideal nacional en esa medida el muerto milagroso va tomando caracterfstica
de héroe cultural: aquél que di6 todo por su pueblo (civilizacién, independencia, libertad,
etc.} pero que fue traicionado, de tal modo que “huye” (en nuestro caso muere) y promete
volver para regir, mandar en su pueblo. De este manera, el tiempo a que hace referencia el

mito es a un tiempo fundador, un tiempo en algiin pasado que ests por volver.

No obstante, [a mayotfa de fos refatos sobre los muertos milagrosos no hacen referencia
a ese tiempo fundacional, incluse no hace falta, a veces, sélo basta saber que estd muerto y
posiblemente en el purgatorio. Esto muestra que la dimensién donde es colocado el muerto -
milagroso es fundamentalmente espacial y no temporal, a excepcién de Bolfvar. Esto supone

que el mds all4 tiene también un valor espacial y no temporal.
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Héroes de los cotidiano

Los Muertos Milagrosos, centro de trabajo, van a “subvertit” este modelo —de los
anacoretas y santos medievales (ascetismo, renuncia, martitio)—; sus vidas, sus leyendas y
la mayorfa de sus rasgos no correspenden con el modelo de ascetismo de los primeros
anacoretas, por el contrario suponen una vida llena de excesos; si bien, se asemejan al mdrtir
por el sufrimiento, por el desprecio a que fueron sometidos en vida, por pertenecer a los

estratos sociales y grupos mds humildes, no defienden “grandes ideas” o el dogma cristiano.

Héroe Santos

El parecide de algunos muertos milagrosos con el santo catélico es muy notorio por
lo menos en un rasgo: la aspiracién al ascetismo. Jos€ Gregorio Herndndez es quien mejor
representa esto, pero de una manera curiosa: su vida, su historia nos habla de una aspiracién
ascética “frustrada”, no pudo lograr su cometido de llegar a ser un monje de clausura, ni
siquiera sacerdote, aunque (ntisnamente se sometfa a duras disciplinas ascéticas. También se
puede incluit aquf a la Madre Marfa de San José (aunque no la incluimos en este trabajo por
no conseguimos informacién acerca de ella), beatificada ya por ¢! Vaticano e incorporada
en el Culto a Marfa Lionza. Como vemos estos dos son los Muertos Milagroso que mis
opcién han tenido para ser considerados por a alta cipula eclesidstica como posibles santos.

Precisamente por su cercanfa con el modelo de santo catélico: anacoreta, mdrtir y caritativo,

Son modelos de virtudes catdlicas y Jos¢ Gregorio Hrndndez es presentado asl,
pero no parece ser visto por [a gente de esa manera. De la misma manera Simén Bolfvar
también es presentado como un modeio de virtudes, el modelo del verdadero venezolano
que quiera a su patria y lucha por ella. Asimismo, se hace con Jacinto Plaza y con el Tigre
de Guaitd pero para reivindicar otros ideales: el primero el hombre liberal y anticlerical; el
segundo, el revolucionario que lucha por los campesinos. Estos intentos de “recuperar”
estos muertos para que sitvan de modelo no son aceptados por el comiin de la gente, de sus

devortos.

Las promesas u ofrendas que los devotos hacen a los MM no implican casi nunca
algiin esfuerzo ascético, como en el caso de las promesas que cumplen los devotos de los
santos y virgenes catdlicas; incluso, nos atrevemos a afirmar que tampoco hacen un esfuerzo

econdmico excesivo.
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El templo o tumba

El tamafo de la tumba refleja la importancia del culto al muerto milagroso. Las
tumbas de los muertos milagrosos mds importantes destacan en el cementerio. La
acumulacién de exvotos en las tumbas relleja también, la acumulacién de relatos sobre el

Muerto Milagroso; mientras mayor es el niimero mayor es la fama, la gloria del muerto.

E! muerto como protector

En los testimonios dejados por los devotos en las tumbas de los muertos milagrosos
se manifiesta el anhelo y la importancia de tener un muerto milagrose; cuando estos cumplen
un favor a los devotos, ellos remarcan la idea de que este fortalece el poder del muerto
milagroso. Por supuesto, a mayores relatos difundidos mayor es el alcance de su fama y su

poder milagroso; es en consecuencia lleva mds devotos a sus tumbas.

Superacidon social

El mito de los muertos milagrosos habta de la superacién social, en algunos de los
relatos de los MM, sobre todo el de Evita Perén, el de Jacinto Plaza, el del Tigre de Guaité,
el de Préspero Villamizar, el de Alberto Carnevali; pero se refiere 2 una “superacién frustrada”,
una movilidad social que los poderosos, ia fatalidad o la muerte no permiten concretar. Es
en el m4s all4 gracias al reconocimiento de la comunidad que el Muerto Milagroso alcanza
la superacién, esa movilidad social que en vida era tan anhelada {;por su comunidad?); pero
esta superacién es espiritual, una evolucién hacia {2 luz como en Marfa Lionza, una cercanfa

a dios en el catolicismo,

La superacién espiritual en los relatos sobre muertos milagrosos la encontramos por
ejemplo cuando un malandro que nunca estudio ayuda a los estudiantes; Jacinto Plaza es
llamado ahora “Doctor”; las dnimas de Guasare antes de morir fueron personas muy pobres
cuya situacién econémica y la falta de ayuda las llevaron 2 la muerte, hoy en dfas son
visitadas por cientos de personas diariamente; Gregorio Rivera de ser el propiciador de una
catdstrofe divina se convierte en el salvador del pueblo, de un excomulgado en santo; algunos
de estos personajes pasan de ser negros a blancos, de ser pobres a ticos en la medida que el
relato aumenta; Guillermina Morales de ser una prostituta poco apreciada por las damas
tovareiia, ahora como mm las ayuda en sus problemas cotidianos; Ramén Poncho retrasado

mental ayuda igualmente a los estudiantes.

216



Guardianes del culto

Hemos insistido, a lo fatgo del trabajo, que un elemento fundamental en el culto es
la difusién de Jos relatos de la vida y milagros del personaje. Un elemento que —si bien, no
lo propicia— contribuye a la construccién de! mito es la existencia de “guardianes” o
“cuidadores” del culto. Estos son lo que cuidan las tumbas de los muertos milagrosos y por
lo general son los quie promueven fa construccién de un monumento, de agrandar la tumba,
convertirla en verdadera capilla o templo para el culto. Contribuye, pues, a difundir la
historia y los milagros del muerto, a que no desaparezca y, en algunos casos, a que se
consolide el culto. Dande existe un verdadero “templo” dedicado a un muerto milagroso,
altf segieamente hay un “gnardidn” del culto. En Mérida los muertos milagrosos que tienen
mis devotos, precisamente, son los que tienen guardianes. Elios “administran” el dinero
que dejan los devotos en las tumbas de los muertos milagrosos, incluso lo que recogen les
sirve a veces como ingreso econémico familiar. Por supuesto, no todos son familiares del
muerfo, algunos son amigos o, incluso, devotos que solicitaron un favor y decidieron,

debido a su fe, hacerle una capilla y cuidarla.

Epilogo

Como todo mito el de los muertos milagrosos admite numerosas interpretaciones.
Hemos intentado sefialar las que nos han parecido mis claras y resaltantes. Queda someter
estas ideas a un reposo y a una posterior reflexién, asf como una exploracién de los sentidos
y las significaciones culeurales y sociales que este mito esconde; la mayorfa son socio-culturales

e histdricas:
- la formacién de una memoria colectiva distinta a cualquier historia “culta” u “oficial”,

-la visién de la caridad y la pobreza que cortesponde a una visién “tribal”, que

corresponde al “principio sefiorial” (segtin Bricefio Guerrero 1981).

- la negacién completa de los valores mis caros de occidente: ef ascetismo, la disciplina,

la vida “ordenada y juiciosa” del mundo moderno (ver Weber 1979).

- la negacién de aleos ideales o tal vez una imposibilidad de creer y vivir por ellos y
la escogencia de un mundo presente, aunque todas las manifestaciones y creencias parezcan

mostrar lo concrario.
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