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MAX ROYBAL, UN SANTERO DE NUEVO
MEXICO EN EL MUSEO DE AMERICA
La identidad hispana a través
de las imagenes religiosas

Ana Isabel Azor Lacasta

Como un reducto de la cultura espafiola en los actuales Estados Uni-
dos, los santos de madera elaborados hoy en Nuevo México nos hablan de
unas comunidades hispanas en busca de K‘Js simbolos de su identidad, de la
esencia de su cultura, frente al movimiento uniformizador de las modernas
sociedades industrializadas y a la cada vez menos hegeménica cultura
anglosajona de los Estados Unidos. Los santos de Nuevo México, tras una
época de recesién e incluso de manipulacién por parte de los angloamerica-
nos, se han convertido en uno de los puntos centrales de las reivindicaciones
culturales de los hispanos de Nuevo México. La coleccién de imagenes reli-
giosas del Museo de América, realizadas por Max Roybal, santero contem-
poréneo de Albuquerque, y realizadas de acuerdo con los patrones tradicio-
nales, ilustran este nuevo significado que la sociedad hispana de Nuevo
México ha sabido dar a uno de sus proﬂuctos culturales y reﬁgiosos mds sig-
nificativos.

LAS RAICES HISPANAS DE NUEVO MEXICO

La presencia espafiola en Nuevo México se remonta a mediados del
siglo XV, cuando trés f; conquista del Imperio Azteca por parte de Hernan
Cortés en 1521, varios aventureros y conquistadores se dirigen hacia el
norte del territorio recién sometido con el afén de encontrar nuevas riquezas
y lugares legendarios como las Siete Ciudades de Cibola, guardianas de
tesoros maravillosos, que como fantos ofros puntos de la geografia mitica de
la conquista americana nunca fueron halladas por los espafioles. Sin embar-
go el territorio de Nuevo México ha conservccro incluso hasta nuestros dias
el apelativo de la “tierra del encanto”, la “tierra de lo exético”, lo edénico,
adjetivos que responden al aislamiento que al menos hasta épocas muy
recientes le ha conferido ese caracter de “original”, de territorio al margen
de las corrientes culturales dominantes y gracias al cual se han conservado
algunas de las tradiciones hispanas mas vivas de todo el continente america-
no y sin duda de Estados Unidos {1).

La evangelizacion del ferritorio de Nuevo México, que constituia la

arte mas septentrional del Virreinato de Nueva Espafia en época colonial,

EJe llevada a cabo en su totalidad por la Orden de San Francisco, algu-
nos de cuyos miembros ya acompafaron a Juan de Ofiate en 1598 en la
expedicion que fuvo como resultado la fundacion de la primera colonia
espafiola en Nuevo México y el comienzo de la conquista del territorio.
Los franciscanos fueron los protagonistas indiscutibles je la vida religiosa
de los hispanos de esta provincia durante toda la etapa colonial. Aunque
el ferritorio formaba parte del obispado de Durango, su dificil acceso y su

1 En lo actuolidad la presencio de la cultu-
ra mexicana, con componentes indiscuti-
blemente hispanos, es patente en gran
parte del sur de los Estados Unidos,
pero las raices de lo tradicién de los his-
panos de Nuevo México en poblacio-
nes como Cérdoba, Truchas, Chimayd o
Arroyo Hondo se hunden direciamente
en el periodo colonial espaol. El perio-
do en que Nuevo México formd parte
de México, tras la independencia de
éste de Espaia, fue muy corio [1821-
1846}, y se maniuvo como una provin-
cia aislada de los corrientes culturales y
politicas mexicanas. A pesar de su cer-
cania a lo frontera mexicana, el estado
de Nuevo México no es destino prefe-
renfe para los inmigrantes mexicanos,
que prefieren estados como Texas o
Cadlifornia paro fijor su residencia.

117



Ana Isabel Azor Lacasta

118

aislamiento dejaban las manos libres a los franciscanos para llevar a cabo
la evangelizacién a su modo, sin tener demasiado en cuenta las observa-
ciones j]e su obispo, con el que fuvieron numerosos enfrentamientos por su
empefio en rendir cuentas sc’jo ante su Colegio de Ciudad de México y no
ante el obispado de Durango. Baste decir como ejemplo que la primera
visita relativamente exhaustiva que llevé a cabo un obispo de Durango a
Nuevo México fue la realizada en 1760 por el obispo Tamerén, el cual
constaté la superficialidad de la evangelizacién de los indios y la vulnera-
bilidad de esa provincia frente a los ataques y las incursiones de indios
hostiles {Donald Cutter, 1992: 270-271).

El aislamiento respecto a los centros de poder del Virreinato y de la
metrépoli no era sélo evidente en el terreno religioso, sino que se hacia
extensivo a todos los aspectos de la sociedad, la economia y el arte novome-
xicanos, y no sblo porque las comunicaciones fueran deficientes y dificiles,
sino fundamentalmente por el poco interés econémico y politico que desper-
taba la zona en los centros neurélgicos del Virreinato, més ocupados en
explotar ofros recursos econémicos més rentables como las minas de Zacate-
cas, en realizar las labores evangelizadoras entre poblaciones menos belico-
sas que los indios Pueblo o en la planificacion de ciudades y edificios civiles
y religiosos en las grandes ciudodFe)s del Virreinato.

Tras la independencia del Virreinato de Nueva Espafia de la metré-
ploli en 1821, Nuevo México pasé a ser una provincia de México hasta
1848, afio en que el Tratado Guadalupe-Hidalgo reconocié la soberania de
los Estados Unidos sobre este territorio, ocupado y controlado por un
gobierno provisional estadounidense desde 1846. En 1912 Nuevo México
se conviertié en el 47 estado de la Unién.

LA TRADICION DE LOS SANTEROS

Una de las tradiciones més enraizadas en la cultura hispana de
Nuevo México desde al menos la segunda mitad del siglo XVIIl hasta
nuestros dias, es la elaboracion de imagenes religiosas, denominadas san-
tos, de bulto redondo o pintadas sobre tablas a modo de retablos. Tanto
la forma como la funcién dé los santos novomexicanos han evolucionado
desde los primeros fiempos hasta nuestros dias, pero existe una continui-
dad en ambos aspectos que hace necesaria una breve referencia al arte
de los santeros de la época colonial y del siglo XIX para comprender el

apel que estas imégenes religiosas juegan en las actuales comunidades
Eispanos de Nuevo México.

Poco queda en la actuclidad de las expresiones arfisticas de los
rimeros tiempos de la colonia, tanto en construcciones como en arte mue-
Ele, orque la revuelta de los indios Pueblo en 1680, que llevd consigo la
expulsion de todos los espaiioles de Nuevo México, destruyé casi todos los
vestigios de la colonizacién espafiola hasta esa fecha. Robert Farwell
Gavin  (1994: 25-26) sefidla que los Gnicos vestigios materiales de la cul-
tura hispanica de Nuevo Mexico en el siglo XVII pueden rastrearse a tra-
ves de E: arqueologia o de los inventarios de iglesias y de los envios que
llegaban a los franciscanos desde México. A través de estas fuentes tene-
mes evidencias de la existencia de una produccién artistica local a
comienzos del siglo XVII, fundamentalmente imégenes religiosas pintadas
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sobre pieles de animales, que ya se exportaban a México hacia 1630.
También hay evidencias de trabajos en madera como vigas y bancos
durante este mismo siglo.

Tras la reconquista del territorio por parte de los esparioles en 1692-
1693 comienza un nuevo periodo artistico en Nuevo México del que se con-
servan numerosas evidencias y una de cuyas figuras mas importantes es la
del santero. En opinién de William Wroth (1982: 35-41) los factores que
contribuyeron al Fr:)recimienio del arte popular religioso en Nuevo México o
partir de esta época fueron cuatro:

- Aislamiento de Nuevo Mexico de las influencias urbanas del
Virreinato de Nueva Espaiia y de Espafia. Los estilos artisticos europeos que
llegaban paulatinamente al Virreinato eran poco conocidos en Nuevo Méxi-
co, fundamentalmente debido a la ausencia de gremios de artesanos. Los
habitantes de esta provincia dependian de los objetos importados de Nueva
Espaiia (siempre caros y por lo tanto privilegio -:Ie los miembros de la élite
espaiiola) y de las imagenes religiosas elaboradas por los artistas locales,
ajenos en gran medida a las nuevas corrientes artisticas. El aislamiento, sin
embargo, no era completo, y con cierta frecuencia llegaban desde los cen-
tros urganos del Virreinato o{rras del llamado “arte culto”, sobre todo repro-
ducciones impresas de las mismas o de grabados europeos y catecismos y
libros con imagenes religiosas utilizados por los franciscanos en su labor
evangelizadora, de los que los santeros muchas veces tomaban sus modelos
y los traducian a las formas de la pléstica local.

- Influencia de los franciscanos. Aunque no existen evidencias de
la influencia directa de los frailes franciscanos sobre el arte de Nuevo
México, puede decirse que fueron ellos, como responsables de la evangeli-
zacion de los indigenas de la zona y de la guia espiritual de los hispanos
durante toda la época colonial, los que potenciaron los valores religiosos
que fueron la base de una forma espiritualizada de la expresion visual,
valores basados en la humildad y el sufrimiento que desde el siglo Xl pre-
dicaba la Orden de San Francisco. De gran importancia para ?a religiosi-
dad de Nuevo México fue el papel desempefiado por la Tercera Orden de
San Francisco, grupos de hombres y mujeres laicos que, bajo la direccién
de los frailes, ﬁevobc:n a cabo una serie de tareas religiosas al mismo
tiempo que continuaban su vida normal. Cuando los franciscanos se mar-
charon ge Nuevo México en el dltimo cuarto del siglo XVIIl y llegaron en
su lugar sacerdotes seculares, poco queridos por los hispanos, la Tercera
Orden construyé sus propias moradas donde efectuar sus servicios religio-
sos al margen de la iglesia de la comunidad que hasta ese momento les
habia servido como punto de reunién. La construccién de moradas y su
aprovisionamiento fue una fuente importante de trabajo para los santeros
que eran requeridos para hacer las imagenes religiosas oﬁ?eio de su vene-
racion (sobre todo relacionadas con la Pasién) (2).

~ Conservadurismo de la poblacion rural. El caracter conservador
de las comunidades rurales, aqui y en cualquier parte del mundo, ajeno en
gran medida a los cambios e innovaciones producidos en los centros urba-
nos, permitié que este fipo de arfe se mantuviera con muy pocas variaciones
a través de doscientos afios.

- Influencia de las culturas indigenas. Esta es una cuestion muy
debatida, pero parece inevitable que en una poblacién mestiza (hispanos-
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Fig. 2. Virgen con Nife // Madera poli-
cromada y papel // Albuguerque
(Nueve Meéxico) // Autor: Max
Roybal. ¢. 1980 // MAM
84/11/19
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indigenas) como la novomexicana hubiera influencias reciprocas que por
ejemplo son muy claras en el tipo de construcciones domésticas que se reali-
zaron en tiempos coloniales y que fue directamente tomado de las de los
indios Pueblo. En cuanto a las imagenes de los santos, Wroth (1982: 40)
sostiene que la influencia indigena puede apreciarse en el hieratismo y espi-
ritualizacién de las imégenes, ajenas a las tendencias “humanizadoras” del
arte académico de la época y més propias de las culturas indigenas ameri-
canas.

los primeros artistas de imagenes religiosas de nombre conocido
fueron dos espaioles: Fray Andrés Garcia y Bernardo de Miera y Pache-
co, que trabajaron en Nuevo México en la segunda mitad del siglo XVIIl y
cuyo estilo fue clasificado por E. Boyd (1974: 98) de “semiacadémico”. A
partir de finales del siglo XVIll y hasta mediados del siglo XIX hubo una
verdadera eclosién de santeros Rc()co|es para atender la creciente demanda
de la cada vez més numerosa poblacién de Nuevo México y cuyas obras
estaban destinadas no sélo a las iglesias de los pueblos o dye los barrios,
sino también a los altares familiares que habia en todas las casas, a las
capillas privadas y a las hermandades religiosas de laicos como la ante-
riormente mencionada de la Tercera Orden de San Francisco. Se ha indi-
vidualizado la obra de muchos de los santeros de esta época, aunque en
ocasiones no se conoce su nombre: el santero de Laguna, que trabajé a
finales del siglo XVIIl y comienzos del XIX; el santero Molleno; el llamado
“quill pen santero”, cuya produccién se centra en los afios 20 y 30 del
siglo XIX; José Aragén, uno de los pocos que firmé y feché sus obras en
el siglo XIX (1821-1835); el pintor de Arroyo Hondo; José Rafael Aragén
(1796-1862), uno de los més prolificos y populares del siglo XIX; el Santo
Nifio Santero, que trabaijé en el segundo cuarto del siglo XIX, efc. (3) . Las
obras de estos santeros se conservan en la actualidad no sélo en iglesias y
capillas de las comunidades hispanas, sino también en colecciones particu-
lares tanto de hispanos como de angloamericanos, ya que desde los afios
20 de nuestro siglo se convirtieron en preciadisimo objeto de los coleccio-
nistas, y en museos, fundamentalmente de Estados Unidos, como el Taylor
Museum del Colorado Springs Fine Arts Centre (Colorado Springs, Colora-
do) (Wroth: 1982), el Museum of International Folk Art (Santa Fe, Nuevo
México) (Gavin: 1994) o la Smithsonian Institution de Washington (Ahl-
born y Rubenstein: 1983) entre ofros.

RECESION Y RESURGIMIENTO DEL ARTE DEL SANTERO

A finales del siglo XIX la demanda de santos comienza a decaer
debido a cambios profundos que afectan a la sociedad y a la economia
de Nuevo México. Ya en 1818 un inspector de la didcesis de Durango
habia hecho hincapié en la necesidad de suprimir las imagenes religiosas
hechas a mano, consideradas toscas y poco apropiadas para los templos
catélicos. Esta presién se siguié produciendo con el gobierno mexicano y
mas tarde con el estadounidense, que propugnaban la sustitucion de las
imagenes y retablos de madera por figuras de escayola producidas indus-
frialmente (4).

A esta circunstancia se unié la apertura de la ruta de Santa Fe en
1821 y, lo que fue mas definitivo, la llegada del ferrocarril a Nuevo Méxi-
co en 1878, premisas indispensables para un constante abastecimiento de
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productos manufacturados industrialmente procedentes de las gandes urbes
mexicanas y norteamericanas (Gavin, 1994: 50). Los santos de madera y
los retablos fueron paulatinamente sustituidos por imégenes producidas en
masa y por litografias y cromolitografias similares a las que podian encon-
trarse en cualquier pueblo o ciudad de los Estados Unidos. Los santeros
eran cada vez mds escasos y los pocos que quedaban se dedicaban fun-
damentalmente a la reparacién de los santos de las iglesias, capillas y
casas particulares, itinerando por las éreas rurales en busca de trabajo. La
mayor parte de ellos dejaron su oficio de santero como secundario y solo
se dedicaban a él en sus ratos de ocio, como forma de ingreso comple-
mentario a su trabajo principal, generalmente como obreros en el ferroca-
rril o las minas o como temporeros en la cosecha de la remolacha o en la
ganaderia de Colorado, Utah, Wyoming o Montana. La llegada del ferro-
carril y el impacto de la nueva economia capitalista y el consumismo, que
crearon nuevas necesidades, y de los colonos angloamericanos, que se
apropiaron de parte de las tierras de los hispanos, se hizo sentir en la
sociedad tradicional novomexicana que se vio abocada a salir de su
comunidad de origen para trabajar en el exterior y a abandonar su ran-
cho, base tradicional cr()easu economia, pero ahora insuficiente para su sus-
tenfo como 0nica fuente de ingresos.

Es en este momento de recesion de comienzos del siglo XX cuando
entran en escena elementos externos a la comunidad hispana. Primero como
espectadores, sobre todo a partir de 1910, de las procesiones y actos reli-
giosos catdlicos que se desarrollaban en los pueblos hispanos de Nuevo
México, principalmente en la parte septentrional, al norfe de Santa Fe, y que
constituian un fuerte afractivo para los angloamericanos recién llegados a la
zona, de religién preferentemente protestante, y que veian en las expresio-
nes religiosas de E)s hispanos practicas ancestrales, “primitivas”, que des-
pertaban su curiosidad y que contribuyeron, junto con el atractivo que tam-
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5 €l primer santero que inicié la recupera-
cién de su arte, animado e influido por
los angloamericanos fue José Dolores
Lopez, santero de Cordoba y descen-
diente de José Rafael Aragén, que hasta
los afios 20 se habia dedicado a tallar
santos en sus ratos libres y a regalarlos
a sus fomiliares y amigos y a reparar las
imagenes deterioradas de las iglesias y
capillas. A partir de este momento enira
en el mercado y sus obras son aliamente
apreciadas por los anglos de Nuevo
México. La renovacion del arte del san-
tero a partir de José Dolores Lopez y su
influencia en santeros posteriores de
Coérdoba como su hijo George Lopez ha
sido esiudiada por Briggs (1980), obra
de referencia indispensable para com-
prender el confexio de la renovacién y
sus consecuencias, y que nos ha servido
de base para el estudio de esta época
clave a la hora de valorar en su justa
medida el significado de las tallas con-
femporaneas.

6 Las modificaciones producidas en el arte
opular de determinadas comunidades
cuando enfran en contacto con ofras a
las que estén social y econdmicamente
subordinadas, resultando de este contac-
to una comercializacién, una salida
fuera del grupo para el que fueron origi-
nariamente creadas, produce una serie
de cambios en el arte opular, tanto esté-
ticos como de significado, que modifi-
can sustancialmente su naturaleza.

Este es un fenémeno muy comin en
diversas partes del continente america-

no, que se desarrolla con pautas muy’

similares en lugares tan distantes y en
sociedades tan distintas como la perva-
na y la estadounidense. En Ayacucho
(Perd} a mediados del siglo XX, se produ-
jo un proceso muy similar al de los san-
teros novomexicanos enire los imagine-
ros de esta regién. Aqui se producian
unos retablos 1rodicioncjes denominados
“sanmarcos” con una iconografia prefijo-
da vy una funcién muy concreta dentro
del mundo simbdlico de los grupos de la
zona, la de proteger las especies de
ganado no autéctonas. Cuando los pin-
fores indigenistas peruanos los “descu-
brieron”, alentaron a imagineros popular
res como lépez Antay para que realiza-
ran cajones segin la forma tradicional,
pero variando ?os imagenes representa-
das en su interior para que ésfas resulia-
ran mds airactivas a las poblaciones
urbanas que las utilizarian como objetos
ornamentales. Desde ese momento hasia
hoy en el interior de esios cajones se ha
dejado de representar la iconografia fro-
dicional para incluir escenas costumbris-
tas y nacimienfos que nada tienen que
ver con aquélla.
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bién ejercian los indios Pueblo de la regién, a mantener esa atmésfera exéti-
ca, Onica, que Nuevo México habia fenido desde los primeros tiempos de la
conquista (Charles L. Briggs, 1980: 44).

Un grupo de anglos, formado por artistas, escritores y miembros de
la alta burguesia de Santa Fé, encabezados por Mary Austin Y Frank Apple-
gate, “descubrieron” las imagenes catélicas tradicionales que desde hacia
casi doscientos afios eran e?oborados y veneradas por los hispanos de
Nuevo México. Fascinados por la obra de los santeros contemporaneos que
todavia conservaban las tradiciones ancestrales, concentraron sus atencién
en promocionar a estos artistas populares y en introducirlos en el mercado
(5) . La entrada de este elemento externo en el arte imaginero hispano llevé
consigo una serie de cambios no sélo en el aspecto externo de los santos y
en la técnica de elaboracion de los mismos, sino, lo que es mas importante,
en el significado de éstos y en la funcién que hasta entonces habian venido
desempefiando dentro de (o sociedad hispana. Estos cambios se produjeron
fundamentalmente por tres factores:

~ Provisién de nuevos mercados para los santeros. Mercados que
cambiaron la tradicional clientela hispana por la nueva de los anglos, aje-
nos a las creencias catélicas y al codigo simbélico de los hispanos y que
solo buscaban en los santos un objeto decorativo, una pieza de coleccién.
La produccién se adapté en la mayoria de las ocasiones a lo que el merca-
do demandaba y asi dejaron de elaborarse determinadas imagenes, se
incluyeron otras nuevas en el repertorio de los santeros o se modificé la téc-
nica de manufactura de las mismas.

- Creacién de competitividad entre los artistas. En las numerosas
ferias y mercados realizados para promocionar las artes tradicionales his-
panas se dabdn premios a los mejores artistas, es decir, a aquellos que
mejor se ajustaban a lo que los promotores consideraban “tradicional” o
“colonial”, cerrando asi la puerta a innovaciones. Se imponia asi un con-
cepto externo del arte del santero que no tenia en cuenta las propias con-
cepciones de los hispanos, y una actitud paternalista por parte de los
anglos que implicitamente pensaban que los hispanos habian desatendido
sus propias tradiciones y que eran ellos los que debian ayudarles a recu-
perarlas.

- Nuevas fuentes de inspiracién. Los santeros tradicionales ufiliza-
ban como prototipos, ademas de las imagenes de bulto redondo y los reta-
blos, ofras fuentes graficas como grabados en madera o litografias. La pro-
fusion de publicaciones sobre santos y artes tradicionales hispanas a partir
de esta época introdujo una nueva fuente de inspiracién en el trabajo del
santero que a partir de este momento utilizd preferentemente libros y articu-
los publicados, con lo que su trabajo se vi6 influenciado por una aprecia-
cién externa del mismo.

En este proceso de transformacion del arte popular de Nuevo Méxi-
co jugaron un papel importantisimo una serie de ”ﬁerrcmientos” creadas a
tal efecto como la Spanish Colonial Art Society, fundada en 1925 por Austin
y Applegate y que congregaba a fodos los anglos de Nuevo México intere-
sados en la revitalizacion del arte hispano y el Spanish Market, celebrado
anualmente en Santa Fe a partir de 1926 y que todavia hoy sigue vigente
tras algunos periodos de inactividad. La revista El Palacio, publicada por el
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Museo de Nuevo México, se constituyd en el foro de opinién y en la plata-
forma de revitalizacién de este grupo de intelectuales, artistas y escritores
(Briggs, 1984: 47-50) (4).

Los cambios introducidos por elementos externos a la cultura hispana
producen una serie de contradicciones internas en el arte de los santeros
que ven como su obra, aunque conectada estilisticamente con la tradicién,
pierde su significado ancestral al convertirse en un mero objeto decorativo,
en un simple objeto de coleccién para las personas que lo adquieren, que
en su mayor parte no son catolicas y por lo tanto no entienden ni se sienten
interesados desde el punto de vista reﬁgioso por las iméagenes sagradas que
ellos elaboran.

Desde los afios 20 de este siglo y como resultado del contacto con-
finuado con la sociedad angloamericana se producen profundos cambios
en el seno de las comunidades hispanas que afectan también a la vido
religiosa de las mismas: muchas de las ceremonias, de las leyendas y can-
tos de alabanza que tenian como objeto las imagenes sagradas comien-
zan a perderse en ésta epoca y cl unos hispanos prefieren en este
momento para su devocion doméstica ?CIS imagenes de escayola produci-
das industrialmente, simbolo de los nuevos tiempos, a los tradicionales
santos de madera. Briggs (1980: 195, il. 104) en una de las ilustraciones
de su libro muestra como Silvanita Lépez, mujer de George Lopez, uno de
los santferos contemporéneos mas importantes, premiado en dos ocasiones
(1982 y 1991) por el National Heritage Fellowship Program (Steve Sipo-
rin, 1992: 63-66; Marjorie Hunt y Boris Weintraub, 1991: 76-77), prefie-
re tener en el comedor de su casa, junto a la felevision, una imagen de
escayola de la Inmaculada Concepcién a los santos elaborados por ella y
su marido. La explicacién dada por ellos mismos (Briggs, 1980: 193-194),
que justifica la presencia de esta imagen en su casa y su devocion hacia
ella, es que ésta si ha sido bendecida por un sacerdote catélico y por lo
tanto es sagrada, mientras que los santos que ellos venden no lo %’an sido
y por lo fanfo no tienen significado religioso. Esta, sin embargo, no es la
postura compartida por toda la comunidad hispana, algunos de cuyos
miembros ven con malos ojos que se vendan los santos a%os angloameri-
canos, ya que en su opinion fodas las imagenes, hayan sido o no bende-
cidas por un sacerdote, tienen un valor sagrado intrinseco (Briggs,
1980:196).

En opinion de Briggs (1980: 198), la diferencia fundamental entre la
época tradicional y la época contemporanea es que en la actualidad el artis-
ta y el cliente difieren en sus motivaciones para ;1 intercambio y en sus inter-
pretaciones.

LOS SANTEROS HOY O LA BUSQUEDA DE LOS SIMBOLOS DE LA IDENTI-
DAD HISPANA. MAX ROYBAL, UN SANTERO COMTEMPORANEQO EN EL
MUSEO DE AMERICA.

Pero a pesar de las contradicciones introducidas por elementos
externos, el arfe de los santeros en la actualidad, y ol menos desde medio-
dos de los afios 70, se ha convertido en uno de los elementos centrales de
lo identidad hispana en Nuevo México, en uno de los pilares de la lucha
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frente a la avasalladora cultura anglosajona predominante en los Estado
Unidos.

Ya desde 1880 se formaron asociaciones de hispanos para protes-
tar contra las apropiaciones abusivas de recursos de su comunidad por
Ear‘te de los angﬁ:s, principalmente de tierras y aguas, que obligaron a los

abitantes hispanos de Nuevo México a abandonar sus ranchos y buscar
ingresos complementarios en ofras actividades industriales o ganaderas

era de sus comunidades de origen. En 1963 se fundé la Alianza Federal
de las Mercedes, para luchar contra el sistema de concesién de tierras, y
su papel fue fundamental en el proceso de reafirmacion de la identidad
hispana, ya que parte de su lucha conllevaba el estudio de la cultura y la
tradicién iisponus para seleccionar los simbolos que facilitaran la unién
la movilizacién para combatir la hegemonia de los anglos (Briggs, 1980:
201).

A partir de mediados de los afios 70 el papel de las iméagenes reli-
giosas comienza a cambiar y se incorpora como uno de los elementos mas
importantes de la identidad hispana, junto a las reclamaciones de agua y de
tierras. Los santeros ya no son los mismos que los de mediados de siglo, su
formacién es diferente, su motivacién también es distinta.

Las obras del santero Max Roybal que se encuentran entre los fon-
dos del Museo de América, nos serviran para ilustrar el nuevo significado
que las imagenes religiosas de Nuevo México han adquirido en los Gltimos
tiempos en la bﬁsquegu de los simbolos de la identidad hispana. Los diver-
sos aspectos de su obra, su formacién y su actividad, asi como los motivos
que trajeron estas piezas ol Museo de América, dan clara muestra de las
circunstancias que concurren en el actual arte de los santeros y en su difu-
sion.

En cuanto a la iconografia de los santos de este artista que forman
parte de la coleccién del Museo de América, puede decirse que en lineas
?enem}es contintan la tradicién de los siglos precedentes: son algunos de
os mas representados desde el siglo XVIII, algunos de ellos relacionados con
las tareas agricolas (San Isidro Labrador MAM 84/11/5, il. 6), ofros con
los frailes franciscanos (San Francisco MAM 84/11/9, il. 7 ; blasén de la
Tercera Orden de San Francisco MAM 84/11/8, il. 1) y otros que por
diversas circunstancias alcanzaron un lugar preferente entre las imagenes
devocionales de los hispanos novomexicanos (Santo Nifio de Atocha MAM
84/11/3, il. 8; Santa Liberata MAM 84/11/18, il. 9; San Juan Nepomuce-
no MAM 84/11/6, il. 10),

Sin embargo, y a pesar de esa continuidad iconogréfica, desde
mediados de siglo se introdujeron algunos cambios en los atributos de los
imagenes que han sido estudiados por Briggs (1980: 184-185) y que en lo
que respecta a las imégenes que nos ocupan sélo afectan a una de ellas:
San Francisco, que tradicionalmente se representaba con barba, una calave-
ra y una cruz y que en la talla de este santo que presentamos (MAM
84},1 1/9, il. 7), como en otros muchos contemporaneos, se representa con
un pajaro sobre el hombro. La imagen de Nuestra Sefiora de Guadalupe
(MAM 84/11/7,il. 11) representada en su aparicion al indio Juan Diego,
no es frecuente entre los santeros coloniales novomexicanos, aunque si en el
arfe mexicano.
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Estilisticamente las imagenes también responden a los canones de
los santeros tradicionales de los siglos XVIIl y XIX, tanto en las proporciones
y actitud hierdtica de las figuras como en eruso de la policromia, abando-
nada por buena parte de E)S santeros a mediados de este siglo (siguiendo
las pautas que José Dolores Lopez iniciara en Cérdova en los afios 20 a ins-
tancias de Applegate), pero retomada por la casi totalidad de los santeros
contempordneos. Incluso algunas de ellas imitan claramente modelos anti-
guos como la imagen de Nuestra Sefiora de la Soledad (MAM 84/11/4, il.
12), muy similar a la del santero del siglo XIX José Benito Ortega reproduci-
da por E. Boyd (1969: 19).

La voluntad de continuidad tanto estilistica como iconogréfica res-
pecto a los modelos de siglos anteriores (con algunas excepciones que deno-
tan las influencias exteriores que inciden en el arte del santero desde
comienzos del siglo XX) es, por lo tanto, patente.

El apellido Roybal es mencionado como existente en Nuevo México
ya en el siglo XVIIl por fray Francisco Atanasio Dominguez (1956: 35) en su
informe sobre las misiones de Nuevo México llevado a cabo en 1776. Max
Roybal pertenece a una familia instalada desde antiguo en el ferritorio novo-
mexicano, aunque no sabemos si algunos de sus antepasados ejercieron
como él el oficio de santero, como es muy comin en ofros casos contempo-
raneos como el de George Lopez, hijo de José Dolores Lopez, y descendien-
te del santero del siglo XIX José Rafael Aragén. Sus raices, por lo tanto, se
hunden en la tradicién hispana, como lo demuestra también el hecho de que
este santero haya sido penitente (Cutter, 1984: s.p.) y teniendo en cuenta
que las Hermandades de Penitentes han sido desde el siglo XVII una de las
instituciones fundamentales de la vida religiosa de los habitantes hispanos
de Nuevo México.

Y sin embargo su formacién y contexto cultural poco tienen que ver
con el de los santeros tradicionales, artesanos residentes en las zonas rurales
y de escasa o nula formacién académica. Max Roybal, como la mayor parte
de los santeros contemporaneos que surgieron a partir de los afios setenta,
reside en uno de los centros urbanos mayores de Nuevo México, Albuquer-
que, y su formacién refleja el aumento del contacto entre los hispanos y los
anglos en las ciudades. Como sefiala Briggs (1980: 202), Roybal es un den-
tista refirado que ha impartido clases sobre el arte de tallar santos en la Uni-
versidad de Nuevo México y en Ghost Ranch, cerca de Abiquid, lo que nos
demuestra que el tipo de personas que se dedican a la talla de santos ha
cambiado y que cada vez se utilizan mas los medios formales en la transmi-
sién de este arte. Esta formacién académica de los santeros y su mayor
conocimiento tanto de la lengua como de la cultura de los anglos exp?i’ca
que los santeros contemporaneos utilicen muy frecuentemente ?os estudios
que sobre el arte de los santeros se han publicado, la mayor parte de ellos
en inglés, y que utilicen conscientemente como modelos las imagenes anti-
guas en ellos reproducidas.

Cambios importantes se aprecian también en el modo de promocio-
nar y distribuir sus obras. Si a mediados de este siglo los santos novomexi-
canos quedaron como simples recuerdos, productos tipicos de Nuevo Méxi-
co que el turista anglo compraba en su visita al Estado, sin participar del
contenido simbélico que los mismos tenian en la cultura hispana, en la
actualidad los sanferos contemporaneos tienden a elaborar tallas mas cuida-

Fig. 8. Santo de Atocha // Madera poli
// Albuguerc ( o

) // Autor: Max Royba

S/ MAM B4/11/3

Representado como peregrino con

sombrero, cesta y
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das y a subir los precios como una forma de elevar el valor arfistico y el
aprecio hacia sus obras.

La mayoria de los artistas ya no estan tan interesados en que sus
tallas simplemente se vendan, sin importarles el destinatario de las mismas,
sino que intentan que sea la comunidad hispana la que las adquiera para
volveﬂes a dar el significado que tuvieron antafio, para que se conviertan en
simbolos de la identidad hispana a través del uso religioso de las mismas
por parte de la comunidad en la que nacieron y en la que se enraizan. Es
precisamente el “retorno” de las imagenes a la comunidad de origen, en la
que toman su verdadero significado simbélico, la premisa necesaria para
que éstas se conviertan en abanderadas de la cultura hispana.

Por ofra parte los santeros contemporaneos intentan cada vez mas
desligarse del control de los anglos en la venta y comercializacién de sus
obras, conscientes de la manipulacién externa que este hecho introduce en
el desarrollo de su arte. Ya hemos mencionado anteriormente cémo se hizo
notar la influencia de determinados intelectuales angloamericanos en la evo-

ig. 10. San Juan epomuceno // ‘2 . ~ .

Pige 10 £80, 10 F;O;E,Oﬂf“;h; 7 atd lucién del arte de los santeros a partir de los afios 20 de nuestro siglo, pro-
ausree [NUsyD, Mixies) 27 mocionando, con una actitud ciertamente paternalista, determinados tipos
Autor: Max Roybal. c. 1980 // de tallas y expresiones artisticas acordes con lo que ellos consideraban tra-

MAM 84/11/6
Representado con sus vestiduras
de socerdote, una cruz y la
palma de los martires. la de

dicional o de estilo colonial. En la actualidad los artistas hispanos crean sus
propias asociaciones para la promocién de su cultura como la Cofradia de
Arfes y Artesanos Hispénicos que promueve exposiciones donde también tie-

cion de esfe santo praguense fue nen cabida trabajos que quedarian fuera de los antes mencionados Spanish
levada @ Nuevo México por los Morkef o da | S ich Colonial Arte Soci

jesuitas y por esta razén luce e arker o de la opanis olonial Arts ocrefy.

birrete caracteristico de la Com-

paiiia de Jests. Este desligamiento se evidencia también en que hoy son los propios
artistas, también de forma individual, los que en muchas ocasiones promo-
cionan y distribuyen sus propias tallus,crrescindiendo de intermediarios que
impongan su vision del arte y sus condiciones. En el caso que nos ocupa,
Max Roybal, ademés de firmar todas sus tallas en la base de las mismas,
resefia su direccion (608 3rd. St. Albuquerque 87102 New Mexico) como
forma de promocién y para facilitar a los posibles interesados el contacto
con el artista y la compra de las tallas (ver il. 13).

la forma en que esta coleccién llegé a Espafia e ingresé en el
Museo de América es también indicativa de como erorfe del santero con-
tempordaneo ha evolucionado en esa busqueda de la identidad hispana.
Los santos de Max Roybal formaron parte de una exposicién que con el
fitulo “Arte popular de Nuevo México” presenté el Instituto de Cooperacion
Iberoamericana en febrero de 1984. Su comisario, Donald Cutter, Cate-
£ Muden selemmess 4 drdtico de Historia Colonial del Suroeste en St. Mary’s University de San
Albuquerque (Nuevo México) Antonio (Texas) y muy vinculado también a Espafia, presentd con este
Avtor: é\iﬂfl F?O_y;m'- c. 1980 // motivo una serie de piezas de artistas populares y artesanos novomexica-
hailion o Lol S nos entre las que se encontraba, como conjunto més destacado, esta
su aparicién al indio Juon C coleccién de santos de Max Roybal. Como sefala Cutter (1984: s.p.) el
en 1531. Es objeto de un mismo autor eligié “las piezas que més interés tienen para el piblico
g espanol, como muestra de la pervivencia de su arte tan esencial a la vida
nuevamexicana durante fantos afios”. Existe por lo tanto una infencién

clara de que los santos de Nuevo México sean conocidos més allé de las
fronteras ‘je su comunidad y de su estado, y se presentan como uno de los
puntos esenciales en el devenir histérico y en el mundo religioso de los his-
panos de Nuevo México, siguiendo la corriente general sefalada de recu-
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peracion K puesta en valor de uno de los simbolos mas importantes de la
sociedad hispana.

Una vez clausurada la exposicion las piezas que habian formado
parte de ésta fueron donadas al Museo de América, consituyendo hasta el
momento los Gnicos festimonios de la cultura hispana de Nuevo México que
se conservan en el mismo.

A través de este repaso de la coleccion de santos de Max Roybal del
Museo de América hemos intentado dar a conocer una de las manifestacio-
nes més genuinas de la cultura hispana en los actuales Estados Unidos y
ue, a pesar de sus profundas raices espafiolas, es poco conocida y estudio-
a en nuestro pais. Hemos querido mas que elaborar un andlisis detallado
de la coleccién, incardinar ésta en la historia del arte de los santeros y en el
significado que las tallas religiosas adquieren en la sociedad contemporda-
nea como simbolos de la identidad hispana.

12. Nuestra Senora de lo Soledadad

Madera policromadc
Albuquerque (Nuevo México) //
Autor: Mox Royba. c. 1980 //
MAM B4/11/4
Representa a la Virgen Maria fras
la crucifixion de Cristo eneral
mente en Nuevo México aparece
esentoda sosteniendo un lien-
con la Santa Faz. En este
so probablemente o tuvo entre
sus manos por la posicién de las
mismas, pero en la actualidad lo
ha perdido

rer
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