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ESPACIOS SAGRADOS.
UNA EXPRESION DE CONTINUIDAD CULTURAL

AURORA CASTILLO EscaLoNA
Facultad de Filosofia, Universidad Auténoma de Querétaro

Al reprimirse el pensamiento religioso mesoamericano con la conquista y evan-
gelizacién espafiola y tratar de imponer la religidn catélica cristiana, se dio
un proceso paralelo de resistencia, a través del cual el mundo indigena siguié
manteniendo su propia cosmovisién, expresada en simbolos y signos, ritua-
les y ofrendas, al margen de la nueva religién. La cosmovisién, etimoldgica-
mente, es la visién del cosmos, la forma de interpretar y de percibir el universo,
que en términos sociales se refiere a la interpretacion especifica por parte de
un grupo determinado, del mundo que le rodea, reproduciéndola en su cul-
tura. Mircea Eliade plantea que “Por cosmovisién entendemos la visién es-
tructurada en la cual los antiguos mesoamericanos combinaban de manera
coherente sus nociones sobre el medio ambiente en que vivian vy, sobre el cos-
mos en que situaban la vida del hombre” (Broda 1991:461). En este sentido,
la ideologia de la cosmovisién indigena se sustenta en el sistema de represen-
tacién simbdlica, vinculado a las estructuras sociales y econédmicas de la poblacién
y tiene como funcidn social el legitimar y justificar el orden establecido.

Hay variedad de formas en las que aparece el pensamiento religioso de
los otomies en su vida diaria, individual o colectiva, no dentro de un marco
estdtico sino cambiante, como parte de un proceso de transformacién y readap-
tacién causado por multiples factores que los afectan permanentemente.
Su pervivencia ideoldgica estd implicita en diversas manifestaciones, expresio-
nes sociales de su cosmovisién que constituyen una respuesta readaptativa a
su propia experiencia de vida, en la que va implicita una visién del mundo liga-
da a lo celeste, a la naturaleza y a la sociedad.

Los otomies de Tolimdn, Querétaro, expresan su cosmovision a través de
précticas religiosas que los han mantenido vinculados étnica y culturalmen-
te, reguladas mediante un sistema de cargos que configura su propia especifi-
cidad. Su vida religiosa estd organizada por un sistema en el que los miembros
de la comunidad otom{ participan alguna vez en su vida con la responsa-
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bilidad de un cargo en alguna o varias ceremonias civico religiosas que realizan
ciclicamente. Esto los lleva a mantenerse ligados mds alld de su organizacién
econémica o social, identificados con su pasado, con su presente y dispuestos
concientemente a seguir siendo quienes y como son. La construccién de su
identidad parte de un contexto espacial, esencial para el estudio de su cultura
en el tiempo. El espacio es el recepticulo del movimiento de la vida cotidiana, en
el que materializan representaciones individuales y colectivas con un signifi-
cado simbdlico, que les permite afirmarse étnica y culturalmente. El vinculo
establecido entre el espacio y el hombre refuerza su identidad en todos los
niveles; si bien el espacio es definido por las condiciones del territorio, tam-
bién lo es por la cultura del grupo humano que lo ocupa.

Aun cuando la Colonia modificé la ideologia y las ceremonias religiosas,
los otomies en Tolimdn presentan rasgos de persistencia y de continuidad
cultural y territorial. La politica de sujecién a los indios no debilité por comple-
to la religién indigena. Por el contrario, es fécil suponer que la voluntad de no
morir, fisica y culturalmente, ayudé a exaltar los valores religiosos en busca
del equilibrio perdido. El indio otom{ y pame, en nuestra regién de estudio,
fue bautizado y evangelizado por los frailes franciscanos quienes trabajaron
permanentemente, primero en la sustitucién de los simbolos religiosos y
después en la consolidacién de las ideas. Dentro de este proceso de sustitu-
cién ideoldgica, la mente indigena encontré respuestas de adaptacién y
refuncionalizacién de su vida religiosa. As, se conservaron elementos de origen
mesoamericano, que reinterpretados durante quinientos afos de colonizacién
constituyen, hoy dfa, simbolos vitales en su sistema de cargos. Por la necesidad
de mantener el contacto con sus espacios sagrados, los otomies transformaron
el culto catélico en formas variadas, por la necesidad ideoldgica de darle
continuidad a su cosmovisién (Castillo 2000: 269-272).

Las culturas indigenas sobrevivieron a la Colonia en un universo co-
munal, en la persistencia de sus hdbitos cotidianos, sus prdcticas religiosas y
su idioma, que llevan implicita su cosmovisién, lo que les permitié mantener-
se y perpetuarse hasta la actualidad, dentro del esquema de la “sociedad
moderna”. Sus concepciones del hombre, del mundo y de la naturaleza son
acordes entre si. El indigena ha mantenido una relacién armoniosa entre la
naturaleza, sus conocimientos, sus habilidades y su trabajo, todo en funcién
de una necesidad ineludible, la de obtener el sustento. Esta relacién con la natu-
raleza no es puramente material, ya que es imposible separar el conocimiento
de la tierra y del mundo del orden religioso.

La continuidad del pensamiento religioso de los otomies sobre los cerros,
las cuevas, los rios, las acequias, los manantiales, los pozos y las capillas se
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debe a la pertinencia de estos espacios en su cultura, lo que explica el conjun-
to de rituales que se llevan a cabo en ellos, sean naturales o construidos por
el hombre, los cuales trascienden el mundo profano y cotidiano. El culto anual
que les rinden asegura su sacralidad, convirtiéndolos en sitios sagrados.
En este sentido, entre los otomies de Tolimdn hay varios espacios con signi-
ficacién sagrada: los cerros Zamorano, Calvario, Cantén y Frontdn, los rios
Tolimédn y San Pablo con sus arroyos y acequias, los manantiales y los pozos;
sitios relacionados con su fe en la divinidad, ligados con la historia local y con
su manera de explicar el universo y la naturaleza. Asimismo, las capillas fami-
liares y las mortuorias ligadas con la organizacién social y religiosa de la co-
munidad, sistema de parentesco y culto a la muerte; los panteones el atrio de
la iglesia y las calles cuando se utilizan para una procesién.

Entre los espacios sagrados, el que tiene mayor importancia e involucra
a mayor cantidad de gente otom{ tanto de Guanajuato como de Querétaro
es el cerro Zamorano. La peregrinacién al cerro Zamorano estd vinculada con
una peticién de agua por ser un sitio que constituye un suministro de agua,
por las corrientes que nacen y bajan de él, que alimentan la tierra por los rios,
pozos y veneros de agua. En relacién con el cerro, los otomies han elaborado
un culto vinculado con las piedras que representan a los mds antiguos, venera-
cién que los franciscanos lograron asociar con la Santa Cruz y con la ensefianza
de Jesucristo, quien hizo brotar agua de unas piedras para saciar la sed de sus
seguidores; y asi, dentro de un proceso de sustitucién ideolégica, los otomies
fueron adoptando la religién catélica, al mismo tiempo que rescataban su propia
religiosidad y la adaptaban a los nuevos elementos cristianos, como parte del
proceso de evangelizacidn.

En el México prehispdnico las oquedades naturales se asociaban con lo
sagrado, con el origen de los astros o con el origen del hombre. La cueva repre-
senta la entrada al inframundo, a Chicomostoc, como lugar de origen de los
antepasados. La cueva se us6 para enterrar y representa el vientre de la tierra a la
que regresan los hombres, por lo que es considerada como la entrada al interior
del mundo. En muchos sitios las ceremonias de peticién de agua para la agricul-
tura se realizan en cuevas que, junto con las cimas de los montes y los manan-
tiales, se consideraban casa de los espiritus del agua (Weitlaner 1959). Hay
indicios de que las cuevas fueron lugares de culto desde el periodo Cldsico
(Navarrete 1957): eran sitios con un uso religioso relacionado con el dios
Tléloc, dios de la lluvia y del agua, con una larga tradicién religiosa. Para la
interpretacién del valor que tienen el sitio y la peregrinacién que se realiza
anualmente, me apoyo en la explicacién de Mircea Eliade (1972: 201-217)
para la significacién ideoldgica de las piedras a las que se rinde culto, el culto
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a los cerros en Mesoamérica y su vinculacién con la cosmovisién, me apoyo
en el planteamiento de Johanna Broda (1991: 461-500).

Las piedras tienen calidad religiosa por su contenido simbélico; se les con-
sidera sagradas porque las almas de los antepasados encarnan en ellas, por
lo que representan una fuerza cédsmica. Se usan como instrumentos de un acto
espiritual, como centros de energfa destinados a su propia pervivencia y a la de
sus muertos. Las piedras que estdn en la cima del cerro Zamorano cumplen una
funcidn religiosa; en forma simbdlica representan a los ancestros y a los viejos,
son insignia de dignidad y de poder, y la transfiguracién de un objeto profano
en sagrado. El culto no se dirige a la piedra en si misma como sustancia mate-
rial, sino que tiene un trasfondo espiritual al ser considerada como un simbolo
sagrado y no como una divinidad en si misma.

Entre los otomies de Tolimdn, el culto a las piedras se manifiesta en la forma
en que depositan la cruz, siempre sobre ellas, nunca directamente sobre el
piso o la tierra, como en el culto a la Santa Cruz en el cerro Zamorano, en la
capilla de Don Lucas y en las velaciones a San Miguel Arcdngel. El uso y la
significacién de las piedras se modifica, transforma y transfigura, cambia su
morfologfa dentro de un proceso de transformacidn religiosa. La idea original
que produce el simbolismo en el ceremonial de la Santa Cruz no es estdtica,
se modifica, se acopla a varias circunstancias. Esta devocién es imprecisa; los
otomies muestran una devocidn religiosa y respeto por las piedras sustituidas
por la Cruz, a la que llevan ofrendas florales, sahuman, le rezan y le cantan,
mediante lo cual rinden culto a la divinidad y a sus antepasados, perpetuando
su posicién de canal de comunicacién entre el cielo y la tierra, entre los vivos
y los muertos. La peregrinacién al Zamorano es una expresién publica de la
devocién a la Santa Cruz por parte de los otomies, que conlleva una cosmo-
visién de origen mesoamericano ligada con el culto a los antepasados y a las
piedras como representativas de la divinidad.

Broda toma como punto de partida de comparacién histérica el ritual
mexica que se desarrollaba en el Templo Mayor de Tenochtitlan. En esta pers-
pectiva analiza no sélo la relacién entre los conocimientos basados en la
observacién de la naturaleza sino también su estrecho vinculo con la cos-
movisién, la religién y la ideologfa. La autora plantea la vinculacién que
existia, en el caso del culto a los cerros en Mesoamérica, entre las condicio-
nes naturales del medio ambiente y la cosmovisién, en el calendario y el culto.
El estudio monogrifico del material mexica demuestra que éste se inscri-
be dentro de un contexto mds amplio de creencias mesoamericanas. Al
postular datos histéricos y ejemplos etnogrdficos modernos, no implica
de ninguna manera que se esté proponiendo una continuidad interrumpida
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desde la época prehispdnica hasta la actualidad, abstrayendo las profundas
transformaciones que la sociedad indigena ha vivido a partir de la conquista
espafiola y en los periodos sucesivos de la historia de México. Si existe una
continuidad de ciertos elementos de la cosmovisién indigena de origen me-
soamericano, se debe a que esta cosmovisién corresponde a las condiciones
materiales de existencia de las comunidades indigenas campesinas.

Segun la cosmovisién mexica, los cerros retenfan durante la estacién de
secas el agua en su interior, para soltarla de nuevo en tiempo de lluvia. Pero
no sélo el agua se encontraba en el interior de los cerros, también el maiz y los
demds alimentos que estaban dentro del roncatépetl, “cerro de los mante-
nimientos”.

Ciertos fenémenos astronémicos tales como el primer paso del Sol por el
cenit, o la desaparicién de las Pléyades durante el mes de mayo, asimismo anun-
cian la llegada de las lluvias, y por ello se les asignaba una gran importancia, co-
mo augurios, en la sociedad prehispdnica (Broda 1991: 479).

Las culturas mesoamericanas contaban con teogonias que abordaban con-
cepciones filoséficas de una gran complejidad. La autora muestra la utili-
dad de estudiar la religién prehispdnica en relacién con la cosmovisién e
ideologfa, que consiste en vincular las formulaciones miticas tanto con base
en la observacién de la naturaleza como en su finalidad prictica ligada con la
agricultura y con la sociedad. La autora propone que, las nociones de los anti-
guos mesoamericanos sobre la geografia y el clima contenfan una serie de
elementos que representaban la observacién exacta del medio ambiente; y
que en las culturas prehispdnicas el entrelazamiento entre la magia y el culto era
constante y abundante, dando legitimidad a la religién, ya que situaban la
vida del hombre en el cosmos, y la vinculaban con los fenémenos naturales de
los cuales la sociedad era dependiente. La condicién necesaria de la agricul-
tura, medio de subsistencia fundamental, inmerso en su ambiente natural y en
su sociedad, retroalimentaba constantemente el culto y le proporcionaba legi-
timacién.

Entre los cazadores recolectores (pames, samtes, jonaces y ximpeces) y
los sedentarios agricolas (otomfes) estaba presente esta similitud de compor-
tamiento, mds importante que sus diferencias culturales; unos y otros vivian
en un mundo sacralizado y acoplaron su religiosidad a la catélica. Hoy dia
se da una resistencia reciproca entre los otomies, por un lado por conservar
su manera de vivir y su concepcién del mundo, y por otro, la Iglesia Catdlica
por evangelizarlos permanentemente. La significacién de los cerros y los rios
en el ceremonial actual ha permitido a los otomies continuar ligados con la
tierra y perpetuarse culturalmente; las peregrinaciones a los cerros y el culto a
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los rios son vitales no sélo para la consolidacién de su vida religiosa, sino ade-
mds para la cohesién social del grupo, constituyendo un elemento psicoldgico
que los conduce a la autoidentificacién.

En el culto de los cerros, de la tierra y del agua se han conservado tantos ele-
mentos antiguos, precisamente, porque estos cultos expresan la relacién de
dependencia del campesino tradicional con el medio ambiente en que vive, las
adversidades del clima y la precariedad del cumplimiento de los ciclos agricolas
de temporal (Eliade 1991: 464).

La preocupacién fundamental ha girado alrededor de la lluvia y de la ferti-
lidad de la tierra, por ser una cultura que deriva su sustento bdsico de la agricul-
tura, as{ como de las condiciones extremas, por su ausencia o por su exceso,
por lo que la necesidad de controlar las lluvias fue un rasgo determinante
de la religién. El cerro tiene no sélo una vinculacién con lo sobrenatural,
ademds tiene implicaciones agricolas, al ser un ritual de peticién de buen
temporal.

En la regién de Tolimdn, el culto a la Santa Cruz se relaciona con las cuevas
y los cerros y presenta un importante nexo con los ritos de la siembra y la
lluvia, invocando su llegada en la cima de los cerros. Como parte de las fun-
ciones que desempefian los cargueros de la Santa Cruz, del barrio don Lucas
de San Miguel Tolim4n, estd la de subir al cerro Zamorano a finales del mes
de abril, participando de esta manera en la peticién intrinseca de buen temporal
que conlleva la peregrinacién, que conserva un fondo de religiosidad
indigena de tradicién histérica y que permea el ritual catélico de veneracién
a la Santa Cruz. Segtin la tradicién oral, esta peregrinacidn tiene su origen
en San Miguel Tolimdn en el afio de 1713; posteriormente se cuenta que
lleg6 una creciente que “pegé de borde a borde” y que para cuando pasaron
las enfermedades de la gripa, el célera y el hambre, hicieron una peregri-
nacién junto con los de Tolimanejo (hoy Colén, Querétaro) y Tierra Blanca
(Guanajuato) al cerro Zamorano, donde se reunieron las tres cruces, se celebré
una misa y se dieron “la palabra de las viboras que se les pasaban a la gente
como a Moisés”.!

La peregrinacién inicia el lunes de Pascua, dia siguiente del domingo de
Resurreccidn, el recorrido se hace en cuatro dias, dos de ida y dos de regreso.
Participa la poblacién otomi de Tolimdn, bdsicamente en sus agrupaciones
de Los Cargueros de Nuestro Sefior San Miguel (responsables del chimal) y

' Informacién proporcionada por Erasmo Sdnchez Luna. No menciond la fecha en que
se inicié la peregrinacién al Zamorano; se infiere que fue antes de 1923, de que a Tolima-
nejo se le cambiara el nombre por el de Coldn, al constituirse como municipio.
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Los Cargueros de la Santa Cruz del Pinal del Zamorano (del barrio don Lucas).
En el poblado de Nogales, el lunes de Pascua se retine la gente que viene de
San Miguel y Panales, se celebra la misa del Buen Viaje, y es a donde regresan
el dia jueves. Los devotos de la Santa Cruz del barrio don Lucas la llevan en
procesion, llegan al lugar donde se aparecié el rostro de Cristo,? suben al sitio
sagrado del Zamorano, hacen la velacién y al dfa siguiente regresan. En la ulti-
ma semana de abril, en fecha mévil, la gente de Maguey Manso sube por
Mesa de Ramirez al Zamorano, y al dia siguiente a Puerto Blanco; en la cima
ofrendan a la Santa Cruz, almuerzan y bajan; para el primero de mayo llegan
al cerro Frontdn, llevando bracitos de flores de ramas de pifidn, lirios rojos de
campo y flores de palma, que van recogiendo por el camino para ofrendar a la
divinidad en la cima del cerro.

Los espacios acudticos

Los rituales tienden a establecer relaciones favorables entre el hombre y lo
sobrenatural para la permanencia de los bienes recibidos. Los otomfes creen
que la tierra en cuanto madre, tiene el poder de producir maiz. Esta personi-
ficacién de la fuerza activa de regeneracién de las plantas realiza una funcién
en el ceremonial. La siembra tiene que ser ayudada en su proceso de creci-
miento cuando se acerca el tiempo de la cosecha y el mafz empieza a germinar,
por lo que los otomies de Tolimdn toman como medidas de precaucién cele-
brar una fiesta a la Santa Cruz de la Xaha en el mes de junio, convencidos de
que la celebracién favorece la germinacién invocando al agua. Es dificil pre-
cisar si en el rito se le rinde homenaje a Dios como creador o a la figura de
la Santa Cruz de la Xaha; si bien la celebracién de la misa es para pedir una
buena cosecha, la peticién a la xaha, la tortuga, deidad secundaria en la cul-
tura ndhuatl estd subyacente.

Los pames predicaban el culto al agua a través de ritos acudticos por con-
ducto de la tortuga, un quelonio considerado como dios secundario por sus
atribuciones acudticas, asociadas con la agricultura. Esta fiesta es una muestra
del ceremonial catdlico que se ha adaptado a las diferentes etapas de creci-
miento del mafz. Es una muestra mds de la necesidad de hacer trabajo en co-
mun. La tortuga es fuente de energfa, capaz de aumentar la fuerza de la tierra y
de atraer el agua. Los otomies reconocen la fuerza de la colectividad por ello
sus oraciones no son individuales sino grupales.

% Este rostro de Cristo dio inicio a la agrupacién de Los Cargueros de la Santa Cruz del
Pinal del Zamorano y a su participacidén en la procesién al cerro.
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La palabra xaha es de origen otom, significa tortuga; este animal es un sim-
bolo religioso acudtico de origen mesoamericano considerado proveedor del
agua, elemento vital para los animales y el ser humano, asi como para la
fecundidad de la tierra; su culto estd vinculado con ceremonias que se realizan
en los rios y en las acequias como ritos de peticién de lluvia. Sobre el origen de
esta tradicién, don Erasmo Sdnchez Luna’ refiere que en el afio de 1703, la
primera chichimeca conversa a quien bautizaron con el nombre de Concepcidn,
hija de Bartolomé Sdnchez, tenia la costumbre de ofrendar al agua:

... llevé un sahumador y tenfa la costumbre de ir junto al rfo, donde habia muchas
tortugas, buscaba piedras y lefia podrida para hacer lumbre, estaba un charco de agua,
donde habfa un ahuehuete, ahi se hincé y empezd a hacer sus ritos, incensaba esta
muchacha al agua hacia los cuatro puntos cardinales y le segufan tortuguitas que
andaban adentro del agua, al terminar de hacer sus ritos, entonces dicen que se pard y
bailé a la orilla del charco. El padre de la muchacha vivia en el cerro del Mico (en la
poblacién de Panales) y cuentan que en el cerro El Cantdn (en la cabecera municipal)
primero hacia sus ritos y luego tiraba su honda, arco y flecha.

Los otomies le respetaron su costumbre y poco a poco fueron participando
de esta celebracién organizando un grupo de danza, agrupacién religiosa que
sirvié a los frailes franciscanos como elemento de evangelizacién. En una sus-
titucién de elementos religiosos dejaron de celebrar la ceremonia junto al rfo
para llevarla a cabo en torno a la Iglesia. Don Erasmo continda su relato:

Lo que hicieron los padres franciscanos ya después, yo creo que ya después, ya cuando
se bautizé, ya le hicieron entender que no deberfa adorar el agua o la tortuga sino que
le pusieron una cruz que es el signo que podian adorar y asi poco a poco se iba dominan-
do [...] es entonces que no le quitaron todo lo que era la costumbre a la muchacha, pues
asi ha venido esa danza, se llama danza de Xaha que es la tortuga ... (ibidem).

Mediante este fragmento constatamos la sustitucién de simbolos que uti-
lizaron los misioneros en la campafia de evangelizacidn, la cual no se dio
totalmente en el siglo xv1, sino que es una tarea continua que ain hoy dia
los sacerdotes no concluyen. A pesar de la presencia de los espanoles y la
religién catdlica desde la fundacién espafola en 1531, en la regién de Toli-
mdn permanecieron nicleos de poblacién pame enclavados en el cerro
Cantén, que se mantuvieron al margen de la colonizacién espafola. El ri-
tual acudtico de origen chichimeca fue trasmitido de los pames y jonaces a
los otomies, quienes hasta la actualidad lo realizan en la comunidad de Casas

*Don Erasmo Sdnchez Luna rezandero de San Miguel Tolimdn.
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Viejas, con una fiesta consistente en una velacién y lo que ella conlleva: can-
tos y rezos, y ofrecimiento de atole y pan por la manana del dia siguiente.

En la comunidad de Casas Viejas, en el barrio El Molino y en la regién
de Higueras, la peticién de agua se celebra en la octava de Corpus la fiesta
a La Santa Cruz de la Xaha. La tradicidn consiste en realizar la fiesta cada afio
cerca del cauce del rio y también se efectiia en las acequias que riegan las
milpas y los huertos para evitar las sequias, que afectan el rendimiento de
las cosechas. La celebracién estd ligada a la fecundidad de la tierra. Por con-
ducto de este ritual catélico los otomies veneran el agua en los rios, acequias,
manantiales y pozos, elevando a la divinidad rezos, cantos y alabanzas. Este
rito acudtico se asocia asimismo con la funcién social femenina de acarrear el
agua a la casa, desde el suministro mds cercano: llave, pozo o manantial. Ante-
riormente el agua era abundante en el periodo de lluvias que abarcaba los
meses de junio, julio, agosto y septiembre, y corrfa por rios y arroyos; hoy dfa,
a partir de la construccién de la presa La Soledad en el municipio contiguo de
Colén, el abastecimiento de agua se transformé afectando con diferente
intensidad a las comunidades. San Miguel cuenta con suficiente agua en las
zonas cercanas a la vega del rio; mds adelante, en la cabecera municipal, se
va agotando y rumbo al norte y noreste la regién es semidesértica.

Félix Bdez Jorge (1989:140) identifica a la diosa del agua con la antigua
dimensién numinosa de Chalchiuhtlicue-Matlacueye en algunos aspectos
centrales, como su asociacién con el color verde de las montafas y los cerros,
as{ como de los lagos, rios y pozos, entre otros. James Dow (1975:98) sefiala
que la sefiora sagrada del agua de los otomies de Hidalgo, Maka Xumpo Dehe
es una deidad importante en toda la Sierra de Puebla, diosa de toda el agua
fresca que se cree fluye de un lago subterrdneo debajo de la ciudad de México.
En este sentido se asemeja al culto acudtico a la tortuga, la xaha, entre los
otomies de Tolimdn, Querétaro. Esto constituye un sélido tejido simbélico,
cimentado en un sustrato cultural e histérico compartido desde tiempos mesoa-
mericanos con los otomies de Hidalgo, con quienes tienen lazos familiares;
ambos grupos presentan tanto secuelas diferentes como semejanzas, por formar
parte del mismo grupo lingiiistico y étnico. En el culto al agua de la fiesta xaha
y su relacién simbélica con la peregrinacién al cerro Zamorano pueden distin-
guirse los elementos de filiacién prehispdnica y los de origen europeo catdlico.

Las capillas familiares

Ademds de los sitios sagrados naturales, en la regién de Tolimdn se localizan
las capillas construidas por el hombre con fines religiosos. Son espacios
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que tienen un sentido genealdgico, pues estdn vinculadas con el patrilinaje
familiar, llamado por ellos descendencia, y son un elemento de identificaciéon
cultural en la vida cotidiana y religiosa de los otomies. Asimismo, son parte
del patrimonio doméstico con multiples funciones, en donde se desarrollan
actividades ceremoniales ligadas con el sistema de cargos. Son un punto de
referencia de la filiacién étnica y constituyen un patrimonio que incluye
no sélo el inmueble, sino objetos rituales que tienen significacién dentro
y en relacién con el recinto sagrado, que son heredados por linea paterna. Du-
rante las ceremonias que se realizan en su interior estdn presentes no sélo
los miembros de la descendencia, sino también los parientes colaterales y
lejanos. La singularidad de la descendencia es que no existe un ancestro
comun lejano definido y sin embargo conservan su cardcter unilateral. Las
capillas se encuentran dentro de los predios domésticos.

La construccién del espacio sagrado se hace, segtin los cdnones tra-
dicionales, a partir de un modelo arquetipico. Las capillas familiares oto-
mies son un microcosmos; estructuras trascendentales, diferentes al espacio
cotidiano, en el que se repite la cosmogonia; la pared separa dos espacios: el
sagrado y el profano; por un lado el altar es el eje césmico, y por otro la
puerta estd dispuesta hacia el oeste, de manera que todas las capillas estdn
orientadas hacia un mismo punto comun. La cerca, el muro o el circulo de
piedras que cierran el espacio sagrado se cuentan entre las mds antiguas es-
tructuras arquitecténicas conocidas de los santuarios (Eliade 1975: 331).

Todo espacio sagrado destaca el territorio del resto del medio circundante
y lo hace cualitativamente diferente, por ser un punto de apoyo religioso.
El deseo del hombre de rodearse de elementos sagrados es el deseo de tras-
cender, de no quedarse sélo en un plano material, comportamiento que se
verifica en todos los aspectos de su vida y que se evidencia en el deseo humano
de moverse en un mundo santificado. Las capillas son recintos en los cuales
los otomies entran en comunicacién con sus antepasados, constituyen pro-
piamente “...una ‘abertura’ hacia lo alto y aseguran la comunicacién con
el mundo de los dioses (Eliade 1994:29).

Segtin la tradicién oral, hace 160 afios comenzé la costumbre de colocar
una cruz en la capilla al afio de la muerte de un miembro de la familia; al
término del afo, si no levantaron su capilla mortuoria, le hacen su cruz de
mezquite, a la que llaman crucita, y la colocan en la capilla familiar. Las cru-
ces que colocan sobre el altar de la capilla a la muerte de los miembros de
la familia, representan la descendencia; también ponen a los “santitos”, las
flores, los sahumadores, las velas y las veladoras. Las capillas se utilizan
para el culto del santo de su devocién, como la Santa Cruz en el barrio Don
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Lucas de San Miguel, al que se le ha adosado un portal, donde con pilares de
madera se sostiene un techo de teja y madera que proporciona mayor am-
plitud a la capilla, con la finalidad de contar con mds espacio para recibir a
las personas que asisten el dia de la velacién. Unas capillas son usadas como
lugar de almacenamiento, como la capilla de El Molino, otros como casa
habitacién, y otras mds se encuentran abandonadas y destruidas. Las capillas
se construyeron en el siglo Xix (INAH 1990: 457-505).

Algunas de las capillas tienen decoradas sus paredes o techos con frescos
de motivos de origen prehispdnico, como son el sol, la luna y los cuatro
puntos cardinales relacionados con la naturaleza: el aire, la lluvia, la corriente
de aguay el sol, junto a arcdngeles y la divinidad. Hay otros elementos de origen
colonial con escenas biblicas, elementos rituales y sagrados; figuras humanas
que muestran la indumentaria de otomies y chichimecas, que pudiera ser contem-
pordnea, con la fecha de su construccién o de su pintura; otras capillas no tienen
decoracién.

En la poblacién de San Miguel Tolimdn destacan, entre otras: en el ba-
rrio centro la capilla Bato o de los Sdnchez y la capilla de los Luna, antes lla-
mada de la Cruz, que data de 1834; en el barrio los Garcia, la capilla de
los Reséndiz. En el barrio Diezmero se encuentra la capilla de los Espafioles
con una inscripcién que dice “Junio 9 de 18497; sobre ella cuentan, por
tradicién oral, que en el afio de 1765 su nombre era La Villita, debido a la
primera peregrinacién que la Iglesia realizé a México. Posiblemente la fecha
indica una peregrinacién al Tepeyac, lo cual sugiere que tal vez algunas de
las capillas son anteriores al siglo xix. En el barrio Los Garcfa, el “punto”
denominado Los Pérez, reconocido como el lugar de la descendencia de los
Pérez, tuvo su origen en el afio de 1827, cuando Cruz Pérez salid, con su fami-
lia, de Maguey Manso y se instalé en el barrio Los Garcia, motivo por el cual
cuando una persona de la poblacién de Maguey Manso se enferma, van a la
capilla de los Pérez a pedir por su salud. En la capilla Los Santiagos en San
Miguel, como en muchas mds, hacen fiesta el 24 de diciembre, para conme-
morar el nacimiento de Dios hecho hombre. Los jefes de la capilla “invitan
padrinos para el Nifio, quienes obsequian a los asistentes pan, colaciones, dul-
ces, fruta, tamales, ponche, vino y pifiata”.*

En la poblacién de Casas Viejas se localizan nueve capillas, entre las que
mencionaremos dos: una que se usa actualmente como capilla, con una ins-
cripcién en el muro de la fachada que dice “Tolimdn 1894 Hilario de San-
tiago y Juan ... Ma. Damiana”; y la Capilla al Cristo del Cardonal. En la

4Informante del barrio El Molino de San Pedro Tolimdn.
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poblacién San Antonio de la Cal hay 22 capillas, entre ellas, la capilla de
San Miguel que data de los siglos xvi1 y xvii1, con dos inscripciones “Lo
hizo don Luis de la Cruz y don Bernardo de la Cruz” y “Lo hizo el maestro
albafiil D. Cristébal de Sn ...”, y la capilla de San Antonio, que data del
siglo XIX, se usa actualmente como bodega y tiene una inscripcién en el inte-
rior que dice “Se comenzé este oratorio el dfa 16 de mayo de 1840 y se acabé
esta obra en 26 de junio de 1845, siendo cabeza don Cayetano de Santiago
yerno del difunto don Cristébal y segundo cabeza D. Ge Ma. Her.” Se loca-
liza al sur, a una calle de la plaza principal.

Las capillas familiares son un elemento sociocultural ligado a la estruc-
tura y organizacién social de los otomies, rasgo que comparte la comunidad
otom{ de Tolimdn con la otomiana en general; una muestra externa de que
conciben la vida después de la muerte, y de la trascendencia de ésta en la
vida de los vivos. Dentro de ellas se realizan velaciones para honrar la imagen
de su advocacién, para la conmemoracién de los difuntos de la familia y del
nacimiento o encarnacién de Dios. Cada barrio tiene una capilla de su descen-
dencia, que en términos rigurosos se refiere a la ascendencia de la familia, a
“...Jos antiguos de la misma casa”. La vida doméstica y la religiosa encuen-
tran en el ceremonial al santo patrono, realizado en el interior de las capillas
familiares, una forma de devocién. El santo resulta ser un mediador entre
el hombre y el Dios creador; los santos al igual que los ancestros pertenecen
a su mundo familiar, en ellos los otomies encuentran consuelo para sus
penas. Las capillas familiares constituyen un eslabén importante entre la vida
cotidiana y el culto a sus antepasados. En ellas se realizan diversas prdc-
ticas religiosas, que son actos de identidad étnica y cultural de la comunidad
otomi.

Para conmemorar a los difuntos de la descendencia en las capillas fami-
liares de los otomfes, el dfa 1o. de noviembre se adorna el altar con flores blancas
para los nifos difuntos, a los que llaman “angelitos”, y el dfa 2 arman una cruz
de tierra sobre el piso a la que rodean con velas, veladoras y flores; sobre el
altar de la capilla depositan comida para los adultos difuntos de la familia.
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Capilla familiar de la descendencia de los Luna, barrio Centro, San Miguel Tolim4dn.

Capillas mortuorias

Ademds de las capillas familiares, los otomies tienen capillas mortuorias,
las cuales implican un compromiso con el territorio, porque sefialan la descen-
dencia de la familia. Al morir un jefe de familia le construfan, en el sitio
donde habfa muerto, una capilla de piedra de 1 m de altura aproximada-
mente, con una oquedad en el centro donde colocaban una cruz,’ pues identi-
fican como sagrado el lugar donde reposa un antepasado y esto los obligaba
a mover de sitio la casa dentro del mismo predio. Estas capillas mortuorias son
representativas de la cultura otom{ y son un elemento que comparten con to-
dos los grupos de habla otomiana, aunque con caracteristicas arquitect$-
nicas distintas.

El nuevo material de construccién de la vivienda, menos perecedero, ha
repercutido en la importancia de las capillas mortuorias, provocando la desa-
paricién de la costumbre por completo para evitar el cambio de lugar de la
casa habitacién.

>Hoy dia se encuentran imdgenes de Jesucristo, la Virgen o santos y flores.
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Si bien la mayoria de las capillas siguen siendo consideradas como recin-
tos sagrados, otras han dejado de tener representatividad en la conciencia
colectiva, al ser usadas como lugar de almacenamiento o simplemente porque
estdn abandonadas.

La fiesta del culto a los muertos estd ligada al culto de fertilidad, los
muertos regresan a la tierra y desde ah{ protegen los granos sembrados. El afio
se convierte en una unidad cerrada (Eliade 1975:315). Los panteones son espa-
cios religiosos en los que se entierra a los difuntos y las tumbas son de loza de
piedra o cemento, que en Dia de Muertos, 2 de noviembre, adornan con cafia
de azticar formando un arco con flores en el que predomina el cempaxdchitl.
La forma en que colocan este armazén floral sobre la tumba semeja la
béveda celeste, un arquetipo que repiten en las ofrendas a sus antepasados.

Este conjunto de simbolos, espacios y recintos sagrados estd vinculado
con los rituales que se desarrollan en funcién de imdgenes catélicas, en torno
a los cuales se realizan una serie de festividades religiosas que les dan pervi-
vencia étnica y cultural a los otomies. La repeticién ciclica de las fiestas es
de suma importancia en el calendario anual, ya que de ellas depende la pros-
peridad del mundo y de la vida vegetal y animal. Las fiestas religiosas son de
cardcter comunitario, rompen las barreras entre los miembros de la sociedad,
la naturaleza y Dios.

Todo rito religioso, por convencional que sea, es la fusién simbélica del pue-
blo y su cosmovisién; lo que modela la conciencia espiritual son los ritos mds
elaborados y generalmente mds publicos. Estamos conscientes de que no todas
las representaciones culturales son religiosas y a menudo no es fécil trazar una
linea divisoria entre ellas. Los simbolos y signos religiosos presentan varias pers-
pectivas de andlisis, que pueden ser apreciadas estética o cientificamente por
los estudiosos, en cambio para los participantes (los cargueros) y para los fieles
devotos son conductos a través de los cuales viven su fe en la divinidad y en lo
sobrenatural. Los otomies valoran el medio ambiente y los hechos sociales de
una manera diferente al resto de la poblacidn, por ello la interpretacion cultural
debe realizarse con base en la conciencia de la “otredad”.

Tierra, montafias, cuevas, agua, drboles, plantas, sol, luna, estrellas, hom-
bre, espiritu, duendes y animales forman una gran familia en la que es posi-
ble encontrar siempre elementos, caracteristicas, cualidades y vicios humanos

(Montoya 1987:146).
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