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Resumen: La geografia sagrada y el
paisaje ritual han formado parte de la
visién del mundo de distintos grupos
indigenas; por el contexto en el que se
desarrollaron, comunicaban sus necesi-
dades a las deidades a través de rituales
sagrados para obtener las benevolencias
y el logro de sus proyectos. El espacio
ritual aqui descrito comprende la cima
de cuatro cerros en los municipios de
Lerma, Ocoyoacac y Huixquilucan, Es-
tado de México; en ellos existen santua-
rios de adoracién y pedimento al Divino
Rostro y a la virgen Maria, a donde las
personas acuden a manifestar sus situa-
ciones personales, laborales, familiares
y de salud.
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Abstract: Sacred geography and ritual
landscape have been part of the world-
view of different indigenous groups; due
to the context in which they developed,
they communicated their needs to de-
ities through sacred rituals in order to
obtain benevolence and achieve their
projects. The ritual space described
comprises the top of four hills in the
municipalities of Lerma, Ocoyoacac,
and Huixquilucan, State of Mexico;
which have sanctuaries of adoration
and request to the Divino Rostro and
virgen Maria, where people manifest
their personal, work, family and health
situations.
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El espacio ritual
del Divino Rostro

‘en la cosmovision

del valle de Toluca

The Ritual Space of the Divino Rostro

in the Worldview of the Toluca Valley

uando participamos de la adoracién a la imagen catélica del Di-

: vino Rostro en el valle de Toluca, nuestros sentidos se exponen a una in-
. tensa variedad de sensaciones: de manera auditiva podemos percibir los
rezos y cantos de los devotos tanto en otomi como en espaiiol; visualmen-
. te, podemos apreciar cOmo cada lugar, roca, cruz, drbol, capilla y san-
¢ tuario estd adornado con flores, collares de palomitas de maiz, cintas de
i colores, pues cada uno de estos objetos “estd vivo” ya que “ahi vive Dios
¢ nuestro Sefor”. Junto a esto Ultimo, de manera olfativa podemos apreciar
el olor a copal que dispersan los “compadritos” en los lugares santos, el
¢ aroma frutal de las ofrendas que nos transporta a épocas remotas cuando
las peregrinaciones acudian a dichos sitios para honrar a sus dioses, en
. especial a Tldloc. Finalmente, de manera gustativa, probaremos la oferta
: gastronémica de fiesta: mole, arroz, pulque, pan, entre otros platillos y
. bebidas tradicionales. Asimismo, caminar con los devotos por los sen-
¢ deros que nos conducen a los cuatro cerros sagrados nos involucra en la

* mistica de celebraciones sincréticas.

Para llevar a cabo este estudio de campo nos servimos de tres per-

sonajes: Simén de Jesis De la Cruz (conocido como “Abuelo”), Dolores
i Miranda Vizquez (esposa de Simén, conocida como “Dofia Lolita™) y
Agustina De Jests Colin (hija de Simé6n), quienes serédn los intermedia-
: rios para poder profundiazar en el tema sobre el culto y la cosmovisién
del Divino Rostro. De este modo, podremos observar que el culto tiene
ciertas particularidades de tipo mdgico-religioso, propias de algunas re-
. giones del valle de Toluca, aunque en ocasiones es dificil de conocer
debido al profundo arraigo de los grupos que custodian con total dis-

¢ crecién, aunque en ocasiones de manera secreta, la adoracién de dicha

* Jefe del Servicio de Epidemiologia, UMF 223-iMss Lerma, México, Poniente.
<ivan_abdel_raman@hotmail.com>.



divinidad catdlica y el significado de ciertos objetos,
los cuales se describirdn a manera de apartados, con
el objetivo de dar a conocer la cosmovisién del Di-
vino Rostro.

Cuatro son los sitios en el valle de Toluca donde
cada afo un gran ntimero de personas, tanto en pro-
cesiones como de manera familiar, acude para dar
gracias a la imagen del Divino Rostro por los favores
recibidos. El primero es el cerro de la Campana, lla-
mado asi, como comenta el Abuelo Simén, porque en
el desfiladero existe una “campa mégica” la cual, al
arrojar una piedra y hacerla sonar, concederd cual-
quier deseo; este cerro pertenece a la localidad de Ata-
rasquillo del municipio de Lerma. En segundo lugar, el
cerro de la Verénica, en la localidad de Xochicuatla,
también del municipio de Lerma, tiene como peculia-
ridad el hecho de que en el borde de un precipicio hay
un adoratorio y dentro se encuentra la imagen del Di-
vino Rostro, vigilante del cerro y su entorno. En tercer
lugar, el cerro de Santa Cruz Ayotusco, perteneciente
al municipio de Huixquilucan; en este cerro, segin
comenta Doiia Lolita, se aparecié el Divino Rostro a
una persona, quien debia darlo a conocer a los cre-
yentes. Finalmente, el cerro de Hueyamalucan, en el
municipio de Ocoyoacac, muy cerca de la Ciudad de
México, a poca distancia del sitio de esparcimiento co-
nocido como La Marquesa (figuras 1-5).

Los caminos son recorridos por los visitantes con
total respeto; los peregrinos que acuden a estos luga-
res se han percatado de que el espacio que recorren
estd cargado de entidades, que pueden ayudarlos e
incluso perjudicarlos si no son respetados. El paisa-
je parece ofrecer a los asistentes un sentimiento de
arraigo y de cercania con lo divino. El lenguaje ritual
expresado por las personas que acuden a la celebra-
cién va dirigido hacia el Divino Rostro a través de los
objetos dispuestos por la naturaleza: las piedras, los
arboles y la tierra se convierten en un medio para
comunicar sentimientos y, al mismo tiempo, en un
escenario en el que coexisten la presencia de Jesu-
cristo y la de los individuos (Pena, 2017).
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Figura 1. Espacio sagrado. Fotosgrafia: Ivan Renato ZUniga.

-

Figura 2. Panordmica del cerro de la Campana. Fotografia: Ivan Renato
Z{figa.

Figura 3. Panordmica del cerro La Verodnica. Fotografia: Ivan Renato
ZUniga.
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Figura 4. San Jerénimo Acazulco. Fotografia: Ivén Renato Zufiga.

Figura 5. Santa Cruz Ayotuzco. Fotografia: Ivan Renato ZUfiga.

Siguiendo a Van Rheenenm, para este estudio se
hablard de cosmovisién a partir de cuatro dimensio-
nes: secular (divide el mundo entre las esferas na-
tural y sobrenatural; se enfoca exclusivamente en la
esfera natural); animista (considera que seres espiri-

tuales personales e impersonales tienen poder sobre

ANTROPOLOGIA. Revista Interdisciplinaria del iNaH

los asuntos humanos); panteista (percibe
que una esencia impersonal, definida como
Dios, llena el Universo y penetra en todo);
tefsta (presupone que Dios creé el cielo y
la tierra, y continda cuidando el Universo).
Cabe mencionar que, aunque el articulo de
origen tiene un enfoque biblico, la esen-
cia del texto es adecuada para este estudio
(Sanchez, 2010; Van Rheenen, 2003).

El origen de la mistica en la adoracién
al Divino Rostro lo podemos apreciar desde
tiempos prehispédnicos. Todos los sitios re-
feridos fueron lugares de veneracion al dios
Tlaloc y a otras deidades tanto del panteén
otomi como aquellas que fueron incorpordn-
dose por intercambios comerciales y con-
quistas entre los pueblos (Wright, 2007).
En la actualidad, los grupos predominantes
del drea son otomies, por lo que gran parte
de este trabajo se enfocard en dicho grupo
étnico.

Si bien hay escasa informacién sobre las
deidades que los otomies veneraban en com-
paracién con lo que sabemos acerca de las
deidades de los mexicas, que habitaron los
valles centrales de México, los datos dispo-
nibles indican que los dioses de los otomies
eran similares a los de otros grupos autécto-
nos del centro de México. Asimismo, hay pa-
ralelismos entre los cultos otom{ y mexica, los
cuales se manifiestan a través de una misma
organizacién politeista (Vergara, 2015).

Aportaciones hechas por Carrasco y otros
autores hacen referencia que los otomies
veneraban a Otontecutlt, Dios del fuego, al
Padre Viejo (Makata) (otra referencia sobre el dios
viejo del fuego también llamado Cuecuex, que sig-
nifica “libidinoso”) y a la Madre Vieja (Makamé).
Carrasco afirma que los otomies adoraban deidades
cercanas a las que reverenciaban los antiguos mexica-
nos, entre los que cabe destacar: Eddhi (viento), que
tenfa dos bocas, una por encima de otra, semejante al

Ehécatl mexicano; Ek’emaxt (serpiente de plumas), el
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Quetzalcdatl mexicano; Huitzilopochtli, que aparece
como Ueypochila, y Ajacuba, Miiye (Senor de la llu-
via), que era como el Tlaloc mexica, acompanado de
los pequefios dioses del agua, los tlalogues (Carrasco,
1950; Garibay, 1957; Gonzélez, 2012).

Con respecto a Tezcatlipoca, se dice que era Tor-
nacuxtla, mientras que Tepatepec se asocia con una
deidad otomi semejante a la Xochiquetzal mexica,
joven derivada de la Madre Vieja; bajo su proteccién
estaban el tejido y la sexualidad. Otra forma de la
diosa de la tierra y de la luna que existia entre los oto-
mies era Tlazoltéotl, cuyos atributos la relacionan con
la lujuria; en otomi es Nohpytecha, diosa de la basura.

Segtin Sahagiin, el principal dios de los otomies
era Yocippa. Entre los otomies existian los dioses me-
nores, Auaque y Tlalogue eran invocados por los con-
juradores de lluvia. El dios del pulque era Yo Khwa,
el Ometochtli mexicano. Ueuecéyoll, coyote viejo, era
el dios de la danza y el canto. El dios de las batallas
se llamaba Ayonat Zyhtama-yo. También adoraban a
un dios de los montes llamado Ochadapo, y a un dios
de las sementeras llamado Bimazopho (Vergara, 2015;
Carrasco, 1950; Sahagtin, 1975; Garcia, 1918).

Podemos destacar que el fuego y el agua se en-
cuentran en el centro de las relaciones sociales entre
las divinidades y los hombres. De acuerdo con Ca-
rrasco (1950), “el culto a los dioses del agua se cele-
braba principalmente en las cumbres de los cerros”.
Agua y fuego son elementos en los que se sintetizan
las fuerzas principales del Universo: el frio y el calor,
el sol y la luna, el mundo de abajo y el mundo de
arriba, lo hiimedo y lo seco. De entre sus multiples
combinaciones se generan las fuerzas que contribu-
yen a equilibrar el flujo de la vida, del Universo y del
cuerpo; es el lugar de la tierra donde confluyen los
dos elementos por excelencia, cuyo equilibrio debe
alcanzarse a través de una serie de pricticas rituales.
Lo anterior, comenta el Abuelo Simén, sblo se con-
sigue a través de la disciplina y la oracién, princi-
palmente en aquellos elegidos por Dios para poder
ayudar a las personas, ya que no cualquiera puede
recibir dicho don (Carrasco, 1950).
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Geografia sagrada

Para el estudio se delimitaron los cuatro lugares an-
teriormente mencionados, a manera georreferencia-
ci6n, la cual desde tiempos precortesianos ha tenido
un componente sagrado.

Tucker (2007) describe magistralmente el tér-
mino geografia sagrada: refiere a “espacios sobre
la tierra relacionados con el movimiento y el orden
de los cuerpos celestes divinizados por la cosmologia
indigena”; por tanto, la geografia sagrada estd rela-
cionada con “todos estos lugares elegidos como sitios
de culto, en ellos los habitantes del México antiguo
hacian los rituales y las ofrendas a sus deidades para
propiciar las lluvias abundantes y oportunas, obtener
una buena cosecha y alimentos suficientes para los
largos periodos de sequias”. Este término tiene los
elementos necesarios no sOlo para este estudio, sino
para cualquier otro donde se haga referencia de luga-
res contiguos ubicados en territorios de culto y vene-
racion, los cuales abundan en México (Tucker, 2007).

Julio Glockner comenta que el “paisaje ritual”
forma parte de la geografia sagrada ya que van pro-
fundamente ligados. Los nacimientos y corrientes de
agua, las cimas de los montes, las canadas, los para-
jes, las lagunas y las cuevas han sido lugares privile-
giados para efectuar rituales. A estos sitios, ubicados
en diversos puntos, se les ha llamado paisajes rituales
y forman parte de la geografia sagrada. Podemos co-
rroborar lo anterior al recorrer los cuatro sitios des-
critos lineas arriba, sobre todo en el camino al cerro
de Hueyamalucan: a cada roca, principalmente a
las de gran tamaiio, se le dejan ofrendas de frutas;
también podemos observar gran cantidad de cruces
de madera colocadas en pefiascos con su respectiva
ofrenda; lo anterior se repite a la orilla de pequenos
riachuelos (Glockner, 2012).

La geografia sagrada y el paisaje ritual han for-
mado parte de la visién del mundo de distintos grupos
indigenas ya que, por el medio en el que se desa-
rrollaron, lograban comunicar sus necesidades a sus

deidades y asi obtener, a través de rituales sagrados,
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las benevolencias para el logro de sus
proyectos o planes (Pena, 2017).

Vézquez comenta que estos lugares
sagrados son espacios que constituian
una cartografia césmica; menciona la
relacién que se establece por las accio-
nes rituales, las cuales conforman un
calendario preciso que evidencia la co-
rrespondencia entre los ciclos agricolas y
las festividades de culto. La manera de
celebrar era mediante una peregrinacion,
en la cual se realizaba un ritual de ado-
racién por medio del cual se lograba una
comunicacién directa con las deidades;
éste inclufa la entrega de ofrendas y el
establecimiento de peticiones, como se
lleva a cabo hasta la fecha. Actualmente, el calendario
ritual puede ser mévil con el fin de que haya mayor
concurrencia de fieles a las festividades; por ejem-
plo, se llegan a cambiar las fechas para que coinci-
dan con los fines de semana. Esto es posible gracias
al consenso entre los “mayordomos” encargados de las
festividades y los “compadritos” que describiremos
posteriormente (Vdzquez, 2010).

En el espacio ritual del estudio, Lerma-Ocoyoa-
cac y Huixquilucan, los santuarios se encuentran en
la cima de los cuatro cerros en cuestion. Los curan-
deros de Atarasquillo, Améyalco, Huitzizilapan y
otros pueblos circunvecinos acuden alli a manera de
adoracién y pedimento al Divino Rostro y a la vir-
gen Maria, ya sea por situaciones personales, labo-
rales, familiares, de salud, etcétera. También suben
familias de los pueblos que tienen cimentada su fe
en estos lugares (Garcia, 2014). Segiin testimonio de
Agustina De Jests, las personas comentan que en los
cerros mds altos estd Dios, pues los santuarios que
estdn en la cima de los cerros apuntan a los cuatro
puntos cardinales: Dios, “al encontrarse en la altu-
ras”, vive en la cima de la montafias, “pues ahi estd
su casa” (Mancilla, 2001) (figura 6).

Dentro de la geografia sagrada del estudio exis-
te un cerro llamado Jomi-shi (que significa “Lugar

donde se sienta el sefior gato o el sefior jaguar”), el
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Figura 6. Nicho. Fot:ograﬁa: IV&n Renato ZUhiga.

cual se encuentra dentro de la region de Atarasquillo,
en la localidad de Analco; en la cima hay vestigios
arqueoldgicos hallados en 2013 que indican que pro-
bablemente se trataba de un observatorio astronémi-
co; sin embargo, actualmente estd en abandono y, a
la fecha, no se ha estudiado dicho sitio. El Abuelo
Simén explicé que Jomi-shi forma parte de los cerros
donde se practican rituales para invocar a los santos
catdlicos para que propicien la formacién de lluvias.
En el sitio se pude apreciar una plataforma cubier-
ta por vegetacion, la cual los locales han quitado de
manera arbitraria a manera de saqueo; en su regién
central se puede apreciar la presencia de rastros de

fogatas rituales (figura 7).
Cerros

| D importante mencionar lo relevante sobre los ce-
rros, los cuales, atn en la actualidad, tienen un papel
determinante en la forma de concebir y conceptuar
el mundo de los antiguos mexicanos, motivo por cual
presentaban una amplia gama de significados.

Los cerros fueron un componente esencial en
la fundacién, ubicacién, planificacién y construc-
cién de ciudades. Sirvieron para la consagracién y
legitimacion de los espacios sagrados, pues eran la
representaciéon principal de la montana sagrada.

Esta montana fue concebida como el ttero de la tie-
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rra, donde se gestaron los hombres que poblaron el
mundo. De este modo, los templos que llegaron a eri-
girse son el reflejo de dicha montana, es decir, son los

modelos que ciclicamente remiten a este principio.

Figura 7. Jomi shi. Fotografia: Ivan Renato Zuniga.

La edificaciéon de basamentos piramidales, por
su parte, fue una metéfora de la montana primordial;
por medio de ellas quedé moldeada la memoria de
los diferentes pueblos mesoamericanos. Los santua-
rios que estdn en lo alto de los cerros fueron edifi-
cados de manera quizd instintiva por las poblaciones
involucradas en su construccién, guidndose més por
el culto catdlico que por el legado de sus ancestros.
Al contrario de lo que sucede en otros cerros donde
hay marcada presencia de templos, en los cuatro ce-
rros del estudio no existen vestigios arqueoldgicos.

Es significativo destacar que hay cuatro caracte-
risticas en el culto a los cerros y su vinculo con as-
pectos de orden ritual, astronémico y calenddrico: 1)
los cerros desempenaron un papel importante en el
sistema astronémico; 2) el tiempo y el espacio se or-
denaban en el paisaje a través de la orientacién de los
templos y sitios ceremoniales; los acontecimientos se

establecian siguiendo un procedimiento de puntos de
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referencia sobre el horizonte, en el que las montafias
fueron determinantes; 3) la orientacién de los templos
indicaba la salida o puesta del sol, coordindndose con
el culto y las actividades rituales, y 4) las deidades de
los cerros estaban vinculadas con los
fenémenos climéticos; por ejemplo,
puesto que la lluvia se formaba en la
cima de los cerros, las montafias eran
engendradoras de humedad, vientos
frios y corrientes acudticas, por lo
que los cerros podian ser de cardcter
femenino o masculino, vinculados
con una deidad del agua. Las socie-
dades antiguas los consideraron con-
tenedores de agua, los “humanizaron”
y de esta manera les otorgaron una
carga de emociones y sentimientos
de acuerdo con su género (Granados,
2011).

En todas las elevaciones, el
comtn denominador para los cultos
es la sacralizacién a deidades que
habitan en las montanas, asi como la formacién de
fuerzas sobrenaturales de tipo pluvial, generando asf
cierta reciprocidad entre los planos lerresire y ce-
leste. Cuando esto sucedia, los intermediarios de lo
divino con lo humano comunicaban a la poblacién
los deseos de los dioses, quienes pedian, a manera
de ofrenda, sacrificios humanos, los cuales formaban
parte integral en las ceremonias del agua y la ferti-
lidad. Durante la evangelizacién posterior a la con-
quista, se introdujeron cultos, actividades y practicas
calélicos, entre los cuales se encuentra la incorpora-
ci6én de santos vinculados con la lluvia y los cerros,
sincretizando los ya existentes. En esle ejercicio
evangelizador también se introdujo la figura del Dia-
blo, incorporada después a la cosmovisién autéctona.

Durante las festividades realizadas en diversas
épocas del ano (3 de mayo, segunda semana de julio
y noviembre), se muestran evocaciones de los fes-
tejos del ciclo del maiz, que inicia en la época de
lluvias, pasando por la labranza y culminando en la

cosecha en la época de secas.
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En el marco de estas actividades se encuentran
personas que dirigen los rituales, a quienes los po-
bladores han denominado “compadritos”; su funcién
principal es entablar comunicacién con las entidades
que resguardan los cerros y los lugares sagrados. El
Abuelo Simén comenta que los “compadritos” suben
a los cerros para conjurar el espiritu que habita en la
cima, con la finalidad de curar y ayudar a los pobla-
dores, también con fines de adivinacién y bienestar
para su comunidad. Es necesario que los “compa-
dritos” interactien con las diversas entidades para
saber qué desean y, por medio de ofrendas, compla-

Figura 8. Marcas de rayo. Fotografia: Ivan Renato Zuniga.
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cerlas. Rendir culto y ofrecer lo solicitado al cerro
o a las entidades divinas que lo habitan implica un
didlogo directo cerro-curandero. Este suceso pone
de manifiesto un ejemplo claro de “humanizacién”:
platicar con la montafia como si fuera una persona
(figura 8).

Los cerros se “humanizan” por la presencia de
figuras en las rocas que asemejan partes del cuerpo
humano y que han sido plasmadas por los rayos: co-
razén, manos, rodillas, senos; las mas veneradas son
las “huellas de Cristo”, impronta que semeja una pi-
sada humana. El Divino Rostro, comentan el Abuelo
Simén y Agustina De Jests, es la ima-
gen instaurada que se encuentra en los
cerros del espacio ritual de los munici-
pios de Lerma, Ocoyoacac y Huixquilu-
can, el cual funge como controlador del
clima e intermediario benéfico en los
desastres naturales.

Los habitantes de los alrededores
consideran los cerros, las montafias y
los volcanes como entidades a quienes
se les entregan las ofrendas como si se
tratara de personas; por ello, cuando se
festeja a estas elevaciones, los poblado-
res les ofrecen comida, flores y objetos
a cambio de un buen temporal. El cerro
es portador de fuerzas méagicas benévo-
las 0 malévolas, que tienen el poder de
curar y mantener a la poblacién estable.
En todas las elevaciones moran deida-
des, como Tldloc, a quien se le atribuyd
el control de las lluvias, del agua, grani-
zo, asi como los movimientos teltricos
(Macias, 2015).

Tlaloc es una de las deidades mds
antiguas del pante6n mesoamericano.
Su culto era un tanto sangriento, pues-
to que el sacrificio humano no sélo se
relacionaba con la guerra y el sol, sino
que también formaba parte integral en
las ceremonias del agua y la fertilidad,

como se mencioné anteriormente. En
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los rituales del culto a Tldloc los nifios fueron iden-
tificados como los tlaloques o ayudantes de Tldloc,
éstos moraban en los cerros y los lugares acudticos.
De igual manera los infantes podian ser ofrendados;
por tal motivo, muchos ninos fueron sacrificados
en los cerros, arrojados desde los puntos mds altos
(Broda, 2003; Montes; 2013).

Como parte fundamental del paisaje ritual, a los
cerros se les rendia culto antes y después de la época
de lluvias; su relevancia estaba presente en el culto
que realizaban los pobladores de épocas antiguas. Po-
demos mencionar que en las encrucijadas de los cami-
nos habia idolos o piedras que representaban rostros;
en ellos los nativos dejaban ofrendas con el fin de ser
beneficiados por la deidad que, pensaban, residia en
esos lugares; a partir de ello, esperaban tener buenas
cosechas o conseguir la sanacién de un enfermo.

Los ofrecimientos nos revelan el deber de los po-
bladores de alimentar a las entidades que habitan los
lugares sagrados. Asi, cada elemento que conforma la
ofrenda es entregado de la manera que lo piden los
guardianes del cerro. Esta actividad muestra que los
entes poseedores del cerro también tienen gustos di-
versos: comen, manifiestan cambios de humor y son
participes del propio ritual. Otra de las formas de “hu-
manizar” a las elevaciones es por medio de los atavios
colocados en las cruces del paisaje ritual. Podemos
mencionar que a algunas de ellas se les colocan colla-
res de flores, de palomitas de maiz, prendas de vestir
o pequeiias estolas que se asemejan a las que portan
los sacerdotes (Montes, 2013; Gémez, 2017).

En algunas de las procesiones a los cerros se
realizan actos rituales como la sanacién de personas
enfermas, quienes se unen al recorrido con el fin de
dejar ofrendas en los diferentes lugares sagrados, los
cuales, como se comenté anteriormente, poseen po-
deres sobrenaturales que influyen en la curacién de
quienes visitan estos lugares, incluso se les conside-
ra habitados por algin guardidn. Cabe destacar que
las ofrendas depositadas al pie de un drbol son para
que los guardianes de estos lugares permitan que los
involucrados en la procesién sigan su camino; por

ello, les “dan de comer” para que también ayuden a
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los enfermos a sanar. Las ofrendas son una forma de
agradecimiento, ya que los elementos utilizados son
donados por cada caminante (Gonzdlez, 2012; Pefia,
2017).

Los pobladores y los peregrinos que suben a las
cimas de los cerros de la Campana y Hueyamalucan,
después de iniciar la siembra del maiz, acuden para
pedir al Divino Rostro que envié las lluvias para sus
cultivos, tal como lo hacian también sus ancestros.
Sin duda, las cuevas en los cerros son espacios que,
en su momento, fueron lugares alejados del acoso
evangelizador, por lo que existia cierta libertad para
poder llevar a cabo practicas religiosas de origen pre-
hispdnico. El Abuelo Simén comenta que en estos
lugares se pueden encontrar imédgenes de barro que
representan animales y personas; son utilizadas para
limpias, curaciones, hechiceria, y se conservan o se
entierran en los pefiascos, pero sélo los “compadri-
tos” saben dénde se encuentran (Gémez, 2017).

En los cerros sagrados de la region también su-
cede la aparicién espontdnea de imdgenes y entida-
des provenientes de la religién catdlica, una de las
cuales es la del Divino Rostro, relacionada directa-
mente con Jesucristo. Entre las peculiaridades que
presentan estos sucesos, se destaca que las entida-
des se manifestaron Gnicamente a indigenas (como
ocurrié con la virgen de Guadalupe en el cerro del
Tepeyac) y que el fenémeno ha ocurrido en espacios
donde ya se tenian antecedentes de realizacion de
culto relacionado con la peticién del agua. Este fend-
meno “aparicionista” es una constante que impregna
significados alternos a los lugares sagrados, ademaés
de que congrega mitologias y rituales precedentes,
asi como el sincretismo de conceptos asociados con
la religiosidad popular (Vazquez, 2008).

La adoracién al Divino Rostro, la procesién y es-
tancia en la cima como servicio o labor devocional
son maneras de realizar peticiones o pago de favores
concedidos. También se pueden observar “cemente-
rios” de figuras de santos y virgenes de manufactu-
ra moderna, por ejemplo en el camino al cerro de la

Campana y en ciertos puntos de Santa Cruz Ayotusco

(Vazquez, 2010) (figura 10).
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Compadritos

Ei Abuelo Simén, al ser “compadrito”, comienza a
dar cierta informacién sobre estos peculiares perso-
najes, manteniendo la discrecién en todo momento;
son un grupo de personas de las comunidades y for-
man una especie de fraternidad, ya que para ingresar
a dicho circulo es necesario que se lleve a cabo una
sesion espiritualista conducida por el “compadrito”
que tenga la facultad de ponerse en trance y servir
de médium, asistido por los demés; entonces se deci-
de si el aspirante puede o no formar parte del grupo;
las conversaciones entre ellos son en otomi (los com-
padritos le llaman “hablar en inglés”). En sus reu-
niones pueden tratarte otros temas de interés, ya sea
para conducir peregrinaciones, organizar las fiestas
patronales, hacer “limpias”, entre otras actividades.
Generalmente son grupos de hombres y mujeres de

60 afios en adelante.

Figura 9. Cruces en el camino para rendir culto. Fotografia: ivan Renato Zuﬁi:ga.

Hay tres maneras de convertirse en “compadri-
to”: 1) por “el golpe del rayo”, en el cual una persona
sana es alcanzada de manera natural por un rayo, por
lo que serd reconocida inmediatamente por la comu-

nidad como “trabajador”; 2) por enfermedad, la cual
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es considerada como una sefial de “llamado divino
para trabajar”; implica a todas aquellas personas que
sufrieron alglin padecimiento grave de cualquier tipo
y sanaron; 3) los suefios, pues existe la posibilidad
de que el sonar con ciertas entidades sea un llamado
para formar parte de los “especialistas”.

El “compadre” curandero, “especialista médico
y ritual” por excelencia, liene un oratorio en su casa
al que asisten los Divinos Rostros de los diferentes
cerros, como si fuesen personas. De alguna manera,
el oratorio del compadre es la casa de Dios, como lo
son los diversos santuarios que se encuentran en los
cerros. Los curanderos que acuden al cerro en busca
de alivio para sus enfermos o pacientes deben cum-
plir con ofrendas y rezos; de no ser asi, corren el
peligro de recibir fuertes enfermedades e incluso la
muerte. Cuando un enfermo se acerca con alguno de
los curanderos, éstos deben comunicarse con la Santa
Cruz del Divino Rostro y preguntarle si esa tarea les
compete o si estd fuera de su capaci-
dad; en este dltimo caso el consultante
es enviado con el “compadrito” indica-
do. Todos los pacientes se encomiendan
al Divino Rostro, prometiéndole que lo
visitardn y cumplirdn con la ofrenda
que se les pida. Los curanderos, por
su parte, se encargan de aliviar enfer-
medades como el “espanto”, el “mal
de 0jo”, los “aires” y el “frio” intro-
ducidos en el cuerpo (Gonzdlez, 2012;
Pefia, 2017).

Es importante considerar al grupo
de “compadritos” como una asocia-
cién solidaria, pues siempre se ayudan
cuando se presentan situaciones como
la enfermedad o la muerte de alguno
de sus miembros o la muerte; es decir,
funciona como un apoyo moral y econé-
mico, pues cuando uno de ellos enferma, es necesa-
rio que los demds “compadres” cooperen para pagar
los gastos de hospital y servicios médicos. Esto nos
recuerda sociedades como la masoneria, donde todos

los hermanos se apoyan unos a otros en situaciones
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diversas, principalmente en la enfermedad. Cuan-
do un “compadrito” cae enfermo o muere, se llama
al “curandero especialista” para que vaya a verlo,
quien establece un “diagnéstico”; sin embargo,
cuando estd seguro de que la enfermedad rebasa sus
compelencias, recomienda al paciente que asista al
médico para su adecuada atencién. Ciertamente, no
todas las enfermedades pueden ser curadas a través
de la medicina tradicional, por lo que hacer uso de
otro tipo de medicina es aceptado y recomendable.
Por otra parte, debido a la tensién emocional que pro-
duce el proceso de urbanizacion de las comunidades,
los “compadritos” encuentran en el grupo un apoyo
moral a sus problemas; esta es la razén por la que la
gente se une a estos grupos, pues encuentran en €l y
en las pricticas sagradas que se realizan una especie
de consuelo ante un mundo que estd experimentando
cambios. Se trata de una funcién muy importante de
este tipo de asociaciones (Gonzélez, 2012).

En las diversas investigaciones, a los “compadri-
tos” se les ha llamado de varias maneras: graniceros,
quicaztles, ahuizotes, tiemperos, trabajadores del tem-
poral, curanderos e incluso brujos o chamanes. En la
época pre y poscortesiana se les llamaba “interme-
diarios”, ya que desarrollaban distintas actividades,
esto de acuerdo con el “don” de cada uno y la manera
en que obtuvo. Estos hombres y mujeres no son seres
comunes, pues tienen la capacidad de entrar en ni-
veles espirituales que consideran sagrados vy, gracias
a su conocimiento sobre las plantas y los seres hu-
manos, pueden curar tanto el espiritu como el cuer-
po. Por ello, en las comunidades se les conoce como
“doctores” o “médicos tradicionales”. Entre ellos se
reconocen y llegan a decir que su conocimiento y sus
métodos de curacién son iguales que las de un fa-

cultativo que haya estudiado la carrera de medicina

(Herndndez, 2008).
Piedras
Las piedras son muy importantes cuya calidad re-

ligiosa esta dada por su contenido simbélico; se les

considera sagradas porque, se dice, las almas de los
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antepasados descansan en ellas; de este modo, repre-
sentan una fuerza viviente, son instrumentos para un
acto espiritual y son centros de energfa. Las piedras
cumplen una funcién religiosa; simbélicamente re-
presentan a los ancestros y a los viejos, a la dignidad
y el poder: es la metamorfosis de un objeto profano
en sagrado. Sin embargo, el culto no se dirige a la
piedra en si misma como objeto, sino que tiene un
trasfondo espiritual al ser considerada como un sim-
bolo sacro. El culto a las piedras se manifiesta en la
forma en que se coloca la cruz, siempre sobre ellas,
nunca sobre la tierra, y su significado cambia dentro
de un proceso de transformacion religiosa. También
es evidente el respeto hacia las piedras, a las que se
les ofrecen flores, se ahtiman con copal, se les reza y
canta. Con todo lo anterior se estd rindiendo culto a
la divinidad, a los antepasados, perpetuando su po-
sicién de canal de comunicacién entre el cielo y la
tierra, entre vivos y muertos (Castillo, 2004).

Las ofrendas colocadas en las piedras dependen
de c6mo las hayan pedido los “guardianes”, de modo
que éstos queden complacidos. Esta ofrenda es una
forma de alimentar a “Dios”, quien, se cree, habita
en las rocas, por lo que éstas se consideran sagradas.
El considerar las piedras como elementos sagrados
proviene de una larga tradicién; hay diversas creen-
cias en torno a los gigantes en los pueblos de la an-
tigiiedad. Con lo anterior podemos concretar la idea
de que las piedras también fueron veneradas en su
forma natural, ya que no necesariamente debian estar
talladas con la imagen de alguna deidad para conver-
tirse en entidades sagradas.

Para los otomies, las piedras son como los an-
cestros que desaparecieron en el fondo de los cerros,
desde donde ejercen su influencia sobre los habitan-
tes de la tierra. Se puede decir que las piedras son los
huesos de los ancestros. Ademés se hace referencia a
ciertos ancestros que no eran hombres comunes, sino
gigantes, ya que se les describia como hombres gran-
des y fuertes, referencia de lo cual podemos encon-
trar en diversas civilizaciones (Castillo, 2004).

Asimismo, es posible identificar otras rocas que

poseen una carga sagrada mds evidente, a las cuales
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los peregrinos acostumbran besarlas y tocarlas con el
fin de que ayuden a sanar a los enfermos. Cierto tipo
de piedras son utilizadas por los curanderos, quienes
a través de ellas logran la sanacién de sus pacientes
y también obtienen contacto con la entidad sagrada
que veneran, en este caso el Divino Rostro; por tanto,

toman un cardcter de reliquia (Castillo, 2004).
La ofrenda

Para 10s festejos llevados a cabo en los cerros, los
pobladores de las comunidades elaboran ofrendas
que son depositadas en diversos puntos de los cami-
nos que conducen al lugar de veneracion. Las ofren-
das estdn compuestas por diferentes elementos, los
cuales se pueden dividir en plantas, frutos y diferen-
tes objetos. Las plantas pueden ser hojas de manza-
nilla, palma, clavo, retama, romero y flores diversas.
Las frutas pueden ser naranjas, pldtanos, limones,
toronjas y frutas de temporada que no se descompon-
gan rdpidamente. En algunas ocasiones, se ofrendan
otros objetos, “porque asi lo solicita papa Dios”. Las
ofrendas, al constituirse de diversos productos, en su
conjunto integran el “dar para recibir”’; cabe mencio-
nar que, en algunos casos, se utilizan elementos con
significado propio que en su conjunto simbolizan lo
que en la antigiiedad era un sacrificio.

Por otro lado, los elementos que componen la
ofrenda corresponden a distintos momentos histéri-
cos, de modo que podemos identificar plantas de la
época precolombina, empleadas para calmar enfer-
medades, o productos introducidos por los espafioles
y que posteriormente fueron adaptados por los nati-
vos a su vida cotidiana; este mecanismo de adapta-
cién dio como resultado una nueva forma de realizar
los rituales de agradecimiento y peticién. El Abuelo
Simén y Dona Lolita comentan que la ofrenda que
se coloca en piedras, arboles y cruces representa un
cuerpo humano: una toronja representa la cabeza; los
platanos son considerados las manos y los pies; las
diferentes hierbas son percibidas como dedos de las
manos y el corazén del drbol de platano es la alusién

al corazén humano.
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Asimismo, en la ofrenda se colocan dulces, con-
feti y serpentinas que, segtn los curanderos, son sim-
bolos de la nifiez y la alegria. Es necesario mencionar
que en el mundo mesoamericano la edad de los nifios
que iban ser sacrificados oscilaba entre los pocos
meses de nacidos hasta los siete u ocho afios; depen-
diendo del tipo de peticidn, se elegia la forma de in-
molarlos. Los sacrificios se realizaban en la época de
secas del afno, pues tenian la finalidad de invocar y
conjurar la llegada de las lluvias. De este modo, las
ofrendas actuales han sustituido los sacrificios hu-
manos que se realizaban en el México antiguo; por
ejemplo, para pedir la lluvia se ofrendan palomitas
de maiz, algodones de azicar y malvaviscos, pues se
asimilan estos elementos con las nubes.

En la ofrenda, ademds, estdn presentes elemen-
tos aromdticos, entre los cuales se encuentran citri-
cos, manzanilla, romero, clavo y copal. Estos, segln
los curanderos, “son del agrado para Divino Rostro”.
El Abuelo Simén comenta que, en ocasiones, parte
de la ofrenda se utiliza en los rituales de sanacién
que realizan los curanderos, lo cual demuestra que,
después de ser ofrendados, los elementos se sacra-
lizan, pues ahora poseen un poder curativo otorgado
por Cristo, como lo comentan otros autores (Pena,

2017; Montes, 2013).
La cruz

Es importante destacar la cruz como uno de los ob-
jetos sagrados dentro de nuestro espacio ritual; si
bien era utilizada ya en el México antiguo, no tenia
el mismo cardcter conferido por el cristianismo: se
concebia que la superficie terrestre era un enorme
rectangulo dividido en cuatro puntos cardinales. La
utilizacion de la cruz en los diversos lugares de culto
de los antiguos pobladores propicié que se tomara
como una imagen que hace referencia a los cuatro
puntos cardinales y fue vinculada a otras cuestiones
naturales como el ciclo agricola. Asimismo, se puede
sefnalar que la cruz concéntrica sirvié como simbolo
de fertilidad y, por consiguiente, estaba relacionada

con la lluvia. Con la llegada de los misioneros espa-

afio 3, ndm. 6, enero-junio de 2019



foles se reestructuré su significado, transformando
la cruz de los cuatro puntos cardinales en la cruz
cristiana.

El festejo de la Santa Cruz, introducido por los
misioneros, concuerda con la festividad denominada
Huey Tozoztli en el México antiguo. Después de la
conquista, diversas actividades sagradas de los pue-
blos de antano fueron transformadas a rituales que
parecian cristianos, pero que databan de épocas an-
teriores a la evangelizacion. Asi, la cruz se usé por
los misioneros para introducir parte de la doctrina
cristiana en el inconsciente de los nativos y funcio-
né como una imagen que compartia re-
lacién con la cruz concéntrica que por
mucho tiempo utilizaron los pueblos
mesoamericanos; finalmente, este sim-
bolo se convirtié en un elemento de sin-
cretismo e instauracién del cristianismo
y sigue siendo utilizada en los rituales
agricolas y de fertilidad por las comu-
nidades de tradicién indigena, aunque
la concepcién se ha ido transformando a
través de los anos.

En las tradiciones del espacio ritual
en estudio, las cruces funcionan como
favorecedoras en las cuestiones climati-
cas y tienen distintos atributos que, de-
pendiendo del calendario, coinciden con
el ciclo agricola; por ello, son ofrendadas
con collares, adornadas con una amplia
gama de colores e incluso estan pinta-
das de colores especificos que aluden
a cuestiones relacionadas con el clima.
Asimismo, encontramos la presencia del
arcoiris en los distintos rituales realiza-
dos en los cerros sagrados, y también
otros elementos que aluden a cuestiones
del temporal. En relacién con ello, los
collares de palomitas de maiz son usados
como conjuradores del clima, pues se
sabe que desde la antigiiedad se utiliza-

ban para atraer el granizo.
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Ahora bien, al hacer uso del sahumerio se pre-
tende efectuar un acto de purificacién, pues se con-
sidera que el humo desprendido hace la figura de la
cruz y, al mismo tiempo, es otra forma de ofrendar a
Dios. La cruz, por tanto, es un simbolo fundamental
en los diversos rituales de peticién; su presencia es
considerada por las poblaciones un icono que emana
fuerza protectora, purificadora y benévola. Ademds,
lleva en su interior la analogia de los cuatro vientos,
involucra las d4nimas de los muertos y tiene relacién

con la cruz de Cristo, donde se encuentran guarda-

Figura 10. Humanizacion de la cruz. Fotografia: Ivan Renato ZUniga.
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dos los simbolos de la aparicién (Vazquez,
2008; Viazquez, 2010; Castillo, 2004; Tur-
ner, 1978).

Por otro lado, el acto de danzar frente
a las cruces estd cargado de simbolismo sa-
grado, pues ayudard en momentos especifi-
cos del ciclo agricola: la peticién de lluvias,
alejar el mal temporal y la recoleccién de
una buena cosecha (Gonzdlez, 2012; Pena,
2017) (figura 11).

Al igual que a los cerros, a las cruces
se les “humaniza” y se les ofrece alimen-
tos, flores, bebidas, dulces, frutas y demds
objetos, lo cual las define como seres ani-
micos que comparten los mismos gustos que
los humanos. Esto nos recuerda el vudi hai-
tiano y dominicano, por ejemplo la “huma-
nizacién” de la cruz, que es el simbolo del
Barén Samedi, sincresis enire varios santos
incluyendo al mismo Jesucristo (Montes,
2013; Gémez, 2017) (figura 9).

Divino Rostro

Durante el afio, se llevan a cabo diversas ~
procesiones a los lugares sagrados, pues la Figura 11.
instauracién del Divino Rostro, de acuerdo
con la percepcidn religiosa de la poblacién, necesita de
la visita de sus devotos y de las ofrendas con las cuales
éstos gratifiquen aquello en lo que él les ha “ayudado”.

Los nichos que encontramos en el espacio ritual
son objetos consagrados: no importa el tamano ni el
material con el que estén construidos: el hecho es
que Dios, Cristo, la Virgen o algin santo venerado
estan ahi dentro. Es el simbolo religioso mds cerca-
no al dmbito profano: el hogar, pero el hogar mismo
adquiere la calidad de lugar sagrado. Al recinto del
hogar que alberga la imagen se le conoce como “ora-
torio”, un lugar lo suficientemene amplio como para
dar cabida a una mesa, previamente bendecida por
un sacerdote, sobre la cual se coloca un nicho, ofren-
das, arreglos florales y otros objetos. Estos oratorios,

que pueden variar en tamano, nos recuerdan a los
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Cementerios de figuras religiosas. Fotografia: Ivan Renato ZUhiga.

que se encuentran en Quintana Roo, los cuales per-
tenecen a la llamada “arquitectura de la costa orien-
tal” y pueden ser muy pequefios hasta de un tamafo
bastante considerable para estar dos o tres personas
en su interior (Mancilla, 2001; Cortés, 2010; Figue-
roa, 2012) (figura 12).

Un elemento que conforma el espacio de la vi-
vienda de los grupos otomies es el oratorio familiar,
edificaciéon donde se colocan las imdgenes de los
santos y las cruces. Los oratorios forman parte de un
culto de gran importancia en la regién. Estas peque-
fas edificaciones se construyen, en su mayoria, a la
usanza de las casas, con cemento, varilla y block; es
decir, reproducen una casa a escala. Algunos de los
oratorios estdn recubiertos con cal y la constante es
que presentan pinturas, sobre todo de motivos flora-
les y de una gran cruz en la fachada (Sugiura, 2016).
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sario llevarles flores y velas para
curarse. Las cruces las heredan
los familiares por via patrilineal,
se encargan de limpiar su “casa”,
para lo cual tienen sus propios
utensilios.

Al oratorio se le denomina la
“casa de la cruz”; en él se guar-
dan utensilios de la Santa Cruz,
sobre todo incensarios. En el in-
terior, generalmente al fondo de
la construccién, se levantan unas
escalinatas donde toman asien-
to las cruces y los santos, casi
siempre sobre un pequefio peta-
te. Los oratorios se limpian cada
semana, se cambian las flores
constantemente y también se les
procuran veladoras de manera
habitual (Cortés, 2010; Sugiura,
2016a y 2016b) (figura 13).

Comentarios finales

Figura 12. Adoratorio. Fotografia: Ivan Renato Zuiga.

Los oratorios familiares son nombrados izinika,
que significa literalmente “iglesia pequena”. Se esta-
blece una analogia entre las iglesias (las casas de los
santos) y los oratorios (las casas de las cruces).

El respeto que se les debe a las cruces es parte
de un orden antiguo en el que son consideradas como
“potencias” porque son “objetos” que “benditos”.
De algiin modo se considera que “la cruz es familia
del sefior Santiago”, por lo que se le debe respetar, es
decir, persignarse como muestra de respeto, pero no
necesariamente de devocién. Las cruces “castigan”
a las personas que no las respetan, pueden provocar

cefalea, dolor de estémago, etc.; en ocasiones es nece-

Este estudio nos permite co-
nocer de manera especifica la
cosmovisién del Divino Rostro,
principalmente para aquellas
personas de la Ciudad de México
y de otros municipios del Estado
de México que cada fin de sema-
na acuden al sitio de La Marquesa; todos pueden ser
participes de las festividades en torno a dicha imagen
catdlica, saturando sus sentidos de todo lo que rodea
al Divino Rostro. En el pafs, son escasos los lugares
donde uno puede apreciar lo que se ha comentado a
lo largo de este estudio; aunque el grupo étnico pre-
dominante es el otomi, no se compara con las festivi-
dades que pudieran presentarse en otras regiones del
centro del pafs. En cualquier época del afio se puede
apreciar en cada roca, cruz u drbol la “humanizacién”
que hemos descrito, comprendiendo el significado del

espacio ritual.
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Figura 13. Casa de la cruz. Fotografia: Ivan Renato ZUhiga.
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