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La religión es una de las múltiples formas en que se expresa la ideología,  y es quizás, la más poderosa de todas. Alfredo López Austin (1989), considera que la ideología está formada por un conjunto sistematizado de representaciones, ideas y creencias, condicionadas socialmente, en última instancia, por las relaciones de producción. Esta definición remarca el condicionamiento social de las ideas y representaciones establecido por el sistema de producción.

En este trabajo, es importante señalar que la ideología se convierte en un prisma que permite ver una realidad, siempre de acuerdo al contexto histórico-social y cultural del grupo. En palabras de Ian Hodder:

  “Es difícil oponer la ideología a una realidad social, ya que la identificación de la realidad debe, a su vez, ser subjetiva y, a la postre, ideológica. Asimismo, las propias ideas son parte de los recursos reales utilizados en las relaciones de poder. La ideología no está separada de la realidad social, participa en la definición de dicha realidad... No todos los miembros de la sociedad comparten la ideología dominante o la aceptan con idéntica convicción... La ideología es una parte de los sistemas de símbolos que dependen de su contexto, si el analista presta atención suficiente al marco social y simbólico, los términos desarrollados a priori para el estudio de sociedades industrializadas occidentales pueden parecer inapropiados e inexactos cuando se apliquen a otra esfera... la descripción de la función social no nos ofrece una explicación completa de la generación de la ideología. (Hodder 1987: 146-147)

Aunque hay que aclarar, como dice Hodder, que la ideología no es homogénea en toda la sociedad y hay sectores que manejan y tratan de imponer una ideología a la que caracteriza como dominante. La ideología de una clase social se constituye en hegemónica en la medida en que es capaz de reproducir, renovar y dar sentido a la producción simbólica y material de la sociedad en su conjunto, esto da lugar a nuevas representaciones que se constituyen en la “cosmovisión” del grupo.
De tal manera, tenemos que la cultura integra a la ideología y a la realidad en las prácticas sociales y una de las prácticas sociales más importantes de toda sociedad es la religión, la que muchas veces se constituye como una ideología dominante, que permite la generación de identidades y se relaciona directamente con la cosmovisión del grupo.

Entendemos a la religión como un sistema ideológico que relaciona al hombre con lo sobrenatural. Johanna Broda (1991) usa religión en el sentido de un sistema de representación simbólica y de acción, donde la teoría religiosa -representada por el mito- y la práctica religiosa -es decir, el ritual-, tienen una importante función en legitimar las condiciones sociopolíticas y económicas existentes en una sociedad. Así, la religión es una expresión de la ideología de una sociedad. 
A este respecto, nos parece fundamental  el señalamiento de Turner (1988), quien afirma que se ha empezado a considerar a las prácticas religiosas, especialmente a los rituales, como claves decisivas para comprender cómo piensa y siente la gente acerca de sus relaciones con lo sagrado, así como sobre el entorno natural y social en el que actúa.
 “…los rituales ponen de manifiesto los valores en su nivel más profundo...en el ritual los hombres expresan lo que más les conmueve, y, habida cuenta de que la forma de expresión es convencional y obligatoria, son los valores del grupo los que en ellos se ponen de manifiesto. En el estudio de los rituales veo la clave para comprender la constitución esencial de las sociedades humanas”. (Turner 1988: 18)

Báez-Jorge (1988), ha destacado el papel de la ideología en el proceso de constitución de las religiones indígenas actuales como un producto social e históricamente determinado, lo cual no debemos perder de vista, si no queremos caer en enfoques ahistóricos.
    "Las fuerzas materiales son el contenido (la esencia) y las ideologías la forma (el fenómeno), distinción meramente ilustrativa dado que la base material no sería concebible históricamente sin las ideologías, y éstas no tendrían sentido de no referirse a su contenido material. La religión, en consecuencia, no puede estudiarse como sujeto genérico, sino como producto históricamente determinado.

    Las creencias y prácticas respecto de lo sagrado, en tanto formas de conciencia social, están imbricadas orgánicamente en el conjunto de las instituciones socialmente determinantes en las comunidades indias. Su condición superestructural no es sinónimo de dependencia mecánica de la economía; su morfología y contenidos simbólicos expresan la interdependencia dialéctica entre la vida material y las representaciones colectivas que los hombres imaginan en consecuencia con sus particulares formas de existencia social". (Báez-Jorge 1988: 11-26)

Lo anterior nos lleva a la consideración de la religión como un producto de la historia de los grupos, que al ser superestructural, condiciona y a su vez está condicionada por la base económica de la sociedad. Como lo expresa Broda con referencia al desarrollo de la civilización mesoamericana:
       "Después del surgimiento de las clases y del Estado, la religión adquiere una nueva función dentro el sistema social. Por medio de ella, las estructuras de poder surgidas con base en las nuevas relaciones de producción, llegan a ser "mistificadas" en su contenido verdadero. La finalidad de esta mistificación es hacer aparecer las relaciones sociales como justas, en el sentido de relaciones recíprocas, tales como habían existido anteriormente en las sociedades segmentarias e igualitarias; mientras que las condiciones objetivas del nuevo sistema social se basan ahora en la dominación de una clase sobre el resto de la población. A partir de este momento la sociedad se organiza de acuerdo con estructuras jerarquizadas... El gobernante, los sacerdotes (la clase dominante en su conjunto) aparecen como los intemediarios necesarios entre el pueblo por un lado; y la agricultura, el cosmos y el mundo sobrenatural, por el otro". (Broda 1982:125-126).

En este sentido, la religión actúa como un elemento unificador que permite la creación y recreación de identidades, que se fincan fundamentalmente, en una cosmovisión compartida, construida con base en la memoria colectiva, pues como sugiere Catharine Héau:
  “Como toda identidad, la religiosa necesita articularse con una memoria colectiva, es decir, insertarse dentro de una tradición que proporciona un sentido de pertenencia y ubica dentro de una red de sociabilidad y de simbolismos. Con esto se da una doble identificación social: hacia adentro, incorporando al creyente y, hacia afuera, diferenciándolo de los que no comparten la creencia”. (Héau  1998:5)

Con base en los anteriores planteamientos llegamos a la consideración de la importancia de la religión para la vida de las sociedades, así como para la constitución de una cosmovisión del grupo, que integra ideología y religión en una visión particular del mundo y el lugar que el hombre ocupa en él. 

Religiosidad y cosmovisión otomí

El Cerro de la Cruz o cerro del Dexitzo, que en otomí quiere decir “cerro de los Sauces”, es un cerro muy alto que domina el paisaje del Valle de Ixmiquilpan. Es un cerro con poca vegetación y deriva su nombre del hecho de que por sus faldas corre el río Tula por el estrecho paso montañoso que comunica a la región de Tula con la de Ixmiquilpan y en las orillas de este río crecen frondosos sauces centenarios que hacen lucir enormemente el paisaje.

En la cima de este cerro, que es sumamente  pedregosa, se ha construido una capilla dedicada a la Santa Cruz, a la que se accede por medio de un camino que rodea al cerro. Es un camino ancho por el que suben camiones y camionetas casi hasta la cima, lo cual explica la ausencia de un camino recto que sería bastante difícil de escalar.
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Cerro de la Cruz o del Dexitzo, el camino que llega a su cima rodeándolo arranca desde la comunidad del Maye.

La capilla de la Santa Cruz que está en la cima del cerro, es muy grande y en el techo está rematada con una enorme cruz de concreto y estructura metálica, que es visible desde muy lejos. Sin embargo, a esta capilla sólo se sube durante dos ocasiones en el año: el 24 de abril, fecha en que se realiza la bajada de la cruz a la comunidad del Maye para ofrecerle su fiesta el 3 de mayo; y el 24 de octubre, fecha en que se vuelve a subir la cruz y se coloca en la capilla, hasta que llegue nuevamente la fiesta de la Santa Cruz.

Esta fiesta es muy importante en la región y a ella acude gente que incluye pobladores de todo el Valle de Ixmiquilpan y comunidades del Cardonal, Alfajayucan e incluso de Nicolás Flores.
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La capilla de la Santa Cruz en el Cerro del Dexitzo.

La religión es, en sentido figurado, un enorme contenedor que presenta en su interior una gran cantidad de manifestaciones religiosas; a cada forma diferente que tienen las distintas comunidades de vivir su religión, le llamamos “religiosidad”. De acuerdo con Hervieu-Léger:

“Toda “religión” supone, en efecto, una comunidad creyente y llama a su existencia; dicha comunidad es a la vez un grupo social concreto, con formas de organización sumamente diversas, desde las más informales hasta las más formales, y un linaje imaginario, pasado y futuro… La continuidad no se justifica por sí misma, sino porque es la expresión visible de una afiliación que el creyente (individual o colectivo) reivindica expresamente y que lo hace miembro de una comunidad que reúne a los creyentes pasados presentes y futuros… el linaje creyente funciona siempre como referencia imaginaria, legitimadora de la creencia. Funciona, inseparablemente, como principio de identificación social, ad intra (por incorporación a una comunidad creyente) y ad extra (por diferenciación frente a los que no forman parte de dicho linaje).”  (Hervieu-Léger 1996: 38-39)
La continuidad religiosa de los otomíes expresada a través de los conceptos de cambio y adaptación de elementos culturales se hace presente en la actualidad, puesto que la fiesta de la Santa Cruz del Maye, en Ixmiquilpan, ha integrado la liturgia cristiana a las prácticas rituales prehispánicas de peticiones de lluvia en los cerros sin afectar las concepciones tradicionales de los otomíes acerca del espacio y el tiempo ritual.
Consideramos que tiempo y espacio son las dimensiones fundamentales de la cosmovisión del hombre, pero ambas se objetivizan sólo en la acción de éstos, por eso nos enfocamos principalmente a analizar la religiosidad a través de las acciones rituales o ceremoniales que llevan a cabo los otomíes, en la reconstrucción cotidiana que hace de su mundo un universo estructurado por un espacio y un tiempo sagrados.

En el tiempo mítico primigenio tuvieron origen una serie de presencias numinosas que en la actualidad se hacen patentes en la mitología indígena otomí de la región Actopan-Ixmiquilpan, donde se señala la existencia de los míticos gigantes que llevaron la cruz a la comunidad del Maye, en Ixmiquilpan. De acuerdo con un testimonio:

“La llevaban unos gigantes, que pasaron por allí y se quedaron a descansar en el pueblo, pero éstos se emborracharon y se quedaron dormidos, mientras estaban dormidos la Cruz creció de tamaño, de modo que, cuando los gigantes despertaron, la Cruz era tan grande y tan pesada, que ni aún ellos que eran tan grandes y tan fuertes se la pudieron llevar, y desde entonces se quedó allí”
.
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La Cruz del Maye. 

Este relato se remonta a una edad mítica, donde existían los gigantes, que fueran antepasados mesoamericanos comunes
 -aunque sólo mitológicos-, quienes llevaban una cruz que “creció” y que tuvieron que dejar en el Maye (en realidad la cruz es tan grande -de 5 a 6 m. de altura-, que efectivamente se puede asociar a gigantes).

Pero no sólo el tiempo mítico está presente en la cosmovisión otomí, también aparecen las concepciones mesoamericanas del espacio. Este espacio sagrado se representa entre los otomíes de una manera clara en los aspectos rituales, pues en toda ceremonia, es de suma importancia hacer ofrecimientos (cuatro veces en cruz, arriba y abajo en cuatro ocasiones) y sahumar a los cuatro rumbos, tal como lo siguen haciendo en todas las comunidades de Ixmiquilpan al recibir las imágenes de los santos, al llegar a las iglesias para ofrendar sus cuelgas y escamadas o frente a la Santa Cruz en la comunidad del Maye. Maye, en otomí, quiere decir elevación, que lo mismo puede referirse a un cerro, que a una piedra, aunque también nos han indicado para Maye el significado de “cueva”, circunstancia significativa en términos de la cosmovisión prehispánica. Esta comunidad, mantiene una estrecha relación en torno a las fiestas del centro religioso de Ixmiquilpan, donde acuden constantemente a cumplir con sus funciones religiosas. Asimismo, la fiesta de la Santa Cruz del Maye que se celebra el 3 de mayo, agrupa a una gran cantidad de gente no sólo de la comunidad y de Ixmiquilpan, sino de gran parte del Valle del mezquital.
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Mujeres rezando a la Santa Cruz en la comunidad del Maye.

Asimismo, las concepciones que se tienen en la región sobre los cerros, coinciden perfectamente con la caracterización de los cerros y volcanes como seres vivos, como entes poseedores de un espíritu, son concebidos también como inmensos depósitos naturales dentro de los cuales circulan corrientes de agua y se alojan los vientos, las nubes y las lluvias, los buenos y los malos temporales.
   Estas concepciones hacen que los cerros sean considerados como espacios sagrados del paisaje ritual, celebrando en ellos rituales propiciatorios y ceremonias de agradecimiento que se practican desde tiempo inmemorial en sus cimas.
 En este sentido, los cerros de la región otomí de Ixmiquilpan corresponden a un modelo establecido culturalmente: son cerros, no los más altos por cierto, sino más bien de mediana altura, que presentan la singular característica de mostrar un camino ancho que sube en línea recta hasta la cima, donde se localiza un altar rodeado de piedras en el que se ha colocado una cruz.
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El camino recto que sube a los cerros, un modelo cultural  mesoamericano.
Pero, ¿porqué las cruces en las cimas? Para los frailes y religiosos encargados de evangelizar a los indios en la época colonial, constituyó una consigna plantar una cruz en todo lugar donde los “naturales” realizaran fiestas o ceremonias a sus dioses, destruyendo las imágenes de ser posible, o por lo menos, sobreponiéndoles el símbolo del cristianismo por medio de la cruz, como lo expresa Mendoza:
"Tras eliminar los ídolos y anular su poder, sobre los basamentos o sobre las plataformas de sus pirámides, hubo que construir templos y ermitas, transformarlo todo, quitar las huellas de la gentilidad y mostrar los nuevos símbolos, la cruz y los altares con las imágenes de la Madre de Dios. De acuerdo con la importancia de los adoratorios destruidos tenían que instituirse templos, conventos y basílicas. Al antiguo aparato de los sacrificios y fiestas paganas sucedió el esplendor del culto cristiano y la solemnidad de los ritos". (Mendoza 1997: 76)

El mismo Fray Bernardino de Sahagún, tan interesado en la recopilación de información de las costumbres y usos de los indígenas, practicó tales acciones, que se realizaban no sólo en las cimas de los cerros sino también en los manantiales o fuentes de agua:
“Hay otra agua o fuente muy clara y muy linda en Xochimilco, que ahora se llama Santa Cruz, en la cual estaba un ídolo de piedra, debajo del agua, donde ofrecían copal. Yo vi el ídolo y entré debajo del agua para sacarle, y puse allí una cruz de piedra que hasta ahora está allí en la misma fuente”. (Sahagún 1989: 704)

Sin embargo, para los indígenas la cruz, ya tenía un simbolismo en su cosmovisión, que correspondía a los rumbos del universo, a las vías de comunicación entre el inframundo y el supramundo; eran los árboles cósmicos que sostenían el cielo y que representaban la tierra.
   Efectivamente, como señala José Velasco Toro:
 “La cruz mesoamericana representa unión, direcciones del universo y centro de la tierra porque es la tierra misma. Se relaciona con el calor, la luz solar y la lluvia, elementos fundamentales para el proceso agrícola (Piña Chan 1995). Cruz y árbol refieren al centro unificador de cielo y tierra, a los cuatro puntos en el espacio vinculados con el movimiento del sol...para los zapotecos de Yalalag los “árboles cuyo tronco y ramas semejan una cruz son llamadas <cruces vivas>” (Velasco 1997: 139)

Y verdaderamente, las cruces que se veneran en la región otomí de Actopan-Ixmiquilpan, son cruces “vivas”, “naturales”. Algunas gentes de las comunidades, cuando se refieren a la Cruz del Maye dicen que es una Cruz que:

“originalmente era árbol, no fue hecha por los hombres, es natural, se encontraba en la punta del cerro del Dexitzo, de donde la cortaron para llevarla a la iglesia del Maye, y cada año se subía al cerro y se dejaba “plantada” en un hoyo y cada que se bajaba para su fiesta se tenía que rebajar para que cupiera en la iglesia porque ya había crecido”
.

Actualmente la cruz ya no sale de la iglesia “porque se enojaba de que la sacaran” pues de acuerdo a lo que nos platicaron las mayordomas del Maye: 
“Antes se sacaba la Cruz grande y se subía hasta la punta del cerro. A la mitad del camino se recogía la cruz chica y se subían juntas hasta la cima, donde se colocaban y se les hacía su fiesta, pero desde hace unos años la Cruz Grande se empezó a enojar porque la sacaban y cada que se le movía se empezaba a desatar un gran viento que destruía todo. La última vez que se sacó, se desató una tormenta con una aironazo tan fuerte que destruyó los adornos, arrancó los puestos y rompió los alambres de la luz, el aire se calmó cuando se regresó la Cruz a su lugar, pero todo quedó deshecho y la fiesta se acabó, desde entonces sólo se saca la Cruz Chica, que es la que se lleva al cerro”
.
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La "cruz chica" del Maye.
Un aspecto muy interesante es la caracterización sexual de las cruces en la región otomí de Ixmiquilpan. La cruz puede ser masculina o femenina, se le asocia con Jesucristo, pero también con la Virgen María y es muy común que se refieran a ella generalmente como “el Cruz”.

En otro aspecto, aparece la concepción de origen prehispánico de las aguas marinas, las aguas primordiales que pasan por debajo de la tierra, formando corrientes subterráneas, como lo explica un anciano de la región de San Salvador: “bajo el cerro de San Miguel pasa el agua que viene del mar, al pie del cerro se pueden hacer pozos y sacar el agua”.

Otro testimonio, nos relata que “En el cerro de San Miguel hay unas cuevas en donde se puede escuchar cómo ruge el agua, es el agua del mar, pero sólo se puede escuchar en algunas temporadas del año”.

De acuerdo a Johanna Broda “El paisaje escarpado y la existencia frecuente de agua subterránea fueron interpretados por las culturas prehispánicas en el sentido de que existía una conexión debajo de la tierra que comunicaba a las cuevas y las fuentes con el mar”. (Broda 1991: 479)

En este sentido, podemos señalar que en las comunidades se conservan algunas nociones sobre la estructuración del universo prehispánico (como los cuatro rumbos y las aguas primordiales), sin embargo, se trata de nociones que se articulan con la cosmovisión actual de manera más o menos congruente, lo que le permite a la gente ubicarse en el mundo en que viven, sin mayor conflicto.
La fiesta de la Santa Cruz en la comunidad del Maye
El Maye, es una comunidad indígena de Ixmiquilpan, donde la fiesta de la Santa Cruz tiene una gran importancia y se constituye en la fiesta patronal del barrio, eje articulador de la vida de sus habitantes y parámetro temporal que delimita cíclicamente su existencia.

Como se mencionó antes, existe un mito según el cual, la Cruz del Maye llegó en forma prodigiosa a la comunidad llevada por gigantes. Sin embargo, la Cruz no permanece todo el año en la comunidad del Maye, la mitad del año se lleva al cerro del Dexitzo (cerro de los sauces) en cuya cumbre se ha construido una capilla con una gran cruz de concreto en lo alto y a donde acude toda la gente a su fiesta, que se celebra por el 24 de octubre.

La fiesta tiene dos fases: la primera se inicia en abril, cuando por el día 24 o 25 (día de San Marcos), sube a la cumbre toda la comunidad, para bajar la Cruz y prepararla para su fiesta que se celebrará el 3 de mayo. Aquí se inicia el ciclo ritual, íntimamente relacionado con el ciclo agrícola de temporal, porque a la Cruz se le pide la lluvia, como afirma una vecina de Nicolás Flores, que acude infaliblemente a la fiesta: "Vamos a pedir su misa, pa’llover, pa’ no sufrir sin agua, pa’ la siembra”.
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Vecina de Nicolás Flores que viene todos los años al Maye a pedir lluvia a la Santa Cruz.

Esta persona al venir, trae tres cruces de ramas de árbol, que representan al Dios Padre, a la Madre y al niño Jesús, las dos primeras más grandes y la más chica, envuelta en un pañuelo rojo o paliacate, pues se trata de una cruz vestida. Las pone en el altar mayor, al lado de la Cruz Grande y después las regresa a su comunidad "Pa' que no falte la lluvia".

La cruz es la entidad más representativa de la fertilidad agrícola, a ella se le pide la lluvia para las siembras. Para estas comunidades otomíes, la cruz es una entidad masculina, siempre se refieren a ella como “el cruz”, a él le piden la lluvia, tan necesaria para la vida misma. Sin embargo, la Cruz que suben y bajan ya no es la “Cruz Grande”, que es una cruz de madera de aproximadamente 5 m. de altura, sino una cruz chica que se encontraba en la mitad del camino a la cumbre del Dexitzo.

Para la fiesta del 3 de mayo, ambas cruces son adornadas con flores blancas y rojas, se les colocan sus “escamadas” (arreglos colgantes de cera), se les cantan las mañanitas con banda desde las 6 de la mañana y a las 12 del día se les hace una solemne misa. 
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Colocación de las "cuelgas" a la Santa Cruz, antes de la misa que se realiza en el atrio.

La fiesta culmina con una verbena popular, donde toca la banda, la gente acude a los puestos a comer, disfrutan de algunos juegos mecánicos y asisten al baile de feria que se organiza para la fiesta. Después de esto, la Cruz (la chica, porque la grande ya no se mueve) permanece durante seis meses en la comunidad, que son los meses más importantes del trabajo agrícola, de mayo hasta octubre, cuando se inicia la segunda fase de la fiesta de la Santa Cruz.

En esta segunda fase, cuando se cierra el ciclo ritual y concluye el ciclo agrícola pues ya las milpas están listas para la cosecha, se lleva la Cruz Chica de nuevo a la cima del cerro para colocarla en la capilla construida especialmente para ella.

A eso de las seis de la mañana se le dan mañanitas y alrededor de las 10:00 hrs., se inicia la procesión, en la que participa toda la gente que se reúne para acompañar a la cruz en su subida, la cual proviene de todas las comunidades circundantes que suman una gran cantidad de personas, indígenas y mestizos que acuden a la fiesta. Al pie del cerro se ha adornado, al inicio del camino, una parada donde colocan una cerca de carrizo en cuyo interior está una cruz de concreto “acostada”, que se cubre por completo con flores de cempoalxóchitl y donde se inicia la subida. El acceso al camino está adornado con un gran arco de flores por donde pasa la procesión.

Toda la gente sube y en la capilla colocan la cruz y se celebra la misa a eso de las 12:00 horas, al terminar, el sacerdote se retira y los mayordomos del Maye se quedan a las “limpias”. Toda la gente conforme van pasando, hacen sus peticiones y ofrecimientos, las que van por primera vez llevan en la cabeza una “coronita” de palma tejida adornada con flores de papel, en forma de cruz. Hay música de banda y en los alrededores se colocan puestos de fruta, comida, agua, pulque, coronitas, en fin, todo para la fiesta. Pero la mayoría de la gente no compra, llevan su comida, su agua, su pulque y buscan un lugar, alrededor de la capilla, en donde se sientan a compartir los alimentos, fruto de su trabajo de todo un año. 

En esta fiesta de la Santa Cruz, de la comunidad del Maye, participan casi todas las comunidades del Valle de Ixmiquilpan, son fiestas representativas de las peticiones de lluvia en los cerros, que tienen indiscutiblemente una raíz histórica desde la época prehispánica y que ahora, habiendo sido adaptada a ellas la liturgia de la religión Católica, siguen vigentes, como parte fundamental de la vida de las comunidades campesinas que continúan estas prácticas, fortaleciendo con ellas su identidad cultural.

Las limpias

Sin embargo, lo importante no radica en los oficios religiosos católicos que se llevan a cabo durante las fiestas, sino que, al terminar, al retirarse el sacerdote, los mayordomos inician un proceso de “purificación”, donde se realizan “limpias” a todas las personas, que se hincan al pie de las cruces y van pasando una por una, dejando una cooperación voluntaria y recibiendo a cambio un manojo de romero, hinojos, flores y una bolsita de “reliquias” (las escamas de cera desechas y embolsadas como algo bendito) con las que fueron limpiadas. Estas reliquias tienen una función muy importante para la gente, pues alejan los males y protegen a las personas de las calamidades: "sirven pa' hacer limpias y la llevas a tu casa cuando ves una tempestad o una cosa peligrosa, lo pones, lo sacas la reliquia y se retira la cosa mala".

En el momento crucial de la limpia, las personas le piden a la cruz la solución de sus problemas, salud, lluvias, trabajo, en fin todo lo que requieren para continuar la difícil vida que llevan. El mayordomo de la comunidad es el que adquiere el poder de curar en nombre del santo de la iglesia. En el caso del Maye, las mayordomas pueden curar en nombre de la Santa Cruz. 
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Mayordoma del Maye, realizando una limpia con una cera.

Las limpias tienen un fin terapéutico muy específico: se trata de librar de malas influencias o de malos aires que dañan o enferman a las personas.

"O sea, cuando se enferma una persona, la limpian en un crucero y entonces, si alguien pasa por ahí, recogen lo malo, si llega a pasar en el momento y lo vuelve uno a agarrar el mal aigre [sic], los que agarra uno cuando sale uno bañado, ó cuando acaba de comer ó sea anteriormente se decía de los malos espíritus, de los difuntos que no han sido recordados y … ó sea el muerto agarra al vivo y así le tienen que dar determinado tratamiento, con alguien que conoce poderes, entonces hay personas especiales, que curan, que hacen limpias. Sea donde sea se le viene a uno un dolor de cabeza, de cuerpo… le da como temblores, esta uno trabajando normalmente y entonces te sentiste mal, entonces ¿qué tienes? Y entonces la familia dice, que agarro el aigre y entonces ¿qué hace? se corta uno unas ramas de árbol, de ruda y se quema y entonces con eso lo limpian a uno y al rato ya no tienes nada y eso es verdá, como yo que me sentí malo todo el día y mal, mal… y pusieron pirul , alcanfor, ruda  y con un huevo me limpiaron , pero haga de cuenta que me quitaron una capa de uno así que me estaban bajando, ó también te limpian con una gallina negra ".
 

Los "malos aires", pueden enfermar a la gente, también les llaman "mala hora", porque según dicen pasan cada hora y es cuando pueden "agarrar" a la gente.
"Que los aigres malos de noche lo tocan a uno, una vez a mi oiga uste, fui a una fiesta por ahí por el Naxthé, había una fiesta ahí y encontré una pareja pa bailar, y estaba bailando como a las doce de la noche y estabamos bailando ahí, estabanos platicando y como que me entro un puño de arena a los ojos y eran como las doce de la noche y viera como me lloraban los ojos, haga de cuenta que tenía arena en los ojos y un amigo me dice; es mala hora, dicen que cada hora pasan los aigres buenos y los aigres malos, pasó el eigre malo, hora cierra los ojos, dice la hora en que sentiste la arena en los ojos, a esa hora vete allá y date una limpiada a los ojos con un poco de árbol  y  otra yerbita por ahí, y te das una limpiada a los ojos y vas y tiras allá, pero tiralo pa’tras y no volties, y veras que esa mala ora, ese aigre se va, se recoge ese mal que te hizo".

Esta práctica ritual, de carácter terapéutico, es quizás la más vigente y con mayor influencia entre los otomíes del Valle del Mezquital.

Otra costumbre muy importante de la celebración de la fiesta de la Santa Cruz, es la del uso de las "coronitas" para todos aquellos que van por primera vez a ver a la Santa Cruz. Al parecer se trata de una ceremonia de iniciación, donde la "coronita" tiene una finalidad protectora, seguida de un ritual terapéutico de "limpia" con la misma “coronita”, que en la actualidad ya casi no se realiza.

Probablemente esta costumbre, es generalizada en todos los lugares en que los feligreses asisten a un santuario
, puesto que se usan no sólo en la comunidad del Maye, sino en El Santuario de Maravillas, el de Cardonal e incluso en el de Chalma. Todos ellos considerados importantes Santuarios con influencia otomí.
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Las coronitas de flores, que se acostumbran poner a todos aquellos que van por primera vez a un Santuario.
Nuevamente Mendoza, nos aporta una descripción de esta costumbre, al señalar que en Ixmiquilpan parece haberse adaptado un lugar para el culto de la Santa Cruz, al lado de una antigua pirámide, casi irreconocible, al pie de la cual queda el barrio del Maye que celebra su fiesta el 3 de mayo.
 "Tanto en la festividad del 3 de mayo en el Maye, como en las peregrinaciones que los indígenas del Mezquital verifican los viernes de cuaresma al Santuario del Cardonal u otras poblaciones del mismo Valle, hemos visto cómo se ejecutan ciertas ceremonias tradicionales al pie de las cruces que existen en los atrios…En la actualidad, que no existen sacerdotes en los templos, los mayordomos encargados son los que, colocados en el Presbiterio, reciben a los indígenas, quienes, acompañados de sus padrinos, se arrodillan en las gradas. Allí, tras de depositar una limosna y teniendo una cera encendida en las manos, les es entregado un ramito de romero y otras yerbas, probablemente benditas; cada uno de los peregrinos que por primera vez llega a estos lugares a cumplir sus promesas, va provisto de una corona de palma tejida, adornada con flores de papel de colores brillantes. Tras de haberle rezado los padrinos algunas preces especiales, salen del templo y van al pie de la Cruz del atrio, hecha de piedra o de cantería, donde la depositan. El ahijado permanece de rodillas y es limpiado por el padrino con la cera que tuvo encendida en el templo. Los mayordomos, con las limosnas colectadas, cubren los gastos consecuentes y adornan la cruz que preside en el altar mayor…El pueblo congregado pasa la noche al sereno en grupos compactos por familias…Al día siguiente, al alba, cantan a la puerta del templo mañanitas y alabados y diversas preces en otomí y en castellano muy deformado, penetran al templo para asistir a la misa y cantar sus despedidas a la imagen que se celebra (la Cruz del Maye). Al retirarse, recogen al pie de la Cruz las coronas respectivas, depositadas la víspera y emprenden el camino a las localidades de donde proceden.". (Mendoza 1997: 113)
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Familia otomí de peregrinos durante el "convite" en el Cardonal. Portan las coronillas de palma y flores de papel. (Fotografía, Mendoza 1997: 103).
Reflexiones finales

Para concluir,  podemos señalar que los otomíes son a la vez producto y productores de su cultura, de una cultura dinámica engarzada a la cultura de otros grupos con los que ha interactuado, integrando en forma creativa los elementos que le han ofrecido. De esta manera y dado el grado de integración, es muy difícil saber si en la religiosidad popular actual de las comunidades otomíes de Ixmiquilpan, están presentes elementos de antiguas religiones prehispánicas, sincretizados con la religión cristiana-católica. Y de hecho no importa, lo que importa saber, es que esta religiosidad funciona como elemento integrador del grupo y que sus prácticas rituales, en interacción dinámica con los sistemas ideológicos, que aluden e intervienen en los procesos culturales de constitución de la comunidad, contribuyendo específicamente a la creación y mantenimiento de una identidad local.

No buscamos, entonces las supervivencias de las religiones prehispánicas en la religiosidad de los pueblos, buscamos la continuidad o el proceso de adaptación de elementos de su cultura (prehispánica, colonial y actual) que permitan explicarnos el modo de entender el mundo y la forma de actuar de los otomíes actuales, así como los procesos de dominación ideológica por los que han y siguen transitando, para entender sus manifestaciones religiosas, al margen del discurso evangelizador de la religión católica que siguen profesando o de nuevas influencias religiosas.

Pensamos que la religión entre los otomíes del Valle del Mezquital, actúa como un elemento unificador que permite la creación y recreación de identidades, que se fincan fundamentalmente, en una cosmovisión compartida, construida con base en la memoria colectiva. Sin embargo, esa cosmovisión no es homogénea, tiene un “tronco común” compartido, con múltiples variantes determinadas por la historia colectiva y por la experiencia individual, pero tiene muy distintas caracterizaciones, que se manifiestan en su modo de realizar ciertas celebraciones o ciertos rituales y esto explica la diversidad cultural que existe, aún en el interior de un mismo grupo, los otomíes del Valle del Mezquital que pudiera parecer homogéneo, pero que no lo es, pues si hablamos de la gente de Actopan o de San Salvador, encontramos que tienen costumbres distintas de los de Ixmiquilpan y éstos de los de Alfajayucan y aquellos de los del Cardonal, aunque todos pueden caracterizarse como otomíes.

Es por ello que, en algunos lugares encontramos ciertas concepciones que en otros están ausentes, pero también encontramos elementos culturales compartidos con una recurrencia lo suficientemente significativa, para caracterizarlos como generalizados entre todos lo pueblos otomíes de la región.

En este sentido, podemos hablar de una ideología religiosa compartida, sobre todo por los grupos cuya forma de subsistencia está basada todavía en la agricultura. Se trata de creencias surgidas de un conocimiento de la naturaleza, basado en una observación milenaria, que se expresa en un tiempo y un espacio particular. El tiempo está marcado por los astros: el sol, la luna, las estrellas; y el espacio es por excelencia el cerro y las tierras de la comunidad. 

Esta ideología religiosa, que se expresa actualmente en el culto a la Santa Cruz, ha tenido la capacidad de reproducir, renovar y dar sentido a la producción simbólica y material de los grupos otomíes en su conjunto, por lo que se ha constituido en una base para la interpretación de la realidad, que guía y condiciona el actuar de los campesinos no sólo del Valle del Mezquital, sino de muchos otros lugares, y que sigue vigente, luchando contra otras ideologías religiosas y políticas que se les presentan.

Enrique Florescano (1999), en su excelente publicación "Memoria indígena", señala:

"En las actuales comunidades indígenas los reguladores de las actividades colectivas son el calendario de fiestas anuales y el calendario agrícola. Ambos estaban y están regidos por el movimiento del sol. Numerosos estudios muestran que los pueblos indios tienen un calendario anual pletórico de fiestas, donde pueden distinguirse las ceremonias de origen prehispánico de las que provienen de la tradición occidental, aun cuando todas mezclan los legados autóctonos con santos, cultos y tradiciones europeas…Los estudios de los antropólogos en los actuales pueblos indígenas muestran que el calendario de las fiestas religiosas y agrícolas sigue siendo el principal regulador de las actividades colectivas y el activador de su memoria histórica. Aun cuando desde el siglo XVI la iglesia cristiana introdujo el culto católico y desde entonces hubo un continuo sincretismo entre ambas tradiciones, la dependencia de las comunidades indígenas de la economía agrícola aseguró la persistencia de la cosmovisión y el calendario mesoamericanos. A pesar de que las prácticas antiguas fueron reprimidas y perseguidas por la iglesia, las relacionadas con el cultivo del maíz y la sobrevivencia colectiva continuaron siendo las catalizadoras de la unidad y la identidad comunitarias. El caso más expresivo de este tipo de ceremonias es el de la Santa Cruz, que se celebra el 3 de mayo".

De tal manera, podemos afirmar que entre los otomíes del Valle del Mezquital, la religiosidad popular que se expresa en la fiesta de la Santa Cruz del Maye actúa como un elemento unificador que permite la creación y recreación de identidades que se fincan, principalmente, en una cosmovisión compartida.
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�  Socorro Pérez García, San Salvador. Testimonio oral.


� “En Cholula tenían un cerro...le llamaban Tlachihualtepetl, que es lo mesmo que “cerro hecho a mano”. llamábanle así, porque dicen que fue el cerro que los gigantes edificaron para subir al cielo...A este cerro tenían en mucho y en él la ordinaria y continua adoración que hacían, y plegarias y grandes sacrificios y ofrendas y muertes de hombres”. (Durán 1984: 166)


� La ubicación geográfica de los montes con respecto a las tierras de cultivo de cada pueblo crea una relación en la que se asocia la orientación de cerros y montañas con la generación del buen y el mal clima, de acuerdo con los puntos cardinales de donde provienen”. (Glockner 1996: 175)


�  “Para numerosos indios, las montañas conservan casi intactas su imagen y su presencia de antaño. Siguen siendo receptáculos de fuerzas irresistibles, hostiles o bienhechoras. Como lo explican los otomíes de Actopan, al norte del Valle de México, abrigan a los “señores de las nubes”. (Gruzinski 1993:231)


� “En Mesoamérica la cruz es signo relacionado con el maíz y símbolo cósmico de la vida...refiere el espacio numinoso de la fertilidad agraria y de la transformación hombre-vegetal”.  (Báez-Jorge 1988: 288; cfr. también Broda 2001: 196-197)


� Don Eleuterio Pérez, San Salvador. Testimonio oral.


�  Laura Santiago, Mayordoma del Maye. Testimonio oral.


� Este fenómeno es abordado por Félix Báez-Jorge, quien apunta: “En los cultos que se realizan en la actualidad en torno a la Santa Cruz...El fenómeno de sincretismo que se produjo a partir de las figuras cruciformes...terminó expresando el contenido de los rituales agrarios, más allá de la ideación cristo-céntrica. Por lo mismo, la Santa Cruz se identifica como deidad femenina, es decir con las diosas terrestres o, en última instancia con la versión masculina del ámbito sagrado telúrico”. (Báez-Jorge 1988: 288)


� Don Eleuterio Pérez, San Salvador. Testimonio oral.


� Ídem.


� Don Eleuterio Pérez, Testimonio oral.


� Adrián Hernández Hernández Testimonio oral.


� Don Eleuterio Pérez, Testimonio oral.


� Los santuarios son lugares investidos de carácter sagrado al que refieren hechos que son interpretados religiosamente por las comunidades, “cuya dimensión espacial no sólo involucra un ámbito devocional, sino también histórico-geográfico y económico en tanto que enlaza a través del flujo de peregrinos y comerciantes a individuos, localidades y regiones”. (Velasco Toro 1997:119) Para considerar la caracterización de santuario ver el ensayo de Díez Taboada (1989: 268-281).


� Florescano 1999:308-310. Para esta afirmación Florescano se basa en los estudios de Broda (1991,1995, 2001) y Good (2001)
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