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INTRODUCCION

En el presente trabajo tratamos de explicar los motivos y las circunstancias que
dieron origen al santuario catélico de Otatitldn, cabecera del municipio veracru-
zano del mismo nombre. Asimismo, pretendemos explicar por qué fue electo ese
lugar durante el periodo colonial, cuya advocacion elegida fue la del culto a la devo-
cién de Ciristo Crucificado, conocido popularmente como “El Sefior de Oratitldn”,
el “Sefior Santuario” y un poco menos, en el imaginario colectivo, como “El Cristo
Negro de Otatitldn”. De igual forma, narraremos cémo se perciben los aconteci-
mientos en relacién con el arquetipo fundacional que transformé a Oratitldn en
santuario. Este antecedente es necesario para comprender el radio de influencia
regional de la devocidn, la articulacién con su dmbito, el perfil multiétnico que
lo caracteriza y, sobre todo, para acercarse a la exploracién y comprensién de los
rasgos multiculturales. Del mismo modo, es importante para colegir la dialéctica
identidad-alteridad que se observa entre los habitantes de Otatitldn, de cara a los
peregrinos indigenas que cada 3 de mayo llegan a rendirle culto a esa entidad.

CONTEXTO HISTORICO

San Andrés Otatitldn se localiza al sur de Veracruz, en la regién de la cuenca baja
del rio Papaloapan. Colinda con los municipios veracruzanos de Tres Valles y
Tlacojalpan, asi como con el municipio de Tuxtepec que pertenece a la vecina enti-
dad de Oaxaca. La poblacién registrada en el censo de poblacién del afno 2000,
fue de 5 236 habitantes, cuya actividad econédmica gira en torno a la agricultura, la
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ganaderfa y la pesca, ocupaciones que caracterizan a toda la regién (Gobierno del
Estado de Veracruz, 2002:443).

El origen prehispanico de Otatitlan atn no ha sido desentrafiado. Los
datos con que se cuenta en la actualidad apuntan hacia la hipotesis de que los
pobladores méas antiguos fueron hablantes de popoluca, al menos el periodo
Preclasico. Entre los afios 800 y 1200 d. n. e. —Clasico Tardio y Posclasico—,
la region fue ocupada por nahuas de origen tolteca (Aguirre Beltran, 1992:160-
161; Garcia Hernandez, 1989:29). Circa 1452, se dio la expansion mexica hacia
la region de la cuenca del Papaloapan; asi, Otatitlan paso a ser sujeto de la pro-
vincia de Tuchtepec (Barlow, 1990). Desde aqui los comerciantes tlaltelolcas
partian hacia el puerto comercial de Xicalango, que era punto de encuentro para
el comercio procedente de Yucatan y Centro América (Acosta Saignes, 1975:71;
Peniche Rivero, 1990:120-143).

Cuando se dio la colonizacién hispana, Otatitlin quedé bajo la jurisdiccién
civil del corregimiento de Cosamaloapan, que fue creado en 1530. En lo religioso
pasé a depender de la parroquia secular que se fundé en Guaspaltepec en 1543, que
luego fue trasladada a San Juan Bautista Chacaltianguis, en 1600. De manera que
toda el drea localizada en la ribera derecha del rio Papaloapan y hacia el Istmo de
Tehuantepec, quedd bajo el cuidado espiritual del obispado de Antequera, el cual se
constituy6 en 1535 (Gerhard, 1986:88-89).

A pesar de la brutal mortandad que hubo a lo largo del siglo Xv1 y que
diezmd la poblacién del bajo Papaloapan, San Andrés de Oratitldn se conservé
como nucleo de convergencia de las rutas mercantiles que comunicaban hacia
diversas regiones. Tan es asi que llegé a ser conocido como parte de la tradicién
mercante que se extendfa mds alld de la Mixteca y del valle de Oaxaca, del Istmo
y de la regién de Orizaba. Esta ventaja comparativa se fortalecié al inicio del siglo
xv11, cuando se congregé en ese lugar a los mazatecos supervivientes del pueblo de
Puctlanzingo (Velasco Toro, 2000: 91.92).

La llegada de los mazatecos a Otatitlan, estd marcada por el arquetipo
primigenio del mito fundacional que dio sentido a la emergencia del santuario. El
relato cuenta que un 3 de mayo, hacia fines del siglo xvi, la escultura de Cristo
Crucificado fue encontrada por un matrimonio indio al pie de un arbol de xuchitl,
en las inmediaciones del pueblo de Puctlanzingo, convirtiéndose en objeto de
culto por parte de los pueblos mazatecos de la region. Tiempo después y a con-
secuencia de la peste que habia asolado al pueblo, los sobrevivientes decidieron
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emigrar para buscar un mejor lugar en donde vivir. Construyeron una balsa en
la que colocaron la efigie de Cristo y navegaron, rio abajo, por el Papaloapan.
Repentinamente el cielo se abrid y la luz del sol ilumind la precaria embarcacion
que al mismo tiempo fue lanzada por un remolino hacia la orilla derecha del rio.
Esta se detuvo frente a un arbol de tamarindo —para los mazatecos fueron unos
otates, de ahi el nombre de Otatitlan—, hecho que se interpreté como una mani-
festacion sagrada: el Sefior habia seleccionado ese lugar y queria quedarse en €l.
Un 14 de septiembre la efigie de Cristo fue desembarcada en Otatitlan.

El suceso histérico de la congregacion de Puctlanzingo adquirié el cardcter
de arquetipo cuando el mito fundacional se convirtié en imagen. Al ser tefiido el
suceso con la hierofanfa de Ciristo, el zempus primordial marcé el lugar sacro donde
habria de emerger el zemplum espacial del santuario. En ese momento el monopo-
lio que sobre la efigie habifan tenido sus antiguos poseedores, se desplazé hacia un
plano de apropiacién colectiva al transustanciarse en el imaginario de los pueblos
indios que pertenecian a los obispados de Oaxaca, Puebla, Yucatdn y Chiapas. Para
1746, como lo consigna Villasenor y Sdnchez en su Theatro Americano, Otatitldn
ya era famoso por la confluencia de gran cantidad de devotos que durante los tres
primeros dias del mes de mayo peregrinaban para celebrar y adorar a Cristo. Esta
influencia lo transformé en un sitio “rico en principales y obvenciones”, lo que con-
dujo al obispo de Oaxaca, José Gregorio Alonso de Ortigoza, a elevarlo a la calidad
de curato. El 5 de febrero de 1778, Oratitldn se transformé en curato con el recono-
cimiento otorgado por la devocién popular de “Santuario del Santisimo Ciristo de

7.»

Otatitldn”, titulo que se conserva con vigor hasta la actualidad.'

LA REGION DEVOCIONAL

Es un hecho que al concluir el siglo XVIII, Otatitldn ya se habfa consolidado como
un importante centro de conjuncién espiritual con marcada naturaleza multiét-
nica, rasgo que caracteriza a muchos otros santuarios de México. Desde entonces

1. México, AGN, ramo Subdelegados, vol. 50, exp. 60, “Divisién del curato de Chacaltian-
guis y ereccion del de el Santisimo Christo de Otatitldn hecha por el ilustrisimo Sr. Dr.
Don José Gregorio Alonso de Ortigoza, dignisimo Obispo de Oaxaca el afio de 1778”.
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la devocidn al Sefior de Oratitldn es la fuerza que a lo largo de todo el afio atrae a
diversidad de peregrinos, especialmente cada 3 de mayo.

El arquetipo con profunda raiz histdrica, se proyecto, a decir de Ortiz-
Osés (1995:25), bajo la condicion de posibilidad para las sociedades futuras.
En este sentido, la creatividad del imaginario fusioné el instante maravilloso de
aquél 3 de mayo en que un matrimonio indio encontré a Cristo con el momento
numinoso de su arribo a Otatitlan. Al convertirse ambos eventos sagrados en
una metafora, el horizonte cronolédgico y lineal desapareci6 y adquiri6 su carac-
ter transhistorico y ciclico cargado de significados vividos por los antepasados,
“por los abuelos”. El tiempo ciclico, como sefiala Sanchez Capdequi (1996:137),
remite “a un principio de orden, a un magma de permanentes relaciones y remi-
siones —significativas— que, con sus fluctuaciones, vaivenes y trasformaciones
a-causales o magicas, preexiste a toda ordenacion institucional de la experiencia
colectiva”. Es por ello que el momento inaugural representa el nucleo regenera-
dor y reproductor de la vivencia colectiva, de esa percepcion numinosa que se
proyecta en el espacio para religar la trascendencia del lugar —del santuario— con
los diversos conjuntos sociales que participan de la experiencia religiosa.

La constelacién de localidades de donde actualmente peregrinan los devotos,
se extiende, a partir de Otatitldn, hacia los cuatro rumbos: del sur llega poblacién
chinanteca, cuicateca, mixe, zapoteca y mestiza del estado de Oaxaca; del norte se
moviliza poblacién mestiza de la costa central de Veracruz; del oriente arriban nahuas,
zoque-popolucas, zapotecos y mestizos de los dmbitos que comprenden el Istmo vera-
cruzano, la Sierra de Santa Martha y Los Tuxtlas; y del poniente peregrinan maza-
tecos, cuicatecos, mixtecos y mestizos de Oaxaca, mixtecos y mestizos de la region
poblana de Tehuacan, y nahuas de Maltrata, Ixhuatancillo y Orizaba, Veracruz.

El mito de la cristofanfa mantiene su vigencia en la religiosidad del imagi-
nario popular; mientras que la propia historia de los pueblos, anclada a la memoria
heredada de los “ancestros”, de los “abuelos”, se reproduce la devocién que integra la
creencia y el compromiso con la tradicién y con la promesa del peregrinar afo con
afio, asf como con la necesidad de conservar y reproducir simbélicamente la interre-
lacién de los propios territorios espirituales con el lugar central. El proceso co-implica
un complejo espiritual que involucra a los individuos, a los colectivos y a las comuni-
dades. Todos cuentan, narran, engrandecen y trasmiten las experiencias religiosas que
vivieron al entrar o al estar en contacto con lo trascendente que consideran sagrado.
Al darse la transmisién de la percepcién afectiva entre los sujetos, se exaltan el asom-
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bro y la admiracién por lo divino, hecho que se interpreta como un portento, un
milagro. La atraccidn, el acercamiento y la esperanza, implican el misterio que al ser
re-significado simbdlicamente en el imaginario colectivo, propicia la trascendencia de
la creencia en el Sefior de Otatitldn, permitiendo conservar y compartir marcos con-
ceptuales cuyo niicleo radica en el arquetipo de la cualidad numinosa del Santuario.

Esta coparticipacién permite la integracién simbdlica del espacio y del tiempo,
como bien lo demuestra Ingrid Geist (1997:124-130) para el caso de los cuicatecos de
Oaxaca. Entre ellos existe una configuracién expansiva de los territorios espirituales
comunitarios que engarzan, mediante el ciclo ritual de las fiestas cristianas locales, un
territorio ritual que implica un vinculo entre lo humano y la naturaleza, asi como entre
los seres humanos, mediado por la relacién con lo divino. Esta mediacién tiene su
concrecién en el trabajo ritual y en la relacién de los radios rituales que se expanden en
forma circular hasta encontrarse en Otatitldn que en la visién cédsmica y espiritual de
los creyentes representa el centro, la culminacién y el reinicio del ciclo ritual.

Tal proceso también se da en otros contextos étnicos relacionados con el
Santuario. Territorios espirituales locales articulados por el trabajo ritual festivo,
organizacién liminar de la peregrinacién anual o del peregrinar imprevisto para
realizar una peticién, son constantes que se observan en zapotecos, nahuas, zoque-
popolucas, mixes, chinantecos, mazatecos y mixtecos. Y esa configuracién de activi-
dades rituales en la que convergen voluntades individuales y colectivas, se apuntala
con la dindmica “auto-evangelizadora” del imaginario cultural que, como corriente
continua, reproduce los contenidos y las formas de la tradicién cultual, a la vez que
hace extensiva a sujetos y colectividades, la creencia en la fuerza superior, creando
un sentimiento de adhesién, confianza y entrega.

En términos generales, podemos decir que la influencia cultural se man-
tiene muy presente hacia el nicleo espiritual que emergié durante la Colonia,
dmbito articulado por el ciclico peregrinar que constituye el eslabén o, mejor dicho,
los eslabones que vinculan a los devotos con el Santuario del Sefior de Oratitldn.
Estos componentes reflejan la existencia de una regién devocional cuyo fundamento
radica en la cualidad del ser, dada por la inmanencia numinosa del Santuario.
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EL ESCENARIO RITUAL

A partir del 29 de abril y hasta el 3 de mayo, el pueblo de Otatitldn se transforma.
La quietud de sus calles y el silencio nocturno desaparece de golpe. En su lugar, las
anchas calles del centro se saturan de puestos, fondas y carpas de diversién confi-
gurando el espacio profano. Frente a este espectdculo, peregrinos y visitantes, cual
rio humano, entran y salen constantemente de la iglesia. Tras las metddicas limpias,
cantos, rezos y alabanzas, llenan las bévedas del templo cuyas grandes puertas per-
manecen abiertas facilitando la circulacién del candente aire tropical.

En esos cinco dias de agitado fervor, Otatitldn se convierte en una gran
posada. Los peregrinos, especialmente los que llegan en grupos organizados, se ins-
talan en patios y corredores de las casas de los habitantes de Otatitldn; otros ocupan
lugares en el atrio de la iglesia, o buscan acomodo en las calles o terrenos aleda-
fios, o simplemente transforman en dormitorios los vehiculos que utilizaron para
transportarse. Por su parte, los habitantes de Otatitldn les venden algunos servicios,
como alimentos preparados, bebidas y acceso a bafios; las autoridades municipales
cumplen con su funcién y despliegan un operativo para garantizar la seguridad
publica y la necesaria atencién a la salud.

La asombrosa vida que cobra Otatitldn durante el festejo de mayo, su
explosién de colorido multicultural, poco a poco disminuye después del 3 de mayo,
hasta recobrar la quietud y el pausado movimiento de los dias y las horas habituales,
aunque durante todo el mes de mayo y a lo largo del afio, el Santuario recibe a pere-
grinos y fervientes visitantes que llegan en busca de proteccién y salud.

Para el observador poco atento, la fiesta de mayo le podria parecer un acon-
tecimiento religioso en el que se da una gran comunién de etnias: la confluen-
cia incesante de individuos, familias y colectivos que arriban para rendirle culto al
Sefior, la diversidad cultural y lingiiistica, el comportamiento ritual en el que las
semejanzas de la forma ocultan las diferencias de la intencién del ruego, la conducta
de la multitud que sabe c6mo y en qué momento separar la actividad religiosa de la
profana, la actitud atenta y hospitalaria de los habitantes de Otatitldn y la coordina-
cién entre autoridad eclesidstica y municipal, reflejan lo que pareciera una acepta-
cién de la diferencia en el respeto y la reciprocidad. Sin embargo, la realidad es otra.
Los otlatitlecos, como antafio en la Colonia, se consideran duefios de la imagen
y predestinados a compartir una devocién que en la préctica les reditda buenas
ganancias econémicas y de prestigio religioso; empero, consideran la fiesta de mayo
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como una celebracién que los otros hacen al Sefior. Detrds de esa actitud de los de
Ortatitldn, hay una marcada separacién étnica, incluso discriminatoria, con respecto
al peregrino de origen indigena. Es decir, pese a que hay una separatidad cultural,
ello no implica ruptura social, toda vez que se mantiene un vinculo mediador que
permite la benéfica coexistencia temporal para todas las partes.

ESPACIO DE CULTO E IDENTIDAD CULTURAL

Esa separatidad se manifiesta cuando los habitantes de Otatitldn se retiran del espacio
de la iglesia y se abstienen de participar en el culto de mayo. Los de Otatitlin —noso-
tros— consideran que esa fecha corresponde a la celebracién de los indios —de ellos—, y
acentuian la separacion tras la matizada expresién: “nosotros tenemos al Sefior durante
todo el afio, ellos s6lo estos dias”. Veamos, sin intencién de profundizar, cémo se
manifiesta la separatidad y cémo dentro de ella la tolerancia a lo ajeno conserva una
relacién de equilibrio basada en la mediacién de la devocién, siempre y cuando ésta se
mantenga dentro de los limites del festejo religioso y del espacio cultual.

Sabemos que la cultura tiene la capacidad de internalizar las representaciones
sociales propias de los grupos de pertenencia o de referencia que, desde luego, estdn
intimamente ligadas a los espacios y a los eventos que en ellos se desarrollan. El espa-
cio nos remite a una existencia que puede ramificarse o reunificarse de acuerdo con
la cualidad y el sentido que le imprimen los portadores de la cultura. Asi, un lugar
se puede bifurcar o ser punto de unién de otros espacios cuando existe una relacién
compartida de la representacién social. Para el caso que nos ocupa, el arquetipo fun-
dacional generé multiples conexiones espaciales en las que el imaginario cultural com-
parte el culto a las imdgenes sagradas de Ciristo y la Cruz. Sin embargo, ese “nicleo
duro” no implica unicidad espacial, cultual y mucho menos ritual. Por el contrario, si
bien existe una regién devocional que estd integrada por la interrelacién de los mal-
tiples territorios espirituales que confluyen cual circulos concéntricos en Otatitldn,
éstos conservan sus propios émbitos y tiempos rituales, teniendo una paradéjica auto-
nomfa cuyo movimiento aparentemente similar, estd regido por la funcién y la accién
religiosa que corresponde al tiempo ciclico y al territorio ritual de cada uno, asi como
a la accién ceremonial correspondiente y a la relacién simbdlica respectiva. Por otra
parte, en la mentalidad y en el imaginario, la unidad con el Sefior de Otatitldn es
muldple, asimismo, toda vez que multiples son los espacios espirituales interconecta-
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dos, los origenes de los devotos y las aflicciones de la vida humana. En este sentido,
no existe una unidad de pensamiento, lo que existe es una multiplicidad de acciones
rituales sacralizadas por el arquetipo del mito fundacional.

Ahora bien, as{ como en la periferia hay tiempos y prdcticas rituales inhe-
rentes al sistema religioso, cultural y econémico de cada sociedad, el portento de la
hierofanfa también cre6, en Otatitldn, la posibilidad de ser parte en la diferencia y
a la vez que sefialar los propios tiempos rituales en la celebracién del Sefior. Las ten-
siones opuestas se armonizan gracias a la contemporizacién de las diversas expresio-
nes del culto que se cumplen en distintos momentos de ciclo ceremonial catélico.
Por tal razdn, hay tres momentos significativos para el habitante de Oratitldn, dos
de los cuales poseen mayor intimidad:

* El primero es la fiesta del 14 de septiembre, dfa que se conmemora
la exaltacién de la Cruz Gloriosa. En esta fecha también se rememora
el misterio del arribo de la balsa que triunfalmente condujo a Cristo
hasta la orilla de Otatitldn. En su organizacién interviene la autoridad
eclesidstica, habitantes del municipio y peregrinos nahuas procedentes
de Ixhuatlancillo, Veracruz. El 13 de septiembre, Cristo es bajado de su
Cruz y trasladado en romerfa hasta los limites con el estado de Oaxaca.
En el pueblo de Papaloapan, a orillas del rio del mismo nombre, se
le hace un gran recibimiento y se le embarca en una balsa para luego
descender navegando hasta Ortatitldn. El 14 tiene lugar la misa conce-
lebrada bajo la presidencia del Obispo de la Didcesis.

* El segundo corresponde a la Semana Santa, celebracién que estd
directamente ligada al sentimiento propio del pueblo y en la que no hay
concurrencia de poblacién indigena, aunque si de visitantes mestizos
de las regiones de Los Tuxtlas y Huatusco-Coscomatepec. Durante esta
celebracién se realizan procesiones cuyas acciones rituales reafirman los
limites del pueblo.

* El tercer momento lo constituye la fiesta de mayo. Para el otatitleco
esta conmemoracion corresponde a los otros, a los indigenas que llegan
de fuera procedentes de las sierras de Oaxaca, Veracruz y Puebla. A
ellos sélo les compete recibirlos sin participar de la festividad religiosa,
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aunque viven con intensidad la fiesta profana que se desenvuelve en
torno a la feria hasta su culminacién el 4 de mayo.

En los dos primeros eventos se exalta un sentimiento de pertenencia e
intimidad en los habitantes de Oratitldn, a la vez que se reafirma su unién con el
espacio del Senor. El tercero representa la gran celebracién de todos los pueblos de
la regién devocional. Es la festividad mds importante y significativa desde la pers-
pectiva de la participacién espiritual de miles de creyentes. Y serd desde el dngulo de
esta flesta que intentaremos explicar c6mo se establecen las diferencias de identidad
entre los peregrinos indigenas y el habitante de Oratitldn.

Ahora bien, la bifurcacién del uso del espacio, determinada por la tempo-
ralidad festiva, estd muy relacionada con el instrumental combinatorio que marca la
diferencia de identidad entre la poblacién local y la fordnea. Los otatitlecos mantie-
nen viva la memoria de que Cristo eligi6 dicho lugar para permanecer en él y, por
tanto, ellos son mds que custodios de un santuario que es de todos. Pero a pesar de
la inmanencia del mito, de ninguna manera se consideran descendientes de aquellos
indios que con El llegaron al lugar. En su imaginario trasladan su origen a un con-
texto “hispano”, a pesar del profundo mestizaje consecuencia del multiple encuen-
tro de indios, negros, mulatos, pardos y espafoles que caracterizé a todo el dmbito
del Papaloapan. La “hispanidad”, empero, no se contrapone diametralmente con la
devocién que los otros sienten por el Sefior de Otatitldn. El cruce entre los distin-
tos contextos sociales y étnicos estd mediado por el acto de compartir una creencia,
pero sobre todo, por el sentimiento de que estdn predestinados para cumplir con la
misién histérica y religiosa de ser custodios del Sefior, estado que los obliga a recibir
al peregrino que llega a rendirle adoracién, independientemente de los beneficios
econémicos que obtienen, ligados a la fiesta mercantil y profana.

Por su parte, quienes llegan a Otatitlin en calidad de peregrinos, estén cons-
cientes de su identidad étnica y de que van al Santuario porque es ahi donde estd el
Sefior y El permite la interaccién multicultural de todos los creyentes que son sus
hijos. Saben que su finalidad no es llegar y posarse en el pueblo como tal, a pesar
de que estd en su meta. Su destino es el lugar sagrado, el templo donde se encuen-
tra el Sefior, que a su vez es el Santuario. No se trata s6lo de la relacién del espacio
consagrado por la imagen. En el imaginario cultural es la efigie la que tiene toda la
virtud, la fuerza y el poder extrahumano. Por ello, en la percepcién popular, el Sefior
Santuario es el “Sefior mds poderoso de la regién” y su devocién se caracteriza por
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la practica habitual de actos religiosos que con fervor se dedican a la divinidad, y no
a la devocién substancial que es el acto de entrega voluntaria al servicio de dios. A
simple vista este razonamiento categdrico se presenta como un juicio contradictorios
sin embargo, en la concepcién de miles de devotos, el espacio y la divinidad son una
hipdstasis, es decir, el lugar existe porque el Ser existe en si y por si. Hay un espacio
simbdlico que se encuentra en un espacio fisico concreto, pero a su vez ese espacio
estd relacionado con un acto social que deriva de un dominio religioso.

Al verse al Sefior como el Santuario, como el centro espiritual por excelen-
cia, el espacio fundamental trasciende y es reconocido por todos los creyentes. Su
cualidad es el elemento que permite la existencia, reproduccién y convergencia de
una identidad espiritual que, a su vez, hunde la raiz nutricia en la profundidad de la
devocién que emana de la historia propia del evento fundador. La remisién figura-
tiva radica en la dimensién del culto que tiene un sustrato en la historia compartida
por todos los miembros de las etnias, cuya pregnancia refiere al elemento articula-
dor que gira en torno al simbolismo de la Cruz y de Ciristo en su asociacién con el
Sol. La interrelacién numinosa de ambos elementos integra el complejo fertilidad-
reproduccién, complejo simbdlico que en el imaginario cultural remite a la creencia
de una divinidad protectora y dadora de satisfactores y condiciones que permiten la
vida, la salud y el bienestar.

Asi, al Senor de Otatitldn se le pide por el logro de una buena cosecha,
para que el pozo artesiano no se seque o los animales domésticos se reproduzcan;
o bien, se le ruega el milagro de tener un hijo o la dicha de lograr el matrimonio
deseado. Pero asi como se le suplica recobrar la salud alterada, la proteccién contra
la envidia y la expulsién del mal que aqueja, también se le solicita la gracia de tener
un negocio préspero, de lograr concluir satisfactoriamente los estudios y, sobre todo
en estos tiempos, de conseguir empleo. Las rogativas emanadas de la angustia indi-
vidual o colectiva, descansan en la fe que proporciona la seguridad y la confianza
subyacente derivada del portento del mito fundacional. Esta unidad amalgama un
complejo escenario en el que los actores sociales se identifican con el Sefior y lo ven
como el centro de su existencia. Simbolos y ritos tradicionales les permiten lograr
la comunicacién y la comunién que requieren, solicitan, piden o exigen, a la vez
que conforman un conjunto de elementos mediadores que evocan y actualizan los
“varios pasados”. De este modo, en el crisol de la memoria social, se exalta la imagi-
nerfa que permite conservar y reproducir las redes simbdlicas en las que coinciden
los creyentes (Velasco Toro, 1997:9-31).
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Sin embargo, el reconocerse como creyente no implica que exista una
comunién plural entre los habitantes de Otatitldn y los miles de peregrinos; por el
contrario, existe una constitucién interna del habitante de Otatitlén que delimita
su relacién con ellos, es decir, con los peregrinos. Lo mismo sucede entre peregri-
nos y visitantes. Ellos mantienen la adscripcién étnica y social que establece claros
pardmetros de diferenciacién cultural e identificacién locativa, lo que remite a la
representacién que los individuos y los grupos tienen de su posicién en el espacio
social y de su relacién con los otros (Giménez, 2000:70; Beriain, 1996:13-43). Los
limites étnicos marcan la diferencia y proyectan los rasgos de la identidad cultural
facilmente distinguible por la filiacién lingiistica, la procedencia regional y la ads-
cripcién comunitaria, las formas y el manejo de rituales que se corresponden con
la cultura intima y de relaciones sociales de los portadores, la percepcién cultural y
social que se tiene de nosotros y de ellos, asi como de los tiempos de permanencia,
ocupacién y uso del espacio en Otatitldn.

Pero a pesar de la diversidad que refleja el maremdgnum de peregrinos y
visitantes, es posible observar un cédigo cultural que permite la relacién entre el
nosotros y el ellos en el dmbito de lo sagrado, cédigo que remite a la pregnancia sim-
bélica compartida en torno al evento cultual, aunque las diferencias salten a la vista
de un ojo observador. Todos los actores realizan rituales combinados de ingreso, de
purificacién, de comunién y de preservacién que, ademds, son reconocidos por los
habitantes de Otatitldn:

¢ El comin denominador es la purificacion del peregrino antes de
ingresar al pueblo y a la iglesia, ablucion inicial y repetitiva medi-
ante la cual se despoja de la contaminacion adquirida a lo largo
del camino y le asegura la pureza cultual. La mayoria recurre a la
“rameada” —limpia simple que se hace con hierbas para eliminar lo
impuro— que se practica en diversos lugares considerados sagrados
—capillas localizadas en los accesos al pueblo y en la Cruz del atrio—
y para lo cual se utiliza ramas frescas, especialmente de arrayan,
albahaca o laurel; otros se purifican sahumandose con copal.

e El ingreso al templo cumple con las normas aprehendidas en la
tradicion catdlica popular: caminar pausado y en actitud de humil-
dad, mirada reverencial y suplicante, cantar himnos de alabanza —en
cuya letra se remarca el origen y la adscripcion— o repetir oraciones
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mediante las cuales se inicia la comunicacion, y algunos —aunque no
es el comin denominador como sucede en los santuarios de Gua-
dalupe o Chalma— martirizando fisicamente su cuerpo: ingreso de
rodillas o quema de los pies con la cera ardiente de las velas. Cum-
plido el saludo ritual mediante el cual la persona trasmite el mensaje
de su presencia, se inicia el ritual de peticion. Para ello, el peregrino
se dirige al camarin.

e Continuando por lo que se conoce como el Camino del Edén —cor-
redor perimetral que por el sur del templo conduce al camarin—,
el devoto se dirige al camarin situado detras del altar mayor. Ahi
establece la comunion espiritual y contacto fisico con la efigie de
Cristo crucificado. En este sitio realiza diversos rituales de preserva-
cion: entrega ofrendas, votos y exvotos mediante los cuales el ofe-
rente agradece o solicita un bien; tiene contacto fisico con la efigie
tocandolo con manos, hierbas u objetos que después se pasan por
la cabeza, el cuello y el cuerpo de la persona, accion comunicativa
y simpatica dirigida a encontrar y recibir la gracia divina, o bien,
se establecen relaciones de padrinazgo y compadrazgo mediante la
imposicion de escapularios o rosarios entre peregrinos.

e Del camarin, el devoto retorna al interior del templo. Antes de salir
se dirige al altar para volver a reverenciar al Sefior. Muchos se diri-
gen a la urna que contiene la “cabeza original” o a la llamada “cruz
original”.? En ambos lugares ejecuta rituales de curacion.

El templo es un espacio sagrado, y como tal, un espacio compartido por la

comunidad de fieles devotos. En su interior es posible el encuentro de la multiet-
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En 1931, un grupo anticlerical robé la escultura en madera de Cristo y la trasladé al norte
de la poblacién. Ahf le cortaron la cabeza e intentaron quemar el cuerpo. La cabeza se la
llevaron a la ciudad de Xalapa, donde por algunos dias fue exhibida. El cuerpo, que no se
logré quemar, fue rescatado y restaurado. Afios después, la cabeza fue devuelta y colocada
en una urna en la nave central, sitio en el que se le rinde culto. Por cuanto hace ala cruz de
madera llamada original, se cree que ésta era en la que estaba el Cristo cuando fue robado;
sin embargo, dicha cruz era la antigua cruz del atrio que fue sustituida por una de granito
en 1928 (Velasco Toro, 2000:99-101).
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nicidad y de la diversidad cultual, cruce mediado por la omnipresencia de El Sefior
que simbélicamente hace iguales a todos ante El. Paradéjicamente, la multiplici-
dad étnica y cultual se expresa de manera libre, individual o colectiva, habiendo
ritos que son aceptados y compartidos por todos -por nosotros y por ellos-, y que se
corresponden con la cultura intima y de relaciones sociales del portador. Situacién
de tolerancia que guarda el equilibrio social porque cada actor, cada devoto, estd
concentrado en su pensamiento con relacién a El Sefior, sin importarle el compor-
tamiento ritual de ellos. Esto evita el conflicto y conserva el umbral de los limites
étnicos. Limites, sin embargo, que no estdn exentos de la observacién de pricti-
cas rituales o contenidos ideolégicos de ellos, lo que en el proceso del intercam-
bio cultural permite la apropiacién de elementos culturales e ideolégicos que son
reinterpretados e integrados en un sentido de pregnancia simbdlica, es decir, son
apropiados, transformados y representados a partir del contenido del imaginario
de la propia cultura. Por ejemplo, el conflicto politico e ideoldgico entre clericales y
anticlericales veracruzanos que desembocé en la decapitacion de la efigie de Cristo,
fue reinterpretado por los mazatecos y chinantecos como un “mandato divino”. Al
resimbolizar el hecho nos dicen que:

Al Seior le cortaron la cabeza porque lo ordend a sus enemigos; ellos no supieron
que lo hacfan por mandato. Y se la cortaron porque sus hijos si lo vefan de lado se
quedaban torcidos del cuello, porque El tenfa su cabeza torcida hacia un lado. Habfa
que verlo de frente, por eso mandé que se la cortaran, para no hacer dafio a sus hijos,
pero su cuerpo no se quemo porque eso no querfa (Velasco Toro, 2000: 102).

En el sentido de lo anterior, hay un contexto dual: en el plano espiritual
del sentimiento religioso se da como posible la intersubjetividad y la comunicacién;
pero en el nivel de las relaciones sociales se distingue y se establece la diferencia
cultural y étnica. En la primera relacién hay un proceso de apropiacién e interio-
rizacién del complejo simbdlico, gracias a que existe un comin denominador: la
fuerte carga mdgica que le brinda al sujeto una via de encuentro participativo con
lo divino y crea la ilusién de pertenecer a una comunidad porque participa de las
potencias sobrenaturales que actiian en conjunto. Hay, en otras palabras, un acto
comunicativo interno que permite la convergencia de la identidad devocional en el
escenario multiétnico. En la segunda relacién, la dimensién espiritual compartida
por los creyentes, de ninguna manera constituye un comun sentimiento de perte-
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nencia social y cultural. La separacién étnica se mantiene en sus limites mediada
por la funcién de la presencia de la imagen.

ESPACIO URBANO, NOSOTROS Y ELLOS

Fuera del templo y en el drea urbana, la realidad observada es otra. Existe en el habi-
tante de Oratitldn una clara identidad locativa que marca la diferencia entre el 7oso-
tros'y el ellos, oposicién que estd tamizada por la identidad integrativa cuyo niicleo se
encuentra en el sentido de continuidad histérica marcado por el principio del mito
fundador. Esa correspondencia ha permitido que las relaciones con los peregrinos y
visitantes se den en un ambiente de tolerancia y equilibrio, delimitando el 4mbito
de las interacciones sociales que se dan en el tiempo ritual y en el espacio profano.
Desde luego, esto no significa que exista una aceptacién igualitaria de ellos; simple-
mente, hay una actitud subjetiva de consideracién a su presencia, toda vez que ésta
remite a una temporalidad considerada sagrada y que ciclicamente es pasajera. Sin
embargo, cuando entran en juego las diferencias de clase y las oposiciones étnicas,
aun compartiendo creencias y gestos culturales, es el momento en que se reafirma la
actitud de singularizacién de la sociedad otatitleca con respecto a los miembros de las
diversas etnias, y se marcan limites precisos que resaltan los rasgos particulares que
excluyen a los que no son comunes a la propia colectividad.

A continuacién dos situaciones que ilustran lo dicho. La primera refiere a los
peregrinos procedentes de la regién de Los Tuxtlas, de la sierra de Santa Martha y los
del istmo veracruzano. Entre ellos hay mestizos, nahuas y zoque-popolucas que se han
organizado en una congregacion denominada Peregrinacién General. Ellos arriban a
pie y a caballo a mediodia del 29 de abril y se retiran del Santuario en la mafiana del
4 de mayo. Llegan e ingresan al pueblo por el oriente y son recibidos en la Cruz del
Perddn, situada en los limites del 4rea urbana, conjuntamente por el presidente muni-
cipal y el cura adscrito a la parroquia (Vargas Montero, 1997:263-355). Con este
recibimiento, simbdlicamente se admite a los peregrinos y se marca el inicio de la fes-
tividad. Pero ese salir al encuentro sélo se da con aquellos que pertenecen al territorio
veracruzano. No sucede lo mismo con los miles de chinantecos, mazatecos, cuicatecos
y mixtecos que ingresan al pueblo por el sur y llegan en forma individual, en conjunto
familiar o, en algunas ocasiones, como grupo comunitario. Entre el nosorros, el ellos y
los otros, se resalta la actitud de diferenciacién que marca la relacién de alteridad.
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Otro aspecto importante que denota la diferenciacién que se hace del que
llega con respecto a su origen, es el hecho de que los peregrinos veracruzanos encuen-
tran hospedaje en patios y espacios abiertos de las casas de los otatitlecos. Esa situa-
cién generalmente no sucede con los procedentes de Oaxaca que buscan acomodo
en al atrio, jardin y patio posterior del templo, o bien en la casa del curato. En este
nivel se marcan gradientes en las diferencias étnicas y de clase. Hay mayor acerca-
miento subjetivo con el peregrino originario de Veracruz -entre los que se inclu-
yen los de la regién de Maltrata-Orizaba- que con aquéllos cuyo lugar de origen
es Oaxaca y Puebla. Estos se quedan a dormir en espacios publicos, mientras que
aquéllos lo hacen en el interior de las propiedades aunque, debe resaltarse, sélo en las
ubicadas en el barrio de abajo. Pero, ;por qué?

La traza urbana de Otatitldn estd configurada por la zona central y cuatro
barrios. En el espacio del centro se encuentra el templo hacia el lado este y hacia el sur
el palacio municipal, asi como viviendas del tradicional grupo hegeménico del pueblo
y algunos negocios. Los barrios corresponden al de arriba que se localiza al sur —rio
arriba—, el de abajo al norte —rfo abajo—, la Ribera a lo largo de la margen derecha del
rio Papaloapan y al este se extiende el barrio del Rincén. Tanto el barrio de arriba como
el de abajo tienen un origen colonial, mientras que los otros dos son mds recientes.
Tradicionalmente, los propios habitantes de Otatitldn identifican al centro y al barrio
de arriba como espacios en los que siempre han habitado las familias con mayor estatus
social y econémico, las que a su vez se consideran con vinculos de origen “hispano”;
mientras que en el barrio de abajo el imaginario lo identifica con lo que fue el barrio de
indios y en el que habitan familias con un estatus social menor. La Ribera y el Rinc6n
desempenan un papel secundario en el plano tradicional de los roles espaciales que
histéricamente han jugado los otros (Iwaniszewski, 1997:205-260).

La posicién social y la mentalidad de clase han constituido una identidad
y delimitacién interna entre el habitante de Otatitlin. Una histérica frontera que
contrasta los limites entre los habitantes del barrio de arriba con respecto a los de
abajo. En el de arriba viven parte de los miembros de la sociedad dominante que
tradicionalmente ha sido identificada como la ostentadora del control econémico y
politico del municipio. Ellos han configurado su identidad al asumir el rol prepon-
derante, especialmente cultural, de considerarse como la comunidad que posee el
saber y el derecho a conservar la memoria histérica del santuario, juego simbdlico
que también funciona como espejo para legitimar su posicién y soberanfa en la
conciencia colectiva. Pero detrds de esa postura mediante la que proyectan, sim-
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bélicamente, una imagen de conocimiento y comprensién del fendmeno religioso
que se vive en mayo, existe una clara diferenciacién entre el nosotros y el ellos que
refiere a los indigenas; es decir, se autoidentifican conscientemente como de origen
“hispano” y de manera concluyente afirman su diferencia con respecto a los peregri-
nos indigenas, incluso ese proceso de autoidentificacién va mds alld de una simple
clasificacién e implica c6digos sociales que explicitamente reflejan una clara actitud
racista, como la expresién: “La fiesta del 3 de mayo es fiesta de indios”.

Distinta es la actitud de los habitantes del barrio de abajo. Al ocuparse la
mayorfa en actividades agricolas, ejidatarios, pequefos propietarios, trabajadores
agricolas o comerciantes al menudeo han podido establecer con los peregrinos que
son campesinos, obreros, comerciantes o empleados —sin excluir a algunos ranche-
ros principalmente de Los Tuxtlas—, una relacién de mayor horizontalidad en un
contexto de clase. La correspondencia y la interaccién simbélica se han facilitado,
también, gracias a la intersubjetividad lingiiistica, toda vez que los peregrinos son
mestizos o bilingiies. La discontinuidad étnica, en cambio, se mantiene y es clara,
aunque alejada del conflicto interétnico. De ahi que sea en el barrio de abajo donde
los peregrinos procedentes del sur veracruzano, han encontrado la posibilidad de
alojamiento dentro de los espacios en los que reside la familia anfitriona. La tradi-
cién de retornar al Santuario afio con afio, no sélo ha afianzado la comunicacién
entre el anfitrién y el visitante, sino también ha permitido el que se tejan vincu-
los sociales mediante el sistema de compadrazgo, y en ocasiones, incluso, de tipo
familiar al establecerse lazos matrimoniales. Estas relaciones garantizan el retorno al
mismo lugar para establecer los campamentos temporales.

Aqui se observa que el reconocimiento de la identidad de ellos se da en un
contexto de clase, relacién que hace posible la interaccién y la comunicacién entre
los habitantes del barrio de abajo y el peregrino indigena o mestizo. Esa actitud,
empero, conserva limites establecidos por las representaciones sociales y étnicas, dis-
posicién consciente de ambas partes que asegura el equilibrio y la aceptacién técita
del retorno. Mas este vinculo no es garantia de que el pacto pueda conservarse o de
que no se produzca una disrupcién en el reconocimiento social. No olvidemos que
las entidades colectivas estdn sometidas al cambio social y, en ese proceso, se puede
romper la comunicacién o dejar de compartir creencias y valores, situacién que ine-
vitablemente puede generar una fractura en la continuidad de la memoria y en la
pérdida de la relacién que garantiza el reconocimiento (Salmerdn, 1998:70).
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Diversos factores pueden influir en la fractura, como ya sucedié en los afios
de 1951 y 1953. En esos lapsos murieron los lideres espirituales que encabezaban
a los peregrinos de Sayula y de Santiago Tuxtla, respectivamente. De acuerdo con
la tradicién, cuando muere el lider se deja de peregrinar por algin tiempo en sefial
de luto. Algunos lo hacen por tres afios, pero en el caso que nos ocupa, la interrup-
cién fue mayor: los de Sayula suspendieron su peregrinar colectivo por 44 afios y
lo reiniciaron en 1995; mientras que los de Santiago Tuxtla dejaron de ir 33 afios,
volviendo a reiniciar el ciclo peregrino en 1986. Como consecuencia, ambos pue-
blos interrumpieron la comunicacién al dejar de ir y andar en forma congregada
al Santuario. Cuando nuevamente decidieron retomar la tradicién de peregrinar
corporativamente y sumarse a la Peregrinacién General que encabezaba el pueblo
de Comoapa, ubicado en la regién de Los Tuxtlas, se vieron en la necesidad de
comenzar nuevamente el proceso de reconocimiento y de negociacién con los
habitantes de Ortatitlin para encontrar espacios dénde establecer sus campamentos
(Vargas, 1997:229-312). La tarea no fue sencilla, pero la bisqueda de una interac-
cién mediada por la relacién de clase y la devocién al Sefior de Otatitldn, obtuvo
sus frutos y lograron la recuperacién de la memoria y de la interaccién social.

En cambio, ;qué sucede con los peregrinos que proceden del contexto
étnico de Oaxaca? ;Cémo se manifiesta la alteridad al interior de la comunidad
simbdlica del Santuario? El primer elemento que refleja la diferencia es la prdctica
del movimiento o viaje ritual. Los devotos originarios de las etnoregiones cuicateca,
mazateca y chinanteca, viajan en forma individual, agrupados en nticleos familiares,
o bien organizados en pequefios grupos comunitarios. Su peregrinar es parte de una
actividad ritual compleja y no tiene el cardcter general o corporativizado que involu-
cra la conjuncién de diversos pueblos, como es el caso de los peregrinos del oriente.
De hecho, el ir a Otatitlin durante la fiesta de la Santa Cruz de mayo, representa la
culminacién de su propio ciclo ritual inmerso en el tiempo sacro que representa el
fundamento del tiempo histérico. Otra peculiaridad es que generalmente empiezan
a llegar a partir del dfa 1 de mayo, arribando el grueso durante la vispera del 3 de
mayo para realizar la velacién de El Sefior. Ellos ingresan al espacio de Otatitldn
por el poniente. En la actualidad transitan la carretera que corre a lo largo de la
ribera derecha del Papaloapan, pero muchos peregrinos atin conservan la tradicién
de ingresar por la llamada vereda de Tuxtepec, antiguo camino que comunicaba a
ambas poblaciones. En esta ruta se localiza la Cruz de la Raya —~denominada as{ por
localizarse en los limites de los municipios de Otatitlin y Tuxtepec—, sitio en el que,
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al igual que los peregrinos procedentes de oriente, realizan el ritual de purificacién
antes de llegar al punto culminante de su destino. La Cruz de la Raya tiene una sig-
nificacién dual: a la vez que es un marcador territorial también simboliza el punto
de ingreso al espacio sagrado. En el imaginario cuicateco se considera que fue en ese
lugar donde Cristo padecié el martirio de la crucifixién. El evento sacralizé el lugar.
Por ello, en ¢l se realiza la prdctica de la purificacién, mediante rameada y limpia.
Asimismo, en tanto hierofanfa que es, la tierra del lugar se considera sagrada, razén
por la cual la recogen para llevarla consigo e ingerirla en rituales asociados a la
fertilidad, la salud y la proteccién (Geist, 1997:150-151).%> Un rasgo mds, y que
anteriormente mencionamos, es el hecho de que pernoctan en las calles, en la casa
cural y en los jardines, atrio, patio trasero e interior de la iglesia. En este sentido, no
se establece un contacto directo con los habitantes de Oratitldn, a lo que también
contribuye la incomunicacién lingiiistica, ya que un alto nimero de los miembros
de las etnias mencionadas son monolingiies.

éSIMULTANEIDAD CULTURAL O PLURALIDAD?

Desde una perspectiva general, se aprecia que en Otatitldn se estd frente a un
contexto de simultaneidad multicultural en torno a un fenémeno religioso. Sin
embargo, la convergencia y temporal coexistencia de diversas identidades distin-
guibles por unos y otros, no significa un encuentro de la pluralidad. El encuentro
de identidades no implica que éstas se vinculen como grupo organizado; por el
contrario, se conserva la diferencia y la exclusién aunque en un ambiente de acepta-
cién tolerada. Esta tolerancia se manifiesta en la existencia de un orden, respetado y
aprehendido, que corresponde con el desplazamiento cultual, la ocupacién y el uso
ritual del espacio, la secuencia de los eventos festivos y en la interaccién mercantil;
orden a su vez establecido por la tradicién y adquirido a través del proceso de auto-
evangelizacién dindmica, mediante la cual los individuos se apropian e interiorizan

3. Cabe sefialar que la geofagia es una prictica que realizan todos los peregrinos de origen
indigena. También extraen tierra del sitio llamado El Monumento, lugar donde la tradi-
cién indica que le fue cortada la cabeza a la efigie. Se dice que esa tierra es bendita porque
ahf se derramd la sangre del Sefior. No hay que olvidar que la tierra es dispensadora de
vida y se asocia a Marfa procreadora y lactante; ademds, es cdlida y himeda, cual dtero
protector del que nacieron los hombres. Este tema atin no ha sido estudiado.
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de la conducta cultual observada. Pero no se aprecia que los actores sociales vayan
mds alld de los limites étnicos y busquen vincularse para constituir una organizacién
colectiva o existencia identitaria como grupo organizado.

En el caso mencionado de la Peregrinacién General, la coalescencia tiene
como fin subyacente una accién tdctica, mas no una estrategia que busque la cons-
titucién global de una identidad colectiva. Creemos que el punto central tiene
una connotacidn politica oculta, toda vez que, como sefiala Michel de Certeau
(1996:43), “la tctica es un arte del débil”. Por ello, entre otros objetivos, los lideres
espirituales se reinen periédicamente a lo largo del afio y toman diversos acuerdos
que les permiten establecer puntos de encuentro y acciones comunes para ingresar
al Santuario en forma conjunta, determinacién que constantemente estd sujeta a un
proceso de negociacién para equilibrar las diferencias de identidad.

En este sentido, la accién comun estd mediada por la devocién y la tradi-
cién, permitiendo la presencia masiva de los pueblos peregrinos encabezados por
sus lideres espirituales. La organizacién representa una demostracién de poder que
es reconocida, aunque no necesariamente aceptada, por la autoridad municipal de
Otatitldn y el pdrroco del Santuario. Sin embargo, hay un beneficio mutuo que per-
mite la coexistencia, toda vez que existen normas de conducta observadas por todos
y que son la base para la conservacién del orden y la tranquilidad publica del lugar.
Al concluir los festejos, los grupos de peregrinos de cada pueblo que juntos ingre-
saron al Santuario, retornan a su lugar de origen pero cada cual por su lado y en
forma presurosa, dando la impresién de una desbandada. Ellos se volverdn a encon-
trar cuando lleguen los tiempos de negociacién para recrear el pasado y conservar
la dialéctica identidad-alteridad. En este sentido, segtin Paolo Virno (2003:182), el
acto del encuentro adquiere sentido porque en el marco de la singularidad se busca
la conjuncién en pos de la repeticién que retorna a la accién primordial.

Muy distinta es la dindmica que se aprecia entre cuicatecos, mazatecos y
chinantecos. Ellos se desplazan hacia Oratitldn porque lo perciben como el centro
significativo de su espacio sagrado y ritual. Si bien fisicamente se trasladan en
forma individual o familiar, en términos rituales lo que estdn realmente haciendo
es peregrinar colectivamente porque el individuo es parte de la comunalidad. En
este sentido, la comunalidad expresa la voluntad del ser colectivo y el individuo
simbdlicamente conlleva en si al pueblo de procedencia al ritualizar su viaje dentro
de un territorio que considera sagrado y propio. Esto se percibe en la expresién: “El
Sefior de Otatitldn es el Sefior mds poderoso de la regién”, afirmacién que refiere
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a la constelacién de lugares sagrados presididos por otras divinidades. Para el caso
de los cuicatecos de San Andrés Teotilalpan, Oaxaca, por ejemplo, Ingrid Geist
muestra en su obra los vinculos y la configuracién del territorio ritual, a partir del
ciclo festivo que se inicia en septiembre con la celebracién de la Cruz Gloriosa y se
cierra en mayo con la fiesta de la Santa Cruz, periodo durante el cual se peregrina
al santuario de Otatitlin. En este contexto, el tiempo sacro representa el génesis, el
inicio absoluto de cada cosa y el fundamento del tiempo histdrico comunitario. De
igual forma, el espacio sagrado se percibe como uno y a la vez diverso, y la articula-
cién entre tiempo y espacio se da mediante el trabajo ritual cuyos actos relacionan
a los seres humanos entre sf, con la naturaleza y con dios (Geist, 1997:123-152).
Pero también hay otros eventos rituales que reflejan la comunalidad, tales son los
de curacién y los de intercesion. En los primeros participa el curandero del propio
pueblo o de un lugar vecino; incluso, éste llega a viajar con el peregrino enfermo
para realizar, cum propositum, la curacién al pie de la efigie de Cristo o en la Cabeza
Original. Pero si el estado de salud impide trasladar al enfermo, entonces el paciente
permanece acostado al pie del altar de la casa del curandero o de la familia del
afectado, cuidando que su colocacién esté orientada hacia Otatitldn, sitio en el que
se realizard el ritual de curacién con las prendas que se llevan del enfermo, ritual
mediante el cual se establece la conexién simpdtica entre Ciristo y el individuo. El
segundo consiste en las peticiones de perdén y descanso, que se hacen en forma
escrita o verbal, a favor de los difuntos del pueblo, especialmente para aquéllos que
murieron en fecha reciente al evento del peregrinar.

Es clara la diversidad cultural y cultual de la devocién que existe con rela-
cién a Otatitldn. Para unos es un centro de peregrinaje anual que implica la orga-
nizacién ritual implicita en la negociacién tdctica para equilibrar las diferencias y
constituir un conjunto ordenado y general; para otros, es el centro espiritual del
territorio ritual comunitario —aunque geogréficamente distante— porque constituye
parte de la estructura situacional y simbélica de los pueblos cuyo vinculo se renueva
afo con ano. Pero el hecho es que todos van buscando consuelo a sus aflicciones,
independientemente de su condicién social y origen étnico, y todos confluyen en
el mismo espacio donde el tiempo ritual es interseccién diacrénica y sincrénica del
arquetipo mitico y la fe.
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CONCLUSION

El santuario de Otatitldn es el centro espiritual, y a la vez frontera, de una regién
devocional que se caracteriza por su componente multiétnico. Como centro espi-
ritual compartido, la concurrencia de individuos, grupos sociales y pueblos corres-
ponde a un escenario multicultural, rasgo que ademds caracteriza a la gran mayorfa
de los santuarios mexicanos. En tanto frontera, la diversidad cultural y ritual estd en
relacién directa con el imaginario cultural y la identidad étnica de cada uno de los
actores. Horizontalmente no se entrecruzan ni entran en conflicto; por el contrario,
suelen darse situaciones de confluencia, intercambio o de reinterpretacién simbé-
lica de rituales o creencias, a pesar de la oposicién de la jerarquia eclesidstica de la
iglesia catdlica que no tiene control sobre procesos “que son auténomos de ella”.
Pero la confluencia no necesariamente significa que se dé o exista un
encuentro de la pluralidad. Lo que ocurre es un flujo concéntrico de multiplicidad
de culturas en la que los individuos y los grupos sociales portadores, conocen y esta-
blecen conscientemente los limites de la diferencia. Y ese reconocer sélo queda en
el nivel de la identificacién del nosotros y del ellos, mas no de lo otro, toda vez que
no hay una aceptacién positiva de la diversidad; de ahi que no pueda hablarse de
pluralidad. Esto es muy claro, especialmente, entre el habitante de Otatitldn. Este,
colocado en una posicién exterior, observa la multiplicidad étnica y cultural. No la
acepta pero la tolera, aunque la ve como un problema que no alcanza a explicar y lo
reduce al calificativo racista de “fiesta de indios”. Esta situacién limite se encuentra
mediada por el simbolismo de la imagen de Cristo crucificado y la inmanencia del
lugar, creando la ilusién de una comunidad devocional, cuando en realidad se estd
frente a un centro espiritual multicultural compartido desde hace mds de 400 afios.
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