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AN T ROPOLOGI A _

Una contribucién a la teoria

de los ritos de paso
a partir de la Judea (Semana
Santa) de los coras

a teorfa de los ritos de paso tuvo como antecedente principal el
articulo de Hertz “Contribucién a un estudio sobre la representacién
colectiva de la muerte” (1907); pero este autor no logré “[...]sistematizar
[los ritos de paso], ni formalizarlos, [mds atn] ni [siquiera] denominar-
los[...]” (Belmont, 1981: 26). La primera formulacién de Arnold Van
Gennep (1873-1957) del esquema de los ritos de paso
no sistematizada— aparecié en su “Ensayo de una teorfa de las lenguas
especiales” (1908).

Los ritos de paso (1909) es un libro capital debido a que propone
“[...]Jun concepto de gran importancia para el estudio de las sociedades
humanas y de su funcionamiento” (Belmont, 1981: 23), pues “[...]los ritos

si bien todavia

de paso, ademds de su cardcter temporal, evidente en su forma —la suce-
sién de tres fases—, y en su funcién —la segmentacién ritmica del trans-
curso del tiempo, esto es, la discontinuidad dentro de la sucesién
regular—, incluyen también una dimensién espacial, menos manifiesta a
primera vista. Gracias a este doble cardcter, son verdaderamente co-exten-
sivos a la naturaleza humana, que se inscribe a la vez en el tiempo y el espa-
cio” (ibidem: 24).

Van Gennep reconoce que no fue el primero en haber sido sorprendi-
do por las analogfas que presentan entre si las ceremonias a las que pasa
revista en su libro; pero —a diferencia de quienes le precedieron, que sélo
consideraban las semejanzas en los detalles y no captaron su vinculacién
intima— €| establece las similitudes a nivel de los conjuntos ceremoniales.
No considera a los ritos tanto en su particularidad, sino en su posicién
relativa en el seno de secuencias ceremoniales, pues postula que toda accién
ritual debe ser ejecutada segin un encadenamiento preciso de actos, ya
que “[...Jel orden en el cual los ritos son ejecutados constituye, en si, un
elemento mdgico-religioso de un alcance esencial” (1909: 127). Asi, al
analizar las ceremonias en su totalidad (evitando extraer los ritos de las
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secuencias de las que forman parte y sin considerarlos,
por lo tanto, de manera aislada), se comprende su
razén principal de ser, que consiste, precisamente, en
su ubicacién légica en el conjunto del que forman
parte, y “[...]se descubre entre todos estos sistemas
ceremoniales un paralelismo no sélo en cuanto a algu-
nas de sus formas, sino en lo referente a sus armaduras”
(ibidem: 267).

Las actividades bioldgicas y sociales no se pueden
desarrollar a una rapidez constante, sino que deben
regenerarse a intervalos mds o menos préximos, pues
“[...]ni el individuo ni la sociedad son independientes
de la naturaleza y del universo, los cuales estdn someti-
dos a ritmos que tienen su contraparte en la vida
humana” (ibidem: 4).

“El hecho mismo de vivir, la vida humana, es la
experiencia permanente del transcurso del tiempo. El
tiempo coextensivo de la vida humana se manifiesta de
dos maneras diferentes: por una sucesién regular y con-
tinua y por cambios bruscos, discontinuidades. Son
sobre todo estas dltimas las que son acentuadas por los
ritos de pasol...]” (Belmont, 1986: 17).

De esta manera, “[...]tanto para los grupos como
para los individuos vivir es desagregarse y reconstruirse
incesantemente, cambiar de estado y de forma, morir y
renacer” (Van Gennep, 1909: 272). Esa es la necesidad
fundamental a la que responden, en definitiva, vastos

conjuntos rituales, que se fundan siempre en la misma
idea de la materialidad del cambio de situacién social.
Asi, en cualquier tipo de sociedad, la vida individual y
grupal consiste en una sucesién de etapas que consti-
tuyen conjuntos del mismo orden, a los que se relacio-
nan ceremonias cuyo objeto es semejante y cuyos
procedimientos son, si no idénticos en el detalle, al
menos andlogos. Van Gennep intenta agrupar todas
estas secuencias ceremoniales que acompafian el paso
de una situacién social a otra bajo la categoria de ritos
de paso y propone designar —tomando como modelo
el paso material— como ritos preliminales a los ritos de
separacidn del “mundo anterior”, del antiguo estado de
cosas, de la condicién social previa, de la ubicacién
territorial precedente; como ritos liminales a los ritos
ejecutados durante el estado de marginacién, que cons-
tituyen el meollo de la “transicién”; finalmente, como
ritos post-liminales a los ritos de agregacidn al “mundo
nuevo’, al nuevo estatus, a la nueva condicién social, al
nuevo espacio material. La importancia de cada uno de
estos tipos de ritos varfa segtin el paso de que se trate;
pero solamente en los detalles, pues su disposicién ten-
dencial es siempre y en todas partes la misma, de tal
manera que, bajo la multiplicidad de las formas, se
encuentra siempre —ya sea de manera expresa o en
potencia— una misma secuencia tipica: e/ esquema de
los ritos de paso, que implica tres fases interrelacionadas
y progresivas.

a partir de Lleach (1978 [1976}):

Periodo liminal:

condicién anormal .

Rito de
Iniciando sin estatus tncorporacion
Intemporalidad social

Rilo de marginacién

Esquema de los ritos de paso segin Van Gennep,

Periodo preliminal: / Q Periodo postliminal:
condicién “normal” 4 § nueva condicion “normal”
inicial 4 % final
—_—
Preiniciado en estatus A Iniciado en estatus B
Fase temporal T1 Fase temporal T2

Rito de

separacion

En todos los ciclos ceremoniales considera-
dos se percibe la operacién de dicho esquema
(que implica, a la vez, lo que en la terminolo-
gia actual denominarfamos “proceso” 'y
“estructura”) y el objetivo de Van Gennep es
demostrar que constituye una armadura real,
esto es, que “[...Jesta sistematizacién no es una
mera construccién légica, sino que responde a
la vez a los hechos, a las tendencias subyacen-
tes y a las necesidades sociales” (ibidem: 269).
Después de pasar revista a innumerables y
variadas situaciones etnogrdficas, nuestro

autor concluye: “[...Jcreo que mi demostra-

cién es suficiente y ruego al lector que aplique

Esquema de los ritos de paso segin Van Gennep, a partir de leach (1978

[1976]); tomado de Jauregui, 2002: 63.

el esquema a los hechos de su campo personal
de estudio” (ibidem: ii).
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Grupo de Judios con flauta y tambor en Dolores. Fotografia: Laura Magrifid, 2000.

Los ritos de paso individuales, por un lado, estdn
asociados al ciclo de vida y constituyen las contrapartes
culturales de las modificaciones bioldgicas del proceso
vital de los individuos. Por otra parte, estdn centrados
en la transformacién social o simbdlica de los indivi-
duos —el cambio de estatus—, en el caso de las orde-
naciones y entronizaciones.

[...] se podria decir [...] que todo rito de paso se identi-
fica con un trdnsito material y que todo trdnsito material
se identifica con el nacimiento en su realidad mds anaté-
mica. Detrds de todos los ritos de paso, atn los menos
materializados, estarfa el modelo del paso primero, origi-
nal, del trdnsito natal (Belmont, 1986: 16).

Las ceremonias y ritos de paso juegan un papel consi-
derable en el conjunto de la vida social [...], porque la
vida misma progresa por oscilaciones y por etapas. [...]
La vida es nuestro bien esencial: ésta es la razén por la
cual yo he puesto en el inicio del Manual [de folclore
francés contempordneo] el capitulo “De la cuna a la

tumba” (Van Gennep, 1998 [1943]: 111).

Pero Van Gennep plantea como ritos de paso tam-
bién a las ceremonias ciclicas y estacionales, que —con
fundamento en los ritmos y etapas de la naturaleza y
del universo— marcan el paso del tiempo para los gru-
pos sociales y el paso de dichos grupos por el tiempo.
Se distinguen del tipo anterior en que son procesos
rituales eminentemente centrados en el grupo y no en
el individuo. El grupo como tal, si bien no desarrolla
un ciclo homélogo al de los individuos, requiere reali-
zar particiones temporales de diferente intervalo (coti-
diano, semanal, mensual, estacional, anual o de lapsos
mayores, como el ciclo de 52 afos de los aztecas o el
siglo o el milenio de la cultura occidental). En los ritos
estacionales se marca el paso de la temporada seca a la
hdmeda o de la escasez a la abundancia.

Los ritos de paso se fundamentan en el estableci-
miento simbélico de mdrgenes —temporales y espacia-
les— y en el reconocimiento social del paso individual
o grupal a través de ellos. Por tal motivo, se llevan a
cabo de acuerdo con una secuencia determinada, que
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El templo “catélico” de Dolores. Fotografia: Laura Magrifid, 2000.

en el caso del ciclo de vida corresponde a una progre-
sién rectilinea y, en el caso de las ceremonias estacio-
nales, a una progresion ciclica (ibidem: 110).

[...] los ritos de paso tienen por funcién esencial mani-
pular simbélicamente el tiempo en todas las formas ima-
ginables: retardarlo, avanzarlo, volverlo m4s rdpido o mds
lento, “atomizarlo” o sintetizarlo, anticipar para rememo-
rar de una mejor manera y rememorar para anticipar més
adecuadamente. Y la manipulacién simbdlica del tiempo
proporciona as la ilusién de que se le controla, de que no
se le sufre mds en la impotencia [...] (Belmont, 1986:

17).

Segin Belmont, el concepto de los “ritos de paso” es
una evidencia que permanecié desapercibida por
mucho tiempo y que, una vez descubierta, ha sido juz-
gada por algunos criticos en la categorfa de “lugar
comun”; pero “[...Jsu potencia heuristica se impuso,
atn con el desconocimiento de algunos de sus usua-
rios, que la emplean como si hubiera existido siem-

pre[...]” (ibidem: 10).

Antes del libro de Van Gennep era raro que las cere-
monias fueran descritas en su secuencia completa, de
principio a fin, y mds raro todavia que se estudiaran
unas en relacién con las otras. La contribucién de Les
rites... no s6lo consistié en clasificar y sintetizar la
informacién existente, sino también en haber estimu-
lado y mejorado la recopilacién de los datos en el
campo y la descripcién de los rituales. Algunos etnélo-
gos, como el misionero suizo Henri Junod (1863-
1934), pronto reconocieron el valor heuristico del
modelo de Van Gennep, pero otros utilizaron su esque-
ma, o al menos se inspiraron en él, sin mencionar la
fuente (como parece haber sido el caso de Radcliffe-
Brown (1922) y algunos de sus discipulos, como
Bateson (1936) y DuBois (1944]); otros, finalmente,
aprovecharon el aporte de Van Gennep sin tener cono-
cimiento directo del libro, pues su planteamiento e
incluso el término “ritos de paso” pronto fueron de
dominio generalizado.



Mi teorfa general [sobre los ritos o ceremonias de paso]
ha sido adoptada de manera general por los etnégrafos y
folcloristas; los investigadores ingleses los denominan
transition rites o transitional ceremonialism; los alemanes,
Uebergangsriten, Uebergangs-briuche o Uebergangssitten;
pero, de ordinario, se utiliza la expresién francesa /[rites de
passage] o una adaptacién como passing-over rites. Desde
1909, se han publicado numerosos documentos etnogrd-
ficos que refuerzan esta teorfa y le proporcionan nuevos
puntos de apoyo (Van Gennep, 1998 [1943]: 109).

Después de las reticencias de la Escuela Sociolégica
[Mauss, 1910], la nocién de ritos de paso fue adoptada
por todos los etndlogos quienes verificaron en los estu-
dios de campo su adecuacién con los hechos. En un arti-
culo publicado en 1942, Géza Roheim [1891-1953]
quien tenfa una doble formacién y desempefiaba una
doble prictica como etndlogo y psicoanalista, sefiala que
la teorfa de Van Gennep no ha encontrado ninguna opo-
sicién (Belmont, 1986: 14-15).

Van Gennep (1930: 123 y 125; 1998 [1943]: 111)
habia precisado que, de manera generalizada, se presen-
taba una semejanza o equilibrio entre los ritos correlati-
vos del “comienzo” y del “término”: por ejemplo, en las
ceremonias del nacimiento y de los funerales, del matri-
monio y del divorcio, del benedicite previo al consumo
de los alimentos y del deogratias posterior a la comida,
de la santiguada con agua bendita a la entrada y a la sali-
da del templo, del saludo y de la despedida, etcétera.
“Todo rito de iniciacién —en el sentido general del tér-
mino— tiene su contraparte bajo la forma de un rito de
terminacién” (Belmont, 1981: 26-27). Se debe aclarar
que estos ritos correlativos andlogos del inicio y el final
dentro de las ceremonias complejas frecuentemente se
presentan como actos idénticos, pero a veces se desarro-
llan de manera invertida uno con respecto del otro.

En la actualidad el concepto de ritos de paso, sin
duda alguna, forma parte del acervo etnolégico mun-
dial. En el ensayo “La teorfa de los ritos de paso en la
actualidad” (Jduregui, 2002) se presenta una resena cri-
tica de los principales autores que, a lo largo del siglo
XX, han retomado la obra fundadora de Van Gennep
explicitamente en términos de su discusién tedrica.

T R O P OL O G I A

La formulacién del esquema de los ritos de paso supo-
ne la nocién de “secuencia ceremonial”, es decir,
“[...]el conjunto de actos de un ritual considerados en
un orden de sucesién” (Belmont, 1986: 10). En su
libro sobre La formacién de las leyendas (1943 [1910]),
Van Gennep plantea la vigencia de su propuesta sobre
la “secuencia ceremonial” en el estudio de los mitos y
sostiene que el estudio aislado de un tema mitico
“[...]no aporta ninguna clave para resolver los proble-
mas de la literatura popular. Solamente la marcacién
de combinaciones de temas y de secuencias temdticas
permite extraer leyes de formacién” (Belmont, 1981:
27). En 1911, en respuesta a las objeciones de la
Escuela de LAnné Sociologique, publicadas por la
pluma de Marcel Mauss (1910), Van Gennep propuso
una versién ampliada del “[...]método de las secuen-
cias, aplicable a todos los ritos o actos sociales”
(Belmont, 1986: 11).

Esta transferencia y equivalencia analitica, entre el
ritual y el mito, tendria su contraparte —sesenta afios
después— en la propuesta de Lévi-Strauss, quien en el
“Finale” de las Mitoldgicas (Lévi-Strauss, 1976 [1971])
—magna obra en cuatro tomos sobre la mitologfa ame-
ricana— presenta, como una de sus conclusiones, la
distincién entre las dos grandes modalidades formales
de las narraciones miticas. Por una parte, la mitologia
explicita se basa en el lenguaje articulado y consiste
en relatos bien organizados, narrados por espe-
cialistas, frecuentemente en contextos rituales.
Se trata, en sentido estricto, de textos litera-
rios, esto es, de una verdadera literatura
oral.

Por otra parte, la mitologia implicita
consiste en exégesis y glosas evocadas por
los procesos rituales y, sobre todo, en los
rituales mismos, especialmente cuando
éstos toman la forma de representaciones
teatrales. En este caso estamos, ya sea ante
fragmentos del discurso oral que se hacen
solidarios de conductas no lingiiisticas, ya
sea ante una combinacién de diferentes
c6digos no verbales —gestos, objetos mani-
pulados, vestimentas especiales, escenarios,
danzas, cantos y musica— que producen un
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solo mensaje combinado.

Pero, ambas variaciones miticas —tanto la verbal
como la no verbal— son sistemas de representacién y
desempefan eficazmente funciones, al mismo tiempo
cognitivas que afectivas.

Las prolongadas secuencias rituales de la Semana
Santa de los coras (cuyo climax consiste en los tres dfas
santos) constituyen acciones comunicativas grupales
—escenas mimicas— y, con frecuencia, son desarrolla-
das en varios escenarios simultdneos. En la medida que
se fundamentan en un argumento de episodios sucesi-
vos, se trata de una forma narrativa no verbal, equiva-
lente a las extensas recitaciones orales religiosas de los
sacerdotes nativos nayaritas del ciclo “mitote”, que son
expresiones estandarizadas de literatura oral (Preuss,
1998 [1906a]: 116; 1998 [1906b]: 124). Estos textos
orales se pueden manifestar en la forma de mondlogos
o expresiones responsoriales, de discursos dialogales o
de narraciones.

Pero, dentro del paradigma de las semanas santas
indigenas del noroccidente mexicano, los coras carecen
de una narrativa verbal institucionalizada e integrada al
proceso ritual de la Semana Santa, a la cual los agentes
puedan recurrir sobre este argumento. En cambio, los
huicholes si cuentan con cahuitos (cantados) y los
tarahumaras y yaquis con “sermones” (recitados),
en los que se hace referencia a la historia terre-
nal de Jesucristo en los contextos nativos.

El rito de paso estacional en la Judea de

Dolores (Guajchdjapua)

A\l analizar los rituales de la Semana Santa
de los coras, Preuss es consciente de que
“[...]las ceremonias que tienen la doctrina
cristiana en su origen [sufrieron cambios]
segin las concepciones indigenas|...]”
(1998 [19006]: 135). “Las cosas paganas se
han unido a las cristianas, pero de manera
que lo antiguo ha absorbido a lo nuevo y no
al contrario” (Preuss, 1998 [1908a]: 225).
Considera que los coras sélo son “cristianos
en el papel” y que el mito de “Cristo y los

negros [tiznados]” —“[...]el tnico ejemplo, en

toda su literatura nativa, en que los coras tratan la reli-
gi6én catdlica— [...] ilustra de qué manera es su catoli-
cismo. Lo mds extraio es que Cristo esté identificado
con Haatsikan, la Estrella de la Mafiana, deidad que en
las fiestas [del ceremonial del mitote] estd fisicamente
representada por un nifo” (1998 [1908b]: 237). De
hecho, “La primera parte de la narracién es una versién
abreviada del mito de la Estrella de la Mafiana [...]. El
niflo es una personificacién de la vegetacién exuberan-
te y floreciente, por eso la madre lo busca ‘entre el

polen’[...]” (ibidem: 238-239).

[...] la persecucién de Cristo (que es la Estrella de la
Mafiana) por parte de los “negros” se representa de una
manera similar a como lo describe el mito [del grupo indi-
gena vecino] de los mexicaneros, especificamente en lo
que se refiere a que Cristo se esconde en los drboles, como
yo mismo lo pude observar [en los rituales de la comuni-
dad de Jests Marfa (Chuisete’e)]. En el mito correspon-
diente de los coras, su madre busca a Cristo primero
“entre las flores, abajo del polen, entre los pinos”, y su
guardia personal, los “negros”, lo encuentran finalmente
“entre la hierba” (1998 [1928]: 362).

La aparicién de los “negros” o “soldados” tiene algo que
ver con la pasién de Ciristo, pero de una manera muy par-
ticular; aquellos “negros” o xs#umuaweika son una antigua
corporacién pagana de jévenes que, durante la Semana
Santa, hacen de las suyas, pintdndose de negro, blanco y
rojo y vistiendo solamente con un taparrabo. La persecu-
cién de Cristo es afiadida a sus antiguas danzas y cere-
monias; Cristo es representado por un nifio (al igual que
la Estrella de la Mafiana) y los “negros” (que también son
conocidos como “judios”) lo corretean de casa en casa,
por todo el pueblo. Finalmente lo crucifican [...]. Es evi-
dente que los coras de ninguna manera han comprendi-
do las doctrinas de la religién cristiana (1998 [1908a]:
239).

Al retomar el “Mito de Cristo”, obtenido entre los

mexicaneros de San Pedro Jicoras, Preuss aclara que

Ideas antiguas sobre el nacimiento y la vida del sol se
fusionaron aqui con ideas coras sobre el espiritu de la
vegetacién y motivos biblicos que son adaptados de una
manera [especial]. [...] Las historias biblicas se utilizaron
de una manera extremadamente libre. [...] Después de
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Los Centuriones y Perritos en la Judea de Dolores. Fotografia: Laura Magrifid, 2000.

todo, no debe sorprender que el misterio del martirio y
de la muerte de Ciristo sea dificilmente comprensible para
los indigenas, y los pueblos primitivos en general (1998

[1928]: 361, 362 y 363).

En el caso de los coras, se desarrollé un proceso
similar —mutatis mutandis— al que tuvo lugar —mds
de un milenio antes en el Viejo Mundo— en la con-
formacién de la leyenda medieval del Santo Grial. El
ciclo mitico de Perceval, segiin Van Gennep, no pro-
cede de una narracién judia ni cristiana, sino que cons-
tituye un conjunto complejo cuyos temas literarios son
la sobrevivencia descriptiva de mitos arcaicos (griegos y
romanos) y de elementos de la parafernalia de un anti-
guo ritual (celta) de la renovacién de la vegetacidn, los
cuales luego entraron en relacién con el “misterio” cris-
tiano (2001 [1924]: 249). Genis (2008: 69-85) pre-
senta una sintesis de la conformacién histdrica del ciclo
arttirico britdnico (insular)-bretén (continental), en el
que Perceval es un elemento temdtico originario y el
Grial fue anadido siglos después.

En la escenificacién de la Judea cora es manifiesta la
presencia de diversos mitemas procedentes de los
Evangelios apdcrifos (como el asunto del Centurién), si
bien aparecen refuncionalizados con base en la matriz
religiosa aborigen. Por lo que es plausible que también el
Judas de los coras sea un transgresor incestuoso, a partir
de los mitemas arribados con la religién popular hispa-
na y novohispana de la soldadesca. En el siglo xvii,
desde 1722, hubo tres presidios con soldados de fijo en
el Gran Nayar, quienes convivian con los indigenas
serranos. En La Leyenda dorada —uno de los principa-
les medios de difusién de los evangelios apScrifos duran-
te la Edad Media—, Santiago (Jacobo) de la Vordgine
presenta una historia de Judas que consiste en una répli-
ca estructural del mito de Edipo (de la Vordgine, 1982
[ca. 1264]: 180-182; Genis, 2008: 32-36).

Precisamente uno de los evangelios apdcrifos es el de
Judas Iscariote, correspondiente a la “secta” de los
gnosticos cainitas. De €l sélo se conocian pocos frag-
mentos; pero un poco antes de la Semana Santa de
2006 la National Geographic Society dio a conocer la
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1.Alfar (tapeiste)
2. Arco o Tinama

3. Llugar del
cantador

4. Fuego central
5. Piedras

6. flecha de
guacamaya

7. Ramada de
los nifios

8. Patio circular

lluvias; han conseguido la equivalencia cultu-
ral entre jicaras rituales y flechas emplumadas
con respecto a las esculturas de los santos caté-
licos; mds atin, han imbricado el culto a las
momias y los esqueletos con el de Jesucristo
(Magrind, 2002: 87-118; 2006: 10; Jduregui,
2004: 18-38).

En la tradicién cultural de los coras los dos
tipos de mitologfa —la explicita y la implicita—
se mantienen actualmente interrelacionados
como soportes importantes para la reproduc-

9. Fuego-cocina

cién de su identidad. En la vertiente de su reli-
gién que corresponde a la ritualidad nativa, los
dos tipos mitoldgicos aparecen balanceados

Patio del mitote (Valdovinos, 2002: 109).

recuperacién de una copia en copto (egipcio escrito
con caracteres griegos), en traduccién del griego. En
dicho texto, que fue copiado en los siglos Il y IV a
partir de un original del siglo II (Cockburn, 2006: 2)
se presenta a Judas como el mds préximo y mds emi-
nente de los discipulos de Jesus (ibidem: 15; Kasser et
al., 2006). Es notable que en la Judea de los coras se
represente una imagen de Judas en tanto alter ego de
Jesucristo, quien, a su vez, es una réplica de la deidad
solar amerindia.

Los rituales coras contempordneos y sus principios
ordenadores no se gestaron a partir de vacios simbdli-
cos y clasificatorios, pues no estamos en presencia de
una mezcolanza inarticulada de elementos culturales
de origen heterogénea, que convivirian en un sincretis-
mo difuso. Por el contrario, se estd ante un sistema reli-
gioso y clasificatorio nativo en plena vigencia, en que
se han adaptado y fusionado elementos fordneos den-
tro de un modelo nativo.

Los indigenas nayaritas han logrado integrar cohe-
rentemente el culto que se realiza en los puntos simbo-
licos del paisaje (montafias, cerros, pefiazcos, cuevas,
fuentes, rios, lagunas y el mar) con el correspondiente
a los patios de mitote (de arquitectura efimera nativa)
y con los templos “catélicos”; han logrado la compati-
bilidad de diferentes tradiciones calenddricas, esto es, la
del tiempo y del santoral catdlico tridentino con la
correspondiente al cultivo del maiz de temporal y las

como formas complementarias de comunica-
cién. Por el contrario, en la vertiente de su religién que
consiste en la adecuacion de la ritualidad impuesta por el
proceso misionero colonial, prevalece la mitologfa impli-
cita sobre la explicita.

Asi, las ceremonias del patio de mitote (7€), que se
prolongan desde el anochecer hasta el siguiente ama-

Tocador de tinama y tinama con arco (Yurchenko, 1993 y 1963

[1944]: 144-145).
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necer, son dirigidas por un cantador, quien

toca el tinama (arco musical americano) y
entona melopeas en las que se contiene el cor-
pus principal de la mitologfa explicita, la cual,
en este caso se presenta bajo la forma de mitos
cantados. Estos textos orales estin basados en
formas métricas precisas de tradicién aborigen
y en melodias reiterativas que dirigen las dan-
zas circulares en torno a la fogata central. La

parte final de la ceremonia consiste en la esce-

nificacién mimica de la lucha cotidiana del sol
en contra de la oscuridad, con la ayuda del
Lucero de la Mafana. El triunfo solar desem-
boca precisamente en el amanecer.
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1. Nave 6. Pila bautismal
2. Presbiterio 7. Pérticocampanario
3. Altar 8. Altar exterior oriental
4. Coro 9. Banca exterior
5. Sacristia

En el ciclo que tiene como escenario el tem-
plo “catdlico” se desarrollan varios temas de manera suce-
siva y superpuesta. Por un lado, entre septiembre (8,
nacimiento de la virgen Marfa) y diciembre (12, dfa de la
virgen de Guadalupe) se celebran las fiestas de Nuestra
Madre, la Tierra, junto con varios momentos cruciales de
la historia de San Miguel Xurave (la Estrella de la
Mafana), el hermano mayor, y San Miguel Sdutari (la
Estrella de la Tarde), el hermano menor. Luego, entre
diciembre (21, la Navidad) y marzo-abril (la Semana
Santa) se conmemora la vida de Jesucristo, el Sol, desde
su nacimiento hasta su muerte y resurreccién. Las dos
personalidades de San Miguel se identifican con los
aspectos luminoso y oscuro de Jesucristo. Pero este ciclo
también consiste en “[...Juna leccién del pasado ances-
tral acerca del lugar de las autoridades del sistema de car-
gos dentro de la comunidad y acerca del significado de la
muerte dentro de la cosmologfa que concibe a los ances-
tros fallecidos de los ancianos vivientes [que se encuen-
tran en el punto superior del sistema de cargos] como las

Planta del templo “catélico” de Dolores (Guajchdjapual).

lluvias estacionales y, de esta manera, como agentes que
contindan su actividad en el mundo de los vivos|...]”
(Coyle, 1997: 229-230).

En este caso —si bien no se carece de interpretacio-
nes exegéticas nativas, obtenidas fuera del contexto
ritual—, se trata principalmente de representaciones
teatrales y dancisticas que narran el crecimiento anual
del sol, a partir del solsticio de invierno, y que culmi-
nan en el momento correspondiente al equinoccio de
primavera. Se trata, asi, de un texto ritual —una narra-
cién mitica expresada por medio de cédigos no verba-
les— cuya ejecucién no sélo se prolonga por varios dias
en cada segmento, sino cuya totalidad abarca mds de
tres meses de escenificacién. Estas ceremonias grupales
se asocian con ciertos rituales del “ciclo de vida”, en
especial con los que marcan el paso de los varones de
su condicién de nifios a la de adultos casaderos. Sin
embargo, la funcién principal de estas grandes
celebraciones comunales consiste en indicar

Templo Mitologia Mitologia los cambios estacionales y sefalar al grupo
explicita implicita humano su trdnsito de un estado de normali-
(verbal) (no verbal) | dad previo, relativamente estable y fijo, a otro
Sub-ciclo ritual del + + posterior. ] )

. ) Estos procesos rituales constituyen forma-

patio del mitote . S . .
ciones simbdlicas complejas y se dividen en
Sub-ciclo ritual del - + nucleos narrativos o ritemas que se enuncian
templo “catdlico” grupalmente de manera sucesiva. Sobre todo
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(la secuencia ceremonial) no deben ocultar ni
reducir la complejidad y la riqueza de los
hechos mismos, sino permitir ordenarlos. [...]
Se trata entonces de un entrelazamiento de
ritos de paso que no siempre es ficil de desen-
redar” (1986: 12).

En el caso de la Judea las categorfas de
“actores” y “expectadores” quedan en buena
medida superadas, pues “[...] los emisores y
receptores de los mensajes [...] son muy a
menudo las mismas personas” (Leach, 1978
[1976]: 59), y los verdaderos expectadores,
segun la concepcidén nativa, son los antepasa-
dos difuntos (Coyle, 1977: 84), quienes pre-
sencian la escenificacién desde el otro mundo.

El efecto de la significacién del proceso
ritual prolongado y complejo es integral: se

trata de un mecanismo de comunicacién con
un mensaje colectivo que, si bien es polisémi-
co y combinado, resulta tinico y total (Leach,
1978 [1976]. 57-58). De esta manera, no es
pertinente intentar desglosar el ceremonial
integral en subprocesos correspondientes al
bando de los seres luminosos y al bando de los

seres oscuros; sus acciones estan en funcién de

Sitio ritual de la Judea de Dolores.

al principio (elaboracién de la parafernalia) y al final
(preparacién del coamil colectivo) de la secuencia se
mezclan con procesos de trabajo técnicos.

Mds de treinta afios después de haber formulado su
teorfa y de haberla puesto en prdctica analitica, Van
Gennep habia aclarado que, cuando el intervalo entre
el inicio y el término de una secuencia de transicién
individual es prolongada, se establece un complejo
ritual particular que incluye series sucesivas de separa-
cién, marginacién e incorporacion, de tal manera que
se “vive” una sucesién de “ritos de paso” por etapas. En
estos casos la progresién no se logra de un solo golpe,
sino por brincos y como a través de escalones (Van
Gennep, 1998 [1943]: 110).

En este sentido, Belmont advierte que: “La aparen-
te simplicidad del esquema de los ritos de paso, su evi-
dencia, en particular la sucesién obligada en tres fases

las del bando opuesto y no tienen sentido si se
las considera separadas.

Lo particular en el caso de la Judea de Dolores, en
tanto ceremonia estacional, es que la armadura de los
ritos de paso (tres fases interrelacionadas y progresivas
de separacién, marginacién y agregacién) presenta la
caracteristica de que no existe un rito particular en
especifico —y, por lo tanto, un corte tajante— que
constituya la marca para el paso de una fase a la
siguiente. Dentro de los procesos rituales que se van
realizando en la secuencia ceremonial, se presentan
concentraciones temdticas que son las que indican el
paso de una fase a la otra en la légica del esquema gene-
ral. Mds adn, algunas unidades narrativas se engarzan
subsecuentemente, pero de manera intermitente, para
expresar el paso y se presentan espaciadas, ya que algu-
nos de los procesos rituales ejecutados corresponden a
un encadenamiento temdtico sucesivo, en tanto que
otros solamente son coincidentes con ellos. En ocasio-



nes, se llevan a cabo simultdneamente acciones en esce-
narios y por agentes distintos (el templo y el atrio), que
corresponden a fases diferentes de la secuencia.

Se presenta, asi, una prolongada serie de actos ritua-
les —representados en varios escenarios y por multiples
actores— en la que se va intensificando el aspecto de la
“separacién” con respecto a la vida y al tiempo ordinario
“preliminar” para los individuos y para la colectividad y
su acceso creciente a la personificacién de papeles y fun-
ciones césmicos fincados en la mitologfa. Esta fase
desemboca en un agregado de varias acciones rituales
que instaura la “separacién’. Luego se desarrolla el
siguiente conjunto ritual —igualmente complejo y pro-
longado— en el que tiene lugar el estado de margina-
cién grupal, que coincide con la dramatizacién de la
lucha césmica y la consecuente inversién del orden
social, que se lleva a cabo en un momento de “extrac-
cién” social. En este segmento aparece con mds vehe-
mencia el aspecto del “ritual de rebelién”, que pone en
el “filo de la navaja” a la comunidad. Finalmente se
regresa a la situacién ordinaria por medio de otra
secuencia compleja, que marca una “incorporacién” gra-
dual, en la que se entremezclan rituales que replican a la
inversa los ejecutados al inicio de la Judea, “para desan-
dar lo andado, para desvestir lo vestido y vestir lo des-
vestido, para lavar lo pintado, para deshacer lo hecho y
reconstruir lo deshecho”, con procesos festivos de desfo-
gue bdquico (con musica y danza de concentracién rit-
mica y un especial exceso de bebidas alcohdlicas) y luego
con ordenados procesos grupales de trabajo agricola.

Secuencia del “rito de paso estacional” en la Judea de

Dolores

Una descripcién puntual y un andlisis del ritual de la
Judea de Dolores (Guajchdjapua), lograda en el ano
2000 y completada en el 2004, se encuentra en el arti-
culo “El sol nocturno asciende al altar del templo”
(Jduregui y Magrind, 2007a y 2007b). En esta exposi-
cién de la secuencia ritual sélo se hace referencia, de
manera sintética, a los temas expresados de manera
sucesiva por los ritemas del proceso ceremonial de
dicha Semana Santa. Dentro de la secuencia del macro-
rito de paso, lo descrito en pantalla clara indica la fase
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de separacién, en pantalla media la de marginacién y
en pantalla oscura la de agregacién-incorporacién.

Miéreoles
Desde la tarde anterior, toques de flauta y tambor, por
parte de los varones —quienes luego ocupardn las fun-
ciones de Judios—, en el poblado y en las rancherfas
aledafias.

La noche anterior, recorridos de grupos de Judios
(atn sin la caracterizacién corporal), por el poblado.

Congregacién de los habitantes desde las ranche-
rfas hacia la cabecera comunal.

Al amanecer, los mayordomos pintan con barro
blanco la cruz atrial y su peana.

En la manana, preparacién de la indumentaria de
los Judios (sables de madera y atuendo [coronas, som-
breros emplumados y/o encornados, shorts]).

Adecuacién (limpieza y decoracién) de los diferen-
tes dmbitos del espacio ritual (circuito procesional,
atrio y templo).

Colocacién de 14 cruces alrededor del atrio y de
otras 14 alrededor del circuito procesional que circun-
da al poblado.

Elaboracién del altar-tapeiste sobre una mesita, al
lado izquierdo de la nave del templo.

“Desvestimiento” (supresién de los adornos) y tras-
lado de las imdgenes de las virgenes desde el altar cen-
tral al altar-tapeiste lateral.

Se coloca a cada lado del altar-tapeiste una veladora
encendida y un incensario de barro con brasas y copal
humeante.

Colocacién de los cuatro “postes césmicos” —con
adornos de hojas verdes y flores— en las esquinas del
presbiterio, con el altar al centro.

Armado y colocacién de la escalera-pirdmide (de
cinco escalones), recargada en el centro del altar, la cual
representa, en este caso, la vertiente occidental, el lado
del descenso el sol.

A cada lado de la escalera, se clavan en el suelo, con
altura proporcionada al escalén correspondiente,
cinco estacas de otate. Tanto los escalones como las
estacas se forran con hojas verdes de pldtano. Luego
los escalones son cubiertos con una colcha con ara-
bescos morados.



Colocacién de palmitas altas de hojas verdes en las
esquinas del presbiterio y por tramos en las paredes
laterales de la nave.

Colocacién de arcos florales en el presbiterio y en la
entrada del templo.

Anadido de “coronas de sotol” en los postes cGsmi-
cos, en las palmitas y en los arcos que rodean el presbi-
terio y en el arco de la puerta del templo.

El Cristo grande es bajado del altar e introducido a
la sacristia; allf se recarga en la pared del fondo, frente
al nicho donde se guarda el Cristo pequeo.

Colocacién de las andas mortuorias en la entrada
del templo, bajo el coro, al lado derecho, junto a la pila
bautismal.

Al atardecer, coreografias de los Judios (todavia sin
borrarse) en el patio de la Casa de los Centuriones y en
el atrio del templo, en las que se reproduce el cosmo-
grama aborigen.

Recorrido en sentido levégiro de los Centuriones y
los Judios por el circuito procesional exterior y por el
atrio del templo.

El templo queda sitiado por las varas de los Judios,
recargadas en ambos lados de la puerta.

Al anochecer, inicio de la “borrada” de los Judios
(embijamiento de sus cuerpos semidesnudos con pin-
tura de colores blanco y negro).

Adoracién de la cruz atrial y de las imdgenes falleci-
das de las virgenes en el tapeiste lateral del templo, por
parte de los grupos familiares. Se depositan ofrendas
florales, velas, veladoras y monedas.

En la Casa Real, junta de las autoridades tradiciona-
les y las autoridades de la Judea para establecer las
reglas del desarrollo del ritual de la Semana Santa.

Por la noche, recorrido de los grupos de Judios por
el poblado, la mayoria atin sin “borrarse”, ejecutando
toques de flauta y tambor.

Jueves
Al amanecer, “borrada” general de los Judios en colores
negro y blanco.

Los Judios en grupos se apoderan de los espacios
publicos del poblado, desplazdndose con pasos ritmi-
cos de acuerdo con los toques de las flautas y los tam-
bores.

Renovacién de los dos circulos concéntricos, en el
atrio y en el circuito procesional, de 14 cruces en cada

caso, con adornos de coronas de sotol.

Decoracién de la lanza-cruz del Centurién Negro
en colores negro y blanco.

Decoracién de las andas mortuorias de Cristo en
color negro y blanco.

Paso de la posicién crucificada a la posicién yacente
del Cristo grande, recostado sobre el piso del templo
frente a la base de la pirdmide.

Esta imagen queda cubierta con manojos de palmas
verdes cuyas hojas han sido trenzadas en diferentes
figuras desde el domingo anterior.

En ambos lados de la imagen del Cristo grande se
colocan un machete de metal, una carabina y un arco
con su flecha; también se colocan las dos matracas.

Los Judfos, con sus sombreros-coronas con cuernos
de venado o con plumas de guajolote, se apoderan del
atrio formando una valla.

A las diez de la mafana, congregacién de la gente
dentro del templo. Los grupos familiares, al pasar por
enmedio de las filas de Judios, son recibidos por el gol-
peteo de los sables de madera contra el suelo.

Arribo al templo del anciano cantor con un gran
liber chori del siglo Xv111; sube al coro junto con el vio-
linista.

Se colocan velas en los candeleros de otate que flan-
quean la pirdmide de cinco escalones. Se encienden
estas velas.

Bendicién por parte del Anciano Principal en circu-
lo levégiro de las paredes del templo, asperjando agua
bendita con una flor.

Hacia las once de la manana inicia la entroniza-
cién solemne del Cristo pequefio, que es traido por
su mayordomo desde la sacristia, precedido por acé-
litos, vestidos con ropajes de color rojo, que portan
la cruz procesional y dos ciriales. La puerta del tem-
plo es cerrada.

Se reparten palmas y velas encendidas entre los asis-
tentes, quienes recorren en levégiro las orillas del tem-
plo, detrds del mayordomo del Cristo pequefio, quien
se desplaza lentamente de rodillas. Durante el trayecto,
las palmas no cesan de agitarse y las matracas son toca-
das incesantemente.



Hacia el mediodia, después de dos vueltas de la pro-
cesién, el mayordomo sube de rodillas por la pirdmide
central hasta colocar en la caspide al Cristo pequefio en
el nicho, al centro del altar.

Durante toda esta prolongada escenificacién, afuera
del templo, en el atrio, los Judios no han dejado de
proferir gritos ritmicos.

En el momento de la colocacién del Cristo pequeno
arriba en el altar, afuera se tocan las campanas y se
hacen estallar cohetes de trueno: “cierre de la Gloria”.

En el coro se toca una campanita y el cantor, apa-
rentando leer el libro, entona una versién abreviada
y deformada del Kirie eleison y el Gloria in excelsis
Deo.

“Bano” con agua bendita de los asistentes del tem-
plo en la pila bautismal, por parte del Anciano Prin-
cipal utilizando una flor como hisopo.

“Sepultura” de las varas de mando y de los demis
emblemas de las autoridades tradicionales, al deposi-
tarlas en la oscuridad de la sacristia.

Confirmacién de la vigencia de la autoridad de los
Centuriones y de los Capitanes de la Judea.

Ofrenda alimentaria a cada uno de los dos Ciristos:
café, atole, galletas, pan, huevos, tacos de frijoles, pld-
tanos, calabaza endulzada.

Las dos matracas son colocadas sobre la peana de la
cruz atrial.

Investidura del Centurién Negro, con ropaje de
tono oscuro y con la representacién del quincunce en
su sombrero (horizontal) y su capa (vertical).

Coreografia de los Judios en el patio de los Centu-
riones y en el atrio, las cuales reproducen el modelo
quincuncial del universo.

Al mediodfa, macrocoreografia circular i7 situ de los
Judios frente a la Casa Real.

Recorrido en plan de reto de los grupos de Judios
por el poblado.

Combates eventuales por parejas entre miembros de
los diferentes grupos de Judios.

Congregacién de los Judios en la Casa Real y sus
alrededores.

En la Casa Real, discurso de un anciano en el que se
proclama la concordia y la unidad: “somos un solo
corazén”.
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Pirémide del altar en el templo “catélico” de Dolores. Fotografia:
Laura Magriiid, 2000.

A las tres de la tarde, procesién de los Apdstoles
desde el templo hacia la Casa Real.

A media tarde, comida comunal ofrecida con digni-
dad a los Apdstoles —quienes portan coronas de hojas
verdes en las sienes— y luego con desprecio a los Judios
oscuros.

Por la tarde, encabezada por los dos Centuriones
montados en sus caballos, procesién con el Cristo
grande por el circuito exterior en sentido levégiro.

Recorrido del circuito procesional exterior en senti-
do horario, a trote por parte del Centurién Negro, y a
carrera por parte de cuatro Judios.

Al atardecer, establecimiento del cuartel de los Cen-
turiones en el atrio, al lado nororiental del templo.

Al oscurecer, danzas de los Judios en el patio de los
Centuriones.
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En la noche, rondas de los grupos de Judios por el
poblado, a ritmo de flautas y tambores.

Congregaci6n de la gente en el templo y velacién de
Cristo, los santos y los emblemas de las autoridades.

Danzas de los Judios en la parte nororiental del
atrio.

Durante la noche, recorrido en plan de reto de los
grupos de Judios por el poblado, con la musica de flau-
tas y tambores. Combates eventuales.

Ingesta de bebidas embriagantes durante la noche.

Viernes
Al amanecer, recorrido en plan de reto de los grupos de
Judios por el poblado, con la musica de las flautas y los
tambores. Combates eventuales.

Intensificacién de los combates rituales entre parejas
de Judios.

Por la manana, en el pértico del templo comi-
da grupal entre los mayordomos y sus esposas,
de los alimentos ofrendados el dia anterior a
los Ciristos.

Decoracién de las andas mortuorias en
color blanco con vivos en ocre.

Decoracién corporal de los Capitanes
de los Judios en color rojo.

Decoracién de la lanza-cruz del
Centurién Negro en color ocre.

Desclavado del Cristo grande en el
centro de la nave, junto a la puerta, y
entierro solemne en las andas mortuo-
rias al lado derecho bajo el coro. La cruz
se coloca recargada en la pared, junto a
la pila del agua bendita.

Abajo de las andas mortuorias se colo-
ca un pollito vivo, una bolsa con los cla-
vos de Cristo y otra bolsa con las monedas
de la limosna que ha sido ofrecida.

A las doce del dfa, descenso solemne
del Cristo pequefio desde el altar y adora-
cién grupal con ofrendas florales y monedas
de baja denominacién.

Mientras tanto, desde el coro se entona len-
tamente un Kirie eleison, sin acompafiamiento de
violin.

A

Entierro discreto del Cristo pequefio, en las mismas
andas mortuorias del Cristo grande.

Retiro de los principales adornos vegetales y florales
del templo, los cuales son depositados al fondo del
atrio, al sur-poniente.

Desmantelamiento y desmontaje de la “pirdmide”.

Retiro de los candeleros de otate.

En el templo se coloca una gran cortina que aisla el
presbiterio.

Intensificacién de los combates rituales entre parejas
de Judios en el atrio del templo (punto climdtico del
“ritual de rebelién” [Gluckman, 1978 (19659]).

Recorrido del circuito procesional exterior en senti-
do levégiro por parte de un Judio a carrera, percutien-
do la matraca “de paleta”.

Al mediodia, procesién en sentido antihorario por el
circuito exterior con los dos Ciristos, la cruz y las
imdgenes de las virgenes. El Centurién Negro
monta este dfa un corcel de color bayo.

Procesién por el circuito exterior en sen-
tido levé-giro del bando de las mujeres,
encabezado por el Centurién Negro, y

simultdneamente en sentido horario del
bando de los hombres, encabezado por
el Centurién Blanco.

A las tres de la tarde, conformacién de
dos grandes bandos-tropas de Judios,
encabezados por el Centurién Negro y
el Centurién Blanco, respectivamente,
los cuales se trasladan al oriente del
poblado.

Desafio con mensajes escritos entre

los bandos.

Combate campal (guerra florida)
| entre los bandos; primero triunfa el
' bando del Centurién Blanco, quien ataca
| desde el sur.

Traslado de las tropas al poniente del
poblado.

Desafio con mensajes “escritos” (Lévi-

[1971]; Ong, 1996 [1982]), entre los bandos.
Combate campal (guerra florida) entre los
bandos; ahora triunfa el bando del Centurién






(Leyenda: + mayor intensidad; - menor intensidad)

Sintesis de la armadura del “rito de paso” de la Judea de Dolores (Guajchajapua)

Fase

Miércoles

Jueves

Viernes

Sdbado Domingo Lunes

Separacién

+

08

Conclusién

De esta manera, la fase de separacién —si bien habia
arrancado desde el final mismo del ciclo ritual de las
Pachitas (durante el martes de carnaval y el miércoles
de ceniza) y se habfa desarrollado intermitentemente



durante la temporada de Cuaresma (en particular en
los cuatro viernes)— inicia de manera concentrada el
miércoles de la Semana Santa y se continda ya de
forma disminuida el jueves. La fase de marginacién ini-
cia tenuemente el miércoles y tiene su momento cli-
mdtico durante el jueves, viernes y el sibado. Por su
parte, la fase de agregacién se vislumbra desde el vier-
nes y presenta su progresivo término durante el sébado,
domingo y lunes.

En sintesis, la fase de separacién se presenta concen-
trada en sélo dos dias, con una expresién mds fuer-
te el miéreoles y su extensién el jueves. La fase de
marginacién es la central, en la que tiene lugar
el desarrollo temdtico de la lucha césmica y se
ejecuta durante los “tres dias santos” (jueves,
viernes y sdbado) con igual vehemencia.
Finalmente, la fase de incorporacién inicia
desde el viernes y se intensifica durante el
sdbado y el domingo para concluir el
lunes de manera “casi ordinaria” con el
regreso de los lugarefios a sus rancherias
y al trabajo agricola, pero no en los coa-
miles familiares sino en el coamil
comunal.
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