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Jesús Jáuregui

La región cultural del
Gran Nayar como
“campo de estudio etnológico”

ace más de cien años que Carl Sophus Lumholtz (1851-1922),
el primer etnógrafo moderno de la sierra Madre Occidental mexicana,
había constatado que “Los tepehuanes del sur ejecutan una danza religio-
sa llamada por los mexicanos [mestizos] mitote; también se le encuentra
entre los aztecas [mexicaneros], coras y huicholes” (1981 [1902], I: 450;
corrección de la traducción al español por J.J.). Konrad Theodor Preuss
(1869-1938), antropólogo de la escuela de Berlín, siguiendo esa pista
sobre la generalidad de este ritual entre los cuatro grupos indígenas serra-
nos, explicaba que

[…] las tres tribus —coras, huicholes y mexicaneros [aun cuando era su inten-
ción, no logró estudiar a los tepehuanes en sus comunidades]— comparten
básicamente las mismas ideas antiguas, aunque las fiestas son bastante dife-
rentes en su ejecución y en su número. Por eso, cuando no se entienda algún
detalle de una ceremonia en particular, es muy aconsejable hacer comparacio-
nes con las fiestas correspondientes de los otros grupos (1998 [1908d]: 267).

Así, más allá de una delimitación espacial, ante una proximidad geo-
gráfico-ecológica y una vinculación histórica y lingüística evidentes,
Preuss planteaba cierta pertinencia analítica de la comparación entre los
procesos religiosos de estos grupos indígenas, a partir de las ceremonias
que se realizaban en los templos comunales de tradición aborigen, conec-
tados estacionalmente con el cultivo del maíz de temporal (en sus fases de
semilla, elote y mazorca). De hecho, este autor avanzó en la confirmación
de la unidad cultural de los grupos indígenas serranos con base en el aná-
lisis filológico de los textos rituales que registró y tradujo al alemán
(Preuss, 1998 [1908b]: 214; 1998 [1908d]: 267). Si bien aclaró que “El
objetivo principal es ofrecer este material como fundamento para futuras
investigaciones” (1912: IV; traducción de Ingrid Geist).

Preuss no consideró como un problema pertinente la delimitación
espacial de la región serrana nayarita y sólo presentó en el mapa de la sie-
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rra del Nayarit (1912: Lámina II) el derrotero de su
viaje durante 18 meses, marcando las delimitaciones
interiores de los territorios cora, huichol, mexicano
(mexicanero) y tepehuano, pero sin preocuparse por
trazar las fronteras exteriores del conjunto de estos
espacios indígenas. No se debe suponer que esta deci-
sión corresponde al hecho de que no recorrió dichos
contornos, ya que le precedían los mapas de Lumholtz
(1986 [1900]: 28) y de Diguet (1992 [1899]: 115 y
1992 [1911]: 164), quienes sí habían pretendido trazar
las fronteras de los territorios cora y huichol hacia sus
perímetros exteriores.

El enfoque diferente de Preuss queda confirmado
cuando, al postular “el círculo cultural mexicano”,
señala que

[…] de ninguna manera debemos pensar en una área con
fronteras fijas y zonas de influencia claramente perfiladas;
más bien se trata de una región poco definida donde se
presentan ciertas relaciones culturales concretas que siem-
pre tienen algo qué ver con los antiguos mexicanos, que
son la cultura mejor conocida de la zona. Aparte de las
tribus nahuas, vive ahí una multitud de pueblos lingüís-
ticamente ajenos, como, por ejemplo, los tarascos, los

Mapa 1. Territorio de huicholes y coras (Lumholtz, 1900).



126

M E S O A M É R I C A

Mapa 2. Sierra del Nayarit (Preuss, 1912: lámina II).



zapotecos, los mixtecos y los mayas. Sin embargo, entre
todas estas tribus siempre encontramos el mismo calen-
dario, así como deidades y fiestas similares. […] Hasta
ahora, las únicas tribus [contemporáneas] que se han
estudiado en profundidad son los coras y los huicholes
[…]. Se trata de grupos que hablan lenguas bastante
similares, las cuales también están emparentadas con el
náhuatl. Especialmente las religiones de estas tribus se
prestan para realizar los primeros estudios comparativos
con los antiguos mexicanos (1998 [1911]: 404-405).

El antropólogo berlinés precisa que no se trata de
semejanzas superficiales, sino de “correspondencias en
los mismos fundamentos del pensamiento, o sea, rela-
ciones que solamente pueden explicarse en virtud de
una antigua cultura común” (ibidem: 406). Y señala
que, “aunque la región [del Nayarit] nunca formó
parte del imperio azteca, se trata de pueblos que están
culturalmente emparentados con los antiguos mexica-
nos” (1998 [1908c]: 236). Si bien indica que “No
dudo que pueden sobrarnos una serie de elementos en
los círculos culturales [o complejos culturales compac-
tos], pero me parece que lo más sensato es no preocu-
parse demasiado en tales fenómenos aislados y dejarlos
para una segunda fase de la investigación” (1998
[1911]: 404).

* * *

En la década de 1930, Jan Petrus Benjamin de
Josselin de Jong (1886-1964) —fundador de la antro-
pología estructural holandesa y seguidor de Preuss
(Effert, 1992: 62-64)— no concordaba con el enfoque
funcionalista de Bronislaw Kaspar Malinowski (1884-
1942), predominante en el escenario internacional,
según el cual el carácter de cada elemento sólo debía
remitirse a la totalidad del medio cultural local-comu-
nitario “cerrado” del cual formaba parte (P.E. de
Josselin de Jong, 1983: 75).1
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y psicológicos en que se basa una institución…” (Malinowski
1973 [1922]: 503). Para este autor, “los fenómenos culturales no
son la consecuencia de la caprichosa inventiva o el simple présta-
mo, sino que están determinados por las necesidades básicas y por
las posibilidades de satisfacerlas” (Cairns, apud Malinowski, 1979
[1948 (1944)]: 9).

“La influencia radical que Malinowski tuvo sobre los métodos de
trabajo de campo no puede ponerse en duda. Los antropólogos […]
se ajustaron a sus preceptos y se aprovecharon de su ejemplo para lle-
var a cabo sus investigaciones sociológicas intensivas de sociedades
particulares” (Kaberry, 1974 [1957]: 103). La enseñanza por vía de
cursos y conferencias y la síntesis de los postulados escritos de su exi-
tosa postura funcionalista aparecieron, entre otros, en el resumen
“Functionalism in Anthropology” (1936) y en el libro póstumo Una
teoría científica de la cultura (1970 [1944]).

“Las contribuciones de Malinowski a la teoría de la antropolo-
gía social son de dos tipos marcadamente diferentes. En primer
lugar creó una teoría del trabajo etnográfico de campo. […]
Malinowski transformó la etnografía, de un estudio museográfico
de piezas de costumbres, en un estudio sociológico de sistemas de
acción” (Leach, 1974 [1957]: 291). “…las características específica-
mente distintivas del trabajo de campo de Malinowski son, prime-
ro, la rigurosa selección del uso de los informantes profesionales y,
segundo, la presuposición teórica de que la totalidad del campo de
los datos observados por el etnógrafo debe encajar y tener sentido”
(ibidem: 292). “Malinowski se arraiga en la lengua papúa primero,
en la vida social después, no como un observador mudo, sino jus-
tamente como un ‘idiota de pueblo’ que siempre hace preguntas y
a quien hay que enseñar lo que todos conocen, y por su parte debe
descubrir aquello de lo que nadie es consciente y que sin embargo
constituye la trama interna de la cohesión de esta sociedad en su
expansión presente” (Duvignaud, 1977 [1973]: 158).

“Pero al mismo tiempo […] Malinowski hizo numerosas mani-
festaciones teóricas de tipo abstracto, sociológico y de alcance gene-
ral, supuestamente válidas para todas las situaciones culturales […].
Y en esto pienso que fracasó. Para mí, Malinowski, hablando de los
trobriand, es un genio estimulante; pero Malinowski, divagando
sobre la cultura en general, es un vulgar pelmazo” (Leach, 1974
[1957]: 291). “Es en la calidad de la observación, más que en la
interpretación, donde está el mérito del funcionalismo de
Malinowski” (ibidem: 292). “…el funcionalismo en la forma en que
Malinowski lo concebía se ha hecho inaceptable” (ibidem: 292).

“El fervor con que se acogió el funcionalismo en un círculo
intelectual restringido no se basaba en un análisis razonado. […]
La tesis de Malinowski de que las culturas están funcionalmente
integradas [es la expresión de] su credo con consignas, con slogans
[…]. Esas consignas afirman de un modo claro y preciso, pero
enormente simplificado, algunas cosas que a todos los propósitos
del profeta [caudillo carismático] les gustaría que fueran verdad”
(ibidem: 297). “Uno de los dogmas que Malinowski enseñaba era
que los hechos son inteligibles en su contexto social…” (ibidem:
293). “[Meyer] Fortes ha señalado (1974 [1957]: 167) que
Malinowski siempre prometía un libro sobre el parentesco en las
Trobriand, y sugiere que el libro nunca se escribió precisamente
porque no podía concebir un ‘sistema de parentesco’” (Kuper,
1973: 45).

1 De hecho, “Hubo una revolución funcionalista, y Malinowski
fue su líder, pero no creó una teoría funcionalista“ (Kuper, 1973:
15). Desde su primera etnografía clásica sobre los trobriandeses, en
su conclusión sobre “El significado del kula”, el antropólogo pola-
co había proclamado “La influencia [mutua] entre los distintos
aspectos de una institución, el estudio de los mecanismos sociales



El antropólogo de Leiden, por un lado, rechazaba la
comparación mecánica de inventarios de rasgos cultu-
rales aislados y, por otro, compartía el postulado de
que la cultura constituía una totalidad sistémica fun-
dada en principios subyacentes. Tomando como inspi-
ración los recientes estudios comparativos de Alfred
Reginald Radcliffe-Brown (1881-1955) sobre la orga-
nización social australiana (1931) —en los que se
demostraba que todas las variedades son formas de un
solo tipo de orden general—, de Josselin de Jong diri-
gió la tesis de van Wouden, Types of Social Structure in
Eastern Indonesia (1968 [1935]), en la que se adelan-
taban importantes desarrollos sobre los sistemas
matrimoniales que posteriormente serían denomina-
dos por Lévi-Strauss como de intercambio generaliza-
do. Simultáneamente —en retroalimentación con la
investigación de su alumno— formuló el concepto de
“campo de estudio etnológico” (ethnologisch studie-
veld), definido de la siguiente manera:

“Se entiende por campo de estudio etnológico, aque-
llas regiones de la tierra con una población cuya cultu-
ra es suficientemente homogénea como para formar un
objeto de estudio etnológico particular, y, al mismo
tiempo, revela suficiente diversidad en su interior como
para que su investigación comparativa sea fructífera”
(de Josseling de Jong, 1977 [1935]: 167-168).2

“Pero un campo de estudio [—o más bien, la región
cultural a la que está asociado—], dada su naturaleza
tentativa, nunca está definido de manera nítida; por
decirlo de alguna manera, está hecho jirones en sus ori-
llas” (P.E. de Josselin de Jong, 1965: 290).

Así, “En lugar de postular, a priori, un área delimi-
tada geográfica o políticamente, [… P.E. de Josselin
de Jong] preconiza el empleo del “campo de estudio
antropológico” [a partir de 1984 se usa indistinta-
mente el calificativo “etnológico” o “antropológico”]
como un método para analizar las relaciones estruc-
turales entre los elementos culturales” (Plantenkamp,
1988: 148).

Este concepto “permite estudiar culturas relaciona-
das como variantes estructurales vinculadas por trans-

formaciones” (Oosten, 1988: 257). “Se trata de un
concepto heurístico para organizar en términos estruc-
turales [varias] culturas relacionadas” (ibidem: 260).

De esta manera, el sentido de “región cultural”
empleado originalmente por Preuss para El Nayarit
—y luego el de “campo de estudio etnológico”, plan-
teado por de Josselin de Jong para el Archipiélago
Malayo— es totalmente diferente al de una “área cul-
tural” esencialista, con fronteras precisas y establecida
por listados rígidos de presencias y ausencias con res-
pecto a las “áreas vecinas”. Se trata, por el contrario,
de un complejo cultural en el que unos pocos fenó-
menos revelan al menos “algo de la unidad que con-
vierte a la diversidad en muy instructiva e interesante”
(de Josselin de Jong, 1977 [1935]: 168), pues permi-
ten lograr correlaciones significativas. De esta mane-
ra, dentro del conjunto cultural establecido, el
análisis comparativo incita y permite de manera
intensa, en forma bascular, el permanente esclareci-
miento de las peculiaridades y diversidades en el seno
de una unidad general mínima.

Es notable la proximidad de la formulación de P.E.
de Josselin de Jong con respecto a la de Preuss, expre-
sada casi medio siglo antes:

[…] por medio de un análisis estructural, el antropólogo
busca entender los datos factuales que ha obtenido [en la
investigación etnográfica de campo] acomodándolos
dentro de un modelo de la estructura que él considera
fundamental para la cultura en cuestión. Frecuente-
mente, la estructura se esclarece por un procedimiento
comparativo. Elementos que son inexplicables en una cul-
tura particular, porque no aparecen [a primera vista]
como relacionados con otros elementos, se vuelven per-
fectamente comprensibles en otra cultura, donde apare-
cen como elementos de un sistema. Al comparar varias
culturas dentro de un ‘campo de estudio etnológico’ rele-
vante, el antropólogo puede acceder a un patrón que él
postula como válido para el campo de estudio completo.
Teniendo este patrón en mente, el antropólogo tiene una
mayor oportunidad de percibir la estructura particular de
la cultura que está estudiando (P. E. de Josselin de Jong,
1977 [1956]: 234).

El mérito del enfoque de campo de estudio etnológi-
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2 La traducción al español de todas las citas que originalmente
están en inglés o en francés corresponde a Jesús Jáuregui.



co es […] que las culturas individuales son consideradas
como variaciones dentro de un tema común y de esta
manera cada cultura puede, al menos en principio, con-
tribuir a una comprensión de las demás (P. E. de Josselin
de Jong, 1980: 325). La ventaja de estudiar una cultura
en tanto miembro de un campo de estudio etnológico es
que la cultura bajo escrutinio y sus congéneres del campo
etnólógico se vuelven mutuamente interpretativas (ibi-
dem: 319). Cuando [este enfoque] es empleado, después
de que se ha logrado una razonable familiaridad con un
número de culturas dentro de un campo de estudio, el
modelo que comienza a emerger puede ser utilizado para
interpretar elementos de una cultura particular que no
son del todo comprensibles y que no tienen sentido cuan-
do dicha cultura se considera aislada (ibidem: 320). Con
esta base [el modelo del nódulo estructural] es entonces
posible proceder a un análisis mutuamente interpretativo
de culturas individuales… (ibidem: 323). El campo de
estudio etnológico permanece como un contexto emi-
nentemente adecuado en el cual realizar estudios de pro-
blemas abstractos por medio de hechos concretos
(ibidem: 326).

A la formulación anterior Moyer agrega: “el signifi-
cado fundamental del campo de estudio etnológico no
es un conjunto estrecho de conceptos que caractericen
una región, sino un sistema más abierto que ayude a
concebir preguntas que faciliten la investigación pro-
ductiva y avancen nuestra comprensión del [conjunto
de] culturas [involucrado]” (1988: 283).

“La aplicación de este concepto [de campo de estu-
dio etnológico] hace posible, por una parte, ampliar el
ámbito de investigación, pues varias culturas pueden
ser incluidas en la comparación, pero, por otra parte,
previene que la comparación llegue a ser planteada a
escala mundial” (Claessen, 1988: 2). Lo que se busca es
una “…comparación regional controlada” (Moyer,
1988: 283), en lugar de una “comparación global”.

“En primera instancia, la comparación regional es el
objetivo fundamental. Más que nada, este interés pro-
mueve la investigación antropológica productiva y,
específicamente, la investigación de campo productiva”
(ibidem: 285). Así, “una de las ideas centrales de este
concepto es que se esté en capacidad de realizar, en pri-
mera instancia, comparaciones regionales” (ibidem:

278). Además, “pueden ser planteadas subregiones más
pequeñas, permitiendo que el trabajo de comparación
pueda ser realizado dentro de un área mucho más redu-
cida” (ibidem: 282).

Los criterios para el establecimiento de una región
cultural y luego del campo de estudio etnológico que le
corresponde pasan desde una perspectiva principal-
mente empírica hacia un enfoque predominantemente
teórico. Pero un campo de estudio etnológico, en prin-
cipio, está asociado sistémicamente con una determi-
nada región cultural.

Por otra parte, existe una relación dinámica entre la
“región cultural” y el “campo de estudio etnológico”,
ya que la primera varía en sus límites geográficos, en
términos histórico-temporales, y la segunda presenta
variaciones en enfoques, matices y métodos, desde el
punto de vista teórico. En este sentido, a partir de la
influencia de Lévi-Strauss, en la década de 1960, la
escuela estructuralista holandesa desplazaría sus inves-
tigaciones desde el tratamiento de las “semejanzas
imperfectas” hacia la problemática de los sistemas de
transformaciones (P.E. de Josselin de Jong, 1983: 84),
para considerar las oposiciones como partes de un
grupo y plantear el estudio de “una variación conecta-
da con otras por transformaciones” (P.E. de Josselin de
Jong, 1980: 322). De esta manera, se supera la sola
semejanza formal para avanzar en la elucidación de la
posición que los elementos ocupan unos en relación
con los otros.

La propuesta de un campo de estudio etnológico
debe partir de una base factual suficientemente sólida
para su planteamiento, pero su finalidad no es lograr
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un resultado definitivo, sino sobre todo señalar un pro-
grama de investigación a futuro (P.E. de Josselin de
Jong, 1983: 75): “es un concepto puramente heurísti-
co que sirve para resaltar un área determinada para
estudios subsecuentes” (P.E. de Josselin de Jong, 1965:
290). En ese sentido, se trata de “una indicación para
investigaciones futuras a lo largo de ciertas líneas” (ibi-
dem: 289).

Los elementos básicos del nódulo estructural “son
seleccionados por el antropólogo debido a su relevan-
cia etnográfica y teórica” (Oosten, 1988: 260). De
hecho, se requiere “un marco teórico más general para
la construcción de un ‘campo de estudio antropológi-
co’ y para la interpretación de las relaciones estructura-
les entre las diferentes culturas” (ibidem: 261).

El potencial teórico del enfoque comparativo
estructural-regional de la escuela de Leiden es relevan-

te hoy en día, de tal manera que —una vez
adecuado a situaciones etnográficas precisas y
a partir de las propuestas estructuralistas de
Lévi-Strauss— su legado metodológico ofrece
una inspiración idónea para las culturas del
Gran Nayar. En este caso, tomando en consi-
deración la información etnográfica disponi-
ble, se puede avanzar con fundamento en las
investigaciones de campo especialmente dise-
ñadas, con base en esta hipótesis programática
sobre la existencia de patrones estructurales
comunes al interior de una región cultural.
Así, “Esta perspectiva puede ser probada
empíricamente y las propuestas teóricas con-
firmadas o modificadas en consecuencia” (de
Wolf, 2002: 117).

De hecho, en el Gran Nayar, desde hace
casi una década, la perspectiva estructuralista
ha venido siendo empleada como guía para la
investigación empírica en combinación orgá-
nica con la propuesta de “región cultural” de
Preuss. Las condiciones mexicanas permiten
llevar a cabo trabajo de campo intensivo en
distintas comunidades de los cuatro grupos
etnolingúisticos nativos y con énfasis en dife-
rentes temas teóricos.

* * *

A partir del método holandés de comparación
estructural-regional, lo que nos permite definir, a prin-
cipios del siglo XXI, al Gran Nayar como “región cultu-
ral” y luego como “campo de estudio etnológico” es un
procedimiento semejante al propuesto por de Josselin
de Jong, el cual debe ser desarrollado en dos momen-
tos sucesivos.

En primer lugar, a) se trata de una región cultural
porque los cuatro grupos étnolingüísticos “nayaritas”
están vinculados, debido a la proximidad geográfica,
que queda manifiesta en el mapa interétnico de la
Prelatura del Nayar.

b) Son hablantes de lenguas nativas americanas de la
misma familia yutoazteca; la profundidad temporal de
la vinculación de las lenguas indígenas del Gran Nayar,
está suficientemente esclarecida por los lingüistas
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Mapa 3. Prelatura del Nayar. Medina, 2002:6; a partir de Ramírez O.F.M.,
1987: contraportada.



(Miller, 1983 y 1984; Hill, 1992 y 2001;
Campbell, 1997; Valiñas, 2000). Tal como se
ilustra en la figura número 1, las lenguas de la
familia yutoazteca se agrupan en dos grandes
subfamilias, de tal manera que el tronco meri-
dional conforma la “subfamilia yutoazteca del
sur”, que se diferencia de la “subfamilia yuto-
azteca del norte” (o shoshoneana). La subfa-
milia sureña está dividida entre la rama
sonorense y la rama aztecana. El cora y el hui-
chol (con su variante, el tecualme, que se extinguió en
el siglo XVIII) constituyen la subrama corachol; en
tanto el tepehuán del sur (con su variante, el tepecano,
que se extinguió a principios del siglo XX) forman parte
de la subrama tepimana; finalmente, el mexicanero
(náhuatl de la sierra Madre Occidental) queda agrupa-
do en la subrama aztecana.

Independientemente de lo discutible que pueda ser
la representación gráfica de una determinada agrupa-
ción lingüística con base en un árbol genealógico, ya
que remite de manera inevitable a una profundidad
temporal, en la figura referida se expresan las interrela-
ciones entre las lenguas indígenas de la región cultural
del Gran Nayar al interior de la familia yutoazteca.

Se debe tener presente que “Generalmente, el con-
cepto de ‘campo de estudio antropológico’ aparece
como más fructífero donde se puede establecer un ori-
gen común lingüístico y cultural, pero puede ser apli-
cado también donde no es compartido un origen
lingüístico común” (Oosten, 1988: 261). “Obvia-
mente, la naturaleza de las relaciones entre diferentes
culturas en un ‘campo de estudio antropológico’ de
este [segundo] tipo debe esperarse que difiera conside-
rablemente con respecto a las de un ‘campo de estudio
antropológico’ que está conformado por un origen
común cultural y lingüístico de los pueblos involucra-
dos” (ibidem: 261).

c) Han compartido en buena medida procesos his-
tóricos desde hace varias centurias; este punto ha sido
tratado, en una primera aproximación, en el inciso
sobre “Relaciones históricas entre los grupos indígenas
del Gran Nayar: un recuento inicial” (Jáuregui y
Magriñá, 2005: 250-259). No obstante las peculiarida-
des de cada uno de los grupos etnolingüísticos serranos

(coras, huicholes, tepehuanes, tecualmes-mexicaneros
y tepecanos) y, sobre todo, las particularidades de sus
procesos de resistencia al sometimiento del poder
virreinal y al adoctrinamiento por parte de los sacerdo-
tes católicos, las fuentes documentales permiten inferir
una profunda interrelación histórica en términos polí-
ticos, rituales y matrimoniales.

d) Presentan una herencia compartida de fórmulas
culturales a partir de una “elasticidad” notable ante los
elementos culturales foráneos, de tal manera que no los
rechazan ni los adoptan simplemente, sino que los
integran a la matriz cultural nativa. Este punto ya ha
sido demostrado, en especial sobre la problemática del
denominado “sistema de cargos”, en el ensayo: “La
autoridad de los antepasados…” (Jáuregui, coord.,
2003). Ahí se presenta un modelo integral acerca de la
organización social de las culturas del Gran Nayar, de
tal manera que para toda la región cora-huichola-
tepehuana-mexicanera se postula un mismo modelo
general, con variaciones acordes con cada comunidad,
más que con cada grupo étnico. Este modelo, a dife-
rencia de las versiones ortodoxas sobre los sistemas de
cargos de los indígenas mexicanos —que los postulan
como derivados de imposiciones coloniales—, intro-
duce los cargos de clara tradición prehispánica. En el
Gran Nayar, la integración de los rituales del mitote
con las fiestas emanadas del catolicismo tridentino dio
como resultado un solo “costumbre”, vinculado a la
jerarquía cívico religiosa de la cabecera. Así, tras suce-
sivos ajustes acordes con las diferentes situaciones his-
tóricas, se reformuló el sistema de cargos a partir de
una matriz cultural de resistencia, basada en un mode-
lo nativo —diferente a la impuesta por la política colo-
nial—, la cual permanece hasta nuestros días.
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Figura 1. Ubicación de las lenguas indígenas del Gran Nayar dentro de la fami-
lia lingüística yutoazteca.



En segundo lugar, el nódulo estructural de este
campo de estudio etnológico está conformado por e)
una cosmovisión fincada en el dualismo jerarquizado;
f ) el cual, en el nivel de las expresiones del cosmogra-
ma, se desplaza principalmente hacia el triadismo, la
cuatripartición y el quincunce, y g) una organización
social relacionada con la agricultura del maíz de tem-
poral y basada en tres niveles: el adoratorio del grupo
parental, el templo comunal de tradición aborigen y la
cabecera comunal de origen colonial (Jáuregui, coord.,
2003). Los elementos del nódulo estructural constitu-
yen una totalidad integrada, esto es, un sistema.

* * *

Unas breves precisiones sobre el nódulo estructural.
El motivo central de la cosmovisión nayarita consiste en
un dualismo asimétrico que implica la inversión, de tal
forma que lo que es superior en el nivel superior se vuel-
ve inferior en el nivel inferior. Esto es, cada polo apare-
ce alternativamente como superior e inferior. Se trata de
un dualismo inestable, cuyas mitades se encuentran en
perpetuo desequilibrio, y cuyo dinamismo se basa en un
juego de balanza entre reciprocidad y jerarquía. A partir
de este modelo cognitivo quedan establecidas las princi-
pales relaciones diádicas: entre lo luminoso y lo oscuro,
el día y la noche, la temporada de secas y la de aguas, el
sol y las lluvias, el cielo y la tierra, lo caliente y lo frío, lo
masculino y lo femenino, el lado derecho y el izquier-
do…

El universo se concibe como un quincunce —es
decir, como un conjunto integrado por cinco elemen-
tos distribuidos espacialmente—, pero estos rumbos,
más que una realidad preexistente, son objetos concep-
tuales sometidos a un sistema de clasificación. En esta
operación predomina una concepción holista, que
establece a cada término del conjunto como resultado
de las relaciones que lo conforman y, a la vez, lo vincu-
la con los demás en cuanto elementos. Cada rumbo
sólo es reconocido e identificado como tal a partir de la
relación recíproca que mantiene con los demás rumbos
de esa totalidad. Definir un rumbo del universo supo-
ne, así, esclarecer —de manera consciente o incons-
ciente— su lugar dentro del conjunto del cual forma
parte. Por lo tanto, el esquema de los cuatro rumbos y
el centro no mantiene en su interior una situación de
equivalencia. Los elementos que constituyen el quin-
cunce no pueden ser iguales entre sí, ya que se definen
y se organizan respecto de una totalidad. Así, el valor
relativo de los puntos está determinado por su posición
en el todo, de manera que éste les es inherente y no
puede ser disociado de su propia diferencia.

En síntesis, si bien todos los elementos del cosmo-
grama son imprescindibles y cada uno puede aparecer
como el principal —de acuerdo con los tiempos ritua-
les y con las circunstancias ceremoniales—, la totalidad
no corresponde a un sistema igualitario, sino jerarqui-
zado por principio. Precisamente, éste es el fundamen-
to para comprender las transformaciones del cuatro,
considerado a partir sólo de los cuadrantes, que se con-
vierte en cinco, al añadir el punto central; en seis,
cuando el centro se divide en el arriba y el abajo; y en
siete, si el eje se desglosa en el arriba, en el enmedio y
en el abajo. Por otra parte, si se establecen además los
interrumbos, desde la división cuatripartita se pasa al
ocho, y si se asimila el norte con el oriente, por una
parte, y el sur con el poniente, por la otra, se obtiene la
bipartición; por último, de la estructura dualista se
pasa a la triádica, si se le incorpora el centro.

Los coras, huicholes, tepehuanes del sur, mexicane-
ros y tepecanos (estos últimos hasta fines del siglo XIX)
son los únicos grupos indígenas que conservan un cen-
tro ceremonial colectivo de raigambre aborigen, en el
cual precisamente se llevan a cabo los rituales del “mi-
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Figura 2. Modelo general para la organización social del Gran
Nayar.



tote” comunal. Los demás grupos indígenas del noro-
este —y del resto de México y de Centroamérica en
general— cuentan con los ciclos rituales correspon-
dientes al templo parental y al comunal “católico”,
pero carecen ya —con muy contadas excepciones y
sólo de manera fragmentaria— de los propios de un
templo comunal de tradición nativa.

Este sistema ritual del Gran Nayar se expresa en la
presencia general del mitote, con una variante de “mito-
logía explícita” e “implícita” fuerte. Esto es, la represen-
tación de la lucha cósmica del sol, o de Venus, contra
las estrellas se escenifica en el ciclo ritual asociado al cul-
tivo del maíz (a partir de la técnica de roza, tumba y
quema) con un discurso más completo y complejo que
el correspondiente a otras versiones indígenas norteñas,
orientales y sureñas. Asimismo, los relatos míticos ver-
bales asociados proporcionan la exégesis más coherente
para la comprensión de tales ceremonias.

Tales características —que corresponden a la proximi-
dad espacial, a la coincidencia en los procesos históricos
y a la afinidad lingüística— conforman a estos grupos en
los referentes principales para la mutua comprensión de
sus tradiciones culturales. Lo cual no sólo no impide,
sino que exige, ampliar permanentemente la compara-
ción analítica con otras culturas más lejanas del presente
y del pasado, pero en otro nivel de sistematización.

Un paso de esta naturaleza lo realizó la antropología
estructural holandesa en la década de 1960, cuando se
avanzó en el análisis comparativo del complejo mítico y
ritual del Asia insular (pueblos indonesios) y del Asia
continental (pueblos proto-indochinos) (P.E. de Josselin
de Jong, 1965). Un especialista de los segundos recono-
ció que con el enfoque del “campo de estudio etnológi-
co se logra establecer los grandes temas que se
encuentran dispersos; pero no se trata de realizar sólo un
inventario, sino de examinar igualmente de qué manera
cada medio restringido los ha adoptado otorgándoles
variaciones locales” (Condominas, 1965: 293).

Transformaciones estructurales en el Gran Nayar:
un bosquejo preliminar a partir de los rituales
de la Semana Santa

Neurath actualizó el planteamiento de los etnólogos

clásicos (Lumholtz, Diguet y Preuss) sobre la unidad
cultural del Gran Nayar, al esclarecer la armadura del
“complejo mitote” a partir del tema de la escenifica-
ción de la lucha cósmica (2002 [1998]); aclaró que,
dentro de un esquema general común, existen
amplias posibilidades de variación. De manera expre-
sa, Reyes (2006 [2001]) ha demostrado el nexo
estructural del mitote comunal de los tepehuanes de
Santa María de Ocotán (Jucti-r) con respecto a los
rituales correspondientes de los coras, huicholes,
mexicaneros y tepecanos. Además analiza el sistema
de transformaciones del “complejo mitote”, con base
en los estudios de Preuss (1912) sobre los coras de
San Francisco (Kuaxata) y Jesús María (Chuisete’e),
Guzmán (2002 [1997]) sobre los coras de La Mesa
del Nayar (Yaujque’e), Valdovinos (2002) sobre los
coras de Jesús María (Chuisete’e), Neurath (2002
[1998]) sobre los huicholes de Santa Catarina
Coexcomatitán (Tuapurie), Gutiérrez (2002 [1998])
sobre los huicholes de San Andrés Cohamiata
(Tateikie), Rodríguez (1996 y 1997]) sobre los mexi-
caneros de Santa Cruz de Güejolota y San Buenaven-
tura, Alvarado (1996 [1994]) sobre los mexicaneros
de San Pedro Jícoras, Mason (1914 y 1918) sobre los
tepecanos de Azqueltán y Mason (1948) sobre los te-
pehuanes de Xoconostle.

En esta obra de Reyes se resaltan las coincidencias
y las variaciones en lo referente al calendario ritual
(mitote de petición de lluvias, mitote de los primeros
frutos y mitote del maíz-semilla); a las prácticas
rituales (ayunos, abstinencias, velaciones, peregrina-
ciones a los rumbos del universo, sacrificios y dan-
zas); a los instrumentos musicales (arco musical,
tambor vertical y tambor de parche); a las ofrendas
(de flores, agua, tamales y algodón); a los cantos, ple-
garias verbales y textos recitados; al consumo de
plantas psicotrópicas (peyote y tabaco makuchi); al
patio circular (que es una réplica del cosmos), al altar
oriental (que representa los tres niveles del universo)
y al fuego central.

Es relevante señalar que exactamente bajo el lugar
donde se enciende el fuego ritual, al centro del patio
del mitote, se encuentra enterrado un objeto sagrado
preciso (Reyes, 2006 [2001]: 66-67):
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Este triángulo estructural no puede ser más cohe-
rente, ya que no sólo se contrastan sistémicamente la
dureza de la cáscara vegetal y del barro horneado con
respecto a la de la piedra, sino que el algodón (en tanto
representación sublime de las nubes y, por lo tanto, de
la lluvia) se opone sígnicamente a la representación
antropomorfa del Dios del Fuego y a la cal, que tradi-
cionalmente se obtenía del horneado de las conchas
marinas en la zona de marismas del actual Nayarit.
Hasta el momento no se dispone de informes acerca de
qué objeto sagrado se encuentra enterrado bajo el
punto central del patio del mitote de los mexicaneros.

La tesis de Medina (2002) ha estudiado las tradicio-
nes rituales de los huicholes de Bancos de Calítique
(Uweri Muu Yewe), emigrados en el sur de Durango,
enfatizando la dialéctica entre permanencia e innova-
ción, dependencia y autonomía con respecto a la cabe-
cera ancestral de San Andrés Cohamiata (Tateikie). Se
ha logrado también un modelo integral sobre el siste-
ma de organización social, con base en las variantes
cora y huichola (Jáuregui, coord., 2003), el cual puede
ser extendido, con los ajustes correspondientes, a las
variantes tepehuana y mexicanera.

Asimismo, al analizar las relaciones —en gran medi-
da inconscientes— que mantienen entre sí los grupos
serranos, sobre todo en el ámbito simbólico, se ha lle-
gado a conclusiones importantes sobre la variación y
complementariedad entre los coras y huicholes
(Jáuregui, coord., 2003: 202-210). Dentro de la con-
cepción del universo como un quincunce con cuatro
rumbos y un centro, para los indígenas del Gran Nayar
el eje oriente-poniente es preeminente sobre el eje
norte-sur. El primero corresponde al curso cotidiano
del sol, que emerge por el oriente y se oculta por el
poniente; mientras que el segundo remite al curso
anual de dicho astro, que arranca del sur en el solsticio

de invierno —con el sol tierno— y llega a su extremo
norte en el solsticio de verano —con el sol maduro—,
para retornar cíclicamente al extremo meridional,
durante la temporada de lluvias, en la que el sol es
dominado por las fuerzas del inframundo.

En el límite oriental del universo se encuentra el
Cerro Quemado (Xaunari) —cerca de Real de Catorce,
San Luis Potosí—, donde apareció por primera vez el
sol y lo hace de nuevo cada mañana; el extremo occi-
dental corresponde al océano (Haramara) —en el
puerto de San Blas, Nayarit— y el agua está asociada a
la oscuridad. El oriente es conceptualizado, así, como
el arriba luminoso y el poniente, como el abajo oscuro.

El territorio de los huicholes está ubicado en el
oriente del Gran Nayar, próximo a la planicie desértica
central; por el contrario, el territorio de los coras se
encuentra en el poniente, en la proximidad de la costa,
las marismas y el mar. Así, a partir de los contrastes for-
males y funcionales dentro de un mismo eje semántico
y de organización social, se ha llegado a demostrar que
entre los “guerreros”-coras y los “peregrinos”-huicholes
existe —en el contexto de la escenificación de la lucha
cósmica, durante el equinoccio de primavera— una
macrodivisión ritual del trabajo. De esta manera, a par-
tir del principio del dualismo jerarquizado, los coras se
asumen como seres oscuros y les corresponde interpre-
tar a los antagonistas del Cristo-sol, en tanto los hui-
choles se reconocen como seres luminosos y les está
asignado el papel de sus aliados y defensores.
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tepehuanes: olla de barro con cal
(horno: inframundo ardiente;
transformación de elementos acuáticos
[conchas] por la acción del fuego)

huicholes: efigie pétrea
del Dios del Fuego (el
Fuego como personaje
ígneo primigenio)

coras: jícara vegetal con
algodón (inframundo
acuático; nubes-agua)

Figura 3. Transformaciones de los seres luminosos y oscuros en el
Gran Nayar, durante la escenificación de la Semana Santa.
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a Xumuabikari
(guerreros coras)

1a. De entrada, los Judíos resaltan por su parcial desnudez
con respecto al traje cotidiano, su tinte corporal en negro y blan-
co o, durante el Viernes Santo, en tonos encarnados; por el uso
de cuernos de venado en la frente y, sobre todo, por su asocia-
ción con el templo cuadrangular católico y las ceremonias de la
Semana Santa.

2a. El disfraz —que incluye la parcial desnudez, la embija-
da corporal, el uso de máscaras y de coronas con cuernos de
venado— borra su personalidad cotidiana y convierte a los
Judíos coras en seres del inframundo. Su comunicación se rea-
liza mediante voces en tono agudo fingido y frases en las que
permanentemente se invierte el significado de los términos, de
tal manera que hasta en el habla se manifiesta la inversión
social.

3a. Los Judíos coras representan las fuerzas del inframundo
que se posesionan del poblado durante los tres días santos, en
la primera luna llena después del equinoccio de primavera; par-
ticularmente invaden el templo y allí dan muerte al sol-Jesucristo.
Por lo tanto, aunque se relacionan con dicho espacio sagrado,
no se consideran cargos del templo; más aún, se confrontan, en
diálogo verbal, con los Mayordomos y, en combate ritual, con
los Variceros, ambos grupos guardianes del templo.

4a. Asimismo, los jefes de los Judíos —los Capitanes, Cabos
y Soldados o Centuriones— remplazan temporalmente a las auto-
ridades tradicionales, sin disponer de una sede específica, y los
primeros portan guardados sus sellos; en tanto, las varas de
mando —emblema de los cargos de la Casa Real— permanecen
cubiertas, sepultadas en el templo junto al Santo Entierro.

5a. En el caso de los Judíos, se trata de un ejército invasor
que debe mantener en su interior un estricto ordenamiento,
garantizado por los Capitanes y Cabos, quienes marchan en
los extremos anterior y posterior de la formación en líneas.
Ayunan de alimento y agua hasta después del mediodía; prác-
ticamente no duermen durante el tiempo ritual de la Semana
Santa y su actividad física de patrullaje y de marchas por el
poblado, así como de danzas, es continua. Se encargan de
mantener el orden del pueblo y de supervisar que nadie entre
ni salga del perímetro delimitado ritualmente; que no se toque
música, no se enciendan los aparatos de radio o grabadoras,
no se juegue y no se consuman bebidas embriagantes; que ni
siquiera los esposos se enamoren; que no se realice ninguna

b Hikuritamete
(peregrinos huicholes)

1b. Por su parte, los Peyoteros llaman la atención por man-
tener el traje cotidiano, por su decoración facial y de las muñe-
cas en tono amarillo brillante, por el profuso empleo de plumas
de guajolote (de color café o blanco) en sus sombreros y por su
asociación con el templo circular tukipa.

2b. Más que su atuendo, lo que constituye a los Peyoteros
(hikuritamete) huicholes en dioses es el ocupar el cargo de
Jicareros (xukurikate), esto es, de custodios y, por lo tanto, encar-
nación de la divinidad correspondiente a la jícara de su cargo en
el templo tukipa. Durante los cinco años que duran en el cargo
permanecen, por tanto, en un estado liminal y sagrado. El humor
ritual con el que se comportan en las ceremonias implica hablar
en antónimos de tal forma que se invierte la realidad.

3b. Por el contrario, “los peyoteros fungen como ayudantes
o tropas auxiliares del sol en sus luchas contra las fuerzas de la
oscuridad” (Neurath, 2002 [1998]: 225).

4b. Las autoridades tradicionales huicholas también entre-
gan el poder, durante los tres días santos, a unos cargueros
sustitutos designados ad hoc el miércoles de la Semana Santa
por la noche. Pero estas autoridades interinas no se caracteri-
zan como fuerzas del inframundo. Ellos se harán cargo del
orden del poblado, ocupando los mismos sitiales de las auto-
ridades oficiales. Las varas de mando serán guardadas en el
xiriki correspondiente —adoratorio cuadrangular de raigam-
bre prehispánica—, sobre una mesa y cubiertas-sepultadas
con un lienzo.

5b. Los Peyoteros, por su parte, son la personificación de los
ancestros deificados y, por lo tanto, de la “comunidad original”,
y tienen como sede el templo comunal tukipa, de raigambre
prehispánica. Las autoridades interinas huicholas son quienes se
encargan de guardar el orden del pueblo, de manera semejante
a los Judíos coras, pero ponen especial cuidado en que se guar-
den las vigilias y los ayunos por parte de toda la población.
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labor, excepto los trabajos rituales de esta fiesta o los trabajos
cotidianos imprescindibles para su desarrollo.

6a. Pero, tanto en las danzas de los Judíos, como en sus reco-
rridos por el poblado, emerge la vertiente carnavalesca, de tal
manera que las bromas sexuales son continuas. Incluso, durante
la procesión vespertina del Nazareno niño el Viernes Santo, un
trío de ellos recita en “tono gregoriano”, aunque no en latín,
todas las faltas sexuales —adulterios, abandonos conyugales,
deseos fallidos, homosexualidad, bestialismo— de los lugareños.
Con esta confesión pública —aunque no enunciada por los pro-
pios protagonistas— las culpas quedan expiadas, ya que un
poco más tarde se lleva a cabo la destrucción del Nazareno fáli-
co —el redentor “que tomó las culpas de los hombres sobre sus
espaldas”— a manos de los Judíos.

7a. Los Judíos ejecutan danzas eróticas, cantan estribillos
con temas sexuales, eventualmente simulan coitos y en ocasiones
blanden sus machetes en calidad de penes.

8a. Los instrumentos musicales propios del tiempo de
Cuaresma y Semana Santa de los coras son la flauta de carri-
zo de cinco tonos con boquilla y el tambor militar de parche, a
los que se puede añadir la “trompeta” (que consiste en un largo
instrumento aerófono recto, sin pabellón, fabricado del tallo de
una planta tropical o, recientemente, también de un tubo de
PVC). En el templo, las campanas son suplidas por la matraca y
los cohetes de trueno marcan el cierre y la apertura de “la glo-
ria”, esto es, del tiempo y de la organización social normales.

9a. Los Judíos —para caraterizarse como tales— salen a las
inmediaciones de su comunidad para convertirse en seres del
inframundo e invadir y tomar posesión del pueblo y ser obse-
quiados, primero en forma denigrante a nivel comunal, con las
sobras de un festín y, luego, jubilosamente a nivel doméstico
con alimentos y bebidas preparados exclusivamente para ellos.

10a. En el caso de la Judea (xumuabikahetse) de los coras
—ceremonia del equinoccio de primavera—, Jesucristo es muer-
to directamente por los Judíos en sus tres facetas: de niño (sol
naciente), adulto (sol del mediodía) y anciano (sol del atarde-
cer). Pero los agentes rituales no realizan ninguna acción para
que resucite, sino que él vuelve a la vida por sí mismo y, enton-
ces, derrota a los Judíos. De hecho, la Semana Santa sólo com-
prende el periodo del jueves al sábado. De esta manera, queda
confirmado el papel de los Judíos en tanto enemigos e inmola-
dores del sol.

6b. Durante la peregrinación a Wirikuta, los Peyoteros pro-
ceden con una inversión social, pero en absoluta continencia
sexual. Durante el viaje de ida, han ido confesando sus peca-
dos sexuales de manera personal, y éstos son borrados al que-
mar en el fuego el mecate en el que se contabilizaron las faltas,
por medio de nudos. Su comunicación es igualmente en tono
agudo y con términos invertidos.

7b. Cuando retornan los peyoteros de la peregrinación, en
las ceremonias de la Semana Santa repiten versos durante sus
cantos y danzas característicos, en los que se maneja un dis-
curso burlesco y en doble sentido.

8b. Los instrumentos musicales de los Peyoteros son “la”
xaweri (especie de violín) y “el” kanari (especie de guitarra), a
los que se les añaden pequeñas trompetas de cuernos de res.
Curiosamente, en el sector más apegado a las tradiciones abo-
rígenes, los instrumentos musicales empleados son ajustes de
cordófonos o aerófonos llegados del área cultural mediterrá-
nea.

9b. A diferencia de éstos, los Peyoteros ya se han converti-
do en dioses en el tukipa comunal —en la medida en que son
los custodios de las jícaras divinas— y parten, en una larga
peregrinación, desde la comunidad hacia el desierto de
Wirikuta, para retornar con el hikuri (peyote) y ofrecerlo a los
demás comuneros, en calidad de alimento o bebida sagrado.

10b. En el caso de la weiya de los huicholes —ceremonia
del equinoccio de primavera—, Jesucristo muere sin que los
agentes rituales realicen ninguna acción para que la deidad
solar se colapse. Pero Jesucristo no resucita solo, pues se llevan
a cabo sacrificios de animales (toros, guajolotes, chivos y
gallos), con cuya sangre se revive al sol, así como ofrendas
especiales de tejuino (nawá), tortillas, bolitas de maíz, tamales,
caldos de venado, jabalí y pescado, las cuales son entregadas
con el mismo fin. De hecho, durante la Semana Santa se enfa-
tiza el segmento del sábado al domingo, por encima del perio-
do del jueves a la madrugada del sábado. De esta manera,
queda confirmado el papel de los huicholes en tanto aliados y
apoyadores del sol.



* * *

Es posible prolongar el análisis de este aspecto
semántico hacia los grupos septentrionales, para escla-
recer el papel de los tepehuanes y mexicaneros en el
conjunto cultural. De hecho, en la subregión norteña
se presenta una de las transformaciones del eje arriba-
abajo, de tal manera que el norte pasa a ocupar el lugar
simbólico del oriente y el sur el del poniente. No se
debe perder de vista que la cuatripartición jerarquizada
del espacio en las culturas del Gran Nayar implica su
transformación hacia un modelo binario, de tal forma
que el norte queda asimilado con el oriente y el sur con
el poniente (Jáuregui, 2003 [1999]: 282).

En este sentido, “La distribución espacial de los
asentamientos de la comunidad [de San Pedro Jícoras]
está claramente definida. La población hablante de
mexicanero se ubica al sur de la comunidad y los
hablantes de tepehuano al norte.” (Alvarado, 1996
[1994]: 48). De tal manera que “los mexicaneros de
San Pedro consideran que son parte del lado bajo del
territorio comunitario” (Alvarado, 2001: 71). Asimis-
mo, “La reconstrucción de los topónimos en náhuatl
que designan los espacios habitados de la comunidad
de San Pedro sugiere que los mexicaneros están más
vinculados al lado bajo de la comunidad” (ibidem: 69).

Aunque “La división en dos lados distintos casi no
se percibe en el territorio de San Buenaventura”, ya que
“La población de lengua náhuatl habita casi todo el
territorio. [Sin embargo,] Al sur del poblado se
encuentra el caserío de los coras. Los tepehuanes ocu-
pan algunas casas al norte, los tepehuanes y los mesti-
zos al poniente…” (ibidem: 72). Santa Cruz es un
asentamiento poblado por mexicaneros emigrados de
San Pedro Jícora y San Buenventura durante la Revo-
lución mexicana (1910-1917), devastado por la Guerra
Cristera (1926-1929) y alterado profundamente por la
violencia del narcotráfico de finales del siglo XX; allí el
patrón de distribución étnica presenta a los mexicane-
ros distribuidos por todo el territorio, pero los huicho-
les se ubican tendencialmente al nor-oriente y los coras
viven en el sur-poniente (Rodríguez, 2003).

En síntesis, la única comunidad mexicanera que
manifiesta un modelo claro de mitades es San Pedro

—la más norteña y oriental—, ya que en San
Buenaventura el patrón residencial se presenta mezcla-
do, aunque todavía se trasluce el tipo binario; en cam-
bio, en Santa Cruz se encuentra el ajuste a una
situación ternaria, en la que los extremos corresponden
a los huicholes y a los coras, en tanto los mexicaneros
ocuparían una situación intermedia. De esta manera,
en la interrelación regional inconsciente los mexicane-
ros de San Pedro Jícoras expresan una transformación
estructural del lugar de los coras, de tal forma que se
ubican simbólicamente en el lado sur-abajo con res-
pecto a los tepehuanes, que quedarían en el lado norte-
arriba; al igual que los coras se colocan en el lado
poniente-abajo con respecto a los huicholes, quienes se
sitúan en el lado oriente-arriba (Jáuregui, 2000).

Se llegaría, así, a la fórmula huicholes : coras ::
tepehuanes : mexicaneros, de tal manera que huicholes
= tepehuanes y coras = mexicaneros.
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Figura 4. Huicholes : coras :: tepehuanes : mexicaneros.



Este planteamiento se ve confirmado al analizar el
papel que, de manera preponderante, asumen los dos
grupos norteños del Gran Nayar en la dramatización
de la muerte y resurrección del Cristo-sol, durante la
celebración de la Semana Santa en el equinoccio de
primavera. Los “arqueros” tepehuanes de Santa María
de Ocotán se reconocen como un “ejército de la
Estrella de la Mañana”, “una tropa del sol, que enfren-
ta a las fuerzas del inframundo” (Reyes, 2006 [2001]:
169-187); asimismo, los “lanceros” tepehuanes de San
Bernardino Milpillas Chico ocupan la función de
acompañantes-protectores del sol (Gamiño et al.,
1991: passim). De esta forma, se equiparan a los hui-
choles, en tanto seres luminosos, “de arriba”. Por el
contrario, los mexicaneros de Santa Cruz de Güejolota
(Rodríguez, 1996) y de San Buenaventura (Rodríguez,
1997) reiteran, al transformarse en oscuros “judíos”, la
posición de abajo, que los convierte —de entrada,
metafóricamente, pero también en ciertas acciones
rituales— en adversarios-atacantes del sol, al mismo
título que los coras.

El caso de San Pedro Jícoras se presentaría, en cier-
to sentido, como atípico dentro del conjunto mexica-
nero, ya que Preuss señalaba en 1907 que hacía poco
los sanpedreños habían perdido la tradición de los judí-
os al estilo de los coras (1998 [1907]: 198-199). En
cambio, hoy en día, a partir de la información etno-
gráfica proporcionada por Alvarado (1996 [1994]: 69-
73 y 2001: 191-208), en esa cabecera comunal, los
arqueros taminani son “soldados de Cristo”, que dispa-
ran flechas a pencas de nopal, icono de la vagina y del
inframundo (Rodríguez, 1996, 1997; Reyes, 2006
[2001]: 169-187); también se sacrifica una res, con
cuya sangre se unta a las imágenes y —suponemos— a
Jesucristo, para auxiliarlos en su renacimiento. Estos
elementos ubicarían a los sanpedreños —en el contex-
to de las judeas del Gran Nayar— como “luminosos”.
Sin embargo, es necesario un análisis más puntual
sobre el ritual y los cantos de las pachitas, así como de
la versión verbal del “mito de Cristo en la forma de
niño perseguido por los malvados” (Preuss, 1998
[1928]: 356-363). Estos elementos los acercarían a la
posición de seres oscuros, del inframundo, que buscan
al niño-sol para castigarlo. Por lo que los sanpedreños
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Figura 5. Huicholes = tepehuanes y coras = mexicaneros.

Figura 6. Relación estructural entre los cuatro grupos indígenas
del Gran Nayar.



quedarían en una situación en cierto sentido interme-
dia entre “luminosos” y “oscuros”: de hecho, ocupan
actualmente el extremo oriental-septentrional del terri-
torio mexicanero.

Hay un detalle más que se añade en favor de esta
argumentación. Los huicholes que se han desplazado
hacia el norte —en territorio de Durango, en las inme-
diaciones de Huazamota— se han alejado, en sus inter-
pretaciones rituales de Semana Santa, del papel
luminoso y han adquirido —en su oposición con res-
pecto a los tepehuanes “de arriba”— el rol de judíos-
morenos “de abajo”, atacantes de Jesucristo (Medina,
2002: 141-153), asimilándose así a la interpretación
teatral-mímica que desempeñan sus vecinos, los mesti-
zos de Huazamota (Samaniega, 2006 [1997]) y San
Juan Peyotán (Jáuregui, 1997).

Una situación semejante se encuentra entre los hui-
choles de Guadalupe Ocotán (Xatsisairie), quienes se
ubican hacia el sur del eje principal oriente-poniente del
Gran Nayar. Si bien mantienen una armadura ritual
“huichola” de la Semana Santa —que implica el apoyo
explícito, por medio de sacrificios de animales (reses,
principalmente) y la untada de la sangre y jugos de
vegetales a las imágenes, con el fin de lograr la resurrec-
ción de Jesucristo, los santos y las varas de mando—,
han incorporado como un elemento fundamental en la
escenificación al grupo de Judíos-tiznados-borrados,
cuya iconografía, armas emblemáticas y funciones
rituales son equivalentes a las de los Judíos mestizos de
Huaynamota (Jáuregui, 1994; Jáuregui, 1995).

Asimismo, los huicholes de Roseta, asentados en el
cañón del río Santiago —al sur-poniente del Gran
Nayar—, aunque sus ascendientes provienen de la
zona de Tuxpan de Bolaños (Tutsipa), actualmente
celebran la Semana Santa con el distintivo de “la borra-
da”, esto es, convirtiéndose en seres oscuros del infra-
mundo, atacantes de Jesucristo.

Por lo que también la macro-distribución escénica
de la Semana Santa entre los grupos indígenas del Gran
Nayar corrobora la transformación estructural del eje
oriente/arriba/luminoso - poniente/abajo/oscuro hacia
el eje norte/arriba/luminoso - sur/abajo/oscuro, conva-
lidando, de esta manera, la equiparación oriente/norte
- poniente/sur. Sin embargo, la versión mítica “fuerte”

(si bien implícita, esto es, desarrollada principalmente
con base en lenguajes no-verbales) de la lucha cósmica
entre el sol y las estrellas corresponde al eje oriente-
poniente, mientras que las versiones encontradas hacia
el norte y el sur constituyen variantes “débiles” de este
argumento temático.

Esta asimilación simbólica de los mexicaneros con
los coras concuerda con la hipótesis de que son des-
cendientes de los tecualmes del siglo XVIII, quienes fue-
ron reducidos en la misión jesuítica de San Pedro
Ixcatán en la bocasierra de la región de entrerríos del
San Pedro y del Santiago (Jáuregui y Magriñá, 2003).
De igual forma, este planteamiento se ve confirmado
por el hecho de que, de los cuatro grupos etnolingüís-
ticos del Gran Nayar, solamente los coras y los mexica-
neros celebran la temporada del carnaval con los cantos
de las Pachitas, los cuales incluyen una buena cantidad
de textos en náhuatl (Preuss, 1976: 115-181; Téllez
Girón, 1964: passim; Benítez, 1970: 344-349; Ziehm,
1976; Benítez, 1980: 266-271; Jáuregui, 2005 [1994];
Jáuregui, 1998; Coyle, 2001 [1997]: 138-147). La
mención, insistente y reiterada, a Gualalo —la virgen
de Guadalupe— remite la introducción de dichos can-
tos en el periodo jesuítico; sería poco probable que los
franciscanos, a partir de 1767, hubieran propiciado un
culto tan abrumador a la advocación guadalupana, de
la cual habían sido tenaces detractores.

Pero la región cultural del Gran Nayar no presen-
ta contornos amurallados, pues en San Juan Bautista
—comunidad dominada por los mestizos— los inmi-
grantes indígenas (coras, huicholes, tepehuanes y mexi-
caneros) en los últimos años han logrado realizar, en
términos generales, una judea acorde con el patrón
cora de Rosarito (Yauatsaka).

El eje semántico de las judeas prolonga su relación
analítica de manera bifurcada hacia el poniente y el sur,
en los territorios de los mestizos. Así, en la región cos-
tera occidental de Rosamorada (San Juan Bautista [el
caso de la judea de los mestizos], Paramita,
Teponahuaxtla, Paso Real del Bejuco) y en Ruiz (El
Venado y Ruiz) predominan los grupos de jóvenes
varones “judíos”, embijados de negro, que recorren y
patrullan los poblados, solicitando donaciones en espe-
cie o en dinero. Lo mismo hacen las camadas de mes-
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tizos, aunque sin marca corporal distintiva, en la región
serrana sureña (El Juanacaxtle), pero aquí llegan a
“robar” las colaboraciones alimentarias. Hacia el sur-
poniente —en Puga, Jala y San Pedro Lagunillas— el
recitado del coloquio verbal, cuyo tema es próximo a
las narraciones evangélicas, constituye el eje de la esce-
nificación. Sin embargo, a pesar de las modificaciones
formales y temáticas, todas estas judeas mestizas man-
tienen importantes asideros comparativos con respecto
a las de los indígenas serranos.

Una aproximación a las transformaciones estructurales en
el ritual de las Pachitas (Carnaval)

La conformación y la reproducción de la región del
Gran Nayar se ha realizado en términos ontológicos,
por la interrelación de los grupos étnicos que la inte-
gran, con base en un modelo cosmológico compartido.
Además, al interior de cada grupo étnico también

opera la interrelación de las comunidades de acuerdo
con su ubicación dentro del conjunto. Sin embargo, las
representaciones de las relaciones espaciales son fluidas,
de tal manera que las vinculaciones topológicas de
prioridad y orden de sucesión entre los componentes
de la totalidad llegan a presentar reversibilidad e inver-
sión con respecto al arriba y el abajo, lo luminoso y lo
oscuro, lo masculino y lo femenino. Este aspecto se
puede apreciar para el caso de los coras, con un análi-
sis somero del ritual de las Pachitas.

Con el nombre de las Pachitas se conoce —entre los
coras y mexicaneros— el ritual que, tradicionalmente,
se inicia en la Fiesta de la Candelaria, o un poco antes,
pero después de Navidad, y concluye el Miércoles de
Ceniza y, por lo tanto, queda asociado terminalmente
con el festival de la víspera, denominado en la cultura
occidental como el “carnaval”. El ritual de las Pachitas
comprende varias semanas y tiene su clímax a partir del
sábado previo al martes de carnaval.
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Entre estos indígenas, el aspecto carnavales-
co apenas se insinúa al final de este prolonga-
do proceso ceremonial, por medio del exceso
de comida y bebida, en la licencia de bailar
abrazados y en la danza incesante sobre la tari-
ma (tambor de pie). Sin embargo, toda la
secuencia está regida por un ordenamiento
ritual claro, acorde con las normas de las jerar-
quías establecidas. La inversión del régimen
social y la pérdida de la personalidad por
medio del disfraz se desplazan a la siguiente
secuencia del ciclo ritual, esto es, a la Semana
Santa, cuarenta días después.

Las Pachitas es una fiesta que, durante un
periodo de tres a cinco semanas, pone en una
relación efervescente a la comunidad y a sus unidades
familiares. Los representantes comunales (Pachiteros,
Malinches y banderas-emblema) recorren todas y cada
una de las casas del pueblo llevando sus cantos y reci-
biendo “flor de jocote” (polen de pino) o pinole de
maíz en las mejillas. La víspera y el martes de carnaval,
los agentes rituales se congregan para participar alrede-
dor de los Pachiteros en un baile comunal de coreogra-
fía circular y alternativamente en un baile individual de
desfogue rítmico (los sones de tarima). Entonces reci-
ben tamales, trago, cigarros y pinole y participan en
una comensalidad grupal. Previamente, la mañana del
martes de carnaval, ellos habían dado su colaboración
de trago, cigarros y pinole a los Pachiteros, quienes
concentran y redistribuyen estos bienes. Las esposas de
las personas con cargo —auxiliadas por otras mujeres
del vecindario— elaboran los tamales, el atole y los
demás platillos en las cocinas comunales, mientras en
los fogones de las casas se prepara el pinole. Se trata de
una fiesta de reciprocidad grupal, en la que todos dan
y todos reciben; una fiesta de abundancia, alegría y
derroche. Es significativo que las Malinches presentan
un sobreexceso de ropa y cambian de atuendo día con
día.

El ritual de las Pachitas está centrado en la Diosa de
la Tierra, la cual es personificada por una o dos niñas vír-
genes, denominadas Malinches. Lo que distingue
abruptamente las variantes coras y mexicaneras de las
otras celebraciones del carnaval en el Gran Nayar (hui-

cholas, tepehuanas y mestizas) son los cantos, con
letras preponderantemente en náhuatl (aunque tam-
bién existen letras en castellano y en cora; luego se acla-
rará este punto), que son entonados continuamente de
día y de noche.

El Gobernador en turno designa a sus Pachiteros,
esto es, al violinero y los cantadores que entonarán las
estrofas de los cantos, pues varios de los comuneros
pueden ocupar sin problema estas funciones. Estos
cantos son acompañados con melodías de violín y el
sonido de la percusión contra el suelo de la percha-
bandera portada por la Malinche, la cual lleva una
campanita metálica cerca de la punta.

La bandera de las Malinches constituye un instru-
mento musical, esto es, una “sonaja de bastón”, docu-
mentada en Sudamérica (Izikowitz, 1970 [1935]:
117-118 y 135-139; Vega, 1946: 127-130) como un
elemento musical característicamente femenino y aso-
ciado a niñas vírgenes o a adolescentes en su transición
ritual hacia mujeres. En el caso nayarita, las “campani-
tas” vegetales u obtenidas de pezuñas de animales o los
cascabeles metálicos prehispánicos se han sustituido por
campanitas metálicas de origen europeo.

La percha de la bandera materializa el poste cósmi-
co, el axis mundi, por el que se vinculan la parte de
arriba del mundo con la de abajo, las fuerzas superio-
res con las inferiores. De hecho, el otate de la percha es
una planta eminentemente femenina, relacionada con
el inframundo, con la parte acuática del universo; el
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Figura 7. Las Malinches de las Pachitas (Alberto Beltrán, apud Téllez Girón, 1964
[1939]: 41).



atado de plumas —de un azul brillante y cuya punta es
blanca— del ave urraca (Callocita colliei), que se ama-
rra en su extremo superior, representa también el agua,
pero en su forma de nube y lluvia que cae desde el cielo
(Preuss, 1998 [1908c]: 244; Preuss 1912; Ramírez,
2003). “Los poderes específicos de las plumas depen-
den del color y del hábitat del pájaro en cuestión”
(Preuss, 1998 [1906]: 108). Así, “la representante de la
Madre Tierra, que también aparece en los mitotes, lleva
una vara adornada con las plumas azules de la urraca.
Al parecer es el agua lo que simbolizan estas plumas, el
océano que rodea la tierra y también pertenece a la
diosa madre” (ibidem: 108).

La vinculación de lo alto con lo bajo es resaltada,
asimismo, por el contraste sonoro que emite simultá-
neamente la sonaja de bastón (la bandera), al ser per-
cutida: por un lado, el tintineo metálico y agudo,
arriba, y, por otro, el golpe sordo y grave de la percha
de otate contra la tierra, abajo.

A la vez, el reiterado movimiento arriba-abajo que
implica el percutir la bandera contra el suelo se opone y
se complementa con los traslados horizontales que rea-
lizan los pachiteros: recorridos circulares en sentido
levógiro y desplazamientos precisos en los ejes oriente-
poniente y norte-sur, así como las visitas reverenciales a
los cuatro puntos cardinales y al centro de la plaza
ritual. De esta manera, los desplazamientos rituales de
los Pachiteros y de las Malinches, así como sus movi-
mientos coreográficos y organológicos (la bandera)
reproducen reiteradamente el cosmograma indígena y,
al mismo tiempo, la sucesión de la secuencia ritual va
reconstruyendo la relación de orden que le corresponde
a cada una de las partes dentro del conjunto. El circui-
to circular privilegiado es oriente–norte–poniente –sur;
la deambulación principal es oriente–poniente y luego
norte–sur. El centro es el punto principal, por lo que
inicia o termina los movimientos rituales. Los giros
dancísticos sinistroversos constituyen una mímesis del
movimiento del huracán y en la medida en que el
poblado queda constituido en “todo el mundo”, los
agentes rituales reconstruyen el movimiento primigenio
del universo, una réplica de la creación del mundo
(Preuss, 1998 [1908c]: 257-258; Neurath, 2002
[1998]: 81).

El lienzo de la bandera generalmente exhibe un
diseño que representa el cosmograma aborigen. En la
figura 9 se presentan las transformaciones de la repre-
sentación del cosmograma, tal como se manifiestan en
las banderas de las diferentes comunidades coras.

En Presidio de los Reyes (Muxate’e), poblado de la
bocasierra, las dos banderas de las Malinches presentan
diseños muy próximos a los de La Mesa del Nayar,
debido a que muchos de sus habitantes han emigrado
de esta comunidad alteña. En el segmento final de la
ceremonia de las Pachitas —el martes de carnaval hacia
las tres de la tarde, en el punto oriental del poblado—,
se presenta una reduplicación de la imagen del quin-
cunce-universo. Para realizar las reverencias a los rum-
bos del universo, las banderas son colocadas en el
centro de unos diseños, elaborados con flores en el
suelo —en un caso amarillas y en otro violáceas, con-
forme a los colores de cada bandera— que correspon-
den a los que se exhiben en los lienzos en la punta de
las perchas. De esta manera, el concepto del universo
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Figura 8. Patrón de los movimientos rituales



expresado arriba se duplica —con los mismos
diseños gráficos y tonos— en la parte baja,
sobre la tierra.

Como un ejemplo del cuidado en la selec-
ción y preparación de los elementos rituales,
Pedro Gutiérrez Hernández, mexicanero ave-
cindado ritualmente en el barrio indígena de
la comunidad de San Juan Bautista y quien
anteriormente participó por varios años en el
“costumbre” de Rosarito (Yauatsaka), comen-
tó que las varas de las banderas de las
Malinches se elaboran de otate (planta cuyo
tallo es macizo), nunca de carrizo (planta cuyo
tallo es hueco). Pero se deben cortar hacia el
oriente del poblado, y de ninguna manera
hacia el poniente. El encargado de prepararlas
debe arrancar la planta con todo y raíz para luego col-
garla durante cinco días, habiéndole quitado solamen-
te la parte más notoria del follaje. Después de ese lapso,
comienza a despojarla de su follaje detallada y progre-
sivamente, iniciando de la punta hacia la raíz. Después
de otros cinco días, se le corta la parte baja, correspon-
diente a la raíz. Finalmente se aliza cuidadosamente la
vara con el filo del machete. Así se logra una percha
larga pero muy ligera, que puede ser manejada sin pro-
blema por las niñas que ocupan el cargo de Malinches.

La calidad femenina de la bandera de las Pachitas,
en tanto sonaja de bastón, queda confirmada por una
característica de la fiesta en la comunidad norteña de
Santa Teresa. Allí es el único caso en el que, en la parte
final de la secuencia de las Pachitas, no se incorpora
otra niña Malinche, sino un niño denominado
Monarco, quien viste de color rojo y también porta
una bandera. Pero, en manifiesto contraste con la de la
Malinche, su bandera no incluye campanitas (Coyle,
1997: 322).

Tanto la flor blanca de campanilla, en tanto equiva-
lente de las campanitas metálicas que tocan las
Malinches —a veces directamente con la mano (Coyle,
1997: 322; Jáuregui, 2007), a veces indirectamente,
cuando están amarradas en lo alto de la percha de la
bandera— son réplicas de las campanas del templo y,
en tanto tales, son representaciones eminentes de la
femineidad de la niña-Malinche (Coyle, 1997: 318), la

cual, a fin de cuentas, remite al templo católico, que
para los coras no es otra cosa sino el vientre de la
Madre Tierra. De hecho, el encargado de vigilar ritual-
mente la puerta del templo, denominado Cha’ayaka, es
considerado como la vagina… entrada.

Durante los cantos, sobre todo en los días finales del
ciclo de las Pachitas, la comunidad danza —alrededor
de las Malinches, los músicos y los cantantes— de
manera circular preponderantemente en sentido
antihorario, con el “paso de sapo”, esto es, apoyo con
un pie, caída a dos plantas, apoyo con el pie contrario,
caída a dos plantas, etcétera.

El baile de las Pachitas corresponde formalmente a la
coreografía y el paso dancístico del mitote. En la medi-
da en que el segundo se ha convertido en un ritual
“oculto”, que se realiza en el monte, cabe la hipótesis de
que los coras desplazaron ciertos elementos de aquél a
las Pachitas, ritual que sí podían desarrollar en la cabe-
cera comunal sin la amenaza de castigos por idolatría,
ya que al menos verbalmente están rindiendo culto a la
Virgen María. Sin embargo, a diferencia del mitote, al
que los coras denominan en español “danza”, a las
Pachitas se les nombra “baile” (Valdovinos, 2002: 128).

La danza de las Pachitas constituye el polo estructu-
ral simétrico e inverso de la danza del Volador (de las
culturas indígenas del Golfo de México), dentro del
sistema de danzas giratorias alrededor de un poste axial
(Jáuregui, 2003).
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Figura 9. Transformaciones del cosmograma en los diseños de las banderas de las
Malinches.



El tema del descenso del poste cósmico sobre la tie-
rra se expresa por la inserción del tronco en un pozo,
en el caso del Volador, y por el continuo percutido de
la percha contra el suelo, en el caso de las Pachitas. La
danza cora se ejecuta sobre la tierra y, dada la sencillez
de su paso, permite que la participación sea generaliza-
da; por el contrario, el Volador, dada su especialización
acrobática, se limita a los actores entrenados y pasa a
ser un espectáculo que admiran los asistentes.

En el caso de la danza del Volador se enfatiza el
descenso de las fuerzas del cielo sobre la tierra, en
tanto que en las Pachitas se manifiesta la solicitud de
los humanos terrenales hacia las fuerzas cósmicas
superiores. Esta última danza se lleva a cabo durante
los meses de enero a marzo, cuando no hay lluvias e
inicia la parte más calurosa de la temporada seca. De
esta manera, se trata de un rito mimético pluvífero
ejecutado por medio del lenguaje de los gestos, ade-
manes, trajes, emblemas y coreografías que confor-
man una danza colectiva propiciatoria, esto es, una
provocación del futuro. Por medio de la técnica mági-
ca, el baile giratorio de carácter colectivo forma un
remolino de viento y crea, así, la tempestad pluvífera
que traerá aguas benéficas. Se reproducen, por medio
de la actuación, los fenómenos atmosféricos que se
desea provocar y, al mismo tiempo, las actitudes típi-
cas de las entidades sobrenaturales que los gobiernan.
Por esta razón, las Pachitas —en tanto encantamien-
to mágico por medio de la mímesis coreográfica— no
se pueden interrumpir, durante varias semanas, hasta
su conclusión ritual prescrita en el carnaval-miércoles
de ceniza.

Las representaciones rituales coras son manifiesta-
mente polisémicas. Según Coyle, la fiesta de las
Pachitas representa, por vía de la escenificación dramá-
tica, un segmento de la vida en la tierra de Hesu Kristu
Tavástara, de tal manera que se enfatizan los aspectos
pecaminosos de él, personificado en un niño llamado
San Miguel Sáutari (1997: 315). Este personaje, con-
cebido durante la fiesta de los difuntos, había nacido
en la Navidad y, posteriormente, alcanzaría su destino
fatal en la Semana Santa. “Durante esta fiesta [las
Pachitas], por lo tanto, emerge con fuerza el aspecto de
Sáutari [la Estrella de la Tarde] en el personaje Hesu

Kristo Tavástara, quien tiene dos caras [la otra es
Hátsikan, la Estrella de la Mañana]. Al igual que
Sáutari, en su viaje terrenal, este niño y sus compañe-
ros borrachos y festivos sólo parecen estar interesados
en su auto-gratificación” (ibidem: 316).

De acuerdo con la exégesis cora, los Pachiteros, en
sus deambulaciones por el poblado, andan buscando
a Hesu Kristo Tavástara. Pero eso es tan sólo una
simulación imaginaria, ya que en realidad se dedican
a cantar, bailar, ser untados con polen de pino en las
mejillas y recibir regalos —florales, de comida, pino-
le, bebida, tabaco y cigarrillos— en los hogares de la
comunidad. Así, debido a su debilidad e indulgencia,
los pachiteros fracasan en la búsqueda del niño perse-
guido. Al final de la fiesta, dicha tarea quedará enco-
mendada a los Judíos, quienes serán los agentes
rituales del siguiente periodo festivo que concluirá en
la Semana Santa.

La conducta pecaminosa de San Miguel Sáutari,
durante su estancia terrestre, trae vida al mundo de la
estación seca (ibidem: 316). De hecho, este personaje
lleva a cabo sus acciones pecaminosas en determinados
lugares del paisaje, lo cual constituye un encuentro con
su madre, la Diosa de la Tierra (ibidem: 317).

“El polvo amarillo del polen de pino es el ‘dios ama-
rillo’ de la Aurora” (Preuss, 1998 [1906]: 113). El
“pinole” amarillo que se unta en las mejillas de los
pachiteros en todas las casas del poblado y que luego
les es lanzado, junto con flores, en calidad de lluvia
colorida, es una manifestación de la fertilidad del tiem-
po de lluvias que San Miguel Sáutari ha traído a la tie-
rra (Coyle, 1997: 328).

Preuss había esclarecido que la Malinche, vestida de
ropaje blanco, encarna a Tatej, la diosa cora de la Tierra
y de la Luna (1998 [1908c]: 241).

Sobre la comunidad de Jesús María, Valdovinos
refiere, acerca de La Malinche, que “Se trata de una
niña virgen […] que representa el Santo Entierro en su
faceta más oscura y femenina, es decir, aquella relacio-
nada con el sol nocturno. Para los maritecos, la
Malinche de las Pachitas es, en realidad, Cristo que está
buscando esconderse en las casas del pueblo, quien,
como parte de su fuga, ha cambiado su apariencia mas-
culina por una femenina” (2002: 128)
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De hecho, la ambivalencia sexual queda plasmada
en la representación escultórica del incestuoso
Nazareno fálico de cera (de abejas nativas silvestres),
pues tanto la melena como el vello púbico son propor-
cionados en unas comunidades por un niño que deja
crecer su cabello por cinco años como manda (prome-
sa) y en otras es cortado de la cabellera de la niña que
funge como Malinche Blanca.

Al terminar la visita a los hogares de la comunidad,
la Malinche recibe ofrendas de flores frescas por parte
de los caseros, de tal manera que su sombrero queda
cubierto totalmente con ellas. Esto confirma la identi-
dad de la niña con Nuestra Madre primordial, una vir-
gen pura, cuya “flor” será irresistible al loco de sexo
Sáutari (Coyle, 1997: 321). “De hecho, aun el nombre
Sáutari, que está basado en la partícula verbal
—sauta— (“corta-flores”), parece indicar hacia la rela-
ción sexualmente cargada del niño [que aparece en
Santa Teresa (cfr. infra)] con la Malinche revestida de
flores” (ibidem: 322).

En este tiempo [temporada de las Pachitas] se pone de
manifiesto el lado más oscuro del Santo Entierro, al
grado de que éste es capaz de adquirir una apariencia
joven y femenina, esto es, la de la Malinche de las
Pachitas, la niña que durante toda la fiesta sostiene la
bandera. Nada más con aproximarse a ella es suficiente
para despertar todos los vicios del hombre. Por ello se
dice que, a partir de las Pachitas, muchas jóvenes quedan
embarazadas, ya que tanto ellas como los novios pierden
el juicio y hacen locuras que en otros tiempos nos se atre-
verían a hacer (Valdovinos, 2002: 128).

Don Esteban Chávez Silverio, chamán de 90 años
de edad de la comunidad cora de Rosarito, comentó en
1998 que el martes de carnaval era “para andar bailan-
do con una vieja de un lado y otra del otro”; que en ese
tiempo “uno podía meterse con las mujeres”. Según
Antonino Flores, también rosareño: “La Pachitiada es
un ejemplo de que él ha quedado mal con su madre
por estos tiempos. Es que Jesucristo, por estos tiempos,
durmió con su madre, quedó mal con ella. Ya que fue
grande [aunque apenas había nacido en Navidad], dur-
mió con su mamá. Jesucristo podía parecer otro, no de
la misma familia” (apud, Jáuregui, 2003[1999]: 264).

Esta fiesta se considera altamente femenina, no sólo por
la [importante] presencia de la niña [Malinche], sino por-
que en ella se exige la presencia de todas las mujeres de
los cargueros de las Varas, los Mayordomos y Tenanches.
Ellas participan siempre activamente en todas las fiestas,
pero generalmente desde sus casas. Sin embargo, en esta
ocasión deben estar siempre alrededor de la Malinche. Si
alguno de los cargueros no tiene mujer, debe pedir a una
mujer de su familia que lo acompañe (Valdovinos, 2002:
129).

En una clara inversión temática de la interrelación
de los rumbos, los colores y los sexos, los personajes
centrales de la fiesta de las Pachitas expresan una trans-
formación gradual y progresiva, desde lo blanco-feme-
nino-oriental hacia lo rojo-masculino-occidental,
conforme se desplaza la escenificación desde el oriente
hacia el poniente o hacia el eje norte-sur. Así, en el
extremo oriental del territorio cora, en Jesús María,
sólo aparece una Malinche vestida de blanco, con una
bandera que lleva en lo alto cinco campanitas (ibidem:
129 y 132); en la porción central, en la Mesa del
Nayar, dos Malinches, ambas vestidas de blanco, cuyas
banderas exhiben en lo alto una combinación de una
campanita y varios cascabeles; en el extremo occiden-
tal, en Rosarito, una Malinche vestida de blanco y otra
de rojo, ambas con una sola campanita en la parte
superior de su bandera (Jáuregui, 1998; Jáuregui,
2003[1999]: 254-255).

En la zona de la bocasierra, conforme se desplaza el
desarrollo de la festividad hacia el sur, tanto en San
Juan Corapan como en Presidio de los Reyes, la oposi-
ción entre las dos Malinches se mantiene, pero atenua-
da, ya que el contraste blanco-rojo no se expresa en el
vestido, pero sí en ciertos detalles de los sombreros y las
banderas; posiblemente se presentaba una situación
semejante en San Pedro Ixcatán en 1939 (comunidad
cora antecesesora de la de Presidio de los Reyes), aun-
que allí la tela blanca de los vestidos era moteada, pero
—con base en las imágenes de las fotografías en blan-
co y negro— en la blusa sí se percibe una con tono más
claro y otra con tono más oscuro (Téllez Girón, 1964:
42 y 45).

Finalmente, en la comunidad norteña de Santa
Teresa, se presentan una Malinche, vestida de blanco
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—cuya bandera lleva dos campanitas (Coyle, 1997:
318)— y un niño vestido de rojo, el Monarco, quien
es la personificación de Sáutari, el copulador por
excelencia, cuya bandera no lleva ninguna campanita
(ibidem: 322). Más hacia el norte, en la comunidad
mexicanera de San Pedro Jícora, Ziehm reporta, para
la década de 1960, cuatro banderas, de las cuales una
era portada por una niña y las restantes por niños
(Preuss y Ziehm, 1976: 115 y 154); lamentablemen-
te, no dejó información acerca del atuendo de estos
agentes y sobre el número o la carencia de campani-
tas de las banderas. De cualquier manera, sí informa
que dos niñas eran el centro del culto —junto a la
imagen de la virgen María, Tonansin— en esa festivi-
dad (ibidem: 166).

Conforme se avanza desde el lugar de lo alto y de la
luz, el oriente, hacia el lugar de lo bajo y de la oscuri-
dad, el occidente, se pasa gradualmente de lo claro
(aunque en esta festividad, corresponde a lo femenino)
hacia lo rojo (que corresponde a lo masculino) y de

mayor a menor número de campanitas, instrumento
musical femenino por excelencia. De esta manera, se va
manifestando con mayor detalle —en forma no ver-
bal— el mitema del incesto del hijo (Hesu Kristo
Tavástara) con su madre (Tatej, la diosa de la Tierra).
La doble personalidad en que, para los indígenas del
Gran Nayar, se puede manifestar Jesucristo, pasaría por
la de un personaje femenino, pero rojo, la Malinche
roja de Rosarito, a medio camino entre las Malinches
blancas y el Monarco rojo de Santa Teresa.

Para los huicholes de la parte occidental (San
Andrés Cohamiata y las comunidades del cañón del río
Santiago y los alrededores de Tepic) —no así para los
de las comunidades centrales (Santa Catarina) y orien-
tales-sureñas (San Sebastián, Tuxpan de Bolaños y
Guadalupe Ocotán)—, el Cristo crucificado se expresa
en dos imágenes gemelas, una masculina y la otra
femenina, a la que se viste con falda (José Benítez
Sánchez, comunicación personal, 1994; Gutiérrez,
2002 [1998]). En el límite, el cristo de Huaynamota

—el santuario más célebre de la región serra-
na, ubicado en la parte sureña— es concep-
tualizado como una imagen doble, cuya parte
derecha es masculina y está asociada al peyote-
hikuri, en tanto su parte izquierda puede ser
masculina o femenina y está asociada al kieri
(Martín Aguirre Díaz, comunicación perso-
nal, 1994; Aedo, 2001: 186-195).

Conclusión

En el libro Anthropology, by Comparison, se
sugiere que el método comparativo desarrolla-
do por la escuela estructuralista de Leiden
debe ser reactivado (de Wolf, 2002), en la
medida en que “el concepto [de campo de
estudio etnológico] puede ser reformulado y
remodelado para que se adecúe al problema
que se está manejando” (Moyer, 1988: 285).
Se debe tener presente que la utilidad de este
concepto es resultado de su ductibilidad, pues
no se trata de un conjunto rígido de herra-
mientas conceptuales. Pero en ningún
momento se deben ignorar los problemas teó-
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ricos que implica su puesta en práctica y su reelabora-
ción.

“Hay diversas opiniones sobre qué tan amplio deber
ser el conjunto contemplado […]. Sin embargo, nin-
guna invalida el concepto original de studieveld” (ibi-
dem: 285). No obstante, la perspectiva sobre cuál debe
ser el contexto cultural de los datos etnográficos con
fines comparativos se debe desplazar tendencialmente
desde la comunidad hacia el campo de estudio etnoló-
gico.

La comparación entre dos campos de estudio etno-
lógico permanece como un ejercicio para el cual hace
falta desarrollar la metodología correspondiente.
Oosten se preguntaba si “¿Seremos capaces de desarro-
llar métodos que nos permitan lograr comparaciones
significativas entre diferentes studievelden?” (apud
Moyer, 1988: 285). Según este autor, “Como un pri-
mer paso […] uno puede considerar los avances obte-
nidos en un studieveld y reflexionar de qué manera
pueden ser utilizados en otro” (ibidem: 285).

Si bien “los procesos de cambio histórico son consi-
derados como esenciales para el entendimiento de
cualquier studieveld ” (Moyer, 1988: 286), se han desa-
rrollado dos grandes perspectivas al respecto. Por una
parte, el estudio de las respuestas de las culturas nativas
ante las foráneas dominantes en términos políticos y,
por otra, el análisis de los elementos y de su interrela-
ción dentro del nódulo estructural nativo, que ya esta-
ba presente antes de la introducción de las poderosas
influencias culturales exteriores. La combinación de
ambas perspectivas ha resultado interesante, útil y
constructiva.

Como el concepto de campo de estudio etnológico
ha sido formulado desde la etnología —que se funda-
menta en el estudio y análisis de culturas contemporá-
neas—, esta problemática ha privilegiado el enfoque de
la historia regresiva, esto es, el estudio de los procesos
históricos desde el presente hacia el pasado. En esta
perspectiva destacan las obras de tres autores: Konrad
Theodor Preuss, La religión de los coras (1912);
Edmund Ronald Leach, Sistemas políticos de la Alta
Birmania. Estudio sobre la estructura social kachin
(1954) y Nathan Wachtel, El regreso de los antepasados.
Los indios urus de Bolivia, del siglo XX al XVI (1990).

Finalmente, uno de los problemas que no ha sido
abordado de manera sistemática hasta la fecha se refie-
re a “¿cuál es el papel de la etnicidad en el concepto de
studieveld y cuál es el papel de la identidad étnica en la
conformación de fronteras en las entidades culturales
dentro de un studieveld?” (Moyer, 1988: 281).
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