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ace mds de cien afios que Carl Sophus Lumholtz (1851-1922),
el primer etnégrafo moderno de la sierra Madre Occidental mexicana,
habia 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;
correcciéon de la traduccién al espafol por ].J.). Konrad Theodor Preuss
(1869-1938), antropdlogo de la escuela de Berlin, siguiendo esa pista
sobre la generalidad de este ritual entre los cuatro grupos indigenas serra-
nos, explicaba que

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

Asi, mds alld de una delimitacién espacial, ante una proximidad geo-

gréfico-ecolégica y una vinculacién histérica y lingiifstica evidentes,
Preuss planteaba cierta pertinencia analitica de la comparacién entre los
procesos religiosos de estos grupos indigenas, a partir de las ceremonias
que se realizaban en los templos comunales de tradicién aborigen, conec-
tados estacionalmente con el cultivo del maiz de temporal (en sus fases de
semilla, elote y mazorca). De hecho, este autor avanzé en la confirmacién
de la unidad cultural de los grupos indigenas serranos con base en el ang-
lisis filolégico de los textos rituales que registré y tradujo al alemdn
(Preuss, 1998 [1908b]: 214; 1998 [1908d]: 267). Si bien aclaré que “El
objetivo principal es ofrecer este material como fundamento para futuras
investigaciones” (1912: IV; traduccién de Ingrid Geist).

Preuss no consideré como un problema pertinente la delimitacién
espacial de la regién serrana nayarita y sélo presenté en el mapa de la sie-
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MAP SHOWING COUNTRY OF THE HUICHOL AND CORA INDIANS.

FROM AUTHOR'S NOTES,

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

rra del Nayarit (1912: Ldmina 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 indigenas. No se debe suponer que esta deci-
sién corresponde al hecho de que no recorrié dichos
contornos, ya que le precedian los mapas de Lumholtz
(1986 [1900]: 28) y de Diguet (1992 [1899]: 115 y
1992 [1911]: 164), quienes si habfan pretendido trazar
las fronteras de los territorios cora y huichol hacia sus
perimetros exteriores.

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

[...] de ninguna manera debemos pensar en una drea con
fronteras fijas y zonas de influencia claramente perfiladas;
mds bien se trata de una regién 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 ah{ una multitud de pueblos lingiifs-
ticamente ajenos, como, por ejemplo, los tarascos, los
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Mapa 2. Sierra del Nayarit (Preuss, 1912: l&mina ll).



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

El antropdlogo 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 comun” (ibidem: 406). Y sefala
que, “aunque la regién [del Nayarit] nunca formé
parte del imperio azteca, se trata de pueblos que estdn
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 circulos culturales [0 complejos culturales compac-
tos], pero me parece que lo mds sensato es no preocu-
parse demasiado en tales fenémenos aislados y dejarlos
para una segunda fase de la investigacién” (1998

[1911]: 404).

En la década de 1930, Jan Petrus Benjamin de
Josselin de Jong (1886-1964) —fundador de la antro-
pologia 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,
segin el cual el cardcter de cada elemento s6lo debia
remitirse a la totalidad del medio cultural local-comu-
nitario “cerrado” del cual formaba parte (PE. de

Josselin de Jong, 1983: 75).!

! De hecho, “Hubo una revolucién funcionalista, y Malinowski
fue su lider, pero no cred una teorfa funcionalista“ (Kuper, 1973:
15). Desde su primera etnografia cldsica sobre los trobriandeses, en
su conclusién sobre “El significado del kula”, el antropélogo pola-
co habfa proclamado “La influencia [mutua] entre los distintos
aspectos de una institucién, el estudio de los mecanismos sociales
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y psicolégicos en que se basa una institucién...” (Malinowski
1973 [1922]: 503). Para este autor, “los fenémenos culturales no
son la consecuencia de la caprichosa inventiva o el simple présta-
mo, sino que estdn determinados por las necesidades bdsicas 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 antropdlogos [...]
se ajustaron a sus preceptos y se aprovecharon de su ejemplo para lle-
var a cabo sus investigaciones socioldgicas intensivas de sociedades
particulares” (Kaberry, 1974 [1957]: 103). La ensefianza por via de
cursos y conferencias y la sintesis de los postulados escritos de su exi-
tosa postura funcionalista aparecieron, entre otros, en el resumen
“Functionalism in Anthropology” (1936) y en el libro péstumo Una
teoria cientifica de la cultura (1970 [1944]).

“Las contribuciones de Malinowski a la teorfa de la antropolo-
gia social son de dos tipos marcadamente diferentes. En primer
lugar creé una teorfa del trabajo etnogréfico de campo. [...]
Malinowski transformé la etnografia, de un estudio museografico
de piezas de costumbres, en un estudio sociolégico de sistemas de
accion” (Leach, 1974 [1957]: 291). “.. las caracteristicas especifica-
mente distintivas del trabajo de campo de Malinowski son, prime-
ro, la rigurosa seleccion del uso de los informantes profesionales y,
segundo, la presuposicién teérica de que la totalidad del campo de
los datos observados por el etndgrafo debe encajar y tener sentido”
(tbidem: 292). “Malinowski se arraiga en la lengua paputa 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 ensefiar 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 cohesién de esta sociedad en su
expansion presente” (Duvignaud, 1977 [1973]: 158).

“Pero al mismo tiempo [...] Malinowski hizo numerosas mani-
festaciones tedricas de tipo abstracto, sociolégico y de alcance gene-
ral, supuestamente vdlidas para todas las situaciones culturales [...].
Y en esto pienso que fracasé. Para mi, 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 observacién, mds que en la
interpretacién, donde estd el mérito del funcionalismo de
Malinowski” (ibidem: 292). “.. el funcionalismo en la forma en que
Malinowski lo concebfa se ha hecho inaceptable” (ibidem: 292).

“El fervor con que se acogié el funcionalismo en un circulo
intelectual restringido no se basaba en un andlisis razonado. [...]
La tesis de Malinowski de que las culturas estdn funcionalmente
integradas [es la expresién 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 propdsitos
del profeta [caudillo carismdtico] les gustarfa que fueran verdad”
(tbidem: 297). “Uno de los dogmas que Malinowski ensefiaba era
que los hechos son inteligibles en su contexto social...” (ibidem:
293). “[Meyer] Fortes ha sefialado (1974 [1957]: 167) que
Malinowski siempre prometia un libro sobre el parentesco en las
Trobriand, y sugiere que el libro nunca se escribié precisamente
porque no podfa concebir un ‘sistema de parentesco” (Kuper,

1973: 45).
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El antropélogo de Leiden, por un lado, rechazaba la
comparacién mecdnica de inventarios de rasgos cultu-
rales aislados y, por otro, compartia el postulado de
que la cultura constitufa una totalidad sistémica fun-
dada en principios subyacentes. Tomando como inspi-
racién los recientes estudios comparativos de Alfred
Reginald Radcliffe-Brown (1881-1955) sobre la orga-
nizacién 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-
gi6 la tesis de van Wouden, Tjpes of Social Structure in
Eastern Indonesia (1968 [1935]), en la que se adelan-
taban importantes desarrollos sobre los sistemas
matrimoniales que posteriormente serfan denomina-
dos por Lévi-Strauss como de intercambio generaliza-
do. Simultdneamente —en retroalimentacién con la
investigacién de su alumno— formulé el concepto de
“campo de estudio etnoldgico” (ethnologisch studie-
veld), definido de la siguiente manera:

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

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

Asi, “En lugar de postular, a priori, un 4rea delimi-
tada geogrdfica o politicamente, [... PE. de Josselin
de Jong] preconiza el empleo del “campo de estudio
antropolégico” [a partir de 1984 se usa indistinta-
mente el calificativo “etnolégico” o “antropolégico”]
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-

? La traduccién al espafiol de todas las citas que originalmente
estdn en inglés o en francés corresponde a Jests Jduregui.

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

De esta manera, el sentido de “regién cultural”
empleado originalmente por Preuss para El Nayarit
—y luego el de “campo de estudio etnoldgico”, plan-
teado por de Josselin de Jong para el Archipiélago
Malayo— es totalmente diferente al de una “drea cul-
tural” esencialista, con fronteras precisas y establecida
por listados rigidos de presencias y ausencias con res-
pecto a las “dreas vecinas”. Se trata, por el contrario,
de un complejo cultural en el que unos pocos fené-
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
andlisis 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 minima.

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

[...] por medio de un andlisis estructural, el antropdlogo
busca entender los datos factuales que ha obtenido [en la
investigacién etnogrdfica de campo] acomoddndolos
dentro de un modelo de la estructura que ¢l considera
fundamental para la cultura en cuestién. 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 etnoldgico’ rele-
vante, el antropblogo puede acceder a un patrén que ¢l
postula como vélido para el campo de estudio completo.
Teniendo este patrén en mente, el antropdlogo tiene una
mayor oportunidad de percibir la estructura particular de
la cultura que estd estudiando (P. E. de Josselin de Jong,
1977 [1956]: 234).

El mérito del enfoque de campo de estudio etnoldgi-



co es [...] que las culturas individuales son consideradas
como variaciones dentro de un tema comun y de esta
manera cada cultura puede, al menos en principio, con-
tribuir a una comprensién de las demds (P. E. de Josselin
de Jong, 1980: 325). La ventaja de estudiar una cultura
en tanto miembro de un campo de estudio etnoldgico es
que la cultura bajo escrutinio y sus congéneres del campo
etndlégico se vuelven mutuamente interpretativas (ibi-
dem: 319). Cuando [este enfoque] es empleado, después
de que se ha logrado una razonable familiaridad con un
namero 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 (z6:idem: 320). Con
esta base [el modelo del nédulo estructural] es entonces
posible proceder a un andlisis mutuamente interpretativo
de culturas individuales... (ibidem: 323). El campo de
estudio etnolégico 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 formulacién anterior Moyer agrega: “el signifi-
cado fundamental del campo de estudio etnolégico no
es un conjunto estrecho de conceptos que caractericen
una regién, sino un sistema mds abierto que ayude a
concebir preguntas que faciliten la investigacién pro-
ductiva y avancen nuestra comprensién del [conjunto
de] culturas [involucrado]” (1988: 283).

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

“En primera instancia, la comparacién regional es el
objetivo fundamental. Mds que nada, este interés pro-
mueve la investigacién antropoldgica productiva vy,
especificamente, la investigacién de campo productiva’
(ibidem: 285). Asi, “una de las ideas centrales de este
concepto es que se esté en capacidad de realizar, en pri-
mera instancia, comparaciones regionales” (ibidem:
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Regién cultural Campo de estudio

etnolégico
proximidad complejo cultural
geogrdfica prima facie

herencia compartida
de férmulas culturales

intercambios durante |
un largo periodo

Y

cercania lingiistica definicién del nédulo

estructural

historia compartida proyecto de investigacién

278). Ademds, “pueden ser planteadas subregiones mds
pequefias, permitiendo que el trabajo de comparacién
pueda ser realizado dentro de un drea mucho m4s redu-
cida” (ibidem: 282).

Los criterios para el establecimiento de una regién
cultural y luego del campo de estudio etnoldgico que le
corresponde pasan desde una perspectiva principal-
mente empirica hacia un enfoque predominantemente
teérico. Pero un campo de estudio etnolégico, en prin-
cipio, estd asociado sistémicamente con una determi-
nada regién cultural.

Por otra parte, existe una relacién dindmica entre la
“region cultural” y el “campo de estudio etnoldgico”,
ya que la primera varfa en sus limites geogrdficos, en
términos histérico-temporales, y la segunda presenta
variaciones en enfoques, matices y métodos, desde el
punto de vista teérico. En este sentido, a partir de la
influencia de Lévi-Strauss, en la década de 1960, la
escuela estructuralista holandesa desplazarfa sus inves-
tigaciones desde el tratamiento de las “semejanzas
imperfectas” hacia la problemdtica de los sistemas de
transformaciones (PE. de Josselin de Jong, 1983: 84),
para considerar las oposiciones como partes de un
grupo y plantear el estudio de “una variacién conecta-
da con otras por transformaciones” (PE. de Josselin de
Jong, 1980: 322). De esta manera, se supera la sola
semejanza formal para avanzar en la elucidacién de la
posicién que los elementos ocupan unos en relacién
con los otros.

La propuesta de un campo de estudio etnolégico
debe partir de una base factual suficientemente sélida
para su planteamiento, pero su finalidad no es lograr
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te hoy en dia, de tal manera que —una vez
adecuado a situaciones etnogréficas precisas y
a partir de las propuestas estructuralistas de
Lévi-Strauss— su legado metodoldgico ofrece
una inspiracién idénea para las culturas del
Gran Nayar. En este caso, tomando en consi-
deracién la informacién etnogrifica disponi-
ble, se puede avanzar con fundamento en las
investigaciones de campo especialmente dise-
fiadas, con base en esta hip6tesis programdtica
sobre la existencia de patrones estructurales
comunes al interior de una regién cultural.
Asi, “Esta perspectiva puede ser probada
empiricamente y las propuestas tedricas con-
firmadas o modificadas en consecuencia” (de
Wolf, 2002: 117).

De hecho, en el Gran Nayar, desde hace
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casi una década, la perspectiva estructuralista
ha venido siendo empleada como gufa para la
investigacién empirica en combinacién orgd-
nica con la propuesta de “regién cultural” de

Preuss. Las condiciones mexicanas permiten
llevar a cabo trabajo de campo intensivo en
distintas comunidades de los cuatro grupos

Mapa 3. Prelatura del Nayar. Medina, 2002:6; a partir de Ramirez O.FM.,

1987: contraportada.

un resultado definitivo, sino sobre todo sefialar un pro-
grama de investigaciéon a futuro (PE. de Josselin de
Jong, 1983: 75): “es un concepto puramente heuristi-
co que sirve para resaltar un drea determinada para
estudios subsecuentes” (P.E. de Josselin de Jong, 1965:
290). En ese sentido, se trata de “una indicacién para
investigaciones futuras a lo largo de ciertas lineas” (i6:-
dem: 289).

Los elementos bdsicos del nédulo estructural “son
seleccionados por el antropSlogo debido a su relevan-
cia etnogréfica y teérica’ (Oosten, 1988: 260). De
hecho, se requiere “un marco tedrico mds general para
la construccién de un ‘campo de estudio antropoldgi-
co’ y para la interpretacién de las relaciones estructura-
les entre las diferentes culturas” (ibidem: 261).

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

etnolinguisticos nativos y con énfasis en dife-
rentes temas teGricos.

Xx kX

A partir del método holandés de comparacién
estructural-regional, lo que nos permite definir, a prin-
cipios del siglo Xx1, al Gran Nayar como “regién cultu-
ral” y luego como “campo de estudio etnolégico” es un
procedimiento semejante al propuesto por de Josselin
de Jong, el cual debe ser desarrollado en dos momen-
tos sucesivos.

En primer lugar, 4) se trata de una regién cultural
porque los cuatro grupos étnolingiifsticos “nayaritas”
estdn vinculados, debido a la proximidad geogrifica,
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 vinculacién de las lenguas indigenas del Gran Nayar,
estd suficientemente esclarecida por los lingiiistas
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Familia yutoazteca
!
Sub-familo Su?jr:lr;;tio
norten
(Miller, 1983 y 1984; Hill, 1992 y 2001; | -
Campbell, 1997; Valifias, 2000). Tal como se sanorense carachol:aztecana
ilustra en la ﬁgura numero 1, las lenguas de la Su'b-lr:ama 'Sub-rlomo Sul:g-r]umc Sub-ra}:ncll Sulra-rarno
familia yutoazteca se agrupan en dos grandes o e ; e o 2 i
subfamilias, de tal manera que el tronco meri- | te oehudn cora llzgigf;;le]m“‘m“f}’ néhuatl
dional conforma la “subfamilia yutoazteca del ; [tepecanc]
sur’, que se diferencia de la “subfamilia yuto- | L Laniguae Indiaenos del O Mayor:
azteca del norte” (o shoshoneana). La subfa-

milia surefia estd dividida entre la rama
sonorense y la rama aztecana. El cora y el hui-
chol (con su variante, el tecualme, que se extinguié en
el siglo xviil) constituyen la subrama corachol; en
tanto el tepehudn del sur (con su variante, el tepecano,
que se extinguid a principios del siglo Xx) forman parte
de la subrama tepimana; finalmente, el mexicanero
(ndhuatl de la sierra Madre Occidental) queda agrupa-
do en la subrama aztecana.

Independientemente de lo discutible que pueda ser
la representacion grifica de una determinada agrupa-
cién lingiiistica con base en un drbol genealégico, ya
que remite de manera inevitable a una profundidad
temporal, en la figura referida se expresan las interrela-
ciones entre las lenguas indigenas de la regién cultural
del Gran Nayar al interior de la familia yutoazteca.

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

¢) Han compartido en buena medida procesos his-
téricos desde hace varias centurias; este punto ha sido
tratado, en una primera aproximacién, en el inciso
sobre “Relaciones histdricas entre los grupos indigenas
del Gran Nayar: un recuento inicial” (Jduregui y
Magrind, 2005: 250-259). No obstante las peculiarida-
des de cada uno de los grupos etnolingiiisticos serranos

Figura 1. Ubicacién de las lenguas indigenas del Gran Nayar dentro de la fami-
lia lingiistica yutoazteca.

(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 catélicos, las fuentes documentales permiten inferir
una profunda interrelacién histérica en términos poli-
ticos, rituales y matrimoniales.

d) Presentan una herencia compartida de férmulas
culturales a partir de una “elasticidad” notable ante los
elementos culturales fordneos, 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 problemdtica del
denominado “sistema de cargos”, en el ensayo: “La
autoridad de los antepasados...
2003). Ahi se presenta un modelo integral acerca de la
organizacién social de las culturas del Gran Nayar, de
tal manera que para toda la regién cora-huichola-

»

(Jduregui, coord.,

tepehuana-mexicanera se postula un mismo modelo
general, con variaciones acordes con cada comunidad,
mds que con cada grupo étnico. Este modelo, a dife-
rencia de las versiones ortodoxas sobre los sistemas de
cargos de los indigenas mexicanos —que los postulan
como derivados de imposiciones coloniales—, intro-
duce los cargos de clara tradicién prehispdnica. En el
Gran Nayar, la integraciéon de los rituales del mitote
con las fiestas emanadas del catolicismo tridentino dio
como resultado un solo “costumbre”, vinculado a la
jerarquia civico religiosa de la cabecera. Asi, tras suce-
sivos ajustes acordes con las diferentes situaciones his-
téricas, se reformuld el sistema de cargos a partir de
una matriz cultural de resistencia, basada en un mode-
lo nativo —diferente a la impuesta por la politica colo-
nial—, la cual permanece hasta nuestros dfas.
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Figura 2. Modelo general para la organizacién social del Gran
Nayar.

En segundo lugar, el ndédulo estructural de este
campo de estudio etnoldgico estd conformado por e)
una cosmovision fincada en el dualismo jerarquizado;
f) el cual, en el nivel de las expresiones del cosmogra-
ma, se desplaza principalmente hacia el triadismo, la
cuatriparticién y el quincunce, y g) una organizacién
social relacionada con la agricultura del maiz de tem-
poral y basada en tres niveles: el adoratorio del grupo
parental, el templo comunal de tradicién aborigen y la
cabecera comunal de origen colonial (Jduregui, coord.,
2003). Los elementos del nédulo estructural constitu-
yen una totalidad integrada, esto es, un sistema.

Unas breves precisiones sobre el nédulo estructural.
El motivo central de la cosmovisién nayarita consiste en
un dualismo asimétrico que implica la inversién, 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 jerarquia. A partir
de este modelo cognitivo quedan establecidas las princi-
pales relaciones diddicas: entre lo luminoso y lo oscuro,
el dia 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 frio, 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,
mds que una realidad preexistente, son objetos concep-
tuales sometidos a un sistema de clasificacién. En esta
operacién predomina una concepcién holista, que
establece a cada término del conjunto como resultado
de las relaciones que lo conforman vy, a la vez, lo vincu-
la con los demds en cuanto elementos. Cada rumbo
s6lo es reconocido e identificado como tal a partir de la
relacién reciproca que mantiene con los demds rumbos
de esa totalidad. Definir un rumbo del universo supo-
ne, asi, 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 situaciéon de
equivalencia. Los elementos que constituyen el quin-
cunce no pueden ser iguales entre si, ya que se definen
y se organizan respecto de una totalidad. Asi, el valor
relativo de los puntos estd determinado por su posicién
en el todo, de manera que éste les es inherente y no
puede ser disociado de su propia diferencia.

En sintesis, 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 sélo de los cuadrantes, que se con-
vierte en cinco, al afadir 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 ademds los
interrumbos, desde la divisién 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
biparticién; por tltimo, de la estructura dualista se
pasa a la triddica, si se le incorpora el centro.

Los coras, huicholes, tepehuanes del sur, mexicane-
ros y tepecanos (estos tltimos hasta fines del siglo X1x)
son los tnicos grupos indigenas que conservan un cen-
tro ceremonial colectivo de raigambre aborigen, en el
cual precisamente se llevan a cabo los rituales del “mi-



tote” comunal. Los demds grupos indigenas 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 “catdlico”,
pero carecen ya —con muy contadas excepciones y
s6lo de manera fragmentaria— de los propios de un
templo comunal de tradicién nativa.

Este sistema ritual del Gran Nayar se expresa en la
presencia general del mitote, con una variante de “mito-
logfa explicita” e “implicita” fuerte. Esto es, la represen-
tacién de la lucha cédsmica del sol, o de Venus, contra
las estrellas se escenifica en el ciclo ritual asociado al cul-
tivo del maiz (a partir de la técnica de roza, tumba y
quema) con un discurso mds completo y complejo que
el correspondiente a otras versiones indigenas nortenas,
orientales y surefias. Asimismo, los relatos miticos ver-
bales asociados proporcionan la exégesis mds coherente
para la comprensién de tales ceremonias.

Tales caracteristicas —que corresponden a la proximi-
dad espacial, a la coincidencia en los procesos histdricos
y a la afinidad lingiiistica— conforman a estos grupos en
los referentes principales para la mutua comprensién de
sus tradiciones culturales. Lo cual no sélo no impide,
sino que exige, ampliar permanentemente la compara-
cién analitica con otras culturas mds lejanas del presente
y del pasado, pero en otro nivel de sistematizacién.

Un paso de esta naturaleza lo realizé la antropologfa
estructural holandesa en la década de 1960, cuando se
avanzé en el andlisis comparativo del complejo mitico y
ritual del Asia insular (pueblos indonesios) y del Asia
continental (pueblos proto-indochinos) (PE. de Josselin
de Jong, 1965). Un especialista de los segundos recono-
cié que con el enfoque del “campo de estudio etnoldgi-
co se logra establecer los grandes temas que se
encuentran dispersos; pero no se trata de realizar sélo un
inventario, sino de examinar igualmente de qué manera
cada medio restringido los ha adoptado otorgdndoles
variaciones locales” (Condominas, 1965: 293).

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

de la Semana Santa

Neurath actualizé el planteamiento de los etnélogos
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cldsicos (Lumbholtz, Diguet y Preuss) sobre la unidad
cultural del Gran Nayar, al esclarecer la armadura del
“complejo mitote” a partir del tema de la escenifica-
cién de la lucha césmica (2002 [1998]); aclaré que,
dentro de un esquema general comun, existen
amplias posibilidades de variacién. De manera expre-
sa, Reyes (2006 [2001]) ha demostrado el nexo
estructural del mitote comunal de los tepehuanes de
Santa Marfa de Ocotdn (Juctir) con respecto a los
rituales correspondientes de los coras, huicholes,
mexicaneros y tepecanos. Ademds analiza el sistema
de transformaciones del “complejo mitote”, con base
en los estudios de Preuss (1912) sobre los coras de
San Francisco (Kuaxata) y Jestis Marfa (Chuisete’e),
Guzmdn (2002 [1997]) sobre los coras de La Mesa
del Nayar (Yaujque’e), Valdovinos (2002) sobre los
coras de Jests Marfa (Chuisete’e), Neurath (2002
[1998]) sobre los huicholes de Santa Catarina
Coexcomatitdn (Tuapurie), Gutiérrez (2002 [1998])
sobre los huicholes de San Andrés Cohamiata
(Tateikie), Rodriguez (1996 y 1997]) sobre los mexi-
caneros de Santa Cruz de Giiejolota y San Buenaven-
tura, Alvarado (1996 [1994]) sobre los mexicaneros
de San Pedro Jicoras, Mason (1914 y 1918) sobre los
tepecanos de Azqueltdn 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 peticién de lluvias, mitote de los primeros
frutos y mitote del maiz-semilla); a las précticas
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 algodén); a los cantos, ple-
garias verbales y textos recitados; al consumo de
plantas psicotrépicas (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 sefialar 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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tepehuanes: olla de barro con cal
(horno: inframundo ardiente;
transformacién de elementos acudticos
[conchas] por la accién del fuego)

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

algodén (inframundo
acudtico; nubes-agua)

Este tridngulo estructural no puede ser mds cohe-
rente, ya que no sélo se contrastan sistémicamente la
dureza de la cdscara vegetal y del barro horneado con
respecto a la de la piedra, sino que el algodén (en tanto
representacién sublime de las nubes y, por lo tanto, de
la lluvia) se opone signicamente a la representacién
antropomorfa del Dios del Fuego y a la cal, que tradi-
cionalmente se obtenfa 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 Calitique
(Uweri Muu Yewe), emigrados en el sur de Durango,
enfatizando la dialéctica entre permanencia e innova-
cién, dependencia y autonomia con respecto a la cabe-
cera ancestral de San Andrés Cohamiata (Tateikie). Se
ha logrado también un modelo integral sobre el siste-
ma de organizacién social, con base en las variantes
cora y huichola (Jduregui, 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 si los grupos
serranos, sobre todo en el dmbito simbdlico, se ha lle-
gado a conclusiones importantes sobre la variacién y
complementariedad entre los coras y huicholes
(Jduregui, coord., 2003: 202-210). Dentro de la con-
cepcién del universo como un quincunce con cuatro
rumbos y un centro, para los indigenas 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

coras: jicara vegetal con

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

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

El territorio de los huicholes estd ubicado en el
oriente del Gran Nayar, préximo 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. Asi, a partir de los contrastes for-
males y funcionales dentro de un mismo eje semdntico
y de organizacién social, se ha llegado a demostrar que
entre los “guerreros”-coras y los “peregrinos”-huicholes
existe —en el contexto de la escenificacién de la lucha
césmica, durante el equinoccio de primavera— una
macrodivisién 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 estd
asignado el papel de sus aliados y defensores.

‘ |°ES'E'"° " "'“‘*W:;E:u DONDE NACE EL SOL. _
-t ol

Abajo

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

1a. De enirada, los Judios 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-
cién con el templo cuadrangular catélico y las ceremonias de la
Semana Santa.

2a. El disfraz —que incluye la parcial desnudez, la embija-
da corporal, el uso de méscaras y de coronas con cuernos de
venado— borra su personalidad cotidiana y convierte a los
Judios coras en seres del inframundo. Su comunicacién 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 inversién
social.

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

4a. Asimismo, los jefes de los Judios —los Capitanes, Cabos
y Soldados o Centuriones— remplazan temporalmente a las auto-
ridades tradicionales, sin disponer de una sede especifica, 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 femplo junto al Santo Entierro.

5a. En el caso de los Judios, 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 formacién en lineas.
Ayunan de alimento y agua hasta después del mediodia; préc-
ticamente no duermen durante el tiempo ritual de la Semana
Santa y su actividad fisica de patrullaje y de marchas por el
poblado, asi como de danzas, es continua. Se encargan de
mantener el orden del pueblo y de supervisar que nadie entre
ni salga del perimetro delimitado ritualmente; que no se toque
mésica, 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 atencién por man-
tener el traje cotidiano, por su decoracién facial y de las mufie-
cas en tono amarillo brillante, por el profuso empleo de plumas
de guajolote (de color café o blanco) en sus sombreros y por su
asociacién con el templo circular tukipa.

2b. Mds 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-
nacién de la divinidad correspondiente a la jicara de su cargo en
el templo tukipa. Durante los cinco afios 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 anténimos 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 dias 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 hardn cargo del
orden del poblado, ocupando los mismos sitiales de las auto-
ridades oficiales. Las varas de mando serén guardadas en el
xiriki correspondiente —adoratorio cuadrangular de raigam-
bre prehispdnica—, sobre una mesa y cubiertas-sepultadas
con un lienzo.

5b. Los Peyoteros, por su parte, son la personificacién de los
ancestros deificados vy, por lo tanto, de la “comunidad original”,
y tienen como sede el templo comunal tukipa, de raigambre
prehispdnica. Las autoridades interinas huicholas son quienes se
encargan de guardar el orden del pueblo, de manera semejante
a los Judios coras, pero ponen especial cuidado en que se guar-
den las vigilias y los ayunos por parte de toda la poblacién.
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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 Judios, como en sus reco-
rridos por el poblado, emerge la vertiente carnavalesca, de tal
manera que las bromas sexuales son continuas. Incluso, durante
la procesion vespertina del Nazareno nifio el Viernes Santo, un
trio de ellos recita en “tono gregoriano”, aunque no en latin,
todas las faltas sexuales —adulterios, abandonos conyugales,
deseos fallidos, homosexualidad, bestialismo— de los lugarefios.
Con esta confesién piblica —aunque no enunciada por los pro-
pios protagonistas— las culpas quedan expiadas, ya que un
poco mds tarde se lleva a cabo la destruccién del Nazareno fdli-
co —el redentor “que tomé las culpas de los hombres sobre sus
espaldas”— a manos de los Judios.

7a. los Judios ejecutan danzas erdticas, cantan estribillos
con femas sexuales, eventualmente simulan coitos y en ocasiones
blanden sus machetes en calidad de penes.

8a. Llos 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 afiadir la “trompeta” (que consiste en un largo
instrumento aeréfono recto, sin pabellén, 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 organizacién social normales.

9a. Los Judios —para caraterizarse como tales— salen a las
inmediaciones de su comunidad para convertirse en seres del
inframundo e invadir y fomar posesién del pueblo y ser obse-
quiados, primero en forma denigrante a nivel comunal, con las
sobras de un festin 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 Judios en sus tres facetas: de nifio (sol
naciente), adulto (sol del mediodia) y anciano (sol del atarde-
cer). Pero los agentes rituales no realizan ninguna accién para
que resucite, sino que él vuelve a la vida por si mismo y, enton-
ces, derrota a los Judios. De hecho, la Semana Santa sélo com-
prende el periodo del jueves al sébado. De esta manera, queda
confirmado el papel de los Judios en tanto enemigos e inmola-
dores del sol.

6b. Durante la peregrinacién a Wirikuta, los Peyoteros pro-
ceden con una inversién 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 comunicacién es igualmente en fono
agudo y con términos invertidos.

7b. Cuando retornan los peyoteros de la peregrinacién, en
las ceremonias de la Semana Santa repiten versos durante sus
cantos y danzas caracteristicos, en los que se maneja un dis-
curso burlesco y en doble sentido.
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8b. los instrumentos musicales de los Peyoteros son
xaweri (especie de violin) y “el” kanari (especie de guitarra), a
los que se les afiaden pequefias trompetas de cuernos de res.
Curiosamente, en el sector mds apegado a las tradiciones abo-
rigenes, los instrumentos musicales empleados son ajustes de
cordéfonos o aeréfonos llegados del drea cultural mediterrg-
nea.

9b. A diferencia de éstos, los Peyoteros ya se han converti-
do en dioses en el fukipa comunal —en la medida en que son
los custodios de las jicaras divinas— y parten, en una larga
peregrinacién, desde la comunidad hacia el desierto de
Wirikuta, para retornar con el hikuri (peyote) y ofrecerlo a los
demds 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 accién 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, asi como ofrendas
especiales de tejuino (nawd), tortillas, bolitas de maiz, famales,
caldos de venado, jabali y pescado, las cuales son entregadas
con el mismo fin. De hecho, durante la Semana Santa se enfa-
tiza el segmento del sdbado al domingo, por encima del perio-
do del jueves a la madrugada del sébado. De esta manera,
queda confirmado el papel de los huicholes en tanto aliados y
apoyadores del sol.




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

En este sentido, “La distribucién espacial de los
asentamientos de la comunidad [de San Pedro Jicoras]
estd claramente definida. La poblacién hablante de
mexicanero se ubica al sur de la comunidad y los
hablantes de tepchuano 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 reconstruccién de los topénimos en nhuatl
que designan los espacios habitados de la comunidad
de San Pedro sugiere que los mexicaneros estdn mds
vinculados al lado bajo de la comunidad” (ibidem: 69).

Aunque “La divisién en dos lados distintos casi no
se percibe en el territorio de San Buenaventura”, ya que
“La poblacién de lengua ndhuatl habita casi todo el
territorio. [Sin embargo,] Al sur del poblado se
encuentra el caserio 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 Jicora y San Buenventura durante la Revo-
lucién mexicana (1910-1917), devastado por la Guerra
Cristera (1926-1929) y alterado profundamente por la
violencia del narcotrdfico de finales del siglo xx; alli el
patrén de distribucién 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 (Rodriguez, 2003).

En sintesis, la dnica comunidad mexicanera que
manifiesta un modelo claro de mitades es San Pedro
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—la mds nortefia y oriental—, ya que en San
Buenaventura el patrén residencial se presenta mezcla-
do, aunque todavia se trasluce el tipo binario; en cam-
bio, en Santa Cruz se encuentra el ajuste a una
situacién ternaria, en la que los extremos corresponden
a los huicholes y a los coras, en tanto los mexicaneros
ocuparfan una situacién intermedia. De esta manera,
en la interrelacién regional inconsciente los mexicane-
ros de San Pedro Jicoras expresan una transformacién
estructural del lugar de los coras, de tal forma que se
ubican simbélicamente en el lado sur-abajo con res-
pecto a los tepehuanes, que quedarian en el lado norte-
arriba; al igual que los coras se colocan en el lado
poniente-abajo con respecto a los huicholes, quienes se
sitdan en el lado oriente-arriba (Jduregui, 2000).

Se llegarfa, asf, a la férmula huicholes : coras ::
tepehuanes : mexicaneros, de tal manera que huicholes
= tepehuanes y coras = mexicaneros.

@]
e, Huicholes
N Tepehuanes ' ¥ Mexicaneros S
Coras *
P
Alto
Luminoso Huicholes
Seco
Oriente-Norte Tepehuanes
Aliados del sol
Bajo
Oscuro Coras
Humedo
Poniente-Sur Mexicaneros
Antagonistas del sol

Figura 4. Huicholes : coras :: tepehuanes : mexicaneros.
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Figura 5. Huicholes = tepehuanes y coras = mexicaneros.
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Figura 6. Relacién estructural entre los cuatro grupos indigenas
del Gran Nayar.

Este planteamiento se ve confirmado al analizar el
papel que, de manera preponderante, asumen los dos
grupos nortefos del Gran Nayar en la dramatizacién
de la muerte y resurreccién del Cristo-sol, durante la
celebracién de la Semana Santa en el equinoccio de
primavera. Los “arqueros” tepehuanes de Santa Maria
de Ocotdn se reconocen como un “ejército de la
Estrella de la Manana”, “una tropa del sol, que enfren-
ta a las fuerzas del inframundo” (Reyes, 2006 [2001]:
169-187); asimismo, los “lanceros” tepechuanes de San
Bernardino Milpillas Chico ocupan la funcién de
acompanantes-protectores del sol (Gamino ez 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 Giiejolota
(Rodriguez, 1996) y de San Buenaventura (Rodriguez,
1997) reiteran, al transformarse en oscuros “judios”, la
posicién de abajo, que los convierte —de entrada,
metaféricamente, pero también en ciertas acciones
rituales— en adversarios-atacantes del sol, al mismo
titulo que los coras.

El caso de San Pedro Jicoras se presentaria, en cier-
to sentido, como atipico dentro del conjunto mexica-
nero, ya que Preuss sefialaba en 1907 que hacia poco
los sanpedrefios habian perdido la tradicién de los judi-
os al estilo de los coras (1998 [1907]: 198-199). En
cambio, hoy en dia, a partir de la informacién etno-
gréfica 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 (Rodriguez, 1996, 1997; Reyes, 2006
[2001]: 169-187); también se sacrifica una res, con
cuya sangre se unta a las imdgenes y —suponemos— a
Jesucristo, para auxiliarlos en su renacimiento. Estos
elementos ubicarfan a los sanpedrefios —en el contex-
to de las judeas del Gran Nayar— como “luminosos”.
Sin embargo, es necesario un andlisis mds puntual
sobre el ritual y los cantos de las pachitas, asi como de
la versién verbal del “mito de Cristo en la forma de
nifio perseguido por los malvados” (Preuss, 1998
[1928]: 356-363). Estos elementos los acercarfan a la
posicién de seres oscuros, del inframundo, que buscan
al nifio-sol para castigarlo. Por lo que los sanpedrefnos



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

Hay un detalle mds que se anade en favor de esta
argumentacién. 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 oposicién con res-
pecto a los tepehuanes “de arriba®— el rol de judios-
morenos “de abajo”, atacantes de Jesucristo (Medina,
2002: 141-153), asimildndose asi a la interpretacién
teatral-mimica que desempefan sus vecinos, los mesti-
zos de Huazamota (Samaniega, 2006 [1997]) y San
Juan Peyotdn (Jduregui, 1997).

Una situacién semejante se encuentra entre los hui-
choles de Guadalupe Ocotdn (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
explicito, por medio de sacrificios de animales (reses,
principalmente) y la untada de la sangre y jugos de
vegetales a las imdgenes, con el fin de lograr la resurrec-
cién de Jesucristo, los santos y las varas de mando—,
han incorporado como un elemento fundamental en la
escenificacién al grupo de Judios-tiznados-borrados,
cuya iconograffa, armas emblemdticas y funciones
rituales son equivalentes a las de los Judios mestizos de
Huaynamota (Jduregui, 1994; Jduregui, 1995).

Asimismo, los huicholes de Roseta, asentados en el
cafién del rio Santiago —al sur-poniente del Gran
Nayar—, aunque sus ascendientes provienen de la
zona de Tuxpan de Bolafos (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-distribucién escénica
de la Semana Santa entre los grupos indigenas del Gran
Nayar corrobora la transformacién estructural del eje
oriente/arriba/luminoso - poniente/abajo/oscuro hacia
el eje norte/arriba/luminoso - sur/abajo/oscuro, conva-
lidando, de esta manera, la equiparacién oriente/norte
- poniente/sur. Sin embargo, la versién mitica “fuerte”
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(si bien implicita, esto es, desarrollada principalmente
con base en lenguajes no-verbales) de la lucha césmica
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 temdtico.

Esta asimilacién simbdlica de los mexicaneros con
los coras concuerda con la hipétesis de que son des-
cendientes de los tecualmes del siglo xv11I, quienes fue-
ron reducidos en la misién jesuitica de San Pedro
Ixcatdn en la bocasierra de la regién de entrerrios del
San Pedro y del Santiago (Jduregui y Magringd, 2003).
De igual forma, este planteamiento se ve confirmado
por el hecho de que, de los cuatro grupos etnolingiiis-
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 ndhuatl (Preuss, 1976: 115-181; Téllez
Girdn, 1964: passim; Benitez, 1970: 344-349; Ziehm,
1976; Benitez, 1980: 266-271; Jduregui, 2005 [1994];
Jduregui, 1998; Coyle, 2001 [1997]: 138-147). La
mencidn, insistente y reiterada, a Gualalo —la virgen
de Guadalupe— remite la introduccién de dichos can-
tos en el periodo jesuitico; serfa poco probable que los
franciscanos, a partir de 1767, hubieran propiciado un
culto tan abrumador a la advocacién guadalupana, de
la cual habfan sido tenaces detractores.

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

El eje semdntico de las judeas prolonga su relacién
analitica de manera bifurcada hacia el poniente y el sur,
en los territorios de los mestizos. Asi, en la region 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 jévenes
varones “judios”, 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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Mapa 4. Sub-regiones del Gran Nayar de acuerdo con las transformaciones temdticas del ritual de Semana Santa.

tizos, aunque sin marca corporal distintiva, en la regién
serrana surefia (El Juanacaxtle), pero aqui 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 préximo a
las narraciones evangélicas, constituye el eje de la esce-
nificacién. Sin embargo, a pesar de las modificaciones
formales y temdticas, todas estas judeas mestizas man-
tienen importantes asideros comparativos con respecto
a las de los indigenas serranos.

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

L. conformacisn y la reproduccién de la regién del
Gran Nayar se ha realizado en términos ontoldgicos,
por la interrelacién de los grupos étnicos que la inte-
gran, con base en un modelo cosmoldégico compartido.
Ademds, al interior de cada grupo étnico también

opera la interrelacién de las comunidades de acuerdo
con su ubicacién dentro del conjunto. Sin embargo, las
representaciones de las relaciones espaciales son fluidas,
de tal manera que las vinculaciones topoldgicas de
prioridad y orden de sucesién entre los componentes
de la totalidad llegan a presentar reversibilidad e inver-
sién 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 andli-
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 vispera, denominado en la cultura
occidental como el “carnaval”. El ritual de las Pachitas
comprende varias semanas y tiene su climax a partir del
sdbado previo al martes de carnaval.



Entre estos indigenas, el aspecto carnavales-
co apenas se insinda 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 estd regida por un ordenamiento
ritual claro, acorde con las normas de las jerar-
quias establecidas. La inversién 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 dfas después.

gl
WE&

l\ -
rigfm@ (f

Las Pachitas es una fiesta que, durante un Figura 7. Las Malinches de las Pachitas (Alberto Beltrén, apud Téllez Girdn, 1964

periodo de tres a cinco semanas, pone en una
relacion 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
maiz en las mejillas. La vispera y el martes de carnaval,
los agentes rituales se congregan para participar alrede-
dor de los Pachiteros en un baile comunal de coreogra-
ffa circular y alternativamente en un baile individual de
desfogue ritmico (los sones de tarima). Entonces reci-
ben tamales, trago, cigarros y pinole y participan en
una comensalidad grupal. Previamente, la mafiana del
martes de carnaval, ellos habfan dado su colaboracién
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
demds 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, alegria y
derroche. Es significativo que las Malinches presentan
un sobreexceso de ropa y cambian de atuendo dia con
dia.

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

[1939]: 41).

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

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

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

La percha de la bandera materializa el poste césmi-
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 acudtica del universo; el
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atado de plumas —de un azul brillante y cuya punta es
blanca— del ave urraca (Callocita colliei), que se ama-
Ira 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; Ramirez,
2003). “Los poderes especificos de las plumas depen-
den del color y del hdbitat del pdjaro en cuestidon”
(Preuss, 1998 [19006]: 108). Asi, “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 vinculacién de lo alto con lo bajo es resaltada,
asimismo, por el contraste sonoro que emite simultd-
neamente la sonaja de bastén (la bandera), al ser per-
cutida: por un lado, el tintineo metdlico 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
levégiro y desplazamientos precisos en los ejes oriente-
poniente y norte-sur, asi 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, asi como sus movi-
mientos coreogrificos y organoldgicos (la bandera)
reproducen reiteradamente el cosmograma indigena vy,
al mismo tiempo, la sucesién de la secuencia ritual va
reconstruyendo la relacién 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 deambulacién 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
dancisticos sinistroversos constituyen una mimesis del
movimiento del huracdn 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 creacién del mundo
(Preuss, 1998 [1908c]: 257-258; Neurath, 2002
[1998]: 81).

El lienzo de la bandera generalmente exhibe un
disefio que representa el cosmograma aborigen. En la
figura 9 se presentan las transformaciones de la repre-
sentacién 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
disefios muy préximos a los de La Mesa del Nayar,
debido a que muchos de sus habitantes han emigrado
de esta comunidad altefia. 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 reduplicaciéon 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 disefios, elaborados con flores en el
suelo —en un caso amarillas y en otro violdceas, 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. Patrén de los movimientos rituales



M

S O AMER 1 C A

expresado arriba se duplica —con los mismos

disefos gréficos y tonos— en la parte baja,

sobre la tierra.
Como un ejemplo del cuidado en la selec-
cién y preparacién de los elementos rituales,

Pedro Gutiérrez Herndndez, mexicanero ave-

cindado ritualmente en el barrio indigena de
la comunidad de San Juan Bautista y quien
anteriormente participé por varios afios en el

“costumbre” de Rosarito (Yauatsaka), comen-

té6 que las varas de las banderas de las
Malinches se elaboran de otate (planta cuyo
tallo es macizo), nunca de carrizo (planta cuyo

N
N\
_'_

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 raiz para luego col-
garla durante cinco dias, habiéndole quitado solamen-
te la parte mds notoria del follaje. Después de ese lapso,
comienza a despojarla de su follaje detallada y progre-
sivamente, iniciando de la punta hacia la raiz. Después
de otros cinco dias, se le corta la parte baja, correspon-
diente a la rafz. Finalmente se aliza cuidadosamente la
vara con el filo del machete. Asi se logra una percha
larga pero muy ligera, que puede ser manejada sin pro-
blema por las nifias que ocupan el cargo de Malinches.

La calidad femenina de la bandera de las Pachitas,
en tanto sonaja de bastén, queda confirmada por una
caracterfstica de la fiesta en la comunidad nortefia de
Santa Teresa. Allf es el tinico caso en el que, en la parte
final de la secuencia de las Pachitas, no se incorpora
otra nifa Malinche, sino un nifio 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 metdlicas que tocan las
Malinches —a veces directamente con la mano (Coyle,
1997: 322; J4uregui, 2007), a veces indirectamente,
cuando estdn 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 nifia-Malinche (Coyle, 1997: 318), la

Figura 9. Transformaciones del cosmograma en los disefios de las banderas de las
Malinches.

cual, a fin de cuentas, remite al templo catdlico, 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 dfas finales del
ciclo de las Pachitas, la comunidad danza —alrededor
de las Malinches, los musicos y los cantantes— de
manera circular preponderantemente en sentido
antihorario, con el “paso de sapo”, esto es, apoyo con
un pie, caida a dos plantas, apoyo con el pie contrario,
caida a dos plantas, etcétera.

El baile de las Pachitas corresponde formalmente a la
coreografia y el paso dancistico 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 hipdtesis de
que los coras desplazaron ciertos elementos de aquél a
las Pachitas, ritual que si podian desarrollar en la cabe-
cera comunal sin la amenaza de castigos por idolatria,
ya que al menos verbalmente estdn rindiendo culto a la
Virgen Marfa. Sin embargo, a diferencia del mitote, al
que los coras denominan en espafiol “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 indigenas del Golfo de México), dentro del
sistema de danzas giratorias alrededor de un poste axial
(Jduregui, 2003).
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El tema del descenso del poste césmico sobre la tie-
rra se expresa por la insercién 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 participacién sea generaliza-
da; por el contrario, el Volador, dada su especializacién
acrobdtica, se limita a los actores entrenados y pasa a
ser un espectdculo 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 cdsmicas
superiores. Esta dltima danza se lleva a cabo durante
los meses de enero a marzo, cuando no hay lluvias e
inicia la parte mds calurosa de la temporada seca. De
esta manera, se trata de un rito mimético pluvifero
ejecutado por medio del lenguaje de los gestos, ade-
manes, trajes, emblemas y coreografias que confor-
man una danza colectiva propiciatoria, esto es, una
provocacién del futuro. Por medio de la técnica mdgi-
ca, el baile giratorio de cardcter colectivo forma un
remolino de viento y crea, asi, la tempestad pluvifera
que traerd aguas benéficas. Se reproducen, por medio
de la actuacidn, los fenémenos atmosféricos que se
desea provocar y, al mismo tiempo, las actitudes tipi-
cas de las entidades sobrenaturales que los gobiernan.
Por esta razén, las Pachitas —en tanto encantamien-
to mdgico por medio de la mimesis coreogrifica— no
se pueden interrumpir, durante varias semanas, hasta
su conclusién ritual prescrita en el carnaval-miéreoles
de ceniza.

Las representaciones rituales coras son manifiesta-
mente polisémicas. Segtin Coyle, la fiesta de las
Pachitas representa, por via de la escenificacién dramd-
tica, un segmento de la vida en la tierra de Hesu Kristu
Tavéstara, de tal manera que se enfatizan los aspectos
pecaminosos de ¢él, personificado en un nifio llamado
San Miguel Sdutari (1997: 315). Este personaje, con-
cebido durante la fiesta de los difuntos, habfa nacido
en la Navidad y, posteriormente, alcanzarfa su destino
fatal en la Semana Santa. “Durante esta fiesta [las
Pachitas], por lo tanto, emerge con fuerza el aspecto de
Sdutari [la Estrella de la Tarde] en el personaje Hesu

Kristo Tavdstara, quien tiene dos caras [la otra es
Hitsikan, la Estrella de la Mafiana]. Al igual que
Sdutari, en su viaje terrenal, este nifio y sus compafie-
ros borrachos y festivos sélo parecen estar interesados
en su auto-gratificacion” (ibidem: 316).

De acuerdo con la exégesis cora, los Pachiteros, en
sus deambulaciones por el poblado, andan buscando
a Hesu Kristo Tavdstara. Pero eso es tan sélo una
simulacién 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. As{, debido a su debilidad e indulgencia,
los pachiteros fracasan en la bisqueda del nifio perse-
guido. Al final de la fiesta, dicha tarea quedard enco-
mendada a los Judios, quienes serdn los agentes
rituales del siguiente periodo festivo que concluird en
la Semana Santa.

La conducta pecaminosa de San Miguel Sdutari,
durante su estancia terrestre, trae vida al mundo de la
estacién 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 (Zbidem: 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 manifestacién de la fertilidad del tiem-
po de lluvias que San Miguel Sdutari ha traido a la tie-
rra (Coyle, 1997: 328).

Preuss habfa 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 Jesis Marfa, Valdovinos
refiere, acerca de La Malinche, que “Se trata de una
nifia virgen [...] que representa el Santo Entierro en su
faceta mds 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 estd
buscando esconderse en las casas del pueblo, quien,
como parte de su fuga, ha cambiado su apariencia mas-
culina por una femenina” (2002: 128)



De hecho, la ambivalencia sexual queda plasmada
en la representacién escultérica del incestuoso
Nazareno fdlico de cera (de abejas nativas silvestres),
pues tanto la melena como el vello pubico son propor-
cionados en unas comunidades por un nifio que deja
crecer su cabello por cinco anos como manda (prome-
sa) y en otras es cortado de la cabellera de la nifia 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 nifia con Nuestra Madre primordial, una vir-
gen pura, cuya “flor” serd irresistible al loco de sexo
Sdutari (Coyle, 1997: 321). “De hecho, aun el nombre
Sdutari, que estd basado en la particula verbal
—sauta— (“corta-flores”), parece indicar hacia la rela-
cién sexualmente cargada del nifio [que aparece en

Santa Teresa (¢fr. infra)] con la Malinche revestida de
flores” (ibidem: 322).

En este tiempo [temporada de las Pachitas] se pone de
manifiesto el lado mds 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 nifia que durante toda la fiesta sostiene la
bandera. Nada mds con aproximarse a ella es suficiente
para despertar todos los vicios del hombre. Por ello se
dice que, a partir de las Pachitas, muchas jévenes quedan
embarazadas, ya que tanto ellas como los novios pierden
el juicio y hacen locuras que en otros tiempos nos se atre-
verfan a hacer (Valdovinos, 2002: 128).

Don Esteban Chdvez Silverio, chamdn de 90 afos
de edad de la comunidad cora de Rosarito, comenté 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 podia meterse con las mujeres”. Segiin
Antonino Flores, también rosarefio: “La Pachitiada es
un ejemplo de que ¢l ha quedado mal con su madre
por estos tiempos. Es que Jesucristo, por estos tiempos,
durmié con su madre, quedé mal con ella. Ya que fue
grande [aunque apenas habia nacido en Navidad], dur-
mié con su mamd. Jesucristo podfa parecer otro, no de

la misma familia” (apud, Jduregui, 2003[1999]: 264).
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Esta fiesta se considera altamente femenina, no sélo por
la [importante] presencia de la nifia [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
ocasién 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 acompaiie (Valdovinos, 2002:

129).

En una clara inversién temdtica de la interrelacién
de los rumbos, los colores y los sexos, los personajes
centrales de la fiesta de las Pachitas expresan una trans-
formacién gradual y progresiva, desde lo blanco-feme-
nino-oriental hacia lo rojo-masculino-occidental,
conforme se desplaza la escenificacién desde el oriente
hacia el poniente o hacia el ¢je norte-sur. Asi, en el
extremo oriental del territorio cora, en Jestis Maria,
s6lo aparece una Malinche vestida de blanco, con una
bandera que lleva en lo alto cinco campanitas (7bidem:
129 y 132); en la porcién central, en la Mesa del
Nayar, dos Malinches, ambas vestidas de blanco, cuyas
banderas exhiben en lo alto una combinacién 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 (Jduregui, 1998; Jduregui,
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-
cién entre las dos Malinches se mantiene, pero atenua-
da, ya que el contraste blanco-rojo no se expresa en el
vestido, pero s en ciertos detalles de los sombreros y las
banderas; posiblemente se presentaba una situacién
semejante en San Pedro Ixcatdn en 1939 (comunidad
cora antecesesora de la de Presidio de los Reyes), aun-
que allf la tela blanca de los vestidos era moteada, pero
—con base en las imdgenes de las fotograffas en blan-
co y negro— en la blusa sf se percibe una con tono mds
claro y otra con tono mds oscuro (Téllez Girén, 1964:
42 y 45).

Finalmente, en la comunidad nortefa de Santa
Teresa, se presentan una Malinche, vestida de blanco
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—cuya bandera lleva dos campanitas (Coyle, 1997:
318)— y un nifo vestido de rojo, el Monarco, quien
es la personificacién de Sdutari, el copulador por
excelencia, cuya bandera no lleva ninguna campanita
(ibidem: 322). Mds hacia el norte, en la comunidad
mexicanera de San Pedro Jicora, Ziehm reporta, para
la década de 1960, cuatro banderas, de las cuales una
era portada por una nifia y las restantes por nifios
(Preuss y Ziehm, 1976: 115 y 154); lamentablemen-
te, no dejé informacién acerca del atuendo de estos
agentes y sobre el nimero o la carencia de campani-
tas de las banderas. De cualquier manera, si informa
que dos nifas eran el centro del culto —junto a la
imagen de la virgen Marfa, 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 ndmero 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 Kiristo
Tavdstara) con su madre (Tatej, la diosa de la Tierra).
La doble personalidad en que, para los indigenas del
Gran Nayar, se puede manifestar Jesucristo, pasarfa 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 canén del rio
Santiago y los alrededores de Tepic) —no asf para los
de las comunidades centrales (Santa Catarina) y orien-
tales-surefias (San Sebastidn, Tuxpan de Bolafios y
Guadalupe Ocotdn)—, el Cristo crucificado se expresa
en dos imdgenes gemelas, una masculina y la otra
femenina, a la que se viste con falda (José Benitez
Sénchez, comunicacién personal, 1994; Gutiérrez,
2002 [1998]). En el limite, el cristo de Huaynamota

—el santuario m4s célebre de la regién serra-

“\ Oriente
K Jesls Maria
o
San Pedro Norte Centro [Huaynamota 7]
Jicora Santa Teresa La Mesa
A O
AN
AO 00
\\‘ Sur
) Corapan
Pnnleqte Presidio de
Rosarito los Reyes
® O 0 .
De lo femenino a lo masculino
O Nifa
A Nifio
El tono oscuro significa rojo

na, ubicado en la parte surefia— es concep-
tualizado como una imagen doble, cuya parte
Y derecha es masculina y estd asociada al peyote-
hikuri, en tanto su parte izquierda puede ser
masculina o femenina y estd asociada al kieri
(Martin Aguirre Diaz, comunicacién perso-

nal, 1994; Aedo, 2001: 186-195).
Conclusién

En el libro Anthropology, by Comparison, se

sugiere que el método comparativo desarrolla-

De lo blanco hacia lo rojo

do por la escuela estructuralista de Leiden
debe ser reactivado (de Wolf, 2002), en la

medida en que “el concepto [de campo de

estudio etnoldgico] puede ser reformulado y
remodelado para que se adectie al problema
que se estd 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 rigido de herra-

Figura 10. Transformaciones de las Malinches de las Pachitas en el cosmograma

cora.

mientas conceptuales. Pero en ningin

momento se deben ignorar los problemas teé-



ricos que implica su puesta en prdctica y su reelabora-
cién.

“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 cudl debe
ser el contexto cultural de los datos etnogréficos con
fines comparativos se debe desplazar tendencialmente
desde la comunidad hacia el campo de estudio etnols-
gico.

La comparacién entre dos campos de estudio etno-
légico permanece como un ejercicio para el cual hace
falta desarrollar la metodologfa correspondiente.
Oosten se preguntaba si “;Seremos capaces de desarro-
llar métodos que nos permitan lograr comparaciones
significativas entre diferentes studievelden?” (apud
Moyer, 1988: 285). Segtn 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 histérico 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 fordneas dominantes en términos politicos vy,
por otra, el andlisis de los elementos y de su interrela-
cién dentro del nédulo estructural nativo, que ya esta-
ba presente antes de la introduccién de las poderosas
influencias culturales exteriores. La combinacién de
ambas perspectivas ha resultado interesante, ddil y
constructiva.

Como el concepto de campo de estudio etnolégico
ha sido formulado desde la etnologfa —que se funda-
menta en el estudio y andlisis de culturas contempord-
neas—, esta problemdtica ha privilegiado el enfoque de
la historia regresiva, esto es, el estudio de los procesos
histéricos desde el presente hacia el pasado. En esta
perspectiva destacan las obras de tres autores: Konrad
Theodor Preuss, La religion de los coras (1912);
Edmund Ronald Leach, Sistemas politicos de la Alta
Birmania. Estudio sobre la estructura social kachin
(1954) y Nathan Wachtel, E/ regreso de los antepasados.
Los indios urus de Bolivia, del siglo xx al xvi (1990).
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Finalmente, uno de los problemas que no ha sido
abordado de manera sistemdtica hasta la fecha se refie-
re a “;cudl es el papel de la etnicidad en el concepto de
studieveld y cudl es el papel de la identidad étnica en la
conformacién de fronteras en las entidades culturales
dentro de un studieveld?” (Moyer, 1988: 281).
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