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El impacto de las misiones
jesuíticas en la organización 
política de los coras

ipos históricos de organización social: bandas, tribus y comunidades
corporativas cerradas de campesinos

En la actualidad los coras son un "...sector de la humanidad que [en tér-
minos de la secuencia tipológica de evolución social] se encuentra entre las
tribus primitivas y la sociedad industrial" (Wolf, 1971 [1966]: 5). Estos
indígenas corresponden a los pueblos agricultores y ganaderos rurales que
forman parte de una sociedad más amplia y compleja. Se trata de “…pro-
ductores agrícolas con control efectivo de la tierra, que llevan a cabo ope-
raciones agrícolas como medio de subsistencia, no como negocio para ob-
tener beneficios” (Wolf, 1981 [1957]: 81). Su producción agrícola legal
está destinada básicamente al autoconsumo y al consumo ritual (familiar
y comunal), aunque una buena parte de su producción ganadera se desti-
na al mercado, pero sobre todo al "atesoramiento".

Si bien no existe un grupo de no-trabajadores, esto es, una clase diri-
gente, sí se da una concentración cíclica de alimentos para su posterior e

inmediata redistribución ritual. En
la sociedad cora "Todas las relacio-
nes sociales están [...] rodeadas de
un ceremonial..." (Wolf, 1971
[1966]: 16), de tal manera que se
debe contar con un fondo destina-
do a los gastos que se originan en
dicho simbolismo, lo cual "...obliga
a la producción de excedentes por
encima del fondo de remplazo [de
las herramientas y la semilla]" (ibi-
dem: 17). Además, entre las comu-
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nidades coras también existen intercambios ceremonia-
les, pues se realizan visitas de fuereños que acuden a las
fiestas (a quienes hay que hospedar y alimentar), y és-
tos a su vez llevan ofrendas a los sacra locales.

Pero en el caso cora no existe una relación estructu-
ral asimétrica en tanto productores agrícolas, de tal for-
ma que tampoco existe un "fondo de renta" dentro del
monto de su producción, que se pagaría en trabajo,
producto o dinero. Lo que sí se presenta es una explo-
tación en tanto trabajadores asalariados en las planta-
ciones de la costa, así como la exacción comercial rea-
lizada por tenderos mestizos locales a través de precios
sobreinflados. Sin embargo, en sus labores como jorna-
leros en la costa nayarita, los coras no
fungen como obreros a cargo de máqui-
nas, sino como artesanos dentro del
complejo proceso de trabajo agrícola
orientado al cultivo comercial de taba-
co, frijol o chile.

En la sociedad cora, la integración a
una forma de organización estatal no se
ha logrado del todo y se trata de un pro-
ceso en curso. De esta manera, el orden
social mayor está en expansión y ame-
naza la permanencia de estos indígenas
en tanto productores agrícolas de temporal, practican-
tes de una religión de matriz nativa y miembros de un
sistema de organización social de tradición aborigen.

El propósito de este artículo es analizar someramen-
te el proceso histórico por el cual la sociedad cora ha
llegado a la situación contemporánea. En este sentido,
es necesario hacer referencia a las formas organizativas
de bandas, de tribus y de campesinos.

...la sociedad de bandas es simple en el sentido de que no
hay instituciones o grupos especializados que puedan di-
ferenciarse como económicos, políticos, religiosos, etcéte-
ra. La misma familia es la organización que lleva a cabo
todos los roles. La importante división económica del tra-
bajo se realiza por diferencias de edad y de sexo; cuando
funciones políticas tales como el liderazgo se formalizan,
son de nuevo meros atributos de los rangos de edad y de
sexo [...]. Este hecho ilustra por qué el nivel de la socie-
dad de bandas es de orden familiar en términos de orga-
nización social y cultural (Service, 1973 [1966]: 17).

Por su parte, las sociedades tribales corresponden al
patrón "segmentario primitivo". Cada pequeño pobla-
do “…es una copia del otro en cuanto a su organiza-
ción, cada uno tiende a ser autoadministrado y cada
uno es igual a los demás en status político” (Sahlins,
1979 [1963]: 270). De esta manera, “El esquema tri-
bal es de segmentos políticamente no integrados…”
(ibidem), esto es, la geometría política no es piramidal,
sino que está fundada en bloques iguales, pequeños y
separados. Se trata de una "...formación cultural a la
vez descentralizada estructuralmente y generalizada
funcionalmente..." (Sahlins, 1972 [1968]: 6). En este
sentido,

La tribu se constituye desde dentro, los seg-
mentos comunitarios menores se juntan en
grupos de orden superior, pero, precisamen-
te allí donde adquiere su máxima magnitud,
la estructura tiene la máxima flaqueza: la
tribu como tal es la más inconsciente de las
combinaciones, sin ni siquiera una aparien-
cia de organización colectiva. Así pues, la
tribu carece de complicaciones en otro as-
pecto. Su economía, su política, su religión,
no están regidas por instituciones distintas
ideadas especialmente para su objeto, sino

coincidentemente por los mismos grupos de parentesco y
[grupos] locales: [...] las familias y las aldeas, que de este
modo se nos aparecen como organizaciones versátiles que
tienen a su cargo la totalidad de la vida social (ibidem).

En la organización tribal las "...diversas comunida-
des no están unidas bajo una autoridad gobernante so-
berana, ni las limitaciones del conjunto se hallan defi-
nidas clara y políticamente" (ibidem). En fin, la socie-
dad tribal no está establecida como territorio, sino que
consiste en entidades de afinidad sanguínea bajo jefes
familiares.

Por último, el campesino es simultáneamente agen-
te económico y jefe de familia, por lo que "Su arriendo
es una unidad económica y [a la vez] un hogar" (Wolf,
1971 [1966]: 24). "El perenne problema del campesi-
nado consiste, pues, en equilibrar las demandas del
mundo exterior con la necesidad de aprovisionamiento
[...] para su casa" (ibidem: 26). "Es, pues, difícil para
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muchos campesinos ver sus posesiones en un contexto
económico escindido del aprovisionamiento de su fa-
milia. Un trozo de terreno, una casa, no son meros fac-
tores de producción; también están imbuidos de valo-
res simbólicos" (ibidem: 26-27).

Las comunidades corporativas cerradas “…hacen
presión sobre sus miembros para redistribuir los exce-
dentes de que disponen, especialmente mediante el
funcionamiento del sistema religioso” (Wolf, 1981
[1957]: 82). Se trata de “…organizaciones corporativas
que mantienen a perpetuidad los derechos y la perte-
nencia; y son corporaciones cerradas porque limitan es-
tos privilegios a los de dentro e impiden la participa-
ción de los miembros en las relaciones
sociales de la sociedad mayor” (ibidem).
En este sentido, “La comunidad se basa
en la territorialidad y no en el parentes-
co” (ibidem: 83). Aunque “La pertenen-
cia a la comunidad también se demues-
tra por la participación en los rituales
religiosos que mantienen la comuni-
dad” (ibidem).

El sector campesino existe en el seno
de una sociedad más amplia que, en los
casos modernos, corresponde a la socie-
dad capitalista “dualizada” y, por lo tanto, se reprodu-
cen porque “…sus funciones son contemporáneas”
(ibidem: 94). El campesinado se caracteriza, así porque
sus "...excedentes son transferidos a un grupo domi-
nante de gobernantes que los emplea para asegurar su
propio nivel de vida y que distribuye el remanente a los
grupos sociales que no labran la tierra, pero que han de
ser alimentados a cambio de otros géneros de artículos
que ellos producen" (Wolf, 1971 [1966]: 12).

La sociedad cora, desde el siglo XVI hasta nuestros
días, nunca ha correspondido plenamente a ninguno
de los tipos organizacionales clásicos (bandas, tribus y
comunidades corporativas cerradas de campesinos),
planteados de manera preponderante para economías
de caza-recolección nómada y agricultura-pastoreo se-
dentarios, pues su agricultura es de roza, tumba y que-
ma (en cierto sentido itinerante) y su ganadería siem-
pre ha sido de "pastoreo extensivo". Sin embargo, en
los sucesivos periodos históricos su situación organiza-

tiva logra ser esclarecida al ponerla en relación con di-
chas formas analíticas.

* * *

Lo político no es disociable de la cuestión económica,
ni del ámbito religioso, ni de lo social (Evans-Prit-
chard, 1940: 90; Godelier, 1974: 244; Malinowski,
1976 [1974]: 93; Sahlins, 1976 [1974]: 233 y Plattner,
1991 [1989]: 35), por lo que también la política de
una sociedad se organiza simbólicamente. He aislado el
comportamiento político de los coras tan sólo como un
ejercicio metodológico, separando las piezas del rom-

pecabezas con el objeto de alcanzar la
comprensión por partes, para luego
unirlas integrando la estructura social
de este grupo indígena.

Debido a que la sociedad estudiada
no ha contado con instituciones políti-
cas propiamente dichas, los conceptos
acuñados por Turner ilustran de manera
clara nuestra unidad de análisis. Así, an-
te la rigidez que pudiera representar el
concepto de estructura, he optado por
abordar la temática desde el punto de

vista de un campo político —lugar donde se dan los
procesos, el cual alberga a los actores sociales— y de la
arena política —el espacio privilegiado donde se pre-
senta el conflicto— (Turner, 1974: 127-128 y 133),
dada la sensación de expansión-contracción y fluidez
que brinda este concepto; pero, también, porque en-
globa justamente la idea de este proceso dinámico de
desarrollo y transformación gestado inicialmente du-
rante casi dos siglos por la sociedad “compuesta” que
nos ocupa.

Mi objeto de estudio es la acción política (Varela,
1984: 20-21) y las relaciones de dominación y sujeción
que en ésta se presentan entre los distintos sujetos so-
ciales. El poder es una relación sociopsicológica deriva-
da del “control relativo” ejercido por cierto actor o uni-
dad operativa sobre los recursos materiales significati-
vos —que forman parte de un ambiente que incluye
los aspectos social, material y físico—, para otra u otras
personas (Adams, 1983 [1975]: 26 y 29). Debido a
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que no se puede controlar a quien no comparte de al-
guna manera la misma cultura, estos recursos deberán
ser culturalmente aceptados y reconocidos. Los jesuitas
tuvieron primero que conocer a los coras para saber
cuáles eran sus recursos significativos y luego proceder
a controlarlos. 

Presento entonces tres cortes sincrónicos. El pri-
mero muestra la situación política de los coras que
encontraron los jesuitas a su llegada, en 1722; el se-
gundo se refiere a la organización política implantada
por los misioneros ignacianos durante sus primeros
años en el Gran Nayar; finalmente, el tercero aborda

la situación contemporánea, a finales del si-
glo XX y principios del XXI.

Conformación de la sociedad cora: 1531-1722

El lapso —de casi dos siglos— entre 1531 y
1722, abarcó el dinámico proceso de confor-
mación de una sociedad “compuesta” que sur-
gió justamente del contacto entre diferentes
grupos indígenas y los colonizadores, y de la
resistencia de los aborígenes a la conquista y a
la evangelización. 

En el siglo XVIII, el Gran Nayar comprendía
básicamente la región cora, es decir, la zona re-
belde, insumisa, de la sierra del Nayarit —que
también incluía a algunos tecualmes aún no
pacificados (Ortega, 1996 [1754]: 201)—, y a
los huicholes asentados al norte de la provin-
cia de Huaynamota (Arias de Saavedra apud
Calvo, 1990 [1673]: 286-287).

Los coras —en tanto sociedad “compues-
ta”— surgieron de antiguos habitantes de la
sierra, así como de los costeños y alteños que
huyeron ante la irrupción de Nuño Beltrán de
Guzmán en 1531 y, sobre todo, de la voluntad
de resistencia a la conquista española de los
derrotados de la guerra del Mixtón en 1541
(Mota Padilla, 1973 [1870 (1742)]: 458).
Esos refugiados de diferentes procedencias —
tanto geográficas como culturales— se congre-
garon en el territorio serrano y lograron un
acomodamiento político viable. En este senti-

do, su capacidad de adaptación y refuncionalización
culturales fue definitiva. El macizo serrano constituyó,
efectivamente, un bastión en contra de los intentos por
evangelizarlos y conquistarlos.

Se tiene la idea de que la belicosidad de los coras fue
una de las principales causas de su conquista tardía; sin
embargo ellos la utilizaron como una de sus estrategias
fundamentales de preservación autonómica, y alterna-
tivamente fueron indios de guerra e indios de paz, de-
pendiendo de las circunstancias. Un aspecto clave para
dicha conquista tardía, y que en gran medida se ha pa-
sado por alto, es el hecho de que el Gran Nayar fuese
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Mapa 1: Avanzada de los franciscanos en el occidente de México 
(entre 1536 y 1733).



tierra de todos y tierra de nadie. Las diferentes instan-
cias de la administración colonial se deslindaban de la
responsabilidad cuando les convenía, y se adjudicaban
como propios los triunfos y beneficios de la zona. Un
territorio sin dueño oficial específico podía usarse co-
mo pretexto o justificación de muchas acciones en el
contexto de una situación colonial.

La abrupta topografía contribuyó sin duda a la li-
bertad política de los coras, mas no a su autonomía
económica, pues dependían de los productos agrícolas
del altiplano del actual estado de Nayarit y principal-
mente pesqueros y salineros de su costa. Su “realidad”
social estaba en gran medida regida por las relaciones
con el entorno colonial, básicamente por vía del co-
mercio.

Esta etapa coincide con la primera época de evange-
lización franciscana que intentó, sin éxito, reducir a los
coras desde principios del siglo XVI hasta principios del
XVIII (cf. mapa 1). Sin embargo, el método franciscano

de evangelización para el Gran Nayar no fue sistemáti-
co ni profundo; construyeron un cinturón de conten-
ción y mediante “bases de penetración” realizaban una
predicación intermitente; Huaynamota, la única fun-
dación en el interior de dicha región, fue efímera. Los
misioneros de la orden seráfica pretendían convertir
para controlar, a diferencia de los jesuitas que llegaron,
en el caso del Gran Nayar, a conquistar para convertir.

Organización política de los coras antes de su reducción

El jesuita Miguel Tomás Solchaga, acompañado de
don Gregorio Matías de Mendiola, del capellán don
Francisco Xavier Pardo, de treinta soldados españoles y
de cien indios amigos, entraron al Gran Nayar, en
1715, para “recibir la obediencia, que los Naturales
Nayeritas ofrecian dar al Rey nuestro Señor Don Phe-
lipe V” (Solchaga, apud Ortega, 1996 [1754 (1715)]:
63) y para solicitar su reducción a la fe católica. Primero
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los coras los hicieron esperar veinte días “para que se
juntasse toda la Nacion” (ibidem: 64). Posteriormente
fueron recibidos por una embajada de cuatrocientos
indios jóvenes, menores de treinta años, “todos desfi-
gurados con el tinte que llaman embije, que trahían no
solo en el rostro, sino en el cuerpo, que parecian De-
monios; ivan todos armados de arcos, y flechas, y con
plumages de varios colores en las cabezas en forma de
coronas” (ibidem: 65-66) (cf. fotografía 1). Los condu-
jeron a una “casilla de paja con varias piezas, y divisio-
nes, que estava aorillada al barranco del rio. […] veía-
mos los cerros, que coronavan aquel sitio, llenos de
gente, que havia concurrido, para vér nuestra entrada”
(ibidem: 66). Allí pasaron la noche y al día siguiente
fueron por ellos para salir a recibir a 

los Señores, Grandes, y Viejos del Nayar […;] se acerca-
ron hasta avistarse à nosotros dos filas de hombres arma-
dos, que llegarian à quinientos, sobrandoles gente para
rodearnos en circulo, lo que nos tuvo rezelosos, por no
passar de ciento, y treinta los Nuestros. Al remate de es-
tas dos filas venia la Nobleza, y Magnates del Nayerit: tra-
hían en medio dos Viejos, que eran como sus Sacerdotes;
estos venian sin armas, y en medio de ellos iva su Reye-
suelo, ò Governador mozo, que trahía en la cabeza una
corona de variedad de plumas bien matizadas, y en la ma-
no un baston con la empuñadura de plata: era alto de
cuerpo, y bien apersonado, pero de tanta severidad, que
declinava à ceño. Rodeavanle doze Capitanes, y todos tra-
hían coronas en las cabezas de vistosas plumas, algunas de
ellas armadas sobre cintillos de plata. Otros sobre las co-
ronas tenian unas medias Lunas, y otras figuras tambien
de plata. Acompañavales assimismo una musica tan acor-
de, y harmoniosa, que todos creìamos, que era un Orga-
no portatil (Solchaga, apud Ortega, 1996 [1754 (1715)]:
66-67).

En el periodo inicial —de la situación posterior a la
conquista de la Nueva Galicia, pero previo a su some-
timiento— los coras conformaban una sociedad sin Es-
tado, con una situación similar a la de los !Kung, caza-
dores-recolectores. Aunque la subsistencia de los coras
ya tenía como eje la agricultura de temporal, los reaco-
modos de la posguerra del Mixtón determinaron un
peso inusual para la subsistencia a los productos de la

recolección y la cacería, así como a las eventuales ad-
quisiciones por incursiones de rapiña a territorios veci-
nos. El factor habitacional era determinante para sus
relaciones (Lee, 1974 [1968]: 87). Posiblemente, estos
indígenas también en caso de sequía solían compartir,
en lugar de proceder a la división de los grupos o a la
competencia entre ellos (ibidem). Lo que unía a los
miembros de las bandas era únicamente la necesidad
de la subsistencia del grupo.

Ante la insuficiencia de datos, no es factible hablar
de niveles de segmentación, aun cuando pareciera que
los segmentos primarios serían los grupos de familiares
con un líder (Sahlins, 1994 [1968 (1961)]: 101); me
parece más adecuado proponer que los coras, al igual
que los nambikuara, cultivaran en época de lluvias y
fueran errantes durante una parte de las secas, desinte-
grando los conjuntos similares a las bandas descritas
por Lévi-Strauss (1967 [1944]: 49-50), en grupos pa-
rentales para facilitar la sobrevivencia, dada la carencia
de recursos alimenticios. Por un lado, no contaban con
un extenso territorio por donde pudieran circular libre-
mente, pues estaban rodeados por otros grupos indíge-
nas “chichimecas”, así que se desplazaban, pero dentro
de un perímetro determinado.

Considero que los coras, con relativa rapidez, se fue-
ron sedentarizando, ya que fue institucionalizándose la
distribución de los territorios para fines de la agricultu-
ra de roza, tumba y quema. Sería aventurado intentar
establecer cierta periodización, pero las fuentes docu-
mentales nos permiten constatar que en 1604 ya prac-
ticaban la agricultura mediante la misma técnica usada
hoy día de roza, tumba y quema (Barrio, apud Calvo,
1990 [1604]: 272); también practicaban la horticultu-
ra, pues los franciscanos que entraron por Huazamota
ilustran sobre la gran variedad de frutas que vieron en
el Gran Nayar —plátanos, aguacates, cañas, ciruelas,
zapotes y tunas, entre otras— en 1619 y 1622 (Pérez y
Obantes, apud Calvo, 1990 [1619 y 1622]: 275-277);
mencionan que, hacia 1650-1653, los coras sembraban
mucho maíz (Tello, 1968 [1638-1653]: 42); y cómo
no dejaban descansar sus tierras, principalmente en
“Tzacaymuta y Mymbre”, donde tenían “milpas y ár-
boles frutales como son duraznos, membrillos, platana-
les, tunales y nogales y cañas dulces”, camotes, papas y
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frijoles (Arias de Saavedra, apud Calvo,
1990 [1673]: 289).

Las características de cada sociedad
dependen de sus condiciones de vida
y de su propia historia (Lévi-Strauss,
1967 [1944]: 45), y las jefaturas co-
rrespondientes varían entre sí en su
forma, pero comparten la misma
función, el liderazgo (ibidem: 47 y
51). Según Lévi-Strauss, el desarrollo
de una “banda” (agrupación de fami-
lias) se debe al potencial de su líder
(ibidem: 51).

En una banda se encuentra el nivel
mínimo de concentración de poder (Lé-
vi-Strauss, 1993 [1949]: 168 y 178; Fox,
1972 [1967]: 229). La totalidad del poder
era asignada al jefe por el grupo cora, así que
en cualquier momento éste le podía ser retirado.
Su único recurso para mantener el cargo era mostrarse
dadivoso con la comunidad; como no había explota-
ción del trabajo —porque la base de subsistencia era la
agricultura de temporal y el suplemento alimenticio se
obtenía de la recolección, de la caza y también de la
pesca—, el único excedente que el jefe obtenía era re-
sultado del trabajo de sus esposas y de los dones que le
brindaba la gente, el cual redistribuía inmediatamente.
Por eso el Nayarit (el Tonati) era tan pobre, según el
testimonio de fray Miguel de Uranzu hacia 1607
(apud Torres, 1965 [1755]: 99).

En una situación poligínica, la estrategia1 central es
la acumulación de mujeres, de ahí las ventajas tanto de
coras como de huicholes de tener idealmente cinco es-
posas; existe una jerarquización entre ellas, porque
cumplen funciones económicas específicas. La acumu-
lación de bienes puede proporcionar prestigio —y si
éste está ritualizado, demostrará mayor proximidad
con las deidades— lo cual, a su vez, permitirá extraer
cierto excedente de los demás. Esta cadena propicia un
sistema de jerarquización que es al mismo tiempo un
sistema político, de relaciones sociales de producción y
de estructura mitológica (Magriñá, 2002 [1999]: 309-
310).

El jefe no tenía el control del comportamiento so-

cial, ya que éste se regulaba por la pro-
pia conducta de los individuos quie-
nes, en caso de conflicto, hacían jus-
ticia por su propia mano (Arias de
Saavedra, apud Calvo, 1990 [1673]:
293).

Al igual que entre los !Kung, las
“bandas” nayaritas debieron ser au-
tónomas una respecto de la otra
(Marshall, 1967 [1960]: 19), pero
se unían para la guerra contra los
huaynamotas y también para el ri-

tual (Barrio, apud Calvo, 1990
[1604]: 270; Arias de Saavedra, apud

Calvo, 1990 [1673]: 293).
Tanto sus requerimientos como su

desgaste energético eran reducidos, pero
los coras fueron incrementando sus ingresos

energéticos —y su evolución social alcanzó el ni-
vel de jefaturas— a partir de la adopción de elementos
técnicos de origen mediterráneo y asiático, así como
del intercambio comercial —principalmente de mezcal
destilado, que elaboraban localmente, y de sal y pesca-
do seco, que adquirían en la costa e intercambiaban
por otros productos en los reales de minas—, de la in-
cipiente ganadería, posiblemente del cobro de peaje a
otros indígenas serranos por el uso de sus caminos, y la
venta de fuerza de trabajo en las haciendas y minas;
además de que fueron ganando territorio de los huay-
namotas por vía de la guerra (Magriñá, 2002 [1999]:
219-233). Aquí vemos cómo el manejo de la tecnolo-
gía, por ejemplo, implica un conjunto de conocimien-
tos, habilidades y capacidad de organización del traba-
jo en función del control sobre el ambiente del “otro”
y su asimilación, donde “…la palabra control se refie-
re a la toma y ejecución de decisiones acerca del ejerci-
cio de una tecnología” (Adams, 1983 [1975]: 29).

No es posible hablar de una sola y única jefatura, de-
bido a que el Tonati nunca operó como el jefe supremo
de todos los coras. Su debilidad quedó patente ante el
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tica, que va en función de un plan inmediato y a pequeña escala
(idem).



temor que tenía en 1720 de que los mismos serranos le
quitaran la vida, si aceptaba bautizarse (Ortega, 1996
[1754]: 91).

Paulatinamente, el prestigio, primero del caudillo
Naye en 1500 (Ortega, 1996 [1754]: 9), luego del ca-
cique indígena Coringa en 1549 (Pascual, apud Román,
1993 [1549]: 106-111), y más tarde del Nayarit, se ex-
tendía a nivel regional como el jefe de una “tribu”, es
decir, de una coordinación de “bandas” (Lévi-Strauss
1967 [1944] y Sahlins 1994 [1968 (1961)]). Sin em-
bargo, no se trataba de una centralización de poder;
pues cada “banda” tenía su jefe y el poder del Nayarit
era relativo. El ritual fue adquiriendo cada vez más fuer-
za. Recordemos que para una sociedad que cuenta con
agricultura de temporal, la incertidumbre por las lluvias
es mucho mayor; de ahí el vínculo tan fuerte entre agri-
cultura, cosmovisión y ritual. Por ejemplo, se celebra-

ban mitotes tanto en La Mesa del Tonati como en otras
partes, a donde asistía un gran número de coras (Barrio,
apud Calvo, 1990 [1604]: 261-262). 

A medida que la organización social y política de los
coras evolucionaba, se requirió cada vez más de los tra-
bajos comunitarios y del ritual, pues el incremento del
flujo energético trajo consigo una mayor redistribución
y los mitotes eran los rituales pangrupales por excelen-
cia para este fin, que adquirían también una función
catártica. De esta manera, el ritual fue teniendo cada
vez más influencia hasta llegar a ser un factor clave pa-
ra la centralización del poder. El poder es también
“…necesario para el mantenimiento de la sociedad
contra las presiones del desorden y el caos” (Balandier,
apud Adams, 1983 [1975 (1970)]: 23) y, además de la
guerra constante contra los huaynamotecos, para los
coras estaba latente el peligro de ser conquistados por
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Mapa 2. Fuente: Bustamante S.J., 1745, apud The Bancroft Library M-M 1716, Vol. 10: 6.
Courtesy of the Bancroft Library, University of California, Berkeley.



la administración novohispana. Así, en momentos de
conflicto y tensión las “bandas” se unían activando la
coordinación y luego volvían a su estado de indepen-
dencia. Por lo tanto, a mayor presión del exterior co-
rrespondió un incremento de poder y una mayor capa-
cidad de toma de decisiones.

Las misiones jesuíticas: 1722-1767

Los coras constituían un obstáculo para el control co-
lonial de toda la región, por lo que las autoridades no-
vohispanas eligieron a los misioneros de la Compañía
de Jesús para la reducción religiosa de estos indígenas.
Para tomar esa decisión se consideró el buen desempe-
ño que habían tenido los jesuitas en el septentrión y en
California, así como el patente fracaso de los francisca-
nos en la región nayarita, además de las crecientes con-
tradicciones que enfrentaba la orden seráfica con el cle-
ro secular. La religión católica se introdujo al Gran Na-
yar con las armas, pues los jesuitas fueron acompaña-
dos por soldados.

A diferencia de los jesuitas del Noroeste, quienes
impusieron un proceso civilizatorio técnico, los jesuitas
del Gran Nayar implantaron un proceso fun-
damentalmente ideológico y social de evange-
lización, lo que implicó un reacomodo en
pueblos y un "rompimiento" de la organiza-
ción social cora.

“Es la misión del Nayarit la última, de las
que emprendieron los jesuitas mexicanos”
(Decorme, 1941, II: 545). “En el Nayarit la
empresa [evangelizadora] fue encomendada a
jesuitas novohispanos [mestizos y criollos, en
tanto que] En el noroeste […] los clérigos pro-
venían preponderantemente de Europa cen-
tral” (Calvo y Jáuregui, 1996: xv). Esta pro-
vincia nunca contó si quiera con diez predica-
dores; de hecho, en el momento de la expul-
sión en 1767 había sólo siete sacerdotes igna-
cianos, en comparación con 98 en las provin-
cias del noroeste (Dávila y Arrillaga, 1888, II:
349).

Los religiosos fundaron poblados en distin-
tos momentos durante su estancia en el Gran

Nayar, entre 1722 y 1767, modificando con ello la
geografía humana tras la conquista (cf. mapa 2): Santa
Rita de Cassia (en Peyotán), Santísima Trinidad (en La
Mesa), Jesús María y José, Santa Teresa (cf. fotografía
2), Santa Gertrudis, San Francisco de Paula, San Igna-
cio Huaynamota, San Juan Bautista, San Pedro Ixca-
tán, Nuestra Señora del Rosario y Santa Rosa. Huayna-
mota, después de ser la única misión franciscana den-
tro del Gran Nayar, pasó a ser misión jesuítica (Orte-
ga, 1996 [1754]: 199-200).

Fue así como los coras se “adaptaron” a los jesuitas,
quienes pretendían quedarse permanentemente, deseo
que fue interrumpido por su abrupta expulsión en
1767. Posteriormente, aunque los franciscanos y el cle-
ro secular ocuparon esas misiones, la evangelización
continuó de manera irregular, ya que en esa época se
sucedieron varias guerras y rebeliones. El largo periodo
de alejamiento —doscientos años— durante los cuales
los coras, principalmente, pero también los huicholes
estuvieron fuera del contacto directo con los sacerdotes
católicos, propició que las enseñanzas de los jesuitas
fueran las que perduraran hasta nuestros días, aunque
de una manera sui generis. 
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Fotografía 2: Templo de Santa Teresa (foto de Antonio García).
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Las huellas de la evangelización jesuítica son eviden-
tes, sobre todo, pero no exclusivamente, en el culto
asociado al templo católico. Allí los rituales se desarro-
llan con frecuencia sin sacerdote oficial y sólo bajo la
dirección de los mayordomos y principales. Las imáge-
nes correspondientes al santoral católico reciben un
culto puntual, aunque vinculado a deidades aboríge-
nes, y los rezos y cantos en latín son todavía frecuentes
(cf. fotografía 3).

El modelo de organización social implantado 
por los jesuitas

A su llegada al Gran Nayar, los jesuitas se encontraron
con una confederación de jefaturas similar a la de los
shilluk (Evans-Pritchard, 1979). Durante la toma mili-
tar de La Mesa del Tonati, quien la defendió fue el ca-
cique Tlahuitole, debido a que el Tonati se hallaba fu-
gitivo por temor a ser asesinado por los jefes coras,
quienes molestos porque aquél había pactado con el vi-
rrey, lo acusaban de haberse aliado a los españoles; pla-
neaban matarlo y sustituirlo por un cacique viejo, pero
este último fue apresado por los soldados novohispa-
nos. Mucho tiempo después regresó el Tonati a La Me-
sa, con todas las garantías y seguridades por parte de los
españoles (Ortega, 1996 [1754]: 143, 152 y 187).

Los jesuitas aprovecharon la capacidad de los jefes
para controlar los recursos energéticos y sobreponían a
ellos sus estructuras de poder. La sociedad indígena
quedaba, entonces “encapsulada” (De la Peña, 1970:
11) dentro de la esfera del conquistador, en la que tam-
bién se encontraban los militares, pues no eran un gru-
po aparte, sino el aparato de control de los jesuitas.

Se generaron nuevas lealtades2 y alianzas —en dis-
tintos niveles— entre los coras, los jesuitas y los milita-
res.3 Las relaciones pueden considerarse como normas

sociales bajo las cuales los colonizadores y los coloniza-
dos “adaptan su comportamiento recíprocamente”
(Gluckman, 1968 [1958]: 10). El “conflicto de lealta-
des” reside en que muchas de ellas son contradictorias
entre sí (Gluckman, 1940: 54). Existen relaciones per-
sonales e impersonales; en las primeras se da un trato
amistoso entre los individuos de ambos grupos, donde
“…la amistad y cooperación son la norma social, afec-
tada por la norma más amplia de separación social”
(ibidem: 19). Es imposible la integración en términos
de igualdad; los dos grupos (dominadores y domina-
dos), socialmente aceptados como dos categorías, se
asocian —en relaciones de hostilidad, separación, con-
flicto y colaboración— con base en la explotación o la
cooperación (ibidem: 12-13). Ambas esferas se distin-
guen “…por diferencias de color y raza, de idioma,
creencias, conocimientos, tradiciones y posesiones ma-
teriales” (ibidem: 13).

Pero es interesante observar cómo en el caso de los
coras, estos indígenas mantuvieron un acercamiento
con las otras etnias de la región y acomodaban su con-
ducta según la persona o el grupo con el que interac-
tuaban. Su reducción fungió como el detonador de los
cambios que se sucedieron en estas tierras. Con la uni-
ficación —pues oficialmente ya todo aquél era territo-
rio conquistado—, las políticas de control colonial y
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Figura 1: Comportamiento de la economía cora en el siglo XVIII.

2 Sobre la división de lealtades, Gluckman considera que “…
para que los conquistadores puedan alcanzar una posición de esta-
bilidad deben entablar relaciones con los súbditos que eliminen la
división entre ellos y dividan a los súbditos entre sí” (1978 [1965]:
140).

3 Tomemos el ejemplo de don Juan de la Torre, quien estuvo a
cargo de la primera etapa de la conquista en 1722, que tenía –en
1729– refugiados en su casa, cerca de Jerez, a “una docena de in-
dios” coras que se habían fugado (Meyer, 1989: 52).



sus consecuentes prácticas de resistencia indí-
gena se generalizaron. Desapareció así la nece-
sidad de contar con “indios fronterizos”, quie-
nes a la postre perdieron sus prerrogativas.

La resistencia a la evangelización se puede
comprender desde la perspectiva del “caso am-
pliado” de Gluckman,4 a partir del análisis de
las relaciones sociales en conflicto “de princi-
pios y valores opuestos”, en un periodo de lar-
go tiempo para constatar cómo “…los varios
grupos y partidarios actúan con y manipulan
las creencias místicas de diferentes tipos para
sus intereses” (1978 [1965]: 280). Por otra
parte, Gluckman considera que la presión
ejercida por los conquistadores, en su intento
por eliminar las creencias, puede ser un factor
importante “…para su mantenimiento bajo
los procesos de endocultura como un valor grupal”
(1968 [1958]: 75).

La reducción de los coras coincide con un periodo
de conflicto y de sequía, por lo que en 1722 la organi-
zación política de este grupo étnico se encontraba en
una etapa de transición, que se activaba fundamental-
mente en momentos de ritual o de conflicto. En la grá-
fica (cf. Figura 1) se muestra la situación económica en
diferentes momentos de la historia: en 1711, fray An-
tonio Margil de Jesús visitó el Gran Nayar y se encon-
tró con una sociedad indígena en pleno auge; hacia
1720, observamos un marcado descenso de los recur-
sos energéticos, debido al periodo de sequía por el que
atravesaba la región cora (Meyer, 1989: 27), que propi-
ció que asaltaran a sus vecinos y éstos bloquearan la ru-
ta de la sal (Magriñá, 2002 [1999]: 144-145 y 227-
230); para 1722, resultó ya patente el impacto de la
guerra de conquista, y hacia 1730 los misioneros rela-
taban la bonanza alcanzada y sus éxitos evangelizado-
res, que años más tarde fueron recordados por los fran-
ciscanos (Pau, apud Meyer, 1989 [1798]: 266).

En las sociedades tribales la cooperación exige rela-
ciones más estrechas e interdependientes entre sus

miembros, y una riña o la violación de una norma tie-
ne allí efectos más profundos que en la sociedad indus-
trial (Gluckman, 1978 [1965]: 290 y 304). “La carac-
terística dominante de estas sociedades es que la gente
interactúa con una misma serie de personas para con-
seguir propósitos diversos” (ibidem: 304).

Como entre los zulúes, el control social de los coras
se ejercía a través de las deidades, los antepasados, la
brujería y la magia (Gluckman, 1978 [1965]: 269). “El
culto a los antepasados sirve para controlar las relaciones
entre los parientes vivos” (ibidem: 270) y los ancianos
son el vínculo entre los antepasados y la comunidad. El
grupo doméstico, o unidad productiva parental, no es
una unidad de producción y consumo autárquica,
porque con los coras existe la cooperación, reciproci-
dad e intercambio entre los distintos grupos domésti-
cos; éstas son las redes de relaciones que conectan a
las familias entre sí, vinculando el parentesco con la
comunidad (Sahlins, 1976 [1974]: 234-237). Tene-
mos desde pequeñas rancherías de asentamiento dis-
perso, con unos cuantos grupos domésticos, hasta “nu-
merosas” rancherías (Ortega, 1996 [1754]: 184) de
asentamiento semidisperso, con varios grupos domésti-
cos. Existe un jefe por ranchería, institución a la que
denomino jefatura; obviamente, unas son más eminen-
tes que otras.
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4 Se refiere a cómo “Las creencias aparecen dentro del proceso
dinámico de la vida social de cada día y de la creación y crecimien-
to de nuevos grupos y relaciones” (1978 [1965]: 280).

Fotografía 3: Coro del templo de Dolores.



Al igual que en Zululandia, en la
primera etapa colonial la tarea funda-
mental era mantener el orden y, pos-
teriormente, se puso énfasis en el de-
sarrollo de las reservas de recursos
energéticos (Gluckman, 1968 [1958]:
15). Durante el periodo jesuítico, la
concentración de la producción agrícola
no era total, debido a que el producto del
coamil era mayoritariamente consumido por la
unidad doméstica; una pequeña porción se intercam-
bia entre las distintas familias, y las ganancias de los co-
ras del comercio de larga distancia eran reinvertidas
por los mismos comerciantes indígenas. Así pues, lo
que se obtenía como un tipo de tributo de los grupos
domésticos y de la producción comunitaria, aunado al
ingreso proveniente de donativos a través de la misma
Compañía de Jesús, y el suministro de la Hacienda
Real —cuando éste llegaba— por vía del virreinato, era
centralizado por los jesuitas y redistribuido para su
propia manutención y la de los militares. Además, la
mano de obra indígena era aprovechada para la cons-
trucción de los templos —y de los presidios: San Fran-
cisco Xavier de Valero, en La Mesa; San Salvador el
Verde, en Santa Gertrudis; el del Santo Cristo de Zaca-
tecas, en Huaynamota (Doye, apud Meyer, 1989
[1745]: 91 y Ortega, 1996 [1754]: 169-200), y el de
San Pedro Ixcatán (Ortega, apud Meyer, 1989 [1750]:
117)—, el cuidado de la iglesia, las obras públicas y la
conservación de la misión y del pueblo (con variantes
según la comunidad, su contexto y el momento histó-
rico).

El modelo de Gluckman (1940 y 1965) resulta útil
para demostrar que el sistema político durante el perio-
do jesuítico estaba conformado por la cooperación y el
conflicto entre los coras y los jesuitas, en la medida en
que se trataba de la “encapsulación” (De la Peña, 1970:
11) de una sociedad en otra y ambas interactuaban re-
cíprocamente.

Se constata en las fuentes documentales el descon-
tento de los indígenas con los misioneros, “…porque
los afligían mucho con el trabajo que les daban” (AGN,
Provincias Internas, 127, ff 421-469, apud Meyer,
1989 [1758-1759]: 159). Obviamente, los indios que

trabajaban en las iglesias de las mi-
siones no recibían ningún tipo de
pago por sus servicios (Bugarín,
apud Meyer 1993 [1768]: 66).

En toda la provincia no había
ninguna hacienda (Bugarín, apud

Meyer 1993 [1768]: 68). Y está pa-
tente en los documentos la resistencia

de los jesuitas para “…dar cuadrillas de
indios para trabajo en las Minas” (Polo, apud

Meyer, 1989 [1764]: 166), y el enojo de los mineros de
Durango, Guadalajara y Zacatecas contra los jesuitas
del Gran Nayar por no permitirles abusar de la mano
de obra cora (Meyer, 1997: 53). Además, la mano de
obra escaseaba principalmente en tiempo de aguas,
cuando los indígenas se alejaban a su coamil. El apoyo
de las autoridades coloniales les fue retirado a los jesui-
tas del Gran Nayar, justamente porque estos misione-
ros no se alinearon a los intereses de los mineros y ha-
cendados (Meyer, 1989: 164-181 y 1993: 17-18).

Varios militares tenían recursos independientes ob-
tenidos a partir del trabajo de los coras, pero también
como producto del botín. Asimismo, en el sector indí-
gena —de la misma manera que sucedía antes de su re-
ducción— tenemos también que algunos individuos,
pertenecientes a distintos grupos domésticos, contaban
con recursos independientes que provenían de la caza,
la pesca, la recolección y el intercambio comercial.

Bajo una nueva estructura de organización social,
los jesuitas lograron la apropiación de los recursos na-
turales y de los “…energéticos (personas y cosas)” (Va-
rela, 1984: 271), a partir del ejercicio de la actividad
económica con un tipo diferente de racionalidad, ex-
cluyendo de los beneficios de la explotación de la ma-
no de obra indígena a los mineros y hacendados de las
zonas aledañas al Gran Nayar.  

En el periodo jesuítico se dieron nuevos roles inter-
jerárquicos. Como el Tonati estaba fuera del campo
político, los jesuitas sobreponían su estructura de po-
der a la de las jefaturas. Los jefes quedaban, entonces,
en un plano intermedio entre los colonizadores y los
coras, pero no como intermediarios políticos, puesto
que seguían perteneciendo al grupo de los indígenas en
tanto superiores a éstos, pero quedaban como súbditos
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del grupo de los misioneros (Varela,
1984: 51-52), recibiendo a su vez
poder delegado de los jesuitas y po-
der asignado de los coras.

Tras la reducción de los coras, el
dogma ya no tenía el rol centraliza-
dor de poder para los jefes, pues "el
costumbre" se reproducía exclusivamen-
te en el ámbito familiar, y el mitote sólo se
podía realizar a escondidas en lugares aparta-
dos. Los jesuitas, por su parte, ejercían más el control
coercitivo que el dogmático, aun cuando la evangeliza-
ción era el eje principal de la centralización de su po-
der.

Con la llegada de los conquistadores, en cierta for-
ma los jefes fueron los más directamente afectados. El
poder mágico religioso les fue arrebatado por los misio-
neros y tuvieron la doble presión de recibir poder dele-
gado de los jesuitas y poder asignado de los coras (Va-
rela, 1999 [1996]: 267). Generalmente la toma de de-
cisiones para el ejercicio de ambos poderes resultaba
contradictoria. Los jefes, que habían accedido al poder
básicamente por sus atributos guerreros, de alguna ma-
nera estaban siendo cuestionados; así, eran ellos quie-
nes propiciaban y organizaban los levantamientos
constantes; de hecho, el último Tonati, Juan de Acuña,5

participó en los disturbios de 1758-1759 lidereados
por el indio Manuel Ignacio Doye6 (Meyer, 1989:
159). Mientras tanto, los grupos parentales conserva-
ron autonomía en cuanto al control de gran parte de
sus recursos energéticos.

Por lo tanto, en el segundo corte sincrónico, las mo-
dificaciones se presentaron en el dogma, pues el cos-
tumbre fue sustituido —a nivel público— por el cato-
licismo tridentino; en el flujo energético, esto es, en el
proceso de transformación del trabajo, ya que la pobla-
ción indígena fue congregada en pueblos y —a nivel
comunitario— se reorganizaban la producción agríco-
la y el trabajo indígena en función de las misiones je-

suíticas; en la capacidad de toma de
decisiones de los jefes, pues era alte-
rada por la nueva jerarquía sobre-
puesta a su acción política; en la
amenaza, siempre presente, como la

posibilidad de que los jesuitas —a
través de los soldados— ejercieran

coerción y, por último, en el paso de las
manos de los jefes a las de los jesuitas del

control de los recursos energéticos para la es-
tructuración del poder (Varela, 1984: 271).

Aunque los coras sufrieron una conquista política y
religiosa, es interesante observar cómo en este proceso
la voluntad del indio no fue borrada, ya que su com-
portamiento cuenta para la estabilidad del grupo hege-
mónico. 

En el Gran Nayar el periodo jesuítico resultó de su-
ma importancia, porque los elementos culturales que
impusieron aquellos misioneros sentaron las bases de la
matriz cultural de los coras contemporáneos, en la me-
dida en que paradójicamente se conjuntaron dos fuer-
zas opuestas: por un lado la expulsión de los jesuitas
—que truncó el proceso evangelizador, el cual no pu-
do continuarse ni por el clero secular ni por los fran-
ciscanos—, y por el otro la resistencia indígena a la
conquista religiosa y militar —mediante la estrategia
sincrética de adaptación y reacomodo de los elemen-
tos católicos en su cosmovisión; la aparente sumisión,
evadiendo recibir los sacramentos y no asistiendo a
misa, y la respuesta armada ya que, de haber aceptado
pasivamente su reducción, no habrían realizado tantos
levantamientos y alborotos (Meyer, 1989: 13, 159,
161, 163, passim).

Los coras en la actualidad

Los barrios de Jesús María (a partir de Valdovinos,
2002). En Jesús María (Chuísete'e), la organización so-
cial se fundamenta en concepciones intelectuales pre-
vias a la época colonial, y es a través de los cargos que
ésta se pone en práctica.

Por un lado, los cargueros reproducen físicamente la
cultura cora mediante la celebración de las fiestas del
ciclo ritual, porque ejercer un cargo en forma adecua-
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5 Según la costumbre vigente de adoptar los nombres de los mi-
sioneros y capitanes, “…el Tonati, siendo autoridad,  tomó el
nombre del virrey de su tiempo” (Meyer, 1989: 159). 

6 Quien adoptó el apellido del misionero jesuita Jácome Doye
(ibidem).



da y colaborar con quienes lo hacen garantiza el
mantenimiento del "costumbre". Por el otro, a
nivel inconsciente, sus acciones retoman
constantemente los modelos del tiempo,
del espacio y del parentesco.

Las autoridades tradicionales incluyen
cargos cívicos y religiosos que tienen qué
ver con la concepción religiosa de la cos-
movisión cora y también comprenden
lo político:

1. Los Báusih conforman el Consejo
de ancianos, órgano de autoridad su-
prema de la comunidad, y son los aseso-
res directos del Gobernador; participan
en determinados ayunos y acuden para la
elección de cargos. Entre ellos se encuen-
tran los Principales, quienes presiden los ri-
tuales de las Casas Fuertes. 

2. Los cargos denominados "de las Varas",
porque se entregan junto con una Vara de mando,
a quienes se encargan del aspecto civil del gobierno tra-
dicional, que son el Gobernador primero, el Topil, el
Gobernador segundo, el Alcalde, los Alguaciles prime-
ro y el segundo, los Justicias, los Fiscales, los Correos y
los Comisarios primero y segundo o suplente.

3. Los cargos que se ocupan principalmente del as-
pecto religioso, que están al servicio y adoración de los
santos del pueblo: los Centuriones primero y segundo
del Santo Entierro —el santo más importante de la co-
munidad—; los Mayordomos primero y segundo del
Santo Entierro y de la Virgen del Rosario, de San Mi-
guel, de San Antonio y de la Virgen de Guadalupe, es
decir, respectivamente de los "santos patronos" de cada
barrio; los Tenanches primero y segundo del Santo En-
tierro, de la Virgen del Rosario, de San Miguel, de San
Antonio y de la Virgen de Guadalupe; Mayordomo y
Tenanche de la Virgen de la Asunción; Pasoniles de
San Miguel y de San Antonio.

4. Los Músicos y Danzantes participan en la mayor
parte de las fiestas del templo católico y de la Casa
Real: los Maromeros, Danzantes de Urraca, Danzantes
de Arco, los Moros y los Músicos tradicionales que to-
can minuetes en presencia de los santos o sones de ta-
rima para acompañar a los bailadores.

5. Cargos de las fiestas de la Casa Real, del
templo católico o del patio de mitote, los Cu-

rates, los Ayudantes y los cargos de Semana
Santa: el Nazareno (niño), el Cirineo, los
Apóstoles (ocho niños), los Fariseos, los
Capitanes de fariseos (2), los Músicos de
tambor de parche y flauta de carrizo, el
Consejo de Judíos viejos, el Capitán
mayor de las filas de Judíos, los Capita-
nes (2), los Cabos, los Perrillos, los Tra-
seros, el Cuerdero y el contingente de
Judíos (aproximadamente 500 hom-
bres).

6. Cargos de las Pachitas o Carnaval,
la Malinche, la Curate, los Cantadores y

los Pachiteros.
7. Los cargos del mitote [de clara tradi-

ción aborigen]: el Principal de la Casa Real
adquiere el papel de Principal del patio de mi-

tote, el Cantador, Ha'atsíkan (niño que represen-
ta a Nuestro Hermano Mayor), Ayudante de Ha'atsí-
kan, Nárï, Téih (Malinche del mitote), Téih Tïbáïre,
Kúhkamua y Los Venados.

Para los coras no existe una separación clara entre el
mundo natural, el mundo de los hombres y el de las
deidades. Los mediadores entre los antepasados y los
actuales habitantes de la comunidad son los ancianos
—los más próximos al "otro mundo" porque, tenden-
cialmente, se encuentran más cerca de la muerte y por
el prestigio que les otorga su edad—; por lo tanto, son
ellos quienes encarnan el poder de los antepasados aun-
que no lo ejercen de manera directa, ya que lo asignan
al gobernador tradicional quien, a su vez, lo delega en-
tre los cargueros. De esta forma, la acción ritual reali-
zada a través de los cargos es equiparable a la acción di-
vina.

En Chuísete'e se accede a los cargos a través del mo-
delo de barrios, por lo que todo aquel que participa en
la organización social se ve obligado a sentirse y ser re-
conocido como miembro de uno de los cuatro barrios
y, en tanto que tal, cada individuo reconoce el modelo
del universo cora, que parte de la iglesia como axis
mundi —dividido en el arriba, el centro y el abajo— y
que se extiende horizontalmente por los cuatro rum-
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bos, relacionados con los puntos cardinales y con
los barrios del pueblo. La pertenencia a un ba-
rrio no se otorga según la residencia, sino
que se hereda por vía paterna. Antes, los
matrimonios sólo eran permitidos entre
personas del mismo barrio.

Jesús María es la cabecera municipal
de El Nayar, por lo que ahí están pre-
sentes varias y diferentes instancias po-
líticas impuestas por los gobiernos esta-
tal, federal y municipal; sin embargo, la
estructura del gobierno tradicional si-
gue en pie porque los cargos conforman
una red de relaciones sociales, políticas,
económicas y rituales que fomenta y pro-
mueve la unidad de los miembros de la
comunidad.

La particularidad de Jesús María radica en
que esta cabecera municipal cuenta con cuatro
barrios heredados del periodo jesuítico. Tras la
fundación del pueblo, tanto los evangelizadores como
los indígenas realizaron ajustes a sus modelos de orga-
nización. Esta adaptación se manifiesta claramente en
la combinación dada entre las denominaciones en cas-
tellano de cada barrio, acordes con el santoral católico,
y su correspondiente rumbo de ubicación:

Los coras hacen continua referencia a los cuatro ex-
tremos del universo y a su centro, dividiendo así el cos-
mos en cuatro regiones dirigidas hacia los puntos car-
dinales; de esta manera el pueblo se convierte en un
cosmograma de todo su universo, es decir, en un quin-
cunce tridimensional que contiene una cuatripartición
en el plano horizontal (los puntos cardinales) y una bi-
partición-tripartición en el plano vertical. 

Por un lado, los nombres en cora de los "san-
tos patronos" de cada barrio remiten al paren-

tesco simbólico —Virgen del Rosario, Tatyí
(Nuestra Tía); San Miguel, Tahá (Nuestro
Hermano Mayor); Virgen de Guadalupe,
Tayá'kua (Nuestra Abuela) y en el caso
de San Antonio, su fiesta coincide con
la fecha en la que el sol pasa por el ce-
nit por primera vez. Por el otro, cada
uno de ellos tiene relación directa con
el punto cardinal opuesto, hecho que
constituye un fenómeno de inversión
ritual pues, ya que los puntos cardinales
se encuentran, respectivamente, como

réplica del barrio que les corresponde, su
identidad se proyecta hacia el frente. 

Actualmente los integrantes de los ba-
rrios no rinden un culto especial a los santos

católicos como patrones de cada barrio, a pesar
de que los misioneros intentaron imponerlo con

base en la celebración de las fiestas del calendario litúr-
gico tridentino.

Los mitotes de La Mesa del Nayar (a partir de Guzmán,
2002 [1997]). En La Mesa del Nayar (Yaujqué'e) se ce-
lebran cinco mitotes comunales cada año —de la Chi-

charra, del Maíz tierno, del
Esquite, del Gobernador y el
“Mitote” [del Bautizo]— más
uno quinquenal (el mitote de
los Niños). Tres de ellos están
relacionados con el ciclo agrí-
cola del maíz y tres con el ci-
clo de vida de los individuos
y el cambio de autoridades de
la comunidad.

El calendario agrícola aproximado en estas latitudes
es el siguiente: 

Abril Roza y tumba del coamil
Mayo Quema del coamil
Junio Siembra
Junio-septiembre Lluvias
Octubre-noviembre Cosecha
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Barrio Rumbo Nombre nativo Significado
--------------------------------------------------------------------------------------------------------
Rosario oriente Yankï   aquí/afuera/encima/loma abajo
San Miguel poniente Yéntyiibi   aquí/afuera/encima/cerro arriba
Guadalupe norte Yúhtyepua aquí/adentro/pendiente/río arriba
San Antonio sur Yuhtye  aquí/adentro/pendiente/río abajo
---------------------------------------------------------------------------------------------------------



La palabra "mitote" es polisémica, ya que hace refe-
rencia a fiesta, música, cantos, danza, instrumento mu-
sical característico (túnama) y sitio ritual. Los mitotes
se realizan en fechas móviles y todos duran seis días,
aunque muchos de los coras asisten a bailar únicamen-
te al quinto, que es el día principal de la secuencia ri-
tual. Los meseños tienen tres patios comunales que só-
lo se usan para el ritual del mitote.

Los mitotes incluyen velaciones, oraciones de puri-
ficación y de petición, la elaboración de los objetos ri-
tuales y dos tipos de comida ritual: una que se ofrenda
en el altar y otra que se prepara en el patio durante el
transcurso de la ceremonia para ser repartida entre los
asistentes.

En el quinto y sexto días se efectúa la escenificación
ritual: cantos, oraciones en lengua cora y danzas circu-
lares. En la noche del quinto y en la mañana del sexto
día se "bendice" a cada uno de los presentes mediante
una bocanada de humo de tabaco macuche, que ema-
na de la pipa sagrada de dos de los Principales; dos
Principales más y una mujer le asperjan agua sagrada
traída de los cuatro rumbos y otra mujer le da un tra-
go de mezcal y un trozo de dulce de agave tatemado. Al
concluir la bendición, cada individuo debe arrojar el
bagazo masticado del dulce de agave abajo del altar-ta-
peiste, con el fin de tener buena suerte. 

Lo que diferencia a los distintos mitotes entre sí es el
objetivo, que determina dos aspectos: las variantes de
comida ritual y el tema de la dramatización. Por ejem-
plo, en el mitote de la Chicharra —vinculado a la fies-
ta de la Santísima Trinidad—, el objetivo es pedir por
las lluvias y por el buen crecimiento y salud de los in-
fantes; la comida ritual a repartir consta de mole de
iguana, pescado asado, frijoles, atole de maíz y tortillas,
y la que se ofrenda, de tamales, tortillas elaboradas in si-
tu con el maíz ofrendado en el altar, pinole y un gran
tamal (llamado Chicharra). En el mitote del Goberna-
dor —estrechamente relacionado con el ritual del Cam-
bio de Varas (cf. fotografía 4)— el objetivo es "enseñar-
le a las nuevas autoridades dónde se van a sentar" —sus
asientos rituales son las piedras colocadas alrededor del
fuego central del patio de mitote— y los alimentos son
atole, carne de res, pan de maíz, frijoles y tortillas. Esta
celebración está hasta cierto punto reservada para las

autoridades entrantes y salientes, así como para los fa-
miliares y todos aquellos que han establecido una rela-
ción de parentesco ritual con los cargueros mediada por
los procesos de intercambio y reciprocidad.

En este mitote se reúne a la Malinche del Goberna-
dor y a la Téijkama (Malinche del mitote), quienes
junto con las cinco nuevas autoridades —los cinco car-
gos de mayor jerarquía del sistema cívico-religioso de la
Mesa del Nayar son el Gobernador, el Alguacil mayor,
el Teniente, el Chá'anaka y el Topil— toman, al ama-
necer del sexto día, las ofrendas del altar y las presen-
tan al sol naciente como símbolo del compromiso que
adquieren de ser respetuosos y de hacer cumplir "el
costumbre" a través de todo el ciclo ritual del año que
para ellos comienza como cargueros. 

Cada cinco años en este mitote cambia el Chá'ana-
ka y la Malinche del Gobernador, al cumplir su quin-
quenio, entrega el cargo a la nueva niña que ha sido de-
signada —mediante sueños— por los Principales.

Asimismo, cuando la Téijkama ha cumplido su
quinquenio, entrega el cargo a la nueva Malinche del
mitote durante el mitote de la Chicharra; es muy im-
portante para esta renovación la entrega de una falda y
una blusa blancas de algodón a la nueva Malinche.

Cada mitote es objeto y testigo de la reproducción
de todo un universo social y conceptual, enmarcado en
un tiempo —que para los coras es cíclico, en el que re-
lacionan el transcurso de un día con el de un año, el
cual no tiene principio ni fin, sino una continuidad
con cambios naturales señalados mediante marcadores
temporales que son las fiestas del ciclo ritual anual— y
un espacio, en tanto representación de su mundo, que
es dinámico porque está en constante movimiento, a
partir de la ubicación de los puntos cardinales y el cen-
tro, éste con su correspondiente división en los planos
de arriba, enmedio y abajo. 

El ritual de ingestión de mezcal en Santa Teresa (a partir
de Coyle, 2001 [1997]: 106-110). En Santa Teresa
(Kueimarutse'e) son tres los mitotes comunales del ci-
clo anual, que corresponden, a su vez, a tres mitotes pa-
rentales. Aun cuando cada uno de los grupos parenta-
les de atado del maíz velan y ayunan para atraer a sus
propios antepasados en forma de lluvia, la continuidad
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del movimiento estacional entre la temporada de secas
y la de lluvias sólo se garantiza a partir de la participa-
ción ceremonial de las autoridades de la comunidad.
Su gran responsabilidad se refleja y renueva en el ritual
de ingestión de mezcal que forma parte del mitote co-
munal de la Chicharra, el cual se realiza anualmente,
en el mes de mayo, como enlace simbólico entre ambas
estaciones.

Los preparativos del ritual de ingestión de mezcal
—tanto comunal como parental— comienzan con una
peregrinación para "juntar las aguas". Los miembros del
sistema de cargos tereseño colectan agua sagrada de los
cuatro rumbos en lejanos parajes del territorio de Santa
Teresa y, además, del manantial más importante, el del
centro, en la cima del cerro de Kueimarutse'e, los cuales
hacen referencia al territorio geográfico como un todo.

El proceso técnico del destilado de agave constituye
una homología con la acción de llover, pues en ambos
casos se condensa vapor que luego cae en forma de go-
tas. De esta manera, los fenómenos meteorológicos de
evaporación, condensación y precipitación son auspi-
ciados por el destilado ritual, que coforma una acción
eficaz para el arribo oportuno de las lluvias. Por otra
parte, las lluvias no son sino los antepasados mismos,
en tanto que la planta de agave —con su gran piña bul-
bosa en la base y un largo tallo coronado de flores— es
una representación del axis mundi que vincula el infra-
mundo acuático con el cielo florido-luminoso.

La taberna (conjunto artesanal que comprende el
horno, los recipientes de fermentación y el dispositivo
para el destilado) y la plaza ceremonial donde se reali-

zan los mitotes de la Chicharra se ubican en la ladera
del cerro central de Santa Teresa, por lo que el agua sa-
grada que ahí se lleva y el mezcal que se destila están,
figurativa y literalmente, en una posición más alta que
los ranchos periféricos de los grupos parentales de ata-
do del maíz.

Antes de los cinco días de ayuno y oraciones previos
al ritual, se elaboran tres cruces ceremoniales (watsiku),
conocidas como "ojos de dios", que tienen una conno-
tación directa a la forma del mundo, el chá'anaka, en
cuyas esquinas se colocan bolas de algodón, que repre-
sentan en tanto conjunto la temporada de lluvias.

Junto a la destilería se coloca un altar y en él se po-
nen las cruces, una junto a otra, pero la de enmedio es
más alta y más ancha. Una noche antes de la ceremo-
nia de ingestión del mezcal, tres miembros del sistema
de cargos de la comunidad —los Tawáusimwa— to-
man cada una de las cruces y las llevan al lugar donde
permanecerán "para convocar a las lluvias" durante la
estación húmeda: una en el templo, otra en la Casa
Real y, la más grande, en el punto más alto del cerro
Kueimarutse'e.

Mientras que los rituales de consumo del mezcal del
ámbito familiar están dirigidos a integrar a los infantes
a su grupo parental de atado del maíz, los comunales
están enfocados a la entronización de los miembros del
sistema de cargos y constituyen el cierre del mitote
anual de la Chicharra. Entonces las autoridades mascu-
linas y femeninas beben juntos de las jícaras que con-
tienen el mezcal; así, metafóricamente se unen la tierra
y el cielo y esta unión sexual del cosmos es la base de la
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renovación anual de la vida. Al terminar la ingestión de
mezcal, los ancianos pintan —mediante una astilla de
carrizo— las caras de todos los participantes con jara-
be de agave, aplicando dibujos circulares a las mujeres
y lineales a los hombres; acto seguido por una danza
colectiva final.

En el contexto de estas ejecuciones ceremoniales, la
"naturaleza" y sus movimientos cíclicos no existen co-
mo una categoría independiente de la acción humana;
el cambio de estaciones está representado como un re-
sultado enteramente cultural de la buena voluntad de
las autoridades comunales por materializar, y así reno-
var las tradiciones ancestrales que conservan a toda la
comunidad de Santa Teresa y al universo entero.

* * *

En la medida en que la religión de los coras incluye ele-
mentos del cristianismo que han sido reubicados dentro
de la matriz aborigen de un culto que está vinculado al
ciclo ritual del cultivo del maíz de temporal, estos indí-
genas reproducen lo que De la Peña llama una "...iden-
tidad persistente [...,] resultado de la defensa explícita y
prolongada de las fronteras étnicas..." (1998: 85).

La transformación de los coras de agricultores triba-
les a campesinos fue, en definitiva, consecuencia de las
misiones. Sin embargo, hoy día, la agricultura ilegal
(esto es, la relacionada con el narcotráfico) es de cam-
pesinos en toda la extensión del término, mientras que
la otra, la del maíz de temporal, continúa siendo de au-
tosubsistencia tanto material como simbólica; por lo
tanto, los coras están en parte “encapsulados” y en par-
te integrados en una economía estatal.
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