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1.2.5. La funcionalidad ritual 

Consideramos que las condiciones sociales no pueden ser comprendidas sin el conocimiento de la 
religión, es decir, de las fiestas religiosas "católicas" y paganas. Esto indica que el aspecto ritual juega 
un papel elemental para la comprensión de la organización social, pero además, en sí mismo, el 
aspecto ritual es el producto de toda la concepción del mundo según los coras. 

A pesar de ello, este tema es uno de los puntos que menos ha sido abordado en el estudio de los 
cargos. Si bien algunos trabajos han tratado el ámbito ritual de los cargos, lo han hecho a través del 
estudio de una fiesta en particular, más no en cuanto a la funcionalidad ritual de los cargos por sí 
misma (cf. González Laporte, 1994; 2001). En la presente investigación pretendemos retomar el 
aspecto simbólico que sentimos ha quedado fuera de los trabajos sobre los cargos, y que para noso-
tros constituye el punto clave para entender en qué se sostiene la organización social de la comuni-
dad. 

El estudio del aspecto ritual de los cargos nos llevará a encontrar, más que el origen cronológico del 
sistema de cargos -objeto del trabajo de Chance y Taylor (1987 [19851)-, el fundamento cultural 
de este modo de organización. En este sentido no pretendemos desacreditar el papel de la historia en 
la conformación de la identidad, pero consideramos que si bien el trabajo de los autores antes 
mencionados aporta valiosos elementos para la comprensión de la conformación de la jerarquía de 
cargos tal como se presenta en el presente, su análisis deja de lado el papel de la ideología y de los 
procesos inconscientes que también entran en juego a la hora de la conformación de la identidad 
(cf. Jáuregui, et alii, 2001). 

1.3. Jesús María, Chuísete'e4 

1.3.1. Entorno natural 

El territorio ocupado por el grupo cora abarca lo que hoy es la porción noreste del estado de Nayarit, 
colinda al norte con Durango, al oriente con el río Jesús María, al sur con el río Santiago y por el 
occidente con el río San Pedro (González Ramos, 1972: 15). Este territorio comprende alrededor de 
4 912 km2 (120 000 hectáreas) que corresponden a la Sierra del Nayar, declive de la Sierra Madre 
Occidental que atraviesa el estado de Nayarit (Ibídem). Jesús María, Chuísete'e, se localiza en la 
parte más oriental y baja de la región a la que se denomina Cora Alta, exactamente en la latitud 
norte 22º 15' y la longitud oeste 1042 31' (CEDEMUN, 2002). 

La Sierra del Nayar es escarpada y montañosa, con barrancas profundas y mesetas, por lo que tiene 
alturas que varían de los 400 a los 2100 metros de altura sobre el nivel del mar. Como resultado de 
la misma topografía, existe una gran variedad de climas: tropical y semi-tropical húmedo en los 
límites de la región costera, cálido y seco en las depresiones de los ríos y arroyos, templado-cálido en 
las zonas de altura media y templado frío con frecuentes bajas de temperatura en las partes más 

, Existen varios trabajos monográficos sobre los coras: Altamirano, 19~5: 3~4-315'. Be_nítez, 1989 [~970]: ~83-655; 23-12~; Cerd~ 
Silva, l943: 89.117; Dahlgren Jordan, 1994; González Ramos, 1968. 1-4, 1972, Guemes, 1990.12-21, Hepner, 1905. 92-99, 
Hodge, 1907: 347-348; Toor, 1947 passim, cfr. 562; Tovar, 1982. 



12 
Ana Margarita Yaldovinos Alba 

I.IJicaoai de Jellis Maria 

Mapa 1. Localización de Jesús María, Chuísete'e. 5 

(Fuente: Organización, desarrollo y gobierno indígena en la región del Nayar, 
(Serie Divulgación), Instituto Nacional de Solidaridad/ Subsecrataría de Desarro-
llo Regional/ Secrataría de Desarrollo Social, 1998; elaboró: Grégory Pereira) 

5 

En este mapa se hace referencia a la delimitación administrativa de la región prioritaria de El Nayar, mas no a la región del Gran 
Nayar, que abarca un territorio más amplio. 
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elevadas. La zona de Jesús María se encuentra a una altura de 420 metros sobre el nivel del mar Y su 
clima es semidesértico. 

Los dos ríos más importantes que atraviesan el territorio cora son el Jesús María o Cora Y el río San 
Pedro. El primero nace en las tierras de Durango y entra a Nayarit marcando los límites de las 
poblaciones de Santa Teresa y San Juan Peyotán; pasa por los poblados de San Francisco Y Jesús 
María y entronca con el río Chapalagana o Huichol para conformar el río Huaynamota, a su vez 
afluente del río Santiago. El río San Pedro marca los límites entre los municipios de Acaponeta y 
Rosamorada con el Nayar. Existen otros abastecimientos de agua como son los arroyos del Fraile y 
el Cañaveral, además de la laguna de Santa Teresa, la cual tiene una notable significación ritual para 
la población cora. 

Las precipitaciones pluviales suelen ser copiosas. Generalmente en las partes altas se presenta una 
mayor intensidad de lluvias, mientras que en las partes bajas hay escasez. El periodo de lluvias suele 
iniciar a mediados del mes de junio para finalizar en octubre. El promedio anual de precipitación 
pluvial es de 160 cm y el número de días con lluvias va de 61 a 90, registrados durante el periodo 
mencionado. Las perturbaciones ciclónicas en la vertiente del Pacífico repercuten en toda la zona, 
provocando nublados y precipitaciones continuas (González Ramos, 1972: 19-20). Durante el pe-
riodo de lluvias, el caudal de los ríos crece y los cerros y la escasa vegetación vuelven a llenarse de 
verdes resplandecientes, mientras que en la temporada de secas todo se tiñe del color de la tierra. 

Chuísete'e, como casi todos los pueblos de la sierra del Nayar, se encuentra apartado de la vida 
nacional y estatal, en gran parte debido a las condiciones geográficas en las que se ubica. El territo-
rio accidentado de la sierra hace que el transportarse a estos lugares se convierta en toda una expe-
dición. A esto podemos agregar la precariedad de los caminos y de los medios de transporte de la 
zona. Las carreteras se construyeron en 1980 y aún siguen siendo de terracería mal acabada, sólo 
transitables sin problemas en época de secas. Sin duda, las avionetas que atraviesan el cielo de la 
zona todas las mañanas, resultan ser el medio de transporte más práctico y cómodo para llegar a 
estas alejadas comunidades. Por desgracia sus precios no son accesibles -un viaje simple cuesta 
$450-, por lo que la mayoría de la gente recurre a las corridas o camiones de pasajeros que -por 
$85- llegan a todos los poblados grandes, aunque en muchas más horas. 

1.3.2. Entorno social 

Jesús María forma parte de una región más amplia con la que comparte buena parte de elementos 
culturales: el Gran Nayar. Coras, huicholes, tepehuanes del sur y mexicaneros tienen en común no 
nada más el territorio serrano y algunos valles de los estados de Nayarit, Jalisco, Zacatecas y el sur 
del estado de Durango; sus fiestas y su cosmovisión pueden ser también comprendidas como un 
grupo de mutuas transformaciones {Jáuregui, et alii, 2001). 

El pueblo de Jesús María encama la cabecera comunal de una serie de rancherías aledañas, cuyos 
miembros participan en la organización de la comunidad y se hacen llamar maritecos, o Chuísetyaaka. 
Jesús María es, también, la sede de la única cabecera municipal del Gran Nayar asentada en una 
comunidad indígena. Se trata del centro del poder político del municipio de El Nayar -erigido en 
1939 (González Ramos, 1972: 87)-, en cuyo territorio habita la mayor parte de la población 
indígena del estado de Nayarit, distribuida en numerosas localidades integradas a su jurisdicción 
como cabeceras, comisarías, juzgados auxiliares Y anexos. Además, el pueblo es cede del obispo de 
la Prelatura Nullíus de El Nayar. 
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Mapa 2. Jesús María, Chuísete'e. 
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(Fuente: Instituto Nacional de Estadística, Geografía e Informática/ Censo Na-
cional de Población y Vivienda, 1995; elaboró: Grégory Pereira) 
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Lingüísticamente, el cora pertenece a la rama lingüística Yutonahua (familia cora-chol). En Jesús 
María se habla su variante mariteca. Comúnmente los coras utilizan su lengua para comunicarse 
entre sí, aunque también emplean una mezcla de esta lengua, español moderno y expresiones de 
español antiguo al que denominan "Castilla". Gran parte de la población habla español y lo utiliza 
para comunicarse con los mestizos del lugar. 

Sus habitantes indígenas son mayoritariamente coras, aunque también residen, desde hace algún 
tiempo, algunas familias de huicholes y una creciente población mestiza.6 En los ranchos de los 
alrededores vive gran parte de la población cora, que no acude a la cabecera más que para las 
fiestas, para arreglar asuntos legales o para abastecerse de algunos productos; muchas veces estos 
indígenas tienen casas en el pueblo, que sólo se ocupan mientras dura su visita. 

La actividad primordial es la agricultura, en particular de maíz de temporal. Debido a la condición 
abrupta del terreno, la aridez y las prolongadas sequías, la cría de ganado vacuno tiene un importan-
te lugar en el equilibrio económico. Sin embargo, muchos jefes de familia, hijos mayores y mujeres, 
se ven en la necesidad de partir rumbo a la costa para trabajar como asalariados en distintas activi-
dades agrícolas, o a las ciudades de Tepic y Ruiz para realizar trabajos de servicio doméstico o de 
albañilería. Muchos de ellos se van incluso al otro lado, es decir, a los Estados Unidos, en busca de 
trabajo, y permanecen allí por periodos que pueden prolongarse hasta por un par de años. 

Los alimentos principales de estos indígenas son el maíz, el frijol, el arroz, el chile y evenrualmente 
complementan su alimentación con vegetales obtenidos en las huertas, asi como con la carne de los 
animales que cazan o de los domésticos que crían. En este último caso, el ganado vacuno sólo se 
come en las fiestas o si el animal muere accidentalmente. No se consume mucha leche, ya que se 
prefiere hacer queso tanto para el consumo propio como para la venta. Los coras que viven cerca de 
los ríos comen mucho pescado y cauques, aunque acrualmente esta especie se encuentre casi extin-
ta en la región. 

En la región se dan distintas clases de frutas, como ciruelas, pitahayas, mezquites y guamúchiles 
(especie de vainas que llevan en el interior unas semillas como las del tamarindo, rodeadas de una 
carne agridulce), por lo que se puede recolectar gran variedad de frutos a lo largo del año (Otis, 
2002 [1999]: 137-148). Los nopales se consumen mucho y en épocas de lluvia se incorporan a la 
dieta ciertas variedades de quelites y de hongos, además de los productos obtenidos de hortalizas, 
como calabazas, sandías, melones, pepinos, entre otros. 

, Según los datos del CEDEMUN (2002), la población total de Jesús María en el 2000 era de 1783 personas, de las cuáles el 64.2% 

eran hablantes del cora. 



PRIMERA PARTE: 
el contexto cosmogónico 

l. La representación 
cora del espacio 



2. Los barrios: 
expresión concreta 
del territorio cora 

En este capítulo pretendemos mostrar cómo el modelo que surge de la interpretación del espacio, 
según los coras maritecos, nos ayuda a entender su organización social. El pueblo de Jesús María está 
organizado a través de cuatro barrios tradicionales que presiden el reclutamiento de personas para 
ocupar la mayor parte de los cargos tradicionales. 

Darse cuenta de la existencia de los barrios resulta difícil, debido a que no es perceptible un límite 
territorial definido entre ellos, y a que en la actualidad, las instituciones municipales y estatales han 
"rebautizado" algunos de los barrios y han creado otros más, al igual que algunas colonias. 

La pista que seguimos para reconocer los barrios surgió de la observación, durante varios años 
consecutivos, de las festividades de la Semana Santa. Esta fiesta se organiza a partir de un punto 
geográfico determinado que va variando año con año, coincidiendo con los cuatro puntos cardina-
les. Al cabo de cinco años la fiesta regresa al mismo punto en donde partió, para continuar 
cíclicamente con su rotación en sentido levógiro por los rumbos cardinales, representados en el 
pueblo por los barrios tradicionales. 

En su estudio de los topónimos coras, Casad (1989: 122), lingüista especializado en cora mariteco, 
encuentra igualmente la existencia de cuatro barrios que tienen su denominación en dicha lengua. 
A su vez, Thomas Hinton, en su trabajo sobre los cargos de Jesús María (1961:16, 36), habla de la 
existencia de cuatro barrios y reconoce la importancia de éstos para la asignación de los cargos de la 
jerarquía cívico-religiosa. 

Sin embargo, antes de profundizar en el t~ma de los barrios, _en el present~ capítulo exponemos 
algunos aspectos que ayudan a enten~er co~o los coras conciben su espacio y cómo reproducen 

'd través de varias manifestaciones ntuales. De manera general, para ellos el mundo es una esta 1 ea a l • · d· l 
rf. . . lar dividida en cuatro partes por os e1es que m ican os puntos cardinales! Además supe 1C1e c1rcu . 

. . C d (1989· 116) coincide con el modelo que hemos construido aquí a partir de la información obtenida en varias 1 La op,rnón de asa · 
pláticas con coras maritecos. 
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d 
'b aba¡·o y atraviesa justo la intersección de los dos ei·e 

· n e¡· e vertical que va e am a ª d l • s mcegran u d' l . . t poniente y el correspon iente a e¡e norte-sur. Tod 
h . t les el correspon tente a e¡e onen e- d d b a onzon a ' . , 1· . d las aguas del mar, a las que Casa escri e con la frase "a'u 
la superficie de la u erra esta imita a por la 'lla"' (1989: 115). 
tü a' avástümee mü jaj", esto es, "donde el agua lame on 

Si bien la totalidad del mundo es un presupuesto lógic~ implícito en el cosmograma cora, general-

h 
r . l • to de los rumbos ( nám hápua: en todos lados, en todas partes) al 

mente se ace re1erencia a con¡un . . l D b'd 
1 d 1 

. d I bos del plano horizontal y del e¡e verttca . e 1 o a esta caracterís 
fina e a secuencia e os rum d b d · . l l ' l • bo como un elemento especial, aunque se e e ar por supuesto no uca que co oca a u timo rum . od ' 
. h , plt'ct'to di'cho «rumbo» final correspondiente a «en t as partes», cuando en los siempre se ara ex • l 

desarrollos subsecuentes se mencionen los rumbos horizontales Y vertica es. 

El orden del universo parece reproducirse en distintos ámbitos d~ la vida cora y ~esulta ser además 
un elemento imprescindible en toda ceremonia religiosa. Es quizá por est~ mottvo _que todos los 
miembros de la comunidad que se han iniciado en el costumbre, conocen bien de que se trata. Sin 
embargo, existe un extenso vocabulario ritual que no es compr~~~ido por t_odos. ~n este sentido, 
son privilegiados los miembros de las familias que conservan la trad1c10n de los neos agncolas (mitotes), 
ya que tienen cierta familiaridad con el vocabulario ritual que se emplea en ellos y que hace referen-
cia directa a los puntos cardinales. 

Uno de los estudios más importantes realizados sobre la organización social de Jesús María es la tesis 
doctoral de Thomas Hinton (1961), en la que propone que la organización del pueblo -que fun-
ciona a través de cargos y de barrios- es uno de los principales factores para la conservación de la 
identidad cora. Con ello plantea, por primera vez, la importancia de los barrios para la comprensión 
del funcionamiento de la organización social de Jesús María. 

Los barrios han sido considerados como unidades sociales intermedias, ya que conforman " ... grupos 
sociales que se sitúan a medio camino entre el núcleo doméstico y el núcleo comunitario ... " (Millán, 
2001a: 11). En el caso etnográfico sobre el que versa este trabajo encontramos que, si bien los 
barrios conformaron en otra época grupos sociales regidos por la endogamia, y que originalmente 
parecen haber compartido un territorio, hoy en día sólo funcionan como un mecartismo regulador 
que permite, a través de la descendencia patrilineal, acceder a los cargos. 

Para los objetivos de la presente investigación es preciso ir más allá y, además de entender la expre-
sión territorial de la organización social, servimos de ella para comprender el pensamiento de los 
coras Y analizar cómo conciben su territorio y el universo en general. Así, los barrios tradicionales 
nos ayudan en gran medida a entender cómo se aplica la cuatripartición del universo en un plano 
horizontal y el eje vertical que cruza por el centro de estos cuatro puntos. 

2.1. Terminología 

Ca~~ b~rrio tr~diciona_l cuenta con el nombre en castellano de un santo o virgen del panteón 
cato) ltlco. Rosano (al onente), San Miguel (al poniente), Guadalupe (al norte) y San Antonio (al 
sur • os cuatro santos que dan nomb l b . , d 

1 
f re ª os arrios son aquellos a los que se honra en la mayor 

parte e as testas del santoral más importantes del pueblo. 

Es comprensible que los barrios tr d' . l fu d . 1· 
P

rinc · ¡ ª iciona es eran enommados a partir de las deidades cató icas 
ipa es pero, a pesar de esto obt · r · ' ener miormación al respecto, usando la acepción de los térnll' 
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nos en lengua castellana, resulta muy complicado. Y es que sus nombres en cora no guardan ninguna 
relación con los nombres de los santos, ya que más bien describen la topografía del lugar. La estruc-
tura morfológica de los términos coras utilizados para denominar los barrios tiene qué ver con dos 
variantes: el nivel del terreno y la dirección de la corriente del río. 

1. El barrio del Rosario se ubica en una ladera que baja del centro del pueblo hasta la playa 
del río, al oriente. Su nombre en cora es Yank'i. 

2. El barrio de San Miguel se encuentra en una pequeña colina que va del centro del pueblo 
y se eleva hacia el poniente. Su nombre en cora es Yéntyi'ibi. 

Mapa 3. Barrios del pueblo. 

(Fuente: Instituto Nacional de Estadística, Geografía e Informática /Censo Na-
cional de Población y Vivienda, 1995; elaboró: Grégory Pereira) 



22 
Ana Margarita Valdovinos Alba 

3. El barrio de Guadalupe se encuentra río arriba, al norte del pueblo. Su nombre en cora es 

Yúhtyepua. 

4. El barrio de San Antonio se localiza río abajo, al sur del pueblo. Su nombre en cora es 

Yuhtye. 

Originalmente, los adverbios topográficos del cora indican la ubicación del luga~ referido con res-
pecto al lugar en el que se encuentra el hablante (Casad, 1989: 121). Para los bamos de Jesús María, 
el hablante quedaría situado en el centro del pueblo. Sin e~bar~o, en algunos casos, c~mo sucede 
con los topónimos de los barrios, el uso de éstos se conv~ncionahza d~ tal manera que, . sm importar 
la ubicación del hablante, se hace referencia a un lugar siempre del mismo m~o. Analicemos ahora 
qué indican las distintas partículas que conforman los topónimos de los bamos de Jesús María. 

y - a - n -ki (Rosario) 
aquí / afuera / encima / loma abajo 

y - é - n - tyiibi (San Miguel) 
aquí / afuera / encima / cerro arriba 

y - ú - h - ryepua (Guadalupe) 
aquí / adentro / pendiente / río arriba 

y - u - h - tye (San Antonio) 
aquí / adentro / pendiente / río abajo2 

En los casos anteriores se observa la presencia de adverbios topográficos que hacen referencia a 
ciertas características del paisaje, como la existencia de un río o de una pendiente. Además encon-
tramos partículas locativas que indican la distancia y el nivel en el que se encuentra el hablante, 
siempre situado hipotéticamente en el centro del pueblo, con respecto al lugar al que se refiere. 

En la lengua cora, para indicar la localidad se aplican los sufijos -na/ -ana, en su forma singular, y -
ka/ -aka en plural (Casad, 1989: 120), de modo que todos los maritecos reciben el nombre de 
chuísetyaaka (sing. chuísetyaana), denominación proveniente de Chuísete'e -topónimo cora de 
Jesús María. Pero al mismo tiempo, sus habitantes se dividen en cuatro grupos que indican el barrio 
al que pertenecen: yánki"ika (sing. yánki"ina), yéntyibiika (sing. yéntyibiina), yúhtyepuaaka (sing. 
yúhtyepuaana) y yuhtyaaka (sing. yuhtyaana). 

El análisis lingüístico presentado anteriormente refleja, entre muchos otros aspectos, la importancia 
del espacio para los caras. Así, todos los elementos del paisaje que envuelven al pueblo, como parte 
del espacio en el que habitan sus miembros, recobran vida en sus topónimos. Los ríos se vuelven 
más que un punto de referencia, al igual que los cerros, y más adelante veremos cómo esto mismo 
sucede no nada más en el nivel de la lengua, sino que cada elemento del paisaje adquiere un signi-
ficado en la vida y concepción sagrada del mundo. 

1
2 El análisis m?rfológico fue tomado de Casad (1989: 123) aunque algunos signos fonéticos fueron modificados para hOJllOIOQSr 
a representación que se otorga de 1 •tu a escn ra cera a lo largo de todo el presente trabajo. 
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2.2. Adscripción 

Aun cuando no existe una delimitación espacial precisa para cada barrio, los maritecos tienen claro 
hacia qué rumbo se dirige cada barrio y quién pertenece a cada uno de ellos. No obstante, a diferen-
cia de otros casos, en Jesús María la pertenencia a un barrio no se otorga según la residencia, sino 
que se hereda por vía paterna. 

Gran parte de la población cora que habita en el pueblo no lo hace precisamente en el barrio al que 
pertenece; es tal vez por esta razón que indagar sobre el tema ha resultado tan complicado. Al 
preguntar en castellano "¿de qué barrio eres?" la gente no sabe si responder en relación con el barrio 
en el que vive -<:orno se usa para los trámites burocráticos relacionados con las instituciones mu-
nicipales y estatales- o explicar de qué barrio proviene la familia de su padre. 

Según la información recogida entre varios miembros del Consejo de Ancianos, antes los matrimo-
nios sólo eran permitidos entre personas del mismo barrio. Este dato aclara por qué actualmente el 
criterio que norma la institución barrial privilegia la patrilateralidad, cuando bien es sabido que una 
de las características de los grupos indígenas "mesoamericanos" es la bilateralidad. De tal forma, 
podemos suponer que la herencia patrilineal de la pertenencia a los barrios surge luego de la influen-
cia de los colonizadores. 

El trabajo de Monzón contradice esta argumentación al interpretar los barrios de Jesús María como 
"restos de clanes exogámicos" basándose en la supuesta existencia de una exogamia de linaje ( 1990 
[1945]: 67-71). Monzón elaboró su investigación con base en la información que obtuvo de un solo 
informante mariteco, al cual contactó en la Ciudad de México3, probablemente sin conocer el 
pueblo. Nosotros consideramos que por estas razones y por su falta de referencias sobre la lengua 
cora, él no pudo mencionarle a su informante los nombres en cora de los barrios, cayendo así en el 
mismo dilema que mencionamos arriba, de tal suerte que sus conclusiones no parecen consistentes. 

Los resultados de nuestra reciente encuesta muestra que de las 45 personas que ocuparon cargos en 
el 2001 -de edades entre los 40 y 70 años- se presentaron 25 casos de endogamia de barrio 
(55.5%) contra 18 casos de exogamia (40%), datos que contrastan enormemente con lo planteado 
por Monzón, quien afirma no haber encontrado ninguna excepción a la exogamia de barrio ( 1990 
[1945]: 68). 

Hoy día, el barrio no es un elemento significativo en el momento de escoger pareja, y cuando ésta 
se integra por cónyuges de barrios diferentes, los hijos tendrán que responder en todo momento 
como miembros del barrio de su padre. Pero esto no implica unilateralidad, pues en las prácticas 
rituales familiares, los hijos deberán ser atendidos y presentados ante sus dos grupos de parientes, 
maternos y paternos. Aun así, ante la comunidad un individuo pertenece a un solo barrio. 

Habiendo aclarado que la adscripción a un barrio responde a la descendencia patrilineal, queda por 
tratar cómo se relacionan los barrios con el territorio. Para ello, debemos atender a las siguientes 
preguntas: ·existen evidencias que relacionen a los miembros de un barrio con el territorio que éste 
ocupa en el pueblo? ¿hay vínculos entre los barrios y los ranchos de la comunidad? 

3 Jesús Jáuregui, comunicación personal. 
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Foto 2. Casa antigua de Jesús María (barrio San Miguel/ familia Simón) 

(Foto: Margarita Valdovinos) 

A partir de un censo realizado en las viviendas más antiguas del pueblo -casas construidas _con 
cantos rodados y bloques de cantera rosa- identificamos un patrón de asentamiento peculiar. Estas 
son propiedad de familias extensas, que deben encargarse de garantizar la herencia de la propiedad 
entre los miembros varones de la familia. Si bien uno o varios de sus miembros se responsabilizan 
directamente de su casa, el resto, que no la habita regularmente, puede llegar a buscar hospedaje en 
ella cuando lo necesite. 

Localizamos 41 casas antiguas en el pueblo que pertenecen a distintas familias caras. El porcentaje 
de casas antiguas distribuidas en el pueblo muestra una relación inversamente proporcional a la 
presencia de mestizos en cada barrio. Así, en los barrios en donde quedan menos casas antiguas hay 
más pobladores mestizos. Esto parece indicar que en otras épocas pudieron haber existido más casas 
de este tipo en los barrios en donde ahora ya casi no hay. 

Barrio Número Porcentaje 

San Miguel 24 58.53% 
San Antonio 7 17.07% Rosario 9 21.95% Guadalupe 1 2.43% 

Cuadro 1. Casas antiguas según el barrio. 
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(Fuente mapa: Instituto Nacional de Estadística, Geografía e Informática/ Censo 
Nacional de Población y Vivienda, 1995; fuente casas: Margarita Valdovinos, 
2001, elaboró: Grégory Pereira) 
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Del total de casas antiguas que hay en el pueblo, 10% tienen un uso ritual y se encuentran a cargo 
de las autoridades tradicionales. Del 90% restante, es decir 3 7 casas, sólo contamos con los datos de 
30 (73%), ya que no logramos obtener información de las otras 7. Todas ellas coinciden en que la 
familia que las tiene en posesión pertenece al mismo barrio en el que está ubicada la propiedad. 

Estos datos apuntan a que, en sus orígenes, la pertenencia a un barrio era efectivamente dada por la 
residencia, aunque ésta fuera relativa, ya que la residencia en el pueblo siempre ha sido una cuestión 
temporal para los coras, quienes acostumbran trasladarse a sus ranchos durante el periodo de llu-
vias, y apenas en los últimos años han comenzado a residir por periodos más largos en el pueblo. 

Hoy, la residencia no es un factor significativo para la adscripción a un barrio y, sin embargo, la 
población sigue agrupándose en los cuatro barrios del pueblo. En el ritual obtenemos una prueba de 
que los miembros de éstos se consideran como un grupo que se diferencia y enfrenta a los miembros 
de los otros. Por ejemplo, se cuenta que en las fiestas de los santos, ya en el momento de la borrache-
ra y luego de haber paseado a las deidades por todo el pueblo, la gente se ponía "brava" y se peleaba 
con la gente de los otros barrios, impidiéndoles el tránsito por sus barrios. Esta rivalidad es percep-
tible en la actualidad en la fiesta de la Santa Cruz, en la que los barrios compiten entre sí para ver 
cuál de todos es el que hace tronar más cohetes (ver capítulo 10). 



26 

Ana Margarita Valdov· mos Aiba 

Ahora, si bien nuestros datos parecen apuntar a que, efectivamente, en sus inicios los miembro 
los barrios se relacionaban entre sí gracias a su residencia común, debem~s buscar cómo se co~l de 
maron, es decir, qué relación tienen con ellos los ranchos de la comunidad, que constituyen or. 

J"""res d, resid,ncia uadicional po, ,ml,ncia. los 

Históricamente, si comamos en cuenta la situación que se vivió en esta zona desde la con . 

h d
, b l 61 · · d' l qutSCa y iza ores asta nuestros 1as, o servamos que os coras s o conv1v1eron 1rectamente con os evangel· d 

Mapa 5. Rln:hol de le Con.ridad de JelÚI Msia lllgnlClol a la JUltlelaa 
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Mapa 5. Ranchos de la comunidad de Jesús María. 

(Elaboró: Geografo Bernardo S de la Universidad Nacional :ºtóRamos, lnstitut? de Geografía u noma de México, 2002) . 
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durante 88 años (Magriñá, 1999: 18) y, sin embargo, persiste hasta nuestros días la organización 
social a través de barrios y de cargos, modelo evidentemente implantado por los misioneros. 

Según José de Ortega (1996 (1754]: 181-189), Jesús María es un pueblo congregado en una huerta 
y poblado por los habitantes llevados de una comunidad llamada El Cangrejo -hoy anexo a la 
comunidad de La Mesa. Sin embargo, parece difícil creer que Jesús María se integró con gente de 
una sola población, sobre todo si tomamos en cuenta que el patrón de asentamiento de la región se 
ha caracterizado por su dispersión y por un elevado índice de movilidad entre sus pobladores; ade-
más las grandes congregaciones son un fenómeno más bien reciente. 

Después de varios intentos frustrados, nos dimos cuenta de que tratar de relacionar a los barrios con 
los ranchos resultaba casi imposible. Esto se debe a que existe un alto grado de movilidad entre la 
población, que por lo general no mantiene por más de dos generaciones su residencia en un rancho, 
de tal forma que muy pocos saben cuál es el lugar de origen de sus abuelos o incluso de sus padres. 
Así, aunque se tenga conocimiento del barrio al que pertenece una persona, sería muy difícil afirmar 
de qué rancho proviene quien le heredó la adscripción a dicho barrio. 

Tratando de evitar este callejón sin salida, recurrimos a algunos datos provenientes del análisis de 
los rituales. De esta manera observamos que si bien los barrios del pueblo se relacionan con alguno 
de los puntos cardinales, los ranchos también se identifican con alguno de estos rumbos. Este hecho 
es observable en la asignación que se hace de los ranchos a ciertas personas que ocupan un cargo 
fuertemente vinculado con los barrios. Los llamados Justicias ( ver capítulo 11) deben presentarse 
en ciertas rancherías a recolectar donaciones de algodón, flores, plumas y tabacos que los maritecos 
ofrecen para colaborar en las ceremonias comunales. En estas ocasiones los Justicias deben acudir a 
los ranchos que les son asignados previamente según el barrio al que ellos pertenecen. Veamos la 
siguiente relación: 

Ranchos que visita Ranchos que visita 
Barrio de origen el Justicia primero el Justicia segundo 

San Miguel El Huaco Las Guayabas s 
Zoquipilla so Los Sabinos s 
Paso Cuate s 

San Antonio Camarones s Gavilanes so 
La Cola s 
El Perico s 

Rosario Huertitas s Colomo s 
Manguitos s Agua Caliente s 
Los Limones s 

Guadalupe El Salitre SE Arroyo de Santiago N 
Rancho de los Serrano SE Los Arrallanes NE 
El Chalate NE 
El Saladito NE 
Barrio Guadalupe E 

cuadro 2. Asignación de las visitas de los Justicias a los ranchos según los barrios. 

, En las columnas angostas se indica la localización aproximada con relación al pueblo: E= este, 0= oeste, N= norte y S= sur. 
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. bl tre los ranchos y los puntos cardinales es de naturaleza más abstracta La relación que se esta ece en I ,1 . , t y los barrios. Ello se debe a que os u umos se encuentran distri-
de la que encontramos entre es os I d I bl d . . , . ¡ d d r de un centro que coincide con e centro e pue o, e modo que 
budidos simdetr,icamben~e a re! ecaºti·za exactamente hacia un rumbo cardinal. En cambio, las localidades 
ca a uno e os arrios se o . . h • ¡ d . ¡ ·d d de Jesús María se extienden pnncipalmente acia e sur el pueblo pertenecientes a a comum a ¡ , . ' 

d 
. h . d de corre el río por lo que el pueblo no se encuentra en e centro geografico. La es ecir, acia on , . , 

distribución de los ranchos entre los barrios se basa en una abstracc10n mayor que no excluye su 
relación con los rumbos cardinales.5 

En el mapa se puede observar que existe un patrón de distribución de a~uerdo con los encargados 

d I d. · t barrios. Si bien no es tan simétrico como el de los barrios, podemos observar que 
e os istm os h ¡ b · · , d ¡ b 

coincide en cierto modo la distribución geográfica de los ranc os con a u icacion e arrio del 
Justicia al que le corresponde acudir a ellos. 

2.3. Patronazgo 

Jesús María es el único pueblo del Gran Nayar que presenta, hoy día, un sistema de organización 
social con barrios. El Padre Tello al relatar brevemente la formación de los barrios de Huaynamota, 
hecho ocurrido a finales del primer cuarto del siglo XVII, señala: 

fue Nuestro Señor servido que los congregasen todos [los pueblos de la Provincia 
de Huaynamota] y los pusiesen en forma de pueblo, asentando a cada nación de 
por sí, y dándole nombre de barrio o tlaxilacal, y en medio de ellos el convento. 
[ .. . ] Los barrios eran seis, y se elegían seis alcaldes y seis fiscales, pero por haber 
ido en disminución los indios se han reducido a cuatro, y el principal y cabeza de 
todos es San Francisco, y luego se sigue San Juan Bautista, San Esteban y San 
Sebastián, y cada cual de éstos tiene por patrón o abogado al santo de su devo-
ción 

(Tel10, apud Calvo, 1990 [1638-1653]: 227-228). 

La información que presenta el padre seráfico resulta muy reveladora para entender la dinámica 
creada por los franciscanos en la zona al momento de congregar un pueblo. Nos habla de la existen-
cia de un patrón de asentamiento sumamente disperso que contradecía las formas de organización 
coloniales; se menciona que a través de los barrios se otorgaba acceso a ciertos cargos; e indica 
también la relación que se pretendía crear entre los miembros de un barrio y el santo patrón que les 
fuera asignado. 

Si bien todos estos datos concuerdan con las conclusiones a las que hemos llegado hasta ahora -sin 
tomar en cuenta la adecuación del sistema luego de casi cuatro siglos-, resultan poco útiles al 
momento de querer entender cómo se crearon los barrios de Jesús María. Primero, porque la congre-
gación de Jesús María se realiza cien años después, luego de la reducción de los coras en 1722, y 
también porque la congregación de Huaynamota está a cargo de los franciscanos y la de Jesús María 
a cargo de los jesuitas. 

5 _Estas representaciones territoriales del universo no son privativas de los coras. Para el caso huichol Neurath presenta un 
e¡emplo esclarecedor en su estudio de los tukipa, centros ceremoniales huicholes (1998). ' 
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Encontramos en Ortega otra referencia a los barrios en el proceso de congregación de los pueblos de 
la sierra del Nayar. En este caso se menciona que al congregar a los habitantes en el pueblo de Santa 
Gertrudis -localizado entre La Mesa del Tonati (Mesa del Nayar) y Quaimaruzi (Santa Teresa)-, 
se formaron dos barrios y se señalaron a dos Gobernadores, debido a que ninguno de los dos caci-
ques de la zona quizo ceder el mando (apud Calvo, 1996 [1754]: 184). Este ejemplo se acerca 
mucho más a lo que pude haber ocurrido durante la conformación social de Jesús María. Cabe 
preguntamos ahora bajo qué criterios se pudieron haber establecido allí cuatro barrios localizados 
alrededor de un centro y coincidiendo con los puntos cardinales. 

Es evidente que la presencia de los barrios en Jesús María se debe ante todo a la imposición de los 
religiosos que se encargaron de establecer a los coras en un pueblo. En este caso en particular, Jesús 
María se funda para contrarrestar el poder político y religioso de La Mesa del Nayar, antiguo centro 
de culto cora (Magriñá, 2001: 62). Sin embargo, lejos de romper la continuidad de las tradiciones Y 
de la cosmovisión aborigen, la implementación de los cuatro barrios parece reproducir el modelo 
cora del espacio. 

Así como los jesuitas debieron adaptar las congregaciones a las circunstancias, seguramente los 
coras adaptaron sus creencias a la nueva forma de organización que se les imponía. Este hecho no 
implicó ceder sus concepciones más profundas, ya que "El estilo étnico y la identidad grupal repo-
san, más que en la eficacia de las herramientas, en los detalles simbólicos, en las prácticas rituales y 
en la cosmovisión." (Calvo y Jáuregui, 1996: xxv). Además es muy probable que los ajustes en la 
organización social de las comunidades serranas se potencializaran a favor de los indígenas a partir 
de la expulsión de los jesuitas en 1767, y continuaran haciéndolo en los distintos periodos de "inde-
pendencia" que se vivieron en la zona. 

En este sentido proponemos que los coras que se congregaron para formar Jesús María practicaban 
alguna forma de organización en la que se privilegiaba la representación de los cuatro puntos cardi-
nales y del centro. Algunos ejemplos de la organización cuatripartita aparecen en el informe de 
Arias de Saavedra (apud Calvo, 1990 [1673]: 283-309). 

Arias de Saavedra menciona que las sierra en la que habitan los coras se divide en cuatro Provincias 
o Tlahuilanalis: la Provincia de Hahuanica, la Provincia de los Chimaltitecos e Ixcattecos, la pro-
vincia de Tzacaimuta y la Provincia de Mimbres (Ibídem: 287). Si bien estas cuatro demarcaciones 
territoriales sobrepasan los límites del territorio cora, parecen indicamos una forma de organización 
muy antigua que pudo haber originado la posterior organización por barrios. 

En el mismo documento, Arias de Saavedra expone que los coras portaban como capitán, antes de 
partir a la guerra, la imagen de Nayarit " ... que es lo mismo en forma de cruz o aspa ... " (Ibídem: 
293 ). Además menciona cómo se organizaba la casa del Nayarit: 

y así la tienen estos bárbaros en la ranchería de T zacaymuta donde tienen la casa 
del Nayaryt, la cual tiene una sala con una mesa enmedio rodeada de cuatro 
cadáveres secos y enjuntos que son el de Don Francisco Nayarit, Don Pedro 
Huaynoli, Don Alonso Yoquary y Don Luys Vrysti, sentados en unas sillas [ ... ] 
advirtiendo que antes hubo otros cuatro cuerpos de sus ascendientes que por la 
resolución de la materia han quitado y puestos éstos y siempre con unos mismos 
nombres [apellidos] menos los nombres de santos [nombres de pila] que se hallan 
en estos, como después de éstos pondrán otros de sus descendientes. 

(Ibídem: 2 94). 
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Figura 1. Estampa de Arias de Saavedra. 

(Archivo General de Indias (Sevilla). MP. Estampas, 25). 

El texto anterior se ilustra en la Estampa que acompaña este documento. En ella se observa en la 
parte superior a cuatro individuos ricamente ataviados y sentados alrededor de una mesa, tal como 
lo describe Arias de Saavedra. Si analizamos la orientación de la Estampa -en la que el oriente 
queda arriba- encontramos que los puntos cardinales coinciden con la colocación de los persona-
jes alrededor de la mesa. Otro aspecto interesante es el hecho de que cada una de las sillas manten-
ga siempre a un personaje con uno de los cuatro apellidos mencionados. Podemos interpretar esto 
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como la existencia de cuatro grupos -los cuatro apellidos- que deben estar siempre representados 
en la casa de Nayarit, reproduciendo nuevamente el esquema cuatripartita del universo. 

Guzmán también encuentra un modelo cuatripartita del espacio en la celebración de los mitotes 
coras relacionados con la Mesa del Nayar. Según su propuesta, existe un patio de mitote dedicado 
a una deidad en particular. La autora propone la existencia de cuatro patios de mitote repartidos 
por el territorio cora según los rumbos cardinales: Táuta al oriente, dedicado a Ta-náana [Tanáana]6 

(luna); Tu'aaca-Mu'u-ta [Tuákamuuta] al poniente, dedicado a Tayá'u [Tayáu] (sol); Santa Teresa al 
norte, dedicado a Tateíj Tajeté Uacán [Tatéih Taheté Báakan] (inframundo); y Picachos al sur, 
dedicado a Ja'a-tzí-kan [Ha'atsíkan] (1997: 14-16). 

Igualmente encontramos el modelo cuatripartita en los barrios de Jesús María. Suponemos así que 
en el momento en el que los barrios fueron impuestos en el pueblo, ambos bandos, evangelizadores 
e indígenas, debieron realizar ajustes a sus modelos de organización. Uno de los aspectos que revela 
cómo se ha dado la adaptación del modelo de pueblo con barrios entre los maritecos, tiene que ver 
con los nombres en castellano de cada barrio. 

Barrio 

Rosario 
San Miguel 
Guadalupe 
San Antonio 

Rumbo 

oriente 
poniente 
norte 
sur 

Cuadro 3. Ubicación de los barrios según los rumbos. 

Hoy día, a pesar de que cada barrio tiene el nombre de uno de los santos principales de la comuni-
dad, los maritecos emplean preferentemente el topónimo de cada barrio en su propia lengua. En el 
ámbito ritual, si bien las fiestas de cada uno de los santos que dan nombre a los barrios se relacionan, 
en cierta medida, con las Casas Fuertes y las ramadas del barrio que les corresponde, los integrantes 
de los barrios no mantienen un culto particular para la deidad de su barrio y, en cambio, consideran 
a todas las deidades de los demás barrios tan suyas como la del propio. Inculcar el culto a un patrón 
de barrio fue una de las prioridades de los evangelizadores, quienes trataron de imponerlo a partir de 
la organización cíclica de los rituales. Pero, al parecer, a pesar del esfuerzo de los misioneros, los 
maritecos no incorporaron a sus creencias la adoración a los santos en tanto que patrones de los 
barrios. Los rastros que quedan de esta imposición aparecen en las fiestas y en las normas de adscrip-
ción a las mayordomías, en las que los miembros deben pertenecer al barrio del santo al que cuidan 
(ver capítulo 11). Veamos a continuación cual es la situación actual de cada barrio con relación a 
"su santo patrón". 

Barrio del Rosario. Su nombre tradicional no es conocido por todos los coras y sólo la gente mayor 
tiene la certeza de que se trata del barrio del Rosario. Ya Hinton hacía notar que no era uno de los 
barrios que todos los coras fueran capaces de identificar (1961: 36). A esto se ha sumado la inicia-
tiva de los gobiernos municipal y estatal para dividir el pueblo en pequeñas colonias y barrios que 
faciliten la administración y el orden, con lo que ahora el barrio del Rosario se confunde con diver-
sas denominaciones entre las que sobresale la de "barrio centro". 

e Hemos colocado en corchetes, luego de los términos coras escritos tal como lo hace la autora, la ortografía práctica que usamos 
a lo largo de este trabajo. 
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l. remonias religiosas como en las demás7• Sin lla no se rea izan ce d 1 Posee una Casa Fuerte, pero en e d . , en donde se elige gran parte e as nuevas 
. t nte centro e reumon l C F h embargo, esta casa es un impor a . l fiestas más. Frente a a asa uerte ay un 

d. . 1 b ·ta la tanma en a gunas d 1 f· autoridades tra ic10na es y se a1 , d las comidas rituales urante as testas de la 
patio y una ramada que se usan para la mayona e 
comunidad. 

. 65 '¾ d • d' nas coras y el resto son mestizos, quienes cada vez 
Su población está integrada por d 1° e tf 1

~ úmero importante de los comercios de mesti-
ocupan más predios en esta secc1on e pue o. n n 
zos se ubican en este barrio. 

d l • saben cual es su nombre y no hay confusiones. Además, B . d S M'guel To os os mantecos d 
arr10 e an . . i_ , . . . l d l bl se le ha denominado de la misma manera, e modo que en la nueva d1v1S1on terr1tona e pue o 

hasta los mestizos conocen su nombre tradicional. 

e F d omina Casa Fuerte de San Miguel y la otra Casa Real o Gober-Posee dos asas uertes, una se en . . d d B· Co 1 s 
. , L · · · , durante varios años como oficina del Comisaria o e tenes muna es nacion. a primera s1rv10 . L d ¡ l 

ah d los Papeles y los ob1· etos de la Gobernación. a segun a es e ugar en Y ora se usa para guar ar d 1 R . 
d d , los Gobernadores sus compañeros y los Mayordomos de Gua a upe, osario y San on e se reunen ' . ·d d A b · 
M. l ¡· I ayunos y preparar casi todas las ceremonias de la comum a . este amo 1gue para rea izar os . . 
se asocia una ramada que se emplea únicamente para la fiesta de San Miguel. 

Es el barrio más conservador en cuanto a su población, ya que en este barrio no vive ninguna familia 
de mestizos. Hay algunas misceláneas pertenecientes a sus habitantes. 

Barrio de Guadalupe. Ya para la época del trabajo de campo de Hinton, el barrio de Guadalupe 
estaba ocupado por las " ... 30 familias de mestizos que habitaban el pueblo" (Hinton, 1961: 35, 37). 
Hoy día, el territorio original de este barrio ha sido absorbido por la población mestiza casi en su 
totalidad y nada más quedan unas cuantas familias coras viviendo en él. Probablemente por ello en 
este barrio no encontramos ninguna Casa Fuerte, y es el barrio en el que queda el menor número de 
casas antiguas de todo el pueblo. 

Se le conoce comúnmente como Mololoa, en honor al río que atraviesa la ciudad de Tepic y su 
nombre tradicional ha sido olvidado por casi todos menos los Ancianos. Hinton menciona que a 
este barrio, ubicado al norte del pueblo, se le llamaba Guadalupe o Santa Bárbara, y había incluso 
quien decía que carecía de nombre (1961:37), mientras que Monzón se refiere a él como el barrio 
de San Bartolo (1990 [1945]: 68). Con ello se demuestra que desde hace varias décadas el nombre 
en castellano de este barrio se ha ido olvidando. Tras la observación de los rituales, concluimos que 
efectivamente se trata del barrio de Guadalupe, ya que, por ejemplo, sus miembros conforman la 
mayordomía que se encarga de la Guadalupana. 

Hoy día la situación de la denominación del barrio norteño se complica, debido a la existencia de 
una nueva localidad que ha sido bautizada por el obispo de la región, ya desde hace varios años, 
c?mo el "Barrio de Guadalupe". Esta población está ubicada al oriente del pueblo del otro lado del 
no, Y surge en gran medida por el desplazamiento de gente que traslada su reside~cia de los ranchos al pueblo. 

7 Hinton también hace notar esto (1961 : 36-37) 8 
Ahora esta institución cuenta con . · . . 

sus propias of1c1nas localizadas al oeste del patio comunal del Mitote. 
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Este nuevo barrio es el único en el que el patronazgo de barrio se lleva a cabo de manera real -aun 
cuando esto es un fenómeno muy reciente. Hoy cuenta con una capilla que guarda una imagen de 
la Virgen de Guadalupe a la que se le cantan Las Mañanitas desde un mes antes de su santo Y se le 
lleva, en su día, de visita hasta la iglesia del pueblo. Todo esto ha sido promovido por un grupo de 
caras alfabetas que siguen al pie de la letra la liturgia católica. En este trabajo, para evitar confundir 
ambos barrios, nos referiremos al barrio norteño como el "Barrio de Guadalupe" y al otro, como el 
"Nuevo Barrio de Guadalupe". 

Barrio de San Antonio. Todos los maritecos saben cuál es su nombre. Al igual que el barrio de San 
Miguel, este barrio ha conservado su nombre tradicional en la nueva división territorial del pueblo. 

Es, después del de San Miguel, el barrio más conservador de Jesús María, aunque algunos mestizos 
viven en su territorio. Posee dos Casas Fuertes, la Casa Fuerte de San Antonio y la Casa Fuerte del 
Santo Entierro. La primera es la única Casa Fuerte de barrio que se mantiene activa como tal. En 
ella se reunen los encargados de su santo para realizar las ofrendas y allí se reúnen todos los encarga-
dos para ayunar durante la fiesta de San Antonio; tiene un patio y una ramada que se usan nada más 
en la fiesta de su santo. La segunda Casa Fuerte está dedicada al Santo Entierro, y fue establecida allí 
arbitrariamente debido sólo a la donación del terreno (Hinton, 1961: 36).9 

Si analizamos los datos anteriores, podemos observar que los barrios que tienen un mayor índice de 
habitantes mestizos son los que han perdido en mayor medida la memoria de su nombre católico. 
Esto parece indicar que, si bien los caras maritecos no conciben a sus barrios desde la perspectiva 
católica, son ellos mismos quienes conservan la tradición de sus nombres en lengua castellana. Esta 
memoria no aparece siempre de manera explícita en el discurso, sin embargo, se expresa en distintas 
formas en los rituales. 

Durante las fiestas de los santos "patrones" de los cuatro barrios se hacen ciertas alusiones a la 
relación que existe entre los barrios y los santos. El más claro ejemplo de ello es la colocación de 
ramadas rituales en el barrio correspondiente al santo, para que allí se les visite. La única excepción 
de este acto es el caso del barrio de Guadalupe, que consideramos se debe al mestizaje de dicho 
espacio. 

9 • . t e turnaba año con año una casa particular para realizar las fiestas del Santo Entierro (1961 : 36). 
Hint~n mencio_na que ª

1 
n estas .6 del ei·e sobre el cual se realizan los rituales de Semana Santa (ver capítulo 8). Esto tiene relación con a ro c1 n 



3. Manifestaciones 
rituales del espacio 

Los barrios de Jesús María reproducen la cuatripartición del mundo inherente a la cosmovisión cora. 
Además, en el centro de todos ellos se ubica la iglesia que, como veremos más adelante, funciona 
como el axis mundi que une el ámbito de arriba con el de abajo, de tal suerte que el pueblo se 
convierte en un cosmograma de todo el universo, es decir, en un quincunce. 

Los coras hacen continua referencia a los cuatro extremos del universo y al centro, pero vale la pena 
hacer una aclaración. En la cuatripartición del espacio debemos tomar en cuenta dos variables: 
¿cuáles son los puntos relevantes para el modelo, los cardinales o los solsticiales?, y ¿a partir de 
cuáles de ellos se traza la división de los cuatro rumbos? En el caso de los coras maritecos -a 
diferencia de otros grupos, como los mayences, para los que sobresalen los puntos intercardinales o 
solsticiales (Girard, 1962: 40; Becquelin, 1992: 36; Sosa, 1991 [1984): 191 -201)- los puntos a los 
que se hace más referencia son los cardinales, aunque los ejes que dividen el espacio parten de los 
puntos intercardinales.1 Así, el universo coras se divide en cuatro regiones, cada una dirigida hacia 
los puntos cardinales, al igual que los barrios de Jesús María. 

Este modelo se reproduce a diferentes escalas en el ámbito ritual. Uno de los más claros ejemplos es 
la jícara de Jesús María2, que simbólicamente representa a la comunidad y a todos sus habitantes. 
Esta jícara fue reportada por Preuss a principios del siglo pasado y se conserva una réplica exacta en 
el Museo Etnológico de Berlín. Preuss compara la jícara con el patio de mitote y con el mundo 
(1998 [1911]: 408-410). 

Como se puede observar en la fotografía anterior, la jícara de Jesús María presentaba diseños de 
chaquira pegados con cera y cuatro incrustaciones de pluma Y algodón formando una cruz alrededor 

1 Pod , 1. mos esta diferencia debido a que en la zona maya, los puntos intercardinales coinciden aproximadamente con namos exp ,ca . 1 t· · 1 1 1· los puntos solsticiales, mientras que en tierras nayantas los puntos so s ,c,a es se oca izan en un ángulo más grave con respecto 
a los puntos equinocciales. . h 'd titu'd ., 
2 H d' 1 ., aportada por Preuss está desaparecida y a s, o sus I a con una ¡,cara que ya no tiene el diseño de cera oyen 1a, a ¡,cara r 1 ., · · 1 d 1 'd d f · ' 
1 1 dó hl •ras en su interior Al parecer, a ¡,cara origina e a comum a ue extraviada en tiempos de la pumas, ago n y c aqu · 

Revolución. 
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Figura 2. Cuatripartición del espacio mariteco. 
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Foto 4. Réplica de la jícara de la comunidad de Jesús María obtenida por Preuss. 
(Foto: Johannes Neurath) 

del centro. Si bien en la actualidad los coras no decoran de esta forma las jícaras votivas, podemos 
ver que esto es una costumbre común entre los huicholes, quienes a través de este tipo de diseños 
reproducen en distintas maneras el universo y su territorio (Kindl, 1997: 143-150). 

Las ofrendas que son llevadas ante los santos dentro de jícaras reproducen igualmente esta idea. En 
ellas, el Principal se encarga de acomodar los distintos ramos de flores que le entregan los Mayordo-
mos. Inicia colocando las flores hacia el oriente, luego hacia el poniente, al norte y al sur. En el 
centro de esta cruz, formada por los tallos de las flores, se coloca un bule pequeño con agua sagrada 
y sobre éste una flor que servirá de hisopo. El agua que contiene la jícara debe ser traída de distintos 
lugares sagrados de los alrededores del mundo y corresponde al inframundo, mientras que la flor 
expresa con su tallo el axis mundi3 y con sus flores la cúpula celeste. Al utilizar como hisopo un ramo 
de flores para rociar el agua bendita, se concretiza una hermosa metáfora de creación, en donde las 
fuerzas de abajo (el agua) se unen con las de arriba (las flores) para bendecir al hombre. 

Como vemos, las representaciones cósmicas suelen ser tridimensionales ya que, además de contener 
la división cuatripartita de la tierra, presentan el arriba, el enmedio y el abajo. Un ejemplo de ello es 
el altar del Mitote que se coloca al noreste del patio y vuelve a representar a todo el universo. Sobre 
él se colocan diversos elementos rituales, incluyendo al maíz sagrado y la jícara de la comunidad 
llamada Téihmata -que, como vimos arriba, representa también todo el universo. La arcada repre-
senta la bóveda celeste, el emparrillado de carrizos representa la superficie de la tierra, junto con los 
elementos que contiene, y lo que queda abajo de ella es el inframundo. 

lExiste una palabra para decir "atado de cinco flores": hiTkia. Esto refuerza_ nuestra interpretación, pues hay que recordar que 
el número cinco en este contexto es la suma de los cuatro extremos del universo más el centro. 
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Figura 3. Modelo del universo según los coras. 

A partir de estos variados elementos, obtenidos en distintos contextos rituales Y materiales, pode-
mos crear un modelo que presente todas las regiones del universo según los coras. Para ello usare-
mos el pueblo como base, con sus barrios como representación de la división horizontal cuatripartita 
y la iglesia en el centro como axis mundi, en donde los campanarios se relacionan con el cielo, la 
nave con la superficie de la tierra y las cavidades en el piso con el inframundo

4
• 

Los barrios de Jesús María han logrado arraigarse tan fuertemente entre los coras maritecos, a pesar 
de tan pocos años de presencia evangelizadora en la región, debido a que corresponden cabalmente 
a la distribución horizontal del universo cora. Evidentemente, los jesuitas buscaron reproducir en 
Jesús María una forma de congregación usada siglos antes para controlar a los indígenas en otras 
regiones del país. Sin embargo, en este caso podemos observar que, si bien la relación barrio-santo 
se ha conservado hasta nuestros días, este eje ha sido despojado de todo significado para los coras, 
quienes no ejercen ningún culto especial a los santos como patrones de los barrios, mientras que 
mantienen más presentes las denominaciones de los barrios según la topografía, y sobre todo, según 
el orden de su mundo (Valdovinos, 2001). 

3.1. Los rumbos sagrados del universo 

Los coras maritecos creen que su pueblo, Chuísete'e, es el centro de todo el mundo, y que es a partir 
de allí que los rumbos del universo se extienden hasta encontrar su límite en las aguas que lo rodean. 
Repartidos en los cuatro rumbos se encuentran una infinidad de lugares sagrados a los que se hace 
referencia en distintas formas dentro de los contextos rituales. 

4 _En otros trabajos se ha mencion,ado la ~elación que existe entre las sacristías y el inframundo (Jáuregui y Magriñá, 2002 [1999]), 
s~ e~bargo, en el ca~ de _Jesus Mana pareciera que es la Capilla del Santo Entierro -ubicada al norte de la nave-la que 
ª qu,etre est

1
° valor ~8?1do pnmeramente a las cualidades de dicha deidad y en segundo término por la coincidente ubicación con 

raspee o a as sacnstras. ' 
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En el presente, para los maritecos los rumbos no mantienen una relación explícita con un color, 
como sucede en diversas tradiciones "mesoamericanas" (López Austin, 1995: 26-27). Preuss supone 
que los colores de las chaquiras que aparecen en la jícara de Jesús María deben relacionarse con los 
rumbos del universo de acuerdo a como éstos se mencionan en los cantos rituales que él estudió: " ... 
oriente (rojo}, poniente (verde), norte (azul}, sur (amarillo), abajo (negro) y arriba (blanco)." 
(1998 [1911]: 411). En otras comunidades caras aún se expresa esta relación por medio de los 
colores que presentan distintas aves en su plumaje. En Rosarito el café rojizo de las plumas del águila 
(chuíse) se relaciona con el oriente, las blancas de garza (kuaxú) 5 con el poniente, las verdes de 
perico (tútuvi) con el norte y las grises de las huilotas (kúkui) con el sur {Jáuregui, 2002 [1999]: 
296).6 

Tampoco existe una relación directa entre el santo "patrón" de cada barrio y los puntos cardinales a 
los que corresponden, más allá de la que se puede inferir al relacionar las mayordomías con los 
barrios. Sin embargo, esta relación nos lleva a un punto interesante, pues los santos "patronos" de 
los cuatro barrios se relacionan con los puntos cardinales opuestos: 

a) La virgen del Rosario o Tatyí (Nuestra Tía) está representada por una niña durante las 
fiestas de mitote, y durante estas celebraciones se le ubica en una ramada situada al po• 
niente del patio, espacio al que se hace referencia como el lugar de T éih. 

b) San Miguel o Tahá (Nuestro Hermano Mayor) está relacionado con el planeta Venus en su 
personificación de estrella de la mañana, que se relaciona con el oriente. 

c) La virgen de Guadalupe, llamada Tayá'kua (Nuestra Abuela), es reconocida como 
T éetewan, la deidad del mar, y muchas veces se nos comentó que su verdadera imagen es 
la Piedra Blanca ubicada en la costa de San Blas, Nayarit.7 Además, oponiéndose al norte 
(arriba), la Virgen de Guadalupe se relaciona con el sur (abajo), pues su celebración coin
cide con el primer paso del sol por el nadir. En un calendario de horizonte, la salida y la 
puesta del sol en su paso por el nadir se encuentran muy cerca de los puntos de salida y 
puesta del sol en el solsticio de invierno, es decir, el punto más meridional de su desplaza
miento. 

d) San Antonio se relaciona con el arriba (norte), pues su fiesta coincide con la fecha en la 
que el sol pasa por el cenit por primera vez8

• 

Preuss demuestra con su análisis de la jícara comunal de Jesús María la relación que existe entre el 
norte y el arriba, y el sur y el abajo en el axis mundi. Además afirma que « Tahá, 'nuestro hermano 
mayor', la Estrella de la Mañana vive en el oriente; Tatéx Naasisa 'nuestra madre el maíz', a la vez 
diosa de la Tierra y de la Luna, vive en el poniente; Tatéx Taheté Va.kan, 'nuestra madre que vive 
abajo de nosotros', vive en el inframundo; y Tayáu, 'nuestro padre el sol', vive en el cielo.» (1998 
[1911]: 410, 416). 

s , 1 tr ducciones fueron tomadas del autor. 
La ort~raf,a en cora Y atams ªb.é una estrecha relación entre los rumbos y los colores (Lumholtz, 1987 (1900/1904); Neurath, 6 Los hu,choles presentan I n 

; 9~8;_ Kindl, 19~?)- ta se encuentra hacia el poniente con relación a la sierra, los coras maritecos la ubican hacia el s, bien geogr?t,camente !ª cos ueblo corre hacia esta dirección y se cree que es hacia allá donde el río desemboca en el mar. 
sur, ya que el no que atravi_esa el 

1
P . también con el solsticio de verano y el paso por el nadir con el de invierno (ver capitulo 8 El paso del sol por el cenit se re ac,ona 

3). 
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. d la relación simbólica que existe entre el "patrón" de cada 
Las observaciones prece entes expresan . I d P . 

d
. I tran al frente del barno que es correspon e. odnamo 

barrio y los puntos car ma es que se encuen ~ , d . s 
decir ue su identidad se proyecta hacia el frente, probablemente en un enomeno e mv~rsión 
. I qs· b . c1·d1'mos con la idea de que cada santo represente a un rumbo cardinal o 

ntua m em argo, no com I . d d 'd d 
I 

. ¡¡· . D hecho en los barrios encontramos a ausencia e una et a particular 
a a gente que a 1 vive. e , . . , 
a diferencia de lo que sucede en los calpulli mex1cas: 

el dios protector iba a morar a una montaña próxima o ~e ¡~ co~struía un templo 
desde el cual protegería a sus hijos, enviándoles la lluvia, madtándoles la fuerza 
necesaria para Ja generación, alejando de ellos las e~fermeda~es Y ahuyentando 
de Ja población las fuerzas nocivas emanadas de los dioses vecinos. [._ .. ] Fuera ?el 
radio de dominio de su dios protector, los hombres del calpull1 se sent1an 

desprotegidos 
(López Austin, 1995: 23). 

El párrafo anterior expresa la relación entre los miembros de un calpulli Y su deidad principal pero, 
en el caso cora, esta relación se asemeja en mayor medida a la que vive toda la comunidad frente al 
"Patrón" del pueblo -un peñasco llamado Chuísetyaana, ubicado al sur del poblado. 

De entre todos los lugares sagrados que se encuentran dispersos por el territorio conocido por los 
coras sobresalen cuatro: Téihmata, Wáwata, Tsaremé y Kuameché. Estos topónimos se utilizan como 
denominadores de los puntos cardinales: oriente, poniente, norte y sur, respectivamente. Su utiliza
ción se limita al ámbito ritual, en donde se mencionan junto con Tahetyé (abajo), Tahapuá (arriba) 
y Náin hápua (el todo), que comprende a todos los lugares sagrados que no son mencionados 
explícitamente. 

Como veremos a continuación, referirse a estos lugares sagrados implica estar allí y poder comuni
carse directamente con los dioses que en ellos habitan. Por lo general, debe hacerse referencia a 
ellos antes de comenzar cualquier tipo de ceremonia, para pedirles permiso y protección. En distin
tos rituales se llevan a cabo cantos, danzas y peregrinaciones que representan la visita a todos estos 
lugares del universo. 

3.1.1. Los cantos sagrados 

Gracias al trabajo de Konrad Theodor Preuss (1912), contamos con uno de los corpora de textos 
ritual~s de pueblos indígenas americanos más importantes. Se trata de los cantos rituales coras que 
r~~op1ló en 1906. El análisis de este material nos permite apreciar la importancia que tiene lamen
cwn d~ l~s ~m_bos sagrados para la tradición de fiestas de Mitote, aunque la trascendencia de éstos 
no se limite umcamente a las celebraciones. 

f e~de pritpios del siglo veinte encontramos constantemente, y como fórmula ritual, menciones 
e os rum s que corresponden a los puntos cardinales y al axis mundi. 

Los cantos de mitote recopilados r p 1906 , , . 
d' D d 1 . po reuss en en Jesus Mana contmúan ejecutándose hoy en 

ta. entro e contexto ntual los cant d d . 
' os se entonan an o mstrucciones precisas acerca de lo que 
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los Danzantes deben ejecutar alrededor del patio de Mitote. Esta guía de desplazamientos coreográficos 
indica la naturaleza de las acciones y los lugares en donde deben realizarse, recorriendo los distintos 
rumbos sagrados del patio. Tanto el canto como las ejecuciones dancísticas representan no sólo la 
invocación de estos lugares, sino su misma presencia y la de las deidades que en ellos habitan. 

El resultado de todo esto es la vigencia inamovible de fórmulas rituales en las que se invocan los 
lugares sagrados del cosmos. Para ello, se sigue siempre el mismo orden al nombrar los rumbos del 
universo: Téihmata (oriente), Wáwata (poniente), Tsaremé (norte), Kuameché (sur), Tahetyé (abajo), 
Tahapuá (arriba) y Náin hápua (el todo). 

Ejemplificaremos la utilización ritual de los términos geográficos con un fragmento del primer canto 
del capítulo cuarto del libro "La expedición al Nayarit .. . " de Konrad Theodor Preuss en donde se ve 
con claridad la presencia y el orden en el que se presentan estos lugares sagrados. 

"El dios del maíz es presentado ante los dioses" 9 (1912: 96-102) 

(34) Tikái hatí namuare, hauná hiyaus~~re. 
Nadie sabe dónde nací. 10 

(35) Na~·Íime nux na íinamuare: 
Sólo yo lo sé bien. 

(36) haúnu hiyaus~~re poárapoa hamoán tütuvi. 
Allá nací, en Puárapua.11

, el lugar sagrado sobre el altar ( al oriente), junto con el loro. 

(37) Tikái hatí namuare, hauná hiyaus~~re. 
Nadie sabe dónde nací. 

(38) Na~·Íime nux na Íinamuare, hauná hiyaus~~re: 
Sólo yo sé bien dónde nací. 

(39) haúnu hiyaus~~re h@ita wawata. 
Allá nací, en la mitad de Wáwata, el lugar sagrado del poniente. 

(40) Tikái haití namuare, hauná hiyaus~~re. 
Nadie sabe dónde nací. 

( 41) Haúnu hiyaus~~re h@ita tsárame. 
Allá nací, en la mitad de Tsaremé, el lugar sagrado del norte. 

(42) P'ínin pu nahamoán watas~~re. 
Conmigo apareció la sandía. 

; Título traducido del original por lngrid Geist. . . 
10 d cción libre realizada por Bolívar Celestino y ~arganta Valdovmos para el proyecto del Instituto Nacional 

Presentare~s 1ªH~ªt u_ "Traducción del los textos rituales recopilados por Konrad Theodor Preuss en 1906" (Valdovinos de Antropolog1a e 1s ona: , 
, ·tas son sólo un fragmento del canto. . 

:,999)-. Las lineas tran~n d Téihmata como el lugar al oriente por excelencia, en algunos cantos es necesario precisar si se 
Si bien hemos menciona O ª . la inferior Puárapua se refiere a la parte superior. 

hace referencia a la parte supenor del altar o a · 
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( 43) Tikái hatá niemuare, hauna hryaus~~ 
Nadi; sabe ció~ nací. 

(44) 
, , - . h , u hiyauséxre kwametsé h@ita. 

Na~"ime nux na trmu~re. au~ . d d; Kwameché, el lugar sagrado del sur. 
Sólo yo lo sé bien, nact allá, en a mita 

(45) Tikái hatí nlmuaré, hauná hiyaus~~re. 
Nadi; sabe dónde nací. 

( 46) NakºÍ'me nux na tlmuaré: 
S6¡; yo lo sé bien. 

(47) haúnu hiyausé~re h@ita taheté tétewan - h?moan. 
Allá nací, en la ~itad del inframundo, junto con Teetewan. 

(48) Tikái hatí namuaré, hauná hiyaus~~re. 
Nadi; sabe dónde nací. 

(49) NaléÍ'me nux nimuaré: haúnu hiyaus~~re ta - hapoá h@ita. 
S6¡; yo lo sé: nací allá, en la mitad del cielo. 

(50) Kuólreabe-hamoan nuhes@~re. 
Aparezco junto con el águila. 

(51) Tikái hatí namuaré, hauná hiyaus~~re. 
Nadie sabe dónde nací. 

(52) Na~1me nux na tlmuare, hauná hiyaus~~re. 
Sólo yo sé bien dónde nací. 

(53) Haúnu hiyaus~~re nain-hapoa ºitakwas wa - hamoan. 
Nací allá, en todos lados junto con los espíritus de los dioses . 

Resulta sumamente interesante que Casad encuentre que los lugares sagrados invocados en los 
Mitotes se presenten también en los cantos de los Judíos que actúan en la fiesta de Semana Santa, y 
que entre los cantos y danzas del Mitote se guarde la misma secuencia que en los cantos de los 
Judíos. 

( 1) ¿Dónde estamos en realidad? 
Estamos en Téijmata'. 

( 2) ¿ Dónde estamos en realidad ? 
Estamos en Huáahuata. 

(3) ¿ Dónde estamos en realidad ? 
Estamos en Tzeréeme'en. 



► 
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( 4) ¿ Dónde estamos en realidad? 
Estamos en Cuameché. 

(5) ¿Dónde estamos en realidad? 
Estamos en Tajapuá (arriba). 

( 6) ¿ Dónde estamos en realidad? 
Estamos en Tajeté (abajo). 

( 7 ) ¿ Dónde estamos en realidad? 
Estamos en Náinjapua (en todas partes) 12 

La coincidencia que existe entre los términos utilizados para hacer referencia a los rumbos sagrados 
por excelencia en los cantos de ,Mitote y en otro tipo de manifestaciones rituales, muestra como en 
el fondo cada uno de los rituales, sin importar la tradición a la que pertenezca -aborigen o impues
ta, pero refuncionalizada (Magriñá, 2001 )-, se refiere a un mismo concepto del cosmos, en donde 
las deidades también son las mismas. 

A partir de los datos que tenemos de los lugares sagrados mencionados en el mitote y en la fiesta de 
Semana Santa construimos un modelo que, como veremos a continuación, reproduce el modelo de 
la concepción del espacio según los coras ( ver figura 3). 

A través de un análisis lingüístico podremos encontrar ciertas evidencias que nos aclaren un poco 
cuál ha sido el papel en la historia de estos lugares sagrados míticos, ya que " ... los topónimos coras 
también proporcionan indicios de la historia cultural de los coras." (Casad, 1989: 127). 

En la palabra "Téihmata" (Téih [deidad femenina] / ma [plural]/ ta [dentro]), que indica el oriente 
en el mapa cósmico cora, podemos observar que el sufijo '-ma' es una antigua forma del plural que 
hoy ha sido reemplazada por el sufijo '-mua'. La palabra es, sin duda, bastante antigua (Ibídem). 

3.1.2. Las oraciones de saludo a los rumbos 

En el apartado anterior expusimos dos manifestaciones rituales orales que recrean el modelo que 
hemos propuesto para representar el espacio, según la concepción mariteca. Ahora aplicaremos el 
mismo principio pero a otro tipo de manifestaciones. Así, pretendemos mostrar cómo esta idea se 
reproduce en todos los ámbitos simbólicos: en la lengua -como los cantos aquí presentados-, en 
el movimiento corporal, en los desplazamientos físicos y en la elaboración de ofrendas. 

Un dato que debemos tener en cuenta es que siempre, al iniciar cualquier ritual en las Casas Fuertes 
y la Gobernación, deben llevarse a cabo ciertas oraciones. Estas vuelven a presentar el modelo del 
espacio cora, pero además de la simple enunciación verbal, se acompañan de la rotación física de 
los ejecutantes hacia los distintos rumbos del universo. La idea de mirar de frente a un rumbo y 
proyectar los pensamientos hacia él, se ve reforzada por el hecho de que estas oraciones se realizan 

12 (Casad, 1989: 114). 
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Figura 4. Modelo del espacio cora según los cantos rituales. 

siempre fumando tabaco en pipa, cuyo humo se dirige hac~a. el rumbo al ~ue se h~~e referencia en 
cada etapa de la oración. Además, los Principales que. di_ngen l~s oraciones uul~zan una flecha 

votiva con plumas, 0 mú'ube'eri, que se agitan con movimientos zigzagueantes hacia cada rumbo. 

Para esta ceremonia es necesaria la presencia de un Principal que guíe a los demás presentes. En las 

ocasiones especiales, son los tres Principales del pueblo quienes presiden simultáneamente estas 

oraciones a los rumbos del universo. Otra variante se realiza en las ceremonias de ayuno, en donde 

todos los Ancianos presentes son invitados a presidir el saludo a los rumbos, para lo que se les 

otorgan flechas votivas y se les llenan sus pipas con tabaco. 

Al iniciar este rito, todos los presentes se colocan de pie, de cara al oriente. El Principal se coloca 

frente al altar delante de todos los presentes y fuma su pipa, echando grandes bocanadas de humo 

hacia dicho rumbo. Al mismo tiempo, agita su vara de plumas formando "8" horizontales en el aire. 

Al terminar esta primera etapa, todos giran en sentido levógiro hasta quedar de frente al poniente, 

hacia donde se vuelven a repetir las acciones antes realizadas. Luego se hace lo mismo de frente al 

norte, al sur y al final se regresa al oriente para repetirlas dirigiéndose hacia abajo y luego hacia 

arriba. Para terminar, se hace una vuelta más en sentido levógiro, en la que el Principal agita sus 

varas de plumas y suelta bocanadas de humo hacia los puntos intercardinales que representan "el 

todo". Una vez terminado este rito, los presentes quedarán mirando al oriente y estarán listos para 

efectuar cualquier clase de oraciones, rituales, ofrendas o cualquier otra actividad ceremonial. 

Hinton (1961: 12) y Parsons (1939 [1996]: 1008-1015) han señalado que los rasgos culturales coras 

que hacen pensar en su estrecha relación con los grupos del Suroeste norteamericano y con las 

culturas de las Grandes Planicies, son la utilización de flechas votivas para rezar, y el acto de rezar Y 

fumar dirigiéndose a los distintos puntos cardinales. 

Estas salutaciones a los rumbos se realizan en las Casa Fuertes antes de iniciar sus ceremonias, pero 

también se hacen en los patios de Mitote y en el templo "católico" antes de comenzar las ceremonias 

sagradas en est0s lugares. Una variación más de este saludo se realiza en los distintos puntos sagraclos 
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del pueblo durante los días del "Alba" de las fiestas comunales y en los lugares sagrados del resto del 
territorio, en donde se dejan ofrendas. 

3.1.3. Las ejecuciones rituales 

Luego de haber revisado los cantos y oraciones, en donde la verbalización es el principal elemento 
de invocación de los rumbos del universo, presentaremos una materialización más que reproduce el 
modelo del espacio cara. Nos referimos a las danzas que acompañan dichos cantos. En ellas, los 
actores se desplazan físicamente hasta el extremo del rumbo del universo al que se hace referencia. 

En la fiesta de Semana Santa, los Judíos cantan en grupo y realizan los movimientos que correspon
den a cada uno de sus cantos. Desafortunadamente, Casad (1989: 114) no presenta ninguna expli
cación de cuales son los movimientos corporales que se representan junto con este canto. Sin em
bargo, para el caso del Mitote contamos con un poco más de información. 

En las fiestas de Mitote el canto es entonado por un cantador (ver capítulo 7). Él es quien, a través 
del canto, va guiando los movimientos de los que se encuentran danzando en círculo alrededor del 
fuego central, provocando así que la presencia de los rumbos invocados se manifieste tanto a través 
de sus palabras, como a través de las ejecuciones de los Danzantes. 

Las danzas del Mitote cara son bastante simples, ya que sólo consisten en un paso básico con el que 
los Danzantes se desplazan alrededor del patio. En determinados momentos, los desplazamientos 
van acompañados por los brazos en movimiento, generalmente haciendo referencia hacia arriba o 
hacia abajo. 

En la mayoría de los cantos se mencionan los rumbos del universo, respetando el orden en el que se 
presentan siempre. Paralelamente, quienes danzan deben desplazarse hacia cada rumbo, según lo 
vaya indicando el cantador. Una vez allí, deben realizar una serie de actos según lo indique el canto. 
En algunas ocasiones se debe girar, en un sentido o en otro, o se debe elevar algún elemento sagrado 
con el que se danza, o a veces se hace un movimiento serpenteante en el rumbo indicado por el 
canto. 

Mientras que los Danzantes pueden desplazarse sin problema a los rumbos que corresponden a los 
puntos cardinales, el arriba, el abajo y el todo necesitan de una abstracción más complicada para 
poder ser representados. Existe, sin embargo, una convención para representarlos: para el arriba y el 
abajo, los movimientos se hacen frente al altar, en el oriente, y son sólo pequeños gestos los que 
indican a qué lugar se está refiriendo la danza. Como ejemplo de ellos podemos decir que al pasar 
por el oriente, los Danzantes elevarán sus manos o las varas con plumas en caso de que las usen. Para 
"el todo", los movimientos que indica el canto se ejecutan en los puntos intercardinales alrededor 
del patio y en sentido levógiro, comenzando por el noreste, luego por el noroeste, el suroeste y 
finalmente el sureste. 

Además de las alusiones directas a los rumbos del universo, existen coreografías que reproducen la 
idea del mundo, generalmente representándolo a través del pueblo. Dos claros ejemplos de ellos se 
llevan a cabo en las fiestas de las Pachitas y de Semana Santa. 

En las Pachitas, 0 fiestas de Carnaval, realizan danzas que se ejecutan ~or parejas O grupos. Los 
Danzantes giran en sentido levógiro alrededor de los Cantadores y la Malmche (ver capítulo 8). Su 
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1 ede haber llegado a lo largo de un año e impedir 
tarea es limpiar el mundo de lo roa~ quedpdu Tanto los desplazamientos alrededor de los Ca que 

11 1 · traen las emerme a es. l nta. 
eguen os vientos que . . 1. alrededor del pueblo en sentido evógiro, ejemplifi 

dores como el recorrido que la com1t1va rea iza can 

una ~uelta por todo el mundo para limpiarlo. 

S l J 
díos entran el Jueves Santo al pueblo y, formados en dos filas 

En el caso de la Semana anta, os u . d . l , 
. entidos opuestos En este recorn o inaugura , marcan co 

lo rodean en _dos círculos que giran len s ntos cardinales." Posteriormente realizan simultáneament 
sus desplazamientos unas cruces en os pu , 1 h e 
. 

1 
d d d l bl robas filas en sentidos opuestos; as1 representan e echo d 

siete vueltas a re e or e pue 0 , ª d l · . e 
amarrar al mundo para protegerlo de cualquier cosa mala que p~e a pasar, a tt~mpo que simbolizan 

• . · d l · dad sobre el pueblo mientras dura la fiesta. 
su dominio, como criaturas e a oscun , 

En su análisis de las danzas de Urraca, Ramírez (2002 (1999):_ 417-440; 2~01) retoma un c~nto de 
. d p (l9l2· 48-49) y analiza con él los desplazamientos que dichos Danzantes e¡ecutan 

mitote e reuss • d l , l' · u • 
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. l d l · t de las danzas de Urraca como recorr1 os por e universo cara. 
interpretar os esp azam1en os 

3.1.4. Las ofrendas a los rumbos 

Además de las manifestaciones rituales del espacio que hasta aquí hemos presentado, existe una 

práctica muy común entre los caras. La preparación y rep~tición de ~~endas que elaboradas en las 

diferentes fiestas del ciclo ritual anual. Estas ofrendas contienen exphc1tamente el modelo del uni

verso cara. Además, los diferentes conjuntos de ofrendas nos muestran las diferentes escalas de 

representación del mundo que se conciben a lo largo del territorio cora. 

A continuación presentaremos los conjuntos más relevantes de ofrendas de los que tenemos cono

cimiento, aclarando que deben existir muchos otros de igual importancia a los que no hemos tenido 

acceso. Iniciaremos con aquellas ofrendas que se llevan a cabo dentro del pueblo y, paso a paso, 

iremos tratando las ofrendas que extienden más y más el modelo del espacio cora hasta los límites de 

su "espacio conocido". 

Las primeras ofrendas corresponden a las que se preparan para los días de "Alba" de las fiestas. Éstas 

se ofrecen a las deidades conocidas como tyákua, con el objeto de garantizar la protección del 

pueblo y de todos los que se encuentren en él durante los días que dure una fiesta. Más que pedir por 

ello, se trata de entregar una ofrenda para apaciguar a dichas deidades y hacerlas sentir que los coras 

han cumplido con todos sus deberes rituales por el momento. Con ello se pretende evitar que las 

deidades recurran a actividades que puedan perjudicar a quienes se encuentren en el pueblo duran

te el momento de la celebración, hecho que indirectamente perjudicaría a las autoridades tradicio

nales a cargo, ya que se considera que en esos días, ellos son los responsables de todo lo que sucede 

en el pueblo y algún accidente equivaldría a una falla personal en el ayuno o la penitencia que 

deben seguir todas las autoridades. 

Estas ofrendas; que se elaboran en todas las fiestas y ceremonias, se caracterizan por contener pinole 

-tanto de ma1z tostado como crudo-, de agua bendita y discos de algodón. Un pequeño conjunto 

de cada uno de los elementos anteriores es llevado a cada uno de los lugares sagrados del pueblo. 

13 Parece contradictorio que en su t b · • . e al 
momento de realizarlo utilice u r~ ª1? s~ ~tul~ la imp?rtanc1a que tiene el contexto ritual para el análisis, mientras qu 

' n can ° sin siquiera mtroduc1r10 en el contexto ritual en el que efectivamente aparece. 
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♦ ofrenda de barrio 

* ofrenda de pueblo 

Mapa 6. Ubicación de las ofrendas de pinole repartidas en el centro del pueblo. 
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(Fuente: Instituto Nacional de Estadística, Geografía e Informática/Censo Nacional de Población y Vivienda, 1995; datos: Margarita Valdovinos; elaboró Grégory Pereira.) 
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Ese conjunto de elementos forma un cosmograma del eje vertical: el algodón,_ que simbólicamente 

1 d ll . condensada en las nubes -agua celestial que permite el crecimiento d 1 representa e agua e uv1a b . e 
maíz-, el pinole como alimento para los tyákua y para los hombres, y el agua endita, símbolo de! 

inframundo. 

Esta primera serie de ofrendas comprende dos etapas. Primero se entreg_an aquellas ofrendas que se 
reparten en los cuatro rumbos del universo, representados por los barrios del pueblo. Para ello se 
prepara en el centro de la Gobernación una cruz formada en cada. extremo por u~ par de iicaritas 
que apuntan a los puntos cardinales. Una jicarita de cada par contie~e agua con_ ~mole tostado, la 
otra con pinole crudo. Una vez que el Principal les agrega agua bend1c~, los Justicia d~ cada barrio 
se encargan de llevar el par de jicaritas que les corresponde a una piedra sagrada situada en su 

barrio. 

La segunda etapa de esca primera serie de ofrendas comprende la representación del axis mundi. Los 
Gobernadores se preparan junco con el Principal de la Gobernación, los Fiscales, los Alguaciles y el 
Topil, para llevar más ofrendas, esta vez de pinole, agua bendita y discos de algodón. Ellos se dirigen 
a la iglesia, en donde colocan la primera ofrenda debajo de una piedra ubicada en la esquina suroes
te de la nave. Luego se coloca una ofrenda más afuera de la iglesia, en su lado norte. Entonces se 
sube al campanario sur y se coloca una ofrenda arriba, junto a las campanas Y otra bajo la escalera de 
caracol que conduce al campanario. Escas cuatro ofrendas representan el movimiento del arriba y el 
abajo, levógiro y dextrógiro respectivamente, al igual que la escalera de la iglesia, en las que se sube 
girando en sentido levógiro y se baja en dextrógiro. 

A continuación se llevan las ofrendas que representan todos los demás lugares sagrados o el Náin 
hápua. Escas últimas ofrendas se entregan en diferentes puntos repartidos por codo el pueblo. 

En cada lugar sagrado debe destaparse un hoyo en el piso que está cubierto con una piedra. A un 
lado de cada hoyo se coloca un disco de algodón blanco de unos 15 cm de diámetro y dos jicaritas 
con agua bendita y pinole, una con crudo y otra con tostado. El Principal toma su pipa y guía los 
saludos a los rumbos del universo14• Luego pronuncia una oración en voz alta y finalmente deposita 
las ofrendas en el hoyo, primero los pinoles con agua y luego el algodón. Entonces se tapa nueva
mente el hoyo con la piedra que lo cubría, cuidando de rellenar los bordes con un poco de tierra. 

La segunda serie de ofrendas se caracteriza por ampliar su campo de acción más allá de los límites 
del pueblo, convirtiendo a éste en el axis mundi de las demás ofrendas. Además del pinole, el agua 
bendita Y los discos de algodón, se incluyen cinco "tamales de ceniza"15 y flechas votivas conocidas 
como t.abéhri, que se llevan al centro y a los cuatro extremos del universo. 

u s· iempre que se deposita una ofrenda debe h . 
15 Se trata de bultos de pasta de ceniza con a ac;rse previamente el saludo a los rumbos y rezar una oración en voz atta~ 
en camas de lana de borrego de color café o:~ro~ unos 15 cm de largo por 8 cm de ancho y 4 cm de espesor que se col 
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La ofrenda central es llevada por los Gobernadores hasta un peñasco situado del otro lado del río, al 

sur del pueblo. Se trata del tyákua, llamado Chuísetyaana o "Patr6n"16 que es quien da nombre al 

pueblo Y a sus habitantes. En esta serie no se hace referencia explícita al arriba ni al abajo, en parte 

porque el peñasco Chuísetyaana contiene ambos, ya que «crece del río y llega hasta el cielo». Todo 

se deja a los pies del peñasco, a excepción del tamal de cenizas, que se deja en una cueva cercana. 

Esta serie incluye cuatro ofrendas más, que son llevadas a cuevas y cerros ubicados hacia cada uno 

de los rumbos cardinales, tomando al pueblo como centro. Se dice que en estos lugares habitan los 

baustyáana o "antiguos", que son quienes dejaron a los coras su costumbre y su lengua. Al igual que 

en la primera serie de ofrendas, éstas son transportadas por los Justicia de cada barrio, según el 

rumbo cardinal al que correspondan. 

La tercera serie de ofrendas comprende, además de los pinoles, el agua bendita y los discos de 

algodón, flechas votivas con tejidos de lana y algodón. También, se incorporan los retoños o capu

llos de todas las frutas y verduras que se esperan para la siguiente temporada climática. Parece ser 

que esto es algo muy antiguo, ya que cuando la gente se refiere a ciertos tubérculos que deben estar 

presentes en este tipo de ofrendas, no duda en decir que: "Esas eran cosas que comían los coras de 

antes. A los de ahora casi no nos gustan mucho, porque son bien amargosas".17 

Las ofrendas de la tercera serie, además de traspasar los límites del pueblo, sobrepasan los de la 

comunidad de Jesús María, y ubican su centro en la cueva del cerro sagrado de Tuákamuuta, anti

guo centro ceremonial cora desde antes de la Conquista, ubicado al poniente de La Mesa del Nayar. 

Los correos asignados por cada uno de los Gobernadores son los que se encargan de llevar las 

ofrendas centrales hasta Tuákamuuta, junto con una serie de pequeñas ofrendas complementarias 

que deben ir dejando por el camino de ida y de vuelta hasta la cueva. La ofrenda principal consta de 

un tejido circular hecho de hilos de colores, con un diseño concéntrico a base de triángulos que se 

va elaborando en un contexto sumamente sagrado durante cinco días de ayuno previos al depósito 

de la ofrenda. Este bordado circular representa a la tierra y es de colores " ... como es la tierra, que 

cambia de color en cada lugar". 

La serie incluye cuatro ofrendas más que contienen flechas decoradas con plumas de distintas aves 

y pequeños bordados cuadrangulares atados a ellas. Estos bordados también representan al mundo, 

pero parcialmente. Estas ofrendas son llevadas por los Correos que designan los Justicia de cada 

barrio. Cada uno se encarga de llevar la ofrenda que corresponde a alguno de los cerros sagrados 

ubicado en el rumbo cardinal del barrio de quien lo convidó. Para ello, los Justicias tratan de invitar 

a habitantes de los ranchos cercanos al lugar en el que deben dejar sus ofrendas, para que "se 

ahorren el viaje de regreso y puedan regresar temprano a sus casas a dormir". Corresponden a 

aquéllas que se llevan a los puntos más lejanos del pueblo, o como dicen los coras: "a las orillas del 

d 
,, 

mun o que conocemos . 

Lo • demuestran que territorialmente, además del patio de mitote, la reproducción 
s casos anteriores 

d l 
. . 6 se encuentra en el pueblo, desde el cual se va expandiendo de manera 

e a cosmov1s1 n cora 

. 1 mento geográfico -una piedra, roca, peñasco o cerrer que es considerado el Patrón de 
16 Cada comunidad cora posee ~n e e hecho cada localidad recibe el mismo nombre que su Patrón. 
la población con la que se relaciona. De ntre Íos nahuas de Chicontepec, la cuarta humanidad, que precedió a la actual, fue 
17 Como dato curioso encontramos (:: e Jorge y Gómez Martínez, 2000: 80). 
creada y se alimentó de tubérculos ez-
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Foto 5. Ofrenda del cháanaka de la comunidad. 
(Foto: Margarita Valdovinos) 

os Alba 

concéntrica. Curiosamente las ofrendas más lejanas tienen como centro un lugar ceremonial que se 
considera exterior al pueblo, Tuákamuuta, morada por excelencia del sol del poniente o del Santo 
Entierro, la deidad más venerada de Jesús María. 

Durante la entrega de ofrendas en los lugares sagrados se puede ver con más claridad la relación que 
existe entre los encargados de cada barrio y los rumbos cardinales, primero a través de las ofrendas 
entregadas por los Justicia y luego por las que entregan los Correos. 

3.2. El modelo del universo cora 

A partir de todas las manifestaciones rituales presentadas, hemos logrado construir un modelo cora 
del espacio (ver figura 3). Dicho modelo funciona bajo ciertas reglas que por el momento nada más 
hemos delineado, y que trataremos en los siguientes apartados. Hasta ahora podemos decir que los 
lugares sagrados se presentan siempre en un mismo orden que indica su jerarquía interna: oriente, 
poniente, norte, sur, abajo, arriba y Náin,hápua (todos los lugares sagrados). Al mismo tiempo, la 
relación que se establece entre los distintos lugares del universo resalta la relación de pares de 
oposición: oriente,poniente, norte,sur y abajo,arriba. Por último, hemos observado que este mode
lo se conserva en permanente movimiento expresado en el eje vertical, al combinar el flujo ascen
diente en sentido levógiro y el descendiente en sentido dextrógiro. 

El espacio para los coras se representa como un quincunce tridimensional, que contiene una 

cuatripartición en el plano horizontal, relacionada con los puntos cardinales, y una bipartición en el 
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plano vertical. Eliade expone la importancia de este simbolismo del centro en tres puntos ( 1985 
[1949]: 19), que nosotros encontramos presentes en el caso de los caras: 

a) La montaña sagrada --donde se reúnen el cielo y la tierra- se halla en el centro del 
mundo: Tuákamuuta. 

b) Todo templo es una montaña sagrada, debido a lo cual se transforma en centro: la iglesia, 
que incluso físicamente evoca a una montaña. 

c) El axis mundi, ciudad o templo, es el punto de encuentro del cielo, la tierra y el infierno 
( inframundo). 

La conjugación de los elementos antes mencionados nos lleva a proponer un modelo en el que " ... 
si bien todos los elementos del conjunto son imprescindibles y cada uno -de acuerdo con los tiem
pos rituales Y con las circunstancias ceremoniales- puede aparecer como el principal, la totalidad 
no corresponde a un sistema igualitario, sino jerarquizado por principio." {Jáuregui, 2002 [1999]: 
299). Para este autor, dicho principio es la clave para entender las transformaciones del dos (mita
des), en tres (extremos mas el centro), en cuatro {los cuatro rumbos), en cinco {agregando el 
centro), en seis (cuatro extremos, arriba y abajo) y en siete (cuatro extremos, arriba , enmedio y 
abajo) {Ibídem: 299-300). 

3.2.1. El dualismo 

La luz, el día, el sol, lo seco y el calor, por un lado; la oscuridad, la noche, la humedad y el frío, por 
el otro, son los elementos que integran dos grupos opuestos entre sí. Dichos pares de oposición se 
encuentran presentes en toda manifestación de la cultura cora (Preuss, 1912). 

Los rumbos del universo, al igual que todo lo demás, se incorporan a esta regla general, formando 
pares de oposición entre los elementos significativos del modelo cósmico. Resulta de sentido común 
comprender la lógica de los pares que se conforman: oriente-poniente, norte-sur y arriba-abajo. Sin 
embargo, todos estos elementos se conjugan formando un solo micro-par, demostrando con ello su 
polivalencia: oriente, norte, arriba/ poniente, sur, abajo. 

Preuss, en su estudio sobre la jícara de Jesús María retoma este dualismo como el eje de su análisis, 
y afirma que la similitud que existe entre el diseño de la jícara y las representaciones mexicas del 
glifo ollin (movimiento) coinciden pues en ambas "Se trata de representar al cielo y al inframundo 
en el mismo plano que la superficie de la tierra." (1998 [1911]: 414). 

Para los caras, el sur y el occidente se localizan abajo. Son las zonas oscuras que desde su territorio 
indican la región de las aguas del mar, región de Tayá'kua, Nuestra Abuela, ama de las profundida
des húmedas. Mientras que, el norte y el oriente se identifican con la región superior del universo, 
lugar luminoso del nacimiento del astro solar. 

La línea divisoria imaginaria que indica los límites de dichas regiones va desde el desierto de Wirikuta 

1 S Lul·s Potosí -ruta de la mítica peregrinación cosmogónica de los huicholes-a noreste, en an , 
hasta las playas de San Bias al suroeste, en la costa nayarita. El primer punto coincide con el rumbo 

d d l l l en el solsticio de invierno y el segundo con el lugar en donde se oculta dicho por on e sa e e so 1 • 
l l . . d verano1s De tal modo que para os coras, al tgual que en la concepción astro en e so sucw e · 
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huichola del territorio, Paritek'ia (el Cerro del Amanecer en el desierto de San Luis Potosí) l 

piedra blanca de San Bias, Haramaratsie (el mar) son los extremos del universo en el eje orie y a 

poniente, que equivalen al arriba-abajo (Neurath, 2000: 74 ). nte. 

Esta bipartición del territorio se ve expresada en particular en los rituales que se realizan en la C 

Fuerte del Santo Entierro durante las cuatro fechas en que se celebra la "Levantada" del santo pasa 
ara 

limpiarlo y cambiarle la cama de algodón en la que descansa. 

En dichas ceremonias, los Centuriones y demás encargados de la Casa Fuerte del Santo Entierro pre

paran una serie de ofrendas muy elaboradas para honrarlo. Durante dichos preparativos, las ofrendas 

se van colocando sobre el altar en el orden según quien las elabore. Las ofrendas del Centurión prime

ro o Negro se colocan al norte y las del Centurión segundo o Blanco, en el sur del altar. 

Es característico que, en determinados momentos de estas ceremonias, todos los elementos conteni

dos en el altar se transportan a un petate que se extiende al centro de la Casa Fuerte, de oriente a 

poniente. Esta acción provoca que los elementos del altar tomen una nueva ubicación, quedando 

las ofrendas del Centurión Negro hacia el oriente y las del Blanco hacia el poniente. 

El resultado anterior, sin embargo, nos indica que las ofrendas del Centurión Negro han quedado 

hacia el oriente y el norte, rumbos que habíamos descrito como el lado luminoso, mientras que las 

ofrendas del Centurión Blanco han quedado hacia el sur y el poniente, lugares oscuros. Nos explica

mos esta inversión debido a las características de los encargados del Santo Entierro, quienes, como 

veremos más adelante, suelen reproducir de muchas maneras la inversión ritual del cosmos. 

Muchas veces, la inversión ritual permea otros aspectos religiosos de la vida de los maritecos, de

mostrando que las características del Santo Entierro son también las del grupo cara. Ejemplo de ello 

es el hecho de que los barrios localizados al norte y al oriente -rumbos luminosos- lleven el 

nombre en castellano de dos Vírgenes, mientras que los barrios sur y poniente lleven el nombre de 

dos santos masculinos. 

Más allá de la inversión ritual presente en numerosos aspectos de la cultura cara, los dos extremos 

del universo -representados por entidades femeninas y masculinas, oscuras y luminosas, pasivas y 

activas, religiosas y políticas- conforman distintos pares de oposición que se rigen bajo el principio 

de 1a jerarquización. 

3.2.2. La jerarquización 

Lejos de dualidades simétricas, el dualismo presente en la cosmovisión cora implica jerarquías19• 

Esto es, siempre hay un elemento superior al otro con el que se le relaciona, pues "El valor relativo 

de los puntos está determinado [ ... ] por su posición en el todo, de tal manera que les es inherente y 

no puede ser disociado de su propia diferencia (Jáuregui, 2002 [1999]: 299). Es gracias a esta des

igualdad que la naturaleza, la vida y el tiempo se mantienen en movimiento. 

Como lo mencionamos anteriormente, la bipartición se expresa en la concepción del territorio, 

aunque para ello debemos tomar en cuenta la jerarquía. Retomando los elementos del cosmograma 

18 
Johannes Neurath, comunicación personal. 

19 

Dumont propone el dualismo jerarquizado por primera vez en su estudio del sistema de castas de la India (1980 (1966]). 

-
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NORTE SUR 

Amanecer en: 
1 a = solsticio de verano 
2a = equinoccio de primavera 

ydeotono 
3a = solsticio de invierno 

Atardecer en: 
1 b = solsticio de verano 
2b = equinoccio de primavera 

ydeotono 
3b = solsticio de invierno 

Figura 5. Bipartición del territorio cora. 
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cora, vemos siempre que el elemento que se presenta primero corresponde al de mayor jerarquía. 
Así, el oriente prevalece sobre el poniente, el norte sobre el sur y, curiosamente, el abajo sobre el 
arriba, así como los elementos sobre el conjunto. Al igual que en el caso de las ofrendas de los 
Centuriones, el abajo Y el arriba se encuentran inmersos en un proceso de inversión ritual caracte
rístico de la cultura mariteca, en donde simbólicamente, lo oscuro e inferior adquiere una mayor 
jerarquía que lo luminoso y superior. 

Esta situación tiene qué ver con el lugar en el que se ubican los coras con respecto a otros grupos del 
Gran Nayar -en particular con respecto a los huicholes.20 En el contexto de esta región cultural, 
los coras habitan la porción territorial en la posición occidental que más se acerca a la costa, es 
decir, la más oscura, y ejercen especial adoración al Santo Entierro, deidad relacionada con la fase 
nocturna del sol. Los huicholes en cambio, se localizan al extremo oriental del Gran Nayar, en el 
territorio más cercano al desierto de Wirikuta y sus rituales privilegian la fase diurna del sol (cf. 
Jáuregui, 2000a; Neurath 2001 [1998]). 

Esta jerarquía se presenta también en los movimientos circulares que aparecen en distintos rituales. 
Si bien trataremos este tema más adelante, podemos adelantar que el movimiento levógiro tiene 
preeminencia sobre el dextrógiro (Ibídem). 

Si bien la jerarquización de las dos mitades del territorio no causa mayores dificultades, al querer 
entender cómo se manifiestan las jerarquías entre los barrios la situación se torna más compleja, 
pues entran en juego distintos factores: la jerarquía de los rumbos en los que se encuentra cada 
barrio y la jerarquía de los cargos correspondientes a cada barrio. Como podemos observar en el 
siguiente cuadro, al tomar los elementos de cada variable, la jerarquía de los barrios resulta ser 
diferente en el eje norte-sur. 

Jerarquía de barrios según rumbos 
1 Rosario O 
2 San Miguel P 
3 Guadalupe N 
4 San Antonio S 

Jerarquía de barrios según cargos 
Rosario O 
San Miguel P 
San Antonio S 
Guadalupe N 

cuadro 4. Jerarquía de los barrios. 

. . las misteriosas penetraciones culturales que existen entre pueblos vecinos 20 Preuss demuestra " .. cómo pueden evrdencrarse 
(1998 (1911]). 
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d
. 1 plano horizontal del modelo del univer-1 datos correspon ten tes a . 6 d l La primera columna se basa en os . de las observaciones sobre la concepc1 n e espacio. La 

cora al que llegamos como conclusión 61 ·d el orden que presentan de antemano los 
so . . 6~ lógica de jerarquías quedaría esta ec1 .ª _Pl o~ d el eje oriente,poniente en relación con pos1c1 d . n J'erarquía pnv1 eg1a a . 
P
untos cardinales entre sí; es ec1r, e . d primero es el que obtiene mayor Jerarquía. La 

d d · l elemento menciona O d l d el e1·e norte,sur y e ca a eJe e d I b . a partir de las que se an en as mayor omías 
1 • quía e os arnos siguiente columna expresa a 1erar 

d 21 relacionadas con ca a uno . 
. lores -que corresponden al eje oriente-po-b e los dos pnmeros va . . Hasta ahora podemos o servar qu . . . que los del eje norte,sur invierten sus lugares. niente- permanecen en las mismas pos1c1ones, mientras 

d t la 1· erarquía de los barrios de acuerdo con los l blema toman o en cuen a . Por último, tratamos e pro l barrios -y éstos les confieren una Jerarquía equi-s. b' • argos que rotan entre os 1, . l • d cargos. 1 1en existen c . 'd . de una 1-erarquía imp 1c1ta re ac1ona a con la 
bo d - existen ev1 enc1as valente al ca e cuatro anos-, f·. en cada barrio. El barrio del Rosario, por ejem-

l 'ó d . rt s cargos que permanecen tJOS b l acumu ac1 n e cie O . b d l yordomía de dicha deidad, pero tam ién os de la plo es de donde provienen los m1em ros e a ma 
As~nción y los del Santo Entierro. 

. . l b · b. ado al oriente es el que mantiene la más alta jerarquía 
H í todo md1ca que e arno u tc f· . d' . ' asta aqu, 

1. d s· mbargo no tenemos elementos su 1c1entes para 1stmguir , los tres aspectos ana iza os. m e ' l . , d l b segun , l b . stantes Nos inclinamos a pensar que a Jerarqma e os arrias una jerarquia entre os tres amos re . 
responde a dos niveles: 

E l • · l da con respecto al universo en general, para lo que sigue el orden que 1. n e pnmer mve se 
se encuentra en la primera columna del cuadro 4. 

2. En el segundo nivel, la jerarquía responde a la organización interna de la comunidad y se 
ordena según las jerarquías de los cargos que se mantienen fijos en el seno de cada barrio, 
tal como se muestra en la segunda columna del cuadro 4. 

3.2.3. La rotación 

Además de la bipartición y de la jerarquización, el modelo del espacio cora contiene un aspecto 
dinámico. En el nivel físico, este movimiento se percibe a través de la rotación de los barrios en la 
asignación de los cargos más importantes de la jerarquía (ver capítulo 11). Este tipo de rotación se 
da en sentido levógiro. 

En un nivel más abstracto, encontramos que la rotación se ejecuta continuamente en el axis mundi del 
quincunce. Un ejemplo muy claro de ello se presenta en la iglesia, cuyas escaleras de caracol penniten 
el acceso al campanario, que representa el arriba en el cosmograma formado por los barrios y la iglesia. 
Para subir se debe girar en sentido levógiro, mientras que para bajar se gira en sentido dextrógiro. 22 

Cada sentido otorga distinto significado a las manifestaciones en las que se presenta. 

21 
El orcfen jerárquico de las mayordomías provienen de la observación de los rituales, en donde continuamente deben formarse en una fila todos los cargueros de acuerdo con su jerarquía 

22(19L9a4s _direcciones de estas espirales entrecruzadas coinciden ·con las que presenta López Austin en su esquema del Tamoanchan . 225). 
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La rotación en sentido levógiro es la más común. Este sentido indica entrar a algo, la apertura o 
inicio de algún acontecimiento o tiempo sagrado. Es la que se usa durante las danzas concéntricas de 
las fiestas agrícolas (Mitotes) y las fiestas de Carnaval (Pachitas). Es en este sentido que se recorre 
el pueblo en l~ procesiones rituales. La rotación a través de los barrios, tanto de los cargos como de 
algunas fiestas, como la Semana Santa, equivale a rodear toda la tierra. Su objetivo es proteger a 
todos los que están en el mundo y mantener a todos los que pertenecen a ella en el ciclo sagrado de 
la vida. 

La rotación en sentido horario o dextrógira representa una acción de cerrar o de salir, de dar térmi
no a algo, de "deshacer lo hecho, de desandar lo andado". Se usa al final de las celebraciones y se 
cree que es necesaria para poder llevar a cabo acciones que serían inconcebibles en tiempos sagra
dos. Esta rotación es menos común, pero en los rituales más elaborados siempre se presenta al final. 

Existe un tipo más de rotaciones. Esta vez, dos elementos giran al mismo tiempo en sentidos opues
tos. En estos casos, la mayoría de las veces el elemento que gira en el interior lo hace en sentido 
levógiro, mientras que el que gira en el exterior lo hace en sentido dextrógiro. Este tipo de giros se 
ven en las ceremonias de entrega de los cargos y en determinados momentos culminantes de los 
rituales. Se cree que esta dinámica representa la unión de fuerzas que trae consigo purificación. Los 
caras se refieren a sus resultados como el hecho de "amarrar [al mundo] para protegerlo de cualquier 
cosa mala que pueda pasar". 

Tanto en el caso cora como en el huichol23 y el tepehuán24 {Reyes, 2001: 213-226), este movimien
to simultáneo y contradictorio se presenta, sobre todo, en los rituales de Semana Santa25• Esta fiesta 
corresponde al momento en que el sol diurno ha muerto y reina el sol nocturno. Tanto estos rituales 
como los giros simultáneos y entrecruzados son entendidos como momentos de transgresión. Este 
hecho los relaciona directamente con la concepción del Tamoanchan prehispánico que " ... aparece 
ya como fuente de creación a través del pecado de los dioses, ya como lugar en el que se produce la 
creación" (López Austin, 1994: 77). En el contexto ritual, la expresión más explícita de esta trans
gresión se expresa en el acto de dar muerte a Cristo-Sol, en el caso de la Semana Santa, o el incesto 
cometido entre Cristo y su madre -representados por la bandera y por la Malinche de las Pachitas
en el Carnaval (Alcocer, 1999b). 

Por todo lo anterior se entiende que es el Santo Entierro la imagen que se presenta comúnmente en 
relación con los giros opuestos. Este símbolo se reproduce en todos los niveles. Un ejemplo revela
dor se encuentra en la estructura que se arma durante la fiesta de la Semana Santa, y que sirve para 
pasear en procesión al cuerpo de dicho santo por las calles del pueblo. La urna procesional del Santo 
Entierro es decorada en ceremonias muy íntimas dentro la Casa fuerte del Santo Entierro, y su 
decoración se realiza a lo largo de toda la Semana Santa. Uno de los aspectos mas interesantes de 
dicho objeto resalta la rotación en los dos sentidos opuestos, tal como lo hemos resaltado en esta 
sección. Al colocar en nicho sobre la estructura que forma la urna, se envuelven los bordes de 
ambas con tiras bordadas en telar de cintura. El juego de líneas que se crea deja ver un círculo de 

zi En el contexto de la Semana santa en San Sebastián Teponahuastlán, los Topiles, ayudantes del Gobernador, giran en sentido opuesto a los Puyuiste, ayudantes d~ los Mayordon:ios, _Y en Tuxpan giran mujeres al contrario que los hombres. En ambos casos los giros son simultáneos (Jesús Jáuregui, comunicación personal). . . . 2• Entre los tepehuanes del sur, también se presenta rel?c10nado con la celebrac16~ de ciertos mitotes _(Reyes, 2001 : 131-144). 
25 Como ejemplo tenemos los giros que realizan los Jud1os alrededor de las procesiones el Ju~ves y V1~mes Santos (Jáuregu1, 2002 [19991) y los que se realizan alrededor del Nazareno Niño_ y los Após~oles en la ceremon)a_de la Ultima ~ena el Jueves y Viernes Santos luego de que los Judíos capturan al Nazareno niño (Valdovinos, 1998). En los ultimas casos, mientras giran, los 
Judíos de ambas filas chocan sus sables entre sí. 



56 

Ana Margarita Yaldovinos Alba 

flechas en el interior de la estructura, que circulan en sentido levógiro, mientras que por el exteri 

las flechas indican un circuito en sentido dextrógiro. 
or, 

Figura 6. Urna procesional del Santo Entierro. 

(Dibujo: Grégory Pereira) 



4. La geografía ritual 

En la expresión cara del territorio entran en juego distintos elementos culturales. ¿Cuál es el papel 
de los objetos votivos que conforman ofrendas? ¿Para quién están dirigidos? ¿Por qué se depositan en 
determinados lugares de la geografía ritual? ¿Cómo se relacionan ciertas ofrendas con momentos 
particulares del calendario ritual y agrícola? 

La totalidad del territorio ocupado por los coras -y aún lugares contiguos, que en la actualidad 
están controlados por la población mestiza- ha sido interpretada y clasificada de acuerdo con la 
cosmovisión y la concepción religiosa de estos indígenas. De esta manera cumbres y hondanadas, 
sierras y barrancas, cuevas y cerros, piedras y penascos, ríos, arroyos, manantiales y lagunas, las 
nubes y las lluvias, el océano mismo, han sido cargados de significación y, en muchos casos, han 
llegado a ser considerados como materializaciones de los seres del «otro mundo». A partir de esta 
idea de sacralidad conferida -de manera ancestral e inconsciente- a los elementos significantes del 
paisaje, los coras han creado un territorio lleno de seres sobrenaturales que les prestan ayuda, pero 
que también son capaces de provocar perjuicios. 

4.1. Los lugares sagrados 

Además de los lugares sagrados que existen en distintos puntos del pueblo -en los que se dejan 
ofrendas durante los días de "Alba" de las fiestas-, existen otros más en los alrededores del pueblo de 
Jesús María, en todos los cerros y en las barrancas del paisaje: :odos estos ele~entos se encuentran 
relacionados con diferentes lugares referidos por los relatos m1t1cos de la creac1on del mundo en sus 
distintas épocas, hecho que hoy día les otorga muy diversas características. 

L l t da Po
r piedras cerros y cuevas, personifica una serie de deidades coras que, 

a natura eza, represen a , , , . 
d d l 

·ó con las deidades del panteon catohco, muestran otro aspecto de la 
aun cuan o guar an re aci n 'd d l · 

l 
.. , d · 'n del mundo 1 Son a todas estas de1 a es a as que se les rmde culto 

re 1g1on cara y e su concepc10 · 

á 
. 

11 
adas cháhkan pero hasta el momento no nos consta que se les deje alguna 

1 Existen también unas deidades acu trcas am tas deidades provocan susto. 
ofrenda en particular. Lo único que sabemos es que es 
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f d l pueblo. A continuación, trataremos con 
d b epasan las ronteras e . 11 

en las series de ofren as que so r . . las deidades que se relacionan con e os. 
más detalle las características de estos sitios y 

4.1.1. Las piedras 

d l. . ra los coras pero sí las rocas que sobresalen en . . · ·f a o re 1g10so pa ' , . . 
No todas las piedras tienen un sigm ic b' 'ó u forma. Aun así, sena 1mpos1ble referimos a 

ll l · ón por su u ¡caci n Y s 
el paisaje o que aman a atenct strar más bien los aspectos generales relacionados 
todas ellas. Por eso, en este apartado queremo~ mo ák ( l tyakuátye). 
con este tipo de deidades a los que se denomina ty ua p . 

. b deidades aparece en el Informe de Arias de Saavedra, 
La primera mención que se uene so re estas 
en donde se explica que: 

-r. l noticias que parece son de la sagrada escritura en el génesis, por-
11enen a gunas ·¡¡ , · d 

d. , o· el ci'elo y la tierra sacando esta marav1 osa maquma e que icen que creo 10s 
fu lo'bregas tinieblas las cuales fueron habitación de demonios y un con so caos o . . 

que éstos luego que se sacó a luz esta máquina no _saben que se h1c1eron, más 
presumen que unos se quedaron en piedras, otros en aire y otros en las aguas. 

(apud Calvo, 1990 [1673]: 298). 

Ortega también hace alusión a estas deidades: 

los nayeritas tenian otros muchos [dioses], a quienes sin otro nombre, que el de 
Tecuat, que es lo mismo, que Señor, rendian sus adoraciones: davanlas en muchos 
lugares a varios guijarros, sin otro argumento de su Divinidad, que, o haver reme
diado alguna faccion de los vivientes, o haver sido venerados de sus antepassados, 
que se los dejaron como en herencia, para vincularles assi infelízmente sus ruinas 

{1996 [1754]: 14-15). 

Algunos cantos rituales coras hacen repetidas menciones a estos personajes. Suelen presentarse como los 
seres que habitan en los distintos rumbos del universo. Los cantos los invocan, les rinden culto y les 
piden permiso Y protección para la realización del "costumbre". Como ejemplo presentamos el séptimo 
canto del primer capítulo de los textos rituales recopilados por Preuss (1912). 

"La peregrinación" 2 {Ibídem: 1-26) 

(7) Haútu kureva t1kantse, muájpure tauxné. 

Allá parados en Ti'i'kanche , el lugar de la noche , a M uáipure, el lugar de la pa.ja3, subimos. 4 

: Título tradu_cido por lngrid Geist. 
La traducción de este término fue tomad d I d P 

?ctualidad no se conoce más. ª e ª e reuss -traducido a su vez al español por lngrid Geist- ya que en la 
Presentaremos la traducción libre realizada por Bolív C . . . 

de Antropología e Historia: "Traducción del los text ar.t elest1no Y ~arganta Valdovinos para el proyecto del Instituto Na~onal 
1999). Las líneas transcritas son sólo un f os n uales recopilados por Konrad Theodor Preuss en 1906" (ValdoVlnos, 

ragmento del canto. 
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( 8) Haútu kureva muajpure, tawautatát;Jxte muáipure takwás Allá parados en Muáipure, el lugar de las pajas, saludamos a sus dioses . 

(9) Turí tiwautfike, haútu wautfike, taxtá puankurevatse, muáisatse utu hauniné. Ya terminamos y nos dimos la vuelta para ir a Muáixache, el lugar de los magueyes. 

(10) Haútu kureva muájpure, muáisatse tauxné. 
Estamos parados allá en Muáixache~ ya llegamos a Muáixache, el lugar de los magueyes. 

(11) 

(12) 

Turí wautatáuxte muáisatse takwás. Turí tiwautfike nain-kime taniúnka. Ya saludamos a los dioses de Muáixache, el lugar de los magueyes. -Ya -terminamos [de saludarlos] con toda nuestra palabra. 

AyÓtu kureva muáisatse vitsfr~ tauniné. 
De estar aquí parados en Muáixache, el lugar de los magueyes, subimos a Bitsi're, el cerro de los chapulines . 

(13) AyÓtu tiú muáisatse vitsfr~ tauxné. 
De estar aquí en Muáixache, el lugar de los magueyes, llegamos a Bitsi're, el cerro de los chapulines . 

(14) Turí tiwautatát;Jxte vits'ir~ takwás. Turí wautfike ~imen taniúnka nain-~·ime. Ya saludamos a los dioses de Bitsi're, el cerro de los chapulines. Ya terminamos [de saludarlos] a todos con nuestras palabras. 

(15) Turí tautámuarér~ wáinamuta. 
Ya estamos pensando en ir a Huaynamota. 

(16) AyÓtu kureva vitsfr~, wáinamuta tauniné. 
De estar allí parados en Bitsi're, el cerro de los chapulines, subimos a Huaynamota. 

(17) AyÓtu tiú, wáinamuta taur&ne. 
De estar aquí, llegamos a Huaynamota. 

(18) Turí tiwautatát;Jxte wáinamuta takwás. Haú tuti~ wautfike ~·imen taniúnka. Ya saludamos a los dioses de Huaynamota. 

(19) Haútu kureva wáinamuta, hate tatlawakaxrupi. 
Allá terminamos [de -saludarlos] con nuestra palabra. 

Preuss traduce la palabra tyákua como dios. Nosotros coincidimos con su traducción pues, siguiendo los 
l , · 't akuat' ye' son los antepasados que vivieron en una época en la que los hombres todavía re atas m1ucos, y ... d' ,, l ·d· · , l habitaban en esta tierra eran iguales a 10s . Son os seres que p1 1eron al no ex1St1an y os seres que . 

D. l · vez que se sintieron cansados de estar en el cielo y en el agua. 10s que creara a tierra, una 

P l d . ses que incluía antes el panteón de deidades caras -tal como toda-arece ser que éstos son os 10 
d' h 'd d l d , l , d deidades huicholas- y que hoy en 1a an s1 o esp aza os por el v1a se presenta en e panteon e . • od l d , od l l

. d' l existencia de una deidad superior a t as as emas. m e o cató 1co que 1spone a 
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Hinton menciona también la existencia de " ... espíritus de los antiguo_s .~ue hoy en día están perso. 

nificados en ciertas piedras y cerros y que controlan las nubes de llu_via 0 961
= 

2~). Los d~nomina 

tequatsi, término que suponemos es equivalente a lo que hoy se pronuncia~º-~º tyakuatye. Esta informa. 

ción coincide con la que algunas personas nos han aportad_o al respecto, d1c1endonos que l~s tyákua son 

seres que" ... viven en los cerros y que allí dentro de ellos tienen todo lo que un hombre qmere [tener]". 

También se dice que los tyakuátye son los seres que " ... le dicen al Dios, el que está arriba, qué cosas 

le piden los hombres". De esta forma, vemos que los tyakuátye son colocad~s el mismo nivel que los 

santos, quienes se consideran igualmente mensajeros entre los hombres y D10s. A los tyakuátye se les 

dejan flechas en los cerros, mientras que a los santos se ,les dejan algodones en la iglesia, pero la 

gente concibe ambas acciones culturales como equivalentes. Antes se dejaban también flechas en la 

iglesia para los santos, pero la influencia de la práctica católica de los franciscanos ha ido erradicando 

estos actos, al grado que ahora, la presencia de una flecha en las ofrendas de algunos de los santos de 

la iglesia es considerada como brujería por los coras. 

Los tyakuátye "se personifican" en piedras que pueden encontrarse en cualquier parte, aunque gene

ralmente su presencia se encuentra relacionada con algún lugar en particular. Por ejemplo, todas las casas 

rituales del pueblo tienen una piedra en la que se vierte siempre el contenido de las jicaritas que se 

preparan con pinole sagrado y agua bendita en las ceremonias. La gente hace referencia a estos lugares 

como tyákua. Todas las milpas cuentan también con una piedra que les sirve de tyákua, al igual que los 

patios de mitote familiares; en esas piedras o rocas se entregan las ofrendas de pinole. 

Cada localidad recibe su nombre de un tyákua mayor o "Patrón", y cada cerro muchas veces se 

denomina en honor a algún tyákua que allí se encuentra. En estos últimos casos, muchas veces las 

formas de los tyákua se relacionan con algún elemento de la cultura cora, y es a partir de ahí que se 

crea toda una serie de cadenas significativas, como veremos más adelante. 

Dentro _del pueblo existen_ también lugares donde se reconoce la existencia de tyakuátye. En la iglesia 

hay vanos puntos con cavidades que se cubren con piedras y en distintos puntos del centro del pueblo 

-en donde se col~ las ofrendas en el "Alba" de las fiestas- existen huecos en el piso sobre los que 

se colocan grandes piedras, que luego se cubren con tierra. Además, cada barrio tiene una piedra en la 

que se vierte el contenido de las jícaras que se preparan para tal efecto (ver mapa 6). 

En las ofrendas s~ deja ~l, pinole de maíz crudo para los tyakuátye, ya que esto es lo que se cree que 

comen. Se les_ ~eJa tambien a_lgodones y flechas, que contien,en todas las peticiones, ruegos y oracio

nes_ de la familia O la comumdad que las presenta. Además se deja pinole de maíz tostado para los 

antiguos y para los difuntos. 

4.1.2. Las cuevas 

La sierra se caracteriza por su terreno accidentad E l -

común encontrar r • d b. 
0

· n os penascos Y en lo alto de los cerros es muy 

wrmaciones e rocas a igarradas d 'd d 

Estas cuevas son ·d d l que escon en cavi a es de distintas proporciones. 

consi era as ugares sagrados l . l 

morían en ellas. Y se re acionan con os antiguos coras, quienes vivían y 

Las cuevas pueden ser consideradas como lu h , 

considera lugares de la ab d . d gares umedos Y oscuros pero al mismo tiempo se les 

un ancia pues a emás d l • l 

por lo general, se cree que est, ' e re acionarse con os cerros en los que se encuentran 

an en contacto con la región fértil de la tierra. 
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Hoy día la gente entierra a sus muertos en el Camposanto, ubicado al poniente del pueblo, y antes 
de ello lo hacía en el atrio de la iglesia. Pero cuando aún no existían estas tradiciones, la gente 
acostumbraba enterrar a sus muertos en las cuevas y los peñascos situados en los cerros cercanos al 
poblado, o incluso en tumbas de tiro5, que pueden considerarse como cuevas artificiales (Heyden, 
1991 [1984]: 512). Como cualquier rastro de huesos o de algún entierro se vincula directamente 
con los baustyáana, las cuevas son sus sitios por excelencia. 

Arias de Saavedra menciona que " ... a todos sus muertos los entran en algunos cobachones entre 
peñasquerías donde algunos se conservan con la frialdad y sequedad de las peñas ... " (apud Calvo, 1990 
[1673]: 294 ). Ortega menciona que "Luego que moría algun Indio le vestian, y embuelto en una manta 
con su arco, y carcax, si era varon; o si era muger con su leñador, y huso, le llevavan a la cueva, que antes 
havia elegido para enterrarse." (1996 [1754]: 22) 

Pero además de los muertos humanos, los coras consideran que en algunas cuevas se encuentran los 
enonnes restos de los seres que "no eran personas", y que existieron antes que la gente. Hinton, por 
ejemplo, se refiere a los "bustaana" como los " ... huesos de los antiguos gigantes que se encuentran 
en cuevas y que se dice son los antepasados de los coras ... " (1961: 28). 

Para los maritecos, existe un tipo de antepasados cuyos "espíritus" aún permanecen en este mundo. 
Se trata de los nyiyaxúhki (lit. mis abuelos muertos), mejor conocidos como baustyáana, o los no 
bautizados, llamados así por la ausencia de este sacramento. A comparación de los tyakuátye, estos 
seres no son considerados dioses, sino hombres, pero que vivieron en tiempos pasados. 

Con el ténnino baustyáana se define tanto a los humanos que vivieron hace mucho tiempo, como a 
los antiguos Ancianos que los Ancianos de hoy día conocieron en su niñez. Los primeros son los más 
antiguos y se relacionan con toda clase de vestigios arqueológicos existentes a lo largo del territorio 
cora, desde piedras talladas, metates, hasta "monos" 6, ollas, etcétera. Los segundos, a quienes mu
chas veces aún se puede rastrear genealógicamente, son viejos que guardaban gran parte de las 
antiguas costumbres en las que el culto a la iglesia no estaba contemplado -se dice, por ejemplo, 
que todas sus ofrendas las dejaban en los cerros. Este grupo de seres se relaciona con los «tesoros» 
ocultos en la sierra, en donde se incluyen monedas, minerales y piedras preciosas. 

En el decir popular, se considera que los baustyáana se dedican a hacer maldades y "vagancias" a la gente, 
aunque no espantan. Les gusta esconder cosas y jugarle bromas a los habitantes. En caso de extraviar 
algún objeto y no encontrarlo hasta más tarde, muchas veces hasta con meses de intervalo, basta con 
rociarlo con agua bendita y sal para librarlo de los baustyáana, quienes seguramente son los responsables. 
Esta acción equivale al bautizo del objeto y se realiza para que estos seres chocarreros no puedan volver 
a acercársele. 

Los maritecos cuentan que los baustyáana recientes no se "arrimaban" al pueblo más que para las 
fiestas, que no tenían más ropa que un taparrabos que les cubr~a "sus partes", que no se cambiaban 
durante todo el tiempo que estaban en el pueblo, por lo que al fmal estaban todos negros de mugre y 
malolientes. 

sA 
1 ºd d cora de Rosarito (Yauatsaka) se siguen haciendo tumbas de tiro en el cementerio de origen ctualmente en a comum a . . . J . . . • 

6
. • ' N " 1952. Jáuregui 2001) y hemos podido presenciar un entierro en esus Mana en el que, a falta de ataud, cat llco (Corona u, ,ez, , • r d positó el cuerpo del difunto 
6 rti to lateral en la fosa Y ali se e · se cav un compa men rf ·entes de culturas prehispánicas. 6 Piezas de cerámica, antropomorfas o zoomo as, provem 
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11 ho la atención de los coras actuales, pues consideran q Las costumbres de esta gente aman mue , h b Ue . . d 'f' •¡ ue con trabajos las soportanan a ora: no usa an la sal se vivía en cond1c10nes tan 1 ic1 es, q od , 1 , y 
d 

, . dras ceniza7 y algunas raíces; no t os conocian e ma1z. El Dio comían la carne cru a, comian pie ' , l h , , s 
se los entregó más tarde y entonces comenzaron a comerlo, porque ;7e1an ~e os ac1a mas fuertes 
que antes. Por este motivo, en las ofrendas se les deja pinole de ma1z tosta o. 

4.1.3. Los cerros 

Existe una gran tradición aborigen de culto a las montañas, en parte porque se les relaciona con el lugar 
donde se guardan la lluvia y las semillas, al cual se accede por sus entradas, por lo que se les considera el 

mino hacia el otro mundo -el de los muertos y el de ciertas deidades- (Heyden, 1991 [1984): 501-
~5). Las montañas y todas las elevaciones prominentes del territorio cor: son consideradas el recipiente 
de las nubes y de todos los productos que los coras esperan de la tierra. 

De igual forma, los cerros conforman marcadores espaciales que s~ relacionan con los distintos 
rumbos del universo y con los fenómenos astronómicos. En este sentido, las ofrendas entregadas en 
ellos en los distintos rituales nos hacen pensar en el sistema de ceques de Perú, encontrado igualmente en 
Teotihuacan --gracias a la presencia de los petrograbados de tipo pecked-crosses- , ya que al tiempo en que 
se depositan las ofrendas, se recalca la distribución del universo a través de cruces graduadas y líneas 
visuales que parten desde el pueblo, axis mundi del sistema (Tichy, 1991 [1984]: 451-452). 

Los cerros son un lugar intermedio entre el mundo de los hombres y el mundo de las deidades, que 
están arriba y abajo, cerca del cielo y del agua. Por esta razón los maritecos recurren constantemente 
a ellos para comunicar a dichas deidades sus peticiones a través de las flechas votivas conocidas como 
tabéhri. 

Los tabéhri son flechas elaboradas con carrizos huecos rellenos de alguna madera dura, que sirve además 
como la punta de la flecha. En el extremo superior se le hace un corte en forma de "V", de tal modo que 
le queden dos extremos puntiagudos a modo de orejas, que son uno de sus atributos más importantes. 
Entonces, los carrizos son pintados con una resina negra hecha con copal. Se le pintan símbolos en todo 
el carrizo y dos ojos en la parte superior. Luego se les atan dos plumas como continuación de las orejas 
y varias plumas más junto con bolitas de algodón o de lana, formando con esto una especie de falda. 

El proceso de preparación de los tabéhri se realiza durante varios días de ayuno, en los que se va 
avanzando poco a poco hasta concluir la(s) pieza(s). Los Principales, o jefes de familia, deben tras
mitir sus pensamientos al tabéhri a través de oraciones; el tabéhri guarda las palabras que se le "entre
gan". Cada tabéhri tiene sus propias características, según los diseños que se le hayan dibujado y según el 
tipo de plumas con las que se le haya vestido. 

Así _como a nivel comunal se preparan varias ofrendas de este tipo para llevar a los cerros principales, los 
habitantes de los ranchos muchas veces hacen lo mismo en los cerros cercanos a sus localidades. Con 
est:15_ ofrendas_ los coras se ~eguran de hacer llegar al Dios su palabra, con la que se le pide perdón y se le 
solicitan los bienes necesanos para la subsistencia. 

; 
0
P0r

1 
ello_ se les llevan tamales de ceniza a las cuevas durante ciertas ofrendas 

e a misma forma en el pensamie t le , · el agua lo húmedo ' el infra d n o mex a se cre1a que dentro de los cerros habitaban los tlaloque seres relacionados con 
[1984): ,471 -473). Y mun o. Ellos eran los poseedores de las lluvias, el maíz y todos los demá~ alimentos (Broda, 1991 
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4.2. Las ofrendas especiales 

En este apartado abordaremos algunos aspectos de ciertos rituales comunales que se realizan en 
Jesús María. Son ayunos en los que se preparan diferentes ofrendas que, tras la culminación de las 
ceremonias, son llevadas hasta los lugares sagrados en los cerros que rodean al pueblo. Estas ceremo
nias abarcan también otros aspectos importantes, como el ciclo de vida del maíz y el ciclo climático. 

Como estos ayunos se celebran en la Gobernación, al igual que las fiestas con las que se relacionan, 
muchas veces parece que éstos forman parte de los preparativos de dichas fiestas. Sin embargo, 
luego de una revisión detenida, podemos distinguir que se trata de dos ceremonias diferentes. Por 
un lado está la fiesta católica, y por el otro, la ceremonia de ayuno, que a lo largo de este trabajo 
denominaremos Rituales de Transición Estacional. Algunas veces, las dos ceremonias se intercalan, de 
tal modo que los ayunos preliminares de una fiesta se efectúan durante los últimos días de ayuno de las 
ceremonias que aquí tratamos. 

Abordamos cuatro ceremonias, que son las que presentan una estructura similar, pero sobre todo 
una acumulación de objetos que se ofrendarán en distintos lugares sagrados. Como dijimos anterior
mente, estas ofrendas se encuentran en relación con ciertas fiestas católicas: 

a) En enero se realiza una ceremonia de ayuno, una o dos semanas después de la fiesta de 
Cambio de Varas. 

b) En mayo se realiza otra ceremonia de ayuno en los días previos a la fiesta de la Santa Cruz. 

c) En agosto se realiza una ceremonia de ayuno más en los días previos al día de la Asunción 
(aunque esta fiesta no se conmemore como tal). 

d) En noviembre se realiza la cuarta ceremonia de ayuno en los días previos a la fiesta de 
Todos los Santos. 

Durante cinco días la gente ayuna hasta pasado el mediodía mientras se preparan algunas ofrendas. 
En la noche del quinto día se celebra una oración en el patio de Mitote, luego de la cual los cargue
ros correspondientes parten a dejar las ofrendas a los distintos lugares sagrados. 

Una de las características compartidas por este grupo de ceremonias es que en ellas se coloca sobre 
el altar de la Casa Real la jícara Téihkame, que representa a la comunidad y a sus miembros. En los 
ayunos, los niños del Mitote y sus padres son invitados a la Gobernación para que ayunen con el 
resto de los presentes. Igualmente, el Principal de la Casa Fuerte de San Antonio y el Principal de 
San Miguel son requeridos para que encabecen las oraciones junto con el Principal de la Goberna
ción y con los miembros del Consejo de Ancianos, quienes acompañan las oraciones con un mú'ube'eri. 
Además es invitado un grupo de mujeres mayores (ukaríse), a las que se llaman Ayudantes; ellas se encar
garán de ayudar con los trabajos de hilado y de preparación del algodón. 

A continuación presentamos las ofrendas que se preparan Y se entregan en este complejo conjunto de 
ceremonias, denominadas Rituales de Transición Estacional, que integran tanto elementos de las fiestas 
de tradición católica como de las de tradición nativa. 
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4.2.1. Enero 

d 's del Mitote del esquite, luego de que un nuev . 1 · 0 dos semanas espue l o 
Esta ceremoma se rea iza una . E ta ocasión se elaboran a mayor cantidad d 

b d · · tran en funciones. n es e 
Go ema or y su com1t1va en d d plumas de un ave diferente: cotorro águil 
._L 'h · d od l · s cada uno ecora o con • a, 
u.we n e t as as ceremoma ' . l Éstos junto con otras ofrendas, se llevan 
aguililla, gavilán, guacamaya, píxka9, gua1o ote Y otras. ' a 
todos los lugares sagrados. 

'd l t akuátye que se otorgue la lluvia durante el año en que las nuevas 
En este ayuno se p1 el a os y t s Para ello se entregan distintas ofrendas a los cenos 
autoridades tradiciona es ocupen sus pues O • ' • • l , 

. 'b l de cada barrio. La ofrenda pnnc1pa se entrega en el centro que se d1stn uyen entre os cargueros . habl od l , 
l l • l Santo Entierro. Es él quien a con t os os cerros para que Tuákamuuta, ugar en e que vive e d" . 

d d 1 h mbre en su recorrido por el año, pues, como 111mos antes, para los caras to os acepten ayu ar a o l . . . • 
l l · l s animales las plantas y todo o que se necesita para v1v1r. son os cerros os que contienen a o , 

Durante los días de ayuno se limpia e hila algodón y lana. Con todo ello los Ancianos elaboran más 
de treinta h+ tabéhri.10 Además de adornos de plumas, algunos llevan unas tablas rectangulares de 
tablillas de otate cubiertas con estambres de colores. 

Por su parte, los Curates van tejiendo, con estambre de colores, un tapiz circ~lar de unos :º centí
metros de diámetro, que se denomina cháanaka, (lit. mundo). Lo rodean de tiras de algodon y lana 
-que representan las aguas que rodean la tierra. El reverso es cubierto con plumas de aguililla que a su vez 
se cubren con una cama de algodón. El resultado final es una especie de estrella que representa un mapa 
0 dibujo del mundo (cf. fotografía 5), en la que quedan representados todos los caminos por los que se 
puede andar. En él se muestran todos los colores y tonalidades que tiene la tierra en sus diferentes 
terrenos. Con esta ofrenda se pide al Dios que dé licencia a los hombres para circular por esos caminos, 
sin que les pasa nada malo. Es poner ante él su territorio y ratificar la creencia de que es él quien manda 
en la superficie terrestre. 

Los Justicias se encargan de preparar la otra parte de la ofrenda, consistente en cinco tamales de ceniza, 
tortillitas y tamalitos miniatura, cinco peyotes, pinole, tabaco, discos de algodón y algunos tipos de 
tubérculos del monte. Todo ello lo dividen en cinco partes y se entrega a los Justicias primeros de cada 
barrio -quienes se encargan de que alguien los lleve hasta su destino: los cuatro cerros principales que 
indican los puntos cardinales en el paisaje del pueblo. Una parte más de cada cosa corresponde al 
Gobernador, quien junto con el cháanaka, lo hará llevar hasta Tuákamuuta, cerro central del territorio 
cora. En este último conjunto se agrega una muestra de cada una de las flores de las frutas que se dan en 
las secas: guamúchiles, mangos, ciruelas, entre otros, al igual que un poco de miel, carne de venado, una 
iguana viva y bagres secos. 

En el patio de mitote, durante la última noche, todos los h+ tabéhri se reparten entre Justicias y Correos 
para ser entregados a los cerros de alrededor del pueblo. 

9 Ave con plumas pardas que se relaciona con los Fi 1 • • 
10 «h+» es una partícula narrativa indica el lural s~ es d~ la _1gles1a. No conocemos su nombre en español. 
acontecimiento ya ocurrido (Verónica Váz. P en ob!eto~ inanimados o que se trata de un hecho narrado en presente de un 

quez, comunicac16n personal). 



Los cargos del pueblo de Jesús María (Chuísete'e): una réplica de la cosmovisión cora 

4.2.2. Mayo 

Lugar 

Tuákamuuta 
La Puerta 
Búhrete 
Chuísetyana hápua 
Taheté12 

Wákuri hápua 
Mesa13 

Muaiwári 
Kuasf hápua 
Chébimuka hápua 
Bitsire 
Tébinapua 
Kuxáimuta 
Sihtáremi 
Káixata 
Tikenche 
Kúkuimuta 

Ubicacl6n11 

Oeste 
Este 
Norte 
Sur 
Sur 
Oeste 
Oeste 
Suroeste 
Suroeste 
Oeste 
Sureste 
Sureste 
Este 
Noreste 
Noreste 
Noreste 
Noroeste 

Cuadro 5. Cerros ofrendados en el ayuno de enero. 
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Esta ceremonia se realiza el 26 de abril, en los días anteriores a la fiesta de la Santa Cruz. En ella se hace continua referencia a los cerros en donde se guardan las grandes nubes durante el periodo de secas, por tanto, de donde deberán de salir para que llueva. Esto coincide con le hecho de que la fiesta de la Santa Cruz se concibe como un marcador de tiempo que indica el inicio de las lluvias que vienen del oriente, y con que sus rituales estén dirigidos precisamente a darle la bienvenida a la 
lluvia. 

Durante los cinco días de ayuno se preparan los carrizos para hacer los h+ tabéhri que se ofrendarán 
al concluir la fiesta. Todos los presentes ayudan en la tarea de limpiar algodón. Esta vez se hacen ocho h+ tabéhri, con pequeñas cruces dibujadas y en cuyos carrizos se atan tiras largas de algodón 
blanco. A estos carrizos se les llama "tormentas" o bíte háit'iri (lit. nube de lluvia) por el algodón que los viste. Los h+ tabéhri con los algodones se llevan a los cerros más lejanos, dos por cada rumbo. 

Además de los h+ tabéhri, se preparan cinco grupos con tubérculos silvestres, tortillitas y tamalitos miniatura, un peyote, un tamal hecho de ceniza, discos de algodón blanco, tabaco, pinole crudo y cocido, y agua bendita. Estos elementos se reparten entre los Justicias primeros de cada barrio y el 
Gobernador, al cual no le tocan tubérculos. 

En la noche del último día, en el patio del mitote, todo se reparte a quienes lo llevarán hasta los cerros. Cada Justicia y cada Gobernador entregan sus cosas a sus Correos. 

Los Gobernadores van a dejar la ofrenda para Chuísetyaana, un peñasco ubicado al sur del pueblo. 
Para ello van el Gobernador primero, el Gobernador segundo, el Alguacil primero y el Principal de 

11 Desafortunadamente no nos fue posible localizar en un mapa cada cerro, por lo que hemos decidido indicar al menos hacia qué rumbo se localiza con relación al pueblo. 
12 Es una piedra grande que se encuentra al sur del pueblo, cerca, en un arroyo. 
'
3 No es la Mesa del Nayar. 
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l l a un tabéhri, junto con tabaco, pinole 
. d . iedras en a p ay d l l d y la Casa Real. Pnmero e¡an entre unas P l dt •za finalmente, e otro a o del río l l l tama e cen · , e agua bendita. Luego, en una cueva se co oca e_ lo demás de la ofrenda hasta el peñasco, patrón 

Alguacil va a dejar el peyote, algodones, comida Yl l P . cipal dirige una oración y el saludo a¡ 
del pueblo (cf .. fotografía 1). Abajo Y de frente_ª \' :ien~

1
: al Chuísetyaana, al sur, en vez de ser:~ 

rumbos del universo, que en este lugar se comienz 
oriente como se hace normalmente. 

Lugar 

Mesa 
Muaiwári 
Kuasi hápua 
Chébimuka hápua 
Bitsire 
Tébinápua 
Búhrete 
Sihtáremi 
Kúkuimuta 
Taheté 
Chuisetyaana hápua 
La Puerta 

Ubicación 

Oeste 
Suroeste 
Suroeste 
Oeste 
Sureste 
Sureste 
Norte 
Noreste 
Noroeste 
Sur 
Sur 
Este 

cuadro 6. Cerros ofrendados en el ayuno de mayo. 

En estas fechas llegan a Jesús María los representantes de las comunidades de San~a Teresa, Lindavista 
y Dolores, quienes llevan ofrendas de comida, tabaco, frutas, verduras, flores, P•~ole, a~cohol, agua 
bendita y un tabéhri de sus comunidades, con el fin de que los cargueros de J esus Mana las lleven 
ante su patrón, el Chuísetyaana. De igual modo, los maritecos entregan o~endas a los representan
tes de las otras comunidades, para que éstas las presenten ante sus respectivos patrones. 

4.2.3. Agosto 

Este ayuno se lleva a cabo durante los cinco días previos al día de la Asunción (15 de agosto). Esta 
ocasión, al igual que en la de mayo, se preparan carrizos con tiras de algodón que representan a las lluvias, 
pero esta vez se invocan las lluvias que provienen del poniente. En la Gobernación se coloca el altar al 
poniente y todos toman sus puestos jerárquicamente de poniente a oriente, es decir, exactamente al revés 
de como lo hacen el resto de las fiestas. 

Se realiza una canoa con sus remos en miniatura, de unos 60 centímetros de largo, con madera de 
xabée, el árbol del que nacen las clavellinas blancas (tyákumua), flores que se utilizan mucho en las 
Pachitas.14 En la canoa se colocan ciertas ofrendas y se deposita en el río, al sur del pueblo. Se espera 
que llegue al mar, de donde se convocan las lluvias en esta ceremonia. 

Se preparan dos h+ tabéhri con plumas de aves que se relacionan con el agua (kápure y kaxú). 
Además se preparan cinco tamales de ceniza, se juntan tortillitas y tamalitos miniatura, tubérculos 
silvestres, tabaco, pinole, algodón y agua bendita. Todo esto se distribuye en cinco partes. 

'~ Cuen~n que antes se hacía una verdadera canoa en la que se ponía a una niña chiquita que se pedía para ello a alguna mujer s1nmando. 
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En la noche del 14 de agosto, en el patio de mitote, se entregan las ofrendas a los Correos de los 
Justicias. Cada cual se va a depositar las ofrendas a los cerros que le corresponden, mientras que los 
correos de los Gobernadores llevan las ofrendas y el tabéhri grande hasta Wák'iri hápua, el cerro 
principal que domina el paisaje al poniente del pueblo. Los Gobernadores y los Alguaciles llevan 
hasta el río la canoa con el tabéhri chico. Allí la sueltan luego de realizar el saludo a los rumbos del 
universo y de pronunciar una oración frente al patrón del pueblo, el Chuísetyaana. 

4.2.4. Noviembre 

Lugar 

Wák'iri hápua 
Mesa 
Muaiwári 
Kuasí hápua 
Chébimuka hápua 
Bitsire 
Tébinápua 
Búhrete 
Sihtáremi 
Kúkuimuta 
Taheté 
Chuísetyaana hápua 
La Puerta 

Ubicación 

Oeste 
Oeste 
Suroeste 
Suroeste 
Oeste 
Sureste 
Sureste 
Norte 
Noreste 
Noroeste 
Sur 
Sur 
Este 

Cuadro 7. Cerros ofrendados en el ayuno de agosto. 

Este ayuno se celebra en los días previos a la fiesta de Todos Santos, del 26 al 30 de noviembre. Durante 
los cinco días se limpia algodón y los Ancianos preparan varios h+ tabéhri, en especial uno para llevar a 
Tuákamuuta. Además, durante los días que dura el ayuno, los encargados de la Gobernación fabrican las 
velas que se usarán durante la fiesta del día de Todos Santos. Estas velas, a diferencia de las que se usan el 
resto del año, son de color negro, para lo cual se agrega alote quemado en la cera caliente. 

En la noche del último día de ayuno se reparten en el patio de mitote cinco discos de algodón que 
se llevan junto con los h+ tabéhri a cinco cerros sagrados relacionados con los cuatro puntos cardina
les y el centro, con el objeto de agradecer las lluvias obtenidas y pedir que se vayan hasta la próxima 
temporada. 

Lugar 

Tuákamuuta 
La Puerta 
Búhrete 
Chuísetyaana hápua 
Taheté 

Ubicación 

Oeste 
Este 
Norte 
Sur 
Oeste 

Cuadro 8. Cerros ofrendados en el ayuno de noviembre. 
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4.3. Los circuitos de las ofrendas 

Algunos cargos incluyen, entre sus numerosas responsabilidades, la obligación de llevar ciertas ofren
das hasta distintos lugares sagrados. Dichas ceremonias se llevan a cabo durante diversas festivida
des que, en conjunto, indican un circuito ceremonial que inicia cuando los cargueros reciben sus 
cargos y concluye poco antes de que los entreguen de vuelta. Pondremos un ejemplo de estos 
circuitos ceremoniales, que aunque no conocemos con profundidad, nos ayudan a entender la com
pleja relación que existe entre el territorio y la cosmovisión cara. 

El caso que aquí presentamos involucra a los dos cargueros principales del grupo de las mayordomías: 
el Mayordomo Mayor y el Tenanche Mayor, ambos a cargo de la Virgen del Rosario. Ellos deben 
realizar tres viajes hasta un cerro ubicado al oriente del pueblo, en el que se encuentran los lugares 
sagrados en donde deben dejar las ofrendas. 

Las primeras ofrendas se llevan la noche del 22 de diciembre, día del "Alba" de la fiesta de Nochebuena 
y las segundas se llevan en la noche del "Alba" de la fiesta de la Ascensión (fecha movible). En estas do~ 
primeras procesiones, los sitios sagrados correspondientes se recorren en sentido levógiro. 

Primero van a Wachárutye, un cerro conocido como "el lugar de los Danzantes". Allí, entregan como 
ofrenda lo mismo que se le entrega a los Danzantes en las fiestas, es decir, atole con piloncillo y cinco 
taquitos de arroz y frijol. Esta acción se realiza con el objeto de atraer a la lluvia, a la que se denomina 
como a los Danzantes: Lansánti. 

Posteriormente, van a un lugar llamado La Puerta, que se localiza al oriente del pueblo. Allí dejan una 
ofrenda similar a la que dejan a los Danzantes, pero esta vez agregan cigarros, tabaco y hojas de maíz. 
Todo esto lo entregan a una piedra llamada Xáyaka, nombre que recibe el viejo de la danza de Urraca. La 
piedra ha recibido su nombre por la semejanza que tiene con dicho personaje, pues tiene una capa que 
le cubre la cabeza, tal como al Xáyaka lo cubre una máscara con peluca de largos cabellos. 

El término Xáyaka nos ha sido traducido como máscara. Además de relacionarse con el viejo de la 
danza --quien siempre cubre su rostro con una máscara de madera de copal de la que brotan 
cabellos largos y canos hechos de fibra de maguey- se nos ha informado que esta palabra se utiliza
ba para nombrar a las máscaras que se utilizan en la Semana Santa, y que antes se parecían más a la 
que hoy porta el Xáyaka. Sin embargo, otra interpretación sobre el término nos dice que quiere 
decir "vagina", pues el viejo de la danza es el que se encarga de cuidar la entrada y la salida del 
templo "católico" que representa el útero de la madre tierra (Jesús Jáuregui, comunicación perso
nal; Coyle, 1997: 245-246). 

De ahí toman el camino del río para regresar al pueblo, y en el camino se encuentran con otra roca 
llamada T yakútye (lit. lugar del sapo). A ésta también le dejan ofrendas. El nombre de esta piedra se debe 
también a su similitud con dicho animal. Simbólicamente, esta piedra se relaciona con los sitios de 
ofrenda anteriores, pues todos están vinculados con las lluvias. 

La noche del 27 de septiembre, día del "Alba" de la fiesta de San Miguel y poco antes de la fiesta en 

la que entregarán sus cargos15, ambos cargueros deben depositar la última ofrenda del circuito que 

,s Los cargueros mencionados entregan sus cargos en la fiesta del Rosario, el 7 de octubre. 
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dieron durante el año que ocuparon sus cargos. Esta vez, las ofrendas que se deben entregar son 
a.ten l d · l d l d · d · · · d "d d sirada.s en e or en mverso a e as os veces anteriores, es ec1r, s1gu1en o un recorn o en 

eIJ<: do dextrógiro, visitan primero la roca del sapo, luego la del Xáyaka y finalmente el lugar de los 
sDaentl tes Esto se debe a que el último recorrido equivale a «deshacer» todo lo que hicieron nzan · 
mientras ostentaron los cargos. 



11. La representación 
cora del tiempo 

4 



5. Los ciclos naturales 
En la misma medida e~ que el espacio es un valor determinante para la cultura cora, el tiempo se 
presenta como un continuo cuya fragmentación se encuentra también en estrecha relación con su 
cosmovisión. En este sentido, son los rituales que se celebran a lo largo del año los que sirven como 
marcadores de tiempo, y al igual que en la época prehispánica, éstos funcionan como reguladores e 
indicadores del calendario ritual y agrícola (Florescano, 2000: 20, 21). 

La cosmovisión cora se fundamenta, en gran medida, en las condiciones ecológicas, es decir, en la 
relación que tienen los coras con el medio ambiente en el que viven. El cultivo del maíz de temporal 
ha sido un factor determinante en todo ello. El maíz es el alimento básico e indispensable de la dieta 
cora y su ciclo de vida ha determinado en gran medida la conformación de su ciclo ritual. 

El calendario astronómico, el estacional y el agrícola se conjugan y conforman los principios básicos 
sobre los que se concretan los calendarios rituales. Encontramos un maravilloso ejemplo de la coro, 
binación de estos elementos y de su relación con la cosmovisión en el Informe de Arias de Saavedra, 
quien expone la ejecución, por parte de los coras, de un culto especial a las estatuas de cuatro 
deidades que se localizan en los cuatro rumbos cardinales de su territorio, y que se relacionan con las 
cuatro momias que se guardan en el templo del sol (apud Calvo,1990 [1673]: 299,302). 

1 

/ 
4 2 

/4.jo 
3 

1- Oriente: Pyltzintli o el Sol 
(arriba) 
2- Sur: Uxuu o Piedra blanca de San Bias 
(abajo) 
3_ Poniente: Nycanori o Espíritu Santo 
(abajo) 
4_ Norte: Narama O cerro Cabeza de Caballo 
(arriba) 

• 7 Orientación de la Estampa de Arias de Saavedra. Figura . 
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Para comprender cómo Arias de Saavedra ha interpretado el calendario cara, nos es preciso dete

nernos un momento para tratar de entender quiénes son cada una de estas deidades. Pyltzintli es un 

ser masculino relacionado con el sol, aunque también con la estrella de la mañana. Narama y Uxuu 

parecen ser una pareja de hermanos, hombre y mujer respee::tivamente. Nycanori Y Nenatzi forman 

también una pareja, donde el primero es el padre y el segundo el hijo. 

De igual modo se nos impone descifrar en qué forma se conciben las temporadas anuales descritas en el 

Informe. Existe una falta de concordancia entre la división del tiempo de la estampa Y la de los caras de la 

sierra, debido a que el documento hace referencia a un lugar en donde se tiene dos cosechas. Por esta 

razón, debemos entender como estío a la época de secas (primavera), como invierno la época de lluvias, 

como verano el invierno y como otoño a esta misma temporada. 

Entonces, según la información presentada, el año comienza por el equinoccio de otoño, cuando 

Pyltzintli despierta a Nycanori para que eche los peces {al agua] y suelte las aves. En esta misma 

fecha, Pyltzintli despierta a Uxuu para que con rocíos y neblinas se disponga la tierra para que 

crezcan los frutos y las semillas. En el solsticio de invierno no se menciona ninguna actividad, pero 

para el equinoccio de primavera se renueva la actividad de Pylzintli, quien despierta a Nycanori para 

que cree la sal y las frutas de esa temporada. Por último, en el solsticio de verano Pylzintli desata 

vapores de agua y envía rayos y truenos (Ibídem: 299-300). En la siguiente figura presentamos el 

calendario y la relación que tiene con el medio geográfico según la Estampa (cf. figura 1).1 

Oriente 

8 
VII 

8 
XII 

Solsticio de Sois lcio de 

VI verano VIII IX X XI invierno 
V Poniente 1 Ns 11 

Figura 8. Análisis de la Estampa de Arias de Saavedra. 

' Indicamos con números romanos los meses del año y en un círculo a las deidades. 

,d 
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Para nuestro anál'.sis, esta combinac~ón de elementos nos servirá como punto de partida para com
prender cómo se mtegra la concepción cora del espacio con la del tiempo. 

5. l. El calendario estacional 

El territorio cora cuenta con un clima monzónico que divide al año en dos temporadas: las secas y 
las lluvias. Las consecuencias de esta bipartición climática se reflejan tanto en la agricultura, como 
en la concepción simbólic~ del tiempo. Así, los coras integran esta polaridad a las oposiciones que 
se presentan en otros ámbitos de su cultura: el periodo de lluvias se transforma en el tiempo de la 
humedad y de la oscuridad femenina, mientras que las secas se conciben como el tiempo dominado 
por la luz y la sequedad masculina (Preuss, 1912). En el aspecto ritual existen dos conjuntos de fechas 
calendáricas relacionadas con los cambios estacionales: los Rituales de Transición Estacional y las fechas 
solsticiales y equinocciales. Las primeras se relacionan con el Santo Entierro y con las lluvias y anticipan 
la llegada de las segundas, en las cuales prevalece el simbolismo solar. 

Si observamos las condiciones físicas de la región, no dudaríamos en estar de acuerdo con esta 
clasificación émica, ya que, en efecto, el paisaje se transforma por completo en ambas estaciones. En 
las lluvias los cerros se desbordan de color y todas las plantas retoñan; el cielo se cubre de nubes, y 
de los ríos y arroyos renacen caudalosas aguas. En las secas el paisaje se muestra gris, unítono y seco; 
el mismo cielo arrastra bocanadas de polvo y calor que no permiten la formación de nubes; los ríos 
se convierten en serpentinas delgadas y la mayoría de los arroyos desaparecen y queda su cauce 
seco. 

Los coras se han adaptado a estas condiciones practicando el cultivo de temporal, que implica que 
deben trabajar duro en las milpas y huertas ya que sólo se obtendrá una cosecha, cuyo fruto deberá 
durar para todo un año. El patrón de asentamiento de la región también está supeditado a esta 
situación, de tal modo que los coras dejan sus viviendas en el pueblo para trasladarse a los ranchos 
de aguas durante el periodo de actividad agrícola. Generalmente, a diferencia de los mestizos -
quienes sólo permanecen en los ranchos de aguas por algunos días-, los coras trasladan su domici
lio a los ranchos casi por la mitad del año. Sin embargo, esta situación comienza a cambiar debido 
a la presión que ejercen ciertas instituciones para que los niños asistan a la escuela y las madres se 
presenten a continuas revisiones de salud, lo que provoca una creciente migración del campo hacia 
el pueblo y una menor movilidad de la población. 

A continuación presentaremos las características climáticas que prevalecen en el territorio y las implicaciones 
que tienen en la agricultura, en la distribución de los rituales y en la concepción del tiempo cora. 

5.1.1. El periodo de secas 

Esta temporada se caracteriza por la ausencia total de lluvias, lo que propicia que la gente se asiente 
en el pueblo y aproveche para visitar a sus amigos y familiares y para disfrutar ~e las fiestas ,comuna
les. Esto se debe principalmente a que las tareas agrícolas que se deben rea~izar e~ esta epoca no 

neces.t d · t te en las milpas que por lo general se ubican leJos del poblado. 
1 an e una presencia cons an , 

Si se · l . , d l · l ·t l anual encontramos que la temporada de secas inicia a partir gu1rnos a narrac1on e c1c o n ua , . . . 
de I f· d l d' d T. d S l 2 de noviembre en la que se despide a los dioses de la lluvia a 1esta e 1a e 10 os antos, e ' 
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C el 3 de mayo cuando se invocan los dioses y concluye antes de que inicie la fiesta de la Santa ruz, d•r • d l . l d ll vias vemos que, a uerenc1a e o que se de la lluvia.2 Si tomamos en cuenta el tiempo rea e u ' h , l 
concibe a nivel ritual -en donde se divide al año en dos mitades-, \as sec~ son m:c 

O 
~as pr~ 0 n

gadas que las lluvias, ya que aproximadamente deja de llover en e mes e oclltu _re Esy ta s~quia __ se 
h in lluvia y cuatro con uv1a. a s1tuac1on prolonga hasta mayo es decir, transcurren oc o meses s d 1. . ' ¡· l r ó naturales pue e exp 1carse a parur del de desfase entre la concepción simbó 1ca y os ,en menos 

dualismo jerarquizado que rige a la cosmovisión cora. 

l b · f· tre las que sobresalen las tres fiestas que Durante la temporada de secas se ce e ran vanas 1estas, en 
f. · 'd d p h' S S nta- quien simboliza al astro solar en la se re 1eren a Jesucristo -Nav1 a , ac itas y emana a , 

· · b' 1· 1 c b' d V: 3 f1·esta relacionada con la autoridad solar cosmov1s1ón cora. Tam 1én se rea 1za e am 10 e aras , , 
ya que en ella se entregan los cargos del Gobernador y sus compañeros. 

5.1.2. El periodo de lluvias 

El periodo de las lluvias llega provocando mucha alegría entre la población. En principio porque la 
lluvia representa la posibilidad de sembrar para obtener una nueva dotación de alimentos, pero 
también porque la lluvia llega para cambiar la monotonía del pueblo, inundándolo de colores y de 
olor a tierra mojada. La gente contempla siempre con detenimiento y admiración el primer aguace
ro de la temporada y se alegra al percibir en el horizonte a las golondrinas, portadoras de la lluvia. 

En los rituales, la primera invocación "oficial" de las lluvias se lleva a cabo durante los ayunos 
previos a la fiesta de la Santa Cruz, el 3 de mayo, en la que se pide permiso para vivir una vez más 
este periodo y se realizan ofrendas que van dirigidas a pedir todo cuanto se producirá en esta tempo, 
rada. 4 

Es en la época de lluvias cuando se realizan la mayor parte de las fiestas dedicadas a los santos, fiestas 
en las que se presentan los Danzantes, representaciones claves de la lluvia (cf. Ramírez, 2002 [1999]; 
2001), aunque su actividad continúa más allá de los límites de la temporada de lluvias. A diferencia 
de las fiestas que se celebran en las secas, para las fiestas de esta temporada los maritecos que viven en sus 
ranchos suelen trasladarse hasta el pueblo nada más a visitar al santo y dejarle alguna ofrenda; luego de 
aprovechar la visita al pueblo para realizar ciertas compras, se regresan a sus ranchos. Esto se debe a que 
el trabajo en la milpa se intensifica y debe haber alguien presente para cuidar de los animales el sembra
dío, ya sea a las semillas recién plantadas, a los retoños o a los frutos tiernos. 

Así como la temporada de secas se divide en dos partes, las lluvias contienen una división similar, incluso 
más marcada que la de la temporada de secas. Esto se debe a que la primera parte de la temporada de 
aguas se esperan las lluvias del oriente, para lo que se prepara una ofrenda de flechas de lluvia durante los 
ayunos de la fiesta de la Santa Cruz. Durante la segunda parte de la temporada húmeda, en cambio, se 
esperan las lluvias identificadas con el poniente. Para ello, en los rituales que se realizan en la Casa Real 
se invierte el orden de las cosas, de tal modo que los rezos y las ofrendas se colocan de cara al poniente 
(ver capítulo 7). 

2 Ambas fiestas se relacionan con un ritual estacional y con un ayuno que culmina con la Levantada del Santo Entierro. 
3 A esta fíes~ se relacionan o_tras más como el mitote del Esquite --<ienomlnado igualmente Del Gobernador-, el primer ayuno 
de las autoridades y la coamlleada del coamil comunal. Todas ellas se encuentran en estrecha vinculación con la recepción Y 
ejecución del poder a manos de un nuevo Gobernador. 
• Para ello se lleva una muestra de todos los retoños de las plantas y frutos comestibles (ver capítulo 2). 
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. b' las aguas permanecen almacenadas en el interior de los cerros, en donde son custodiadas por Si ie¡uátye, los maritecos creen que este flujo acuático se presenta en forma de nubes que s.e los ty. anal pueblo desde el sur, rumbo hacia el que se ubica la piedra blanca de San Blas, conoc1-aproxun T , l d - d l f d'd d 0 
Chébimuuna o eetewan, a uena e as pro un 1 a es. Parece ser que una vez que se da com d 11 . l l . d d' •ma esta masa vaporosa e uv1a, aparece ya sea por e oriente o por e poniente, epen 1en-aprox1 d d 11 . l do de la época de la tempora a e uv1as por a que se esté pasando. 

E isten numerosas fuentes históricas que hacen referencia a dos corrientes de agua cuyo simbolismo x one tal como lo encontramos en los rituales de invocación de la lluvia del oriente y del se op , 
poniente. 

después de haber creado Dios el cielo y la tierra, habían salido dos demonios. Uno de la parte norte y otro de la parte sur [equivalentes al oriente y el poniente respectivamente] que se llamaron Naycuric Tzotonaric, que quieren decir Naycuric cangrejo creador del peyote y Tzotonaric antiguo y tentación de mujer, los cuales rodearon toda la tierra, el Naycuric, en su forma de cangrejo, el cual se quedó en medio de la tierra, [ ... ]. El Tzotonaryc tomó forma de culebra y después de haber rodeado toda la tierra y se entró en el mar donde está la estatua de Uxuu [la piedra blanca de San Blas] 
(Arias de Saavedra, apud Calvo, 1990 [1673): 301- 302). 

Y continúa: 

estos dos demonios, los cuales dicen dejaron estatuas milagrosas y de particular existencia en un cerro inmediato al pueblo de Xalisco llamado Choatepet que quiere decir 'cerro de la culebra', donde dicen quedó el Tzotonaric y otro llamado Sanhuanguey que interpretan 'el de las ancas grandes', donde dicen quedó el Naycuric, donde hasta hoy se ven sus efectos en formas de culebras que aparecen en las nubes en tiempo de aguas, batallando con rayos y truenos, la que sale de un cerro con la que sale de otro, donde ellos dicen en su historia que se juntaron, se comunicaron y quedaron 

(Ibídem: 302) . 

Ambas corrientes acuáticas representan las lluvias provenientes de las distintas regiones del universo. Si bien podríamos creer que existe una relación simétrica entre ambas deidades o fuerzas, lo cierto es que existe preeminencia de la del cerro ubicado al norte, el relacionado con el peyote y con las lluvias orientales, sobre la del sur, relacionada con lo femenino, con el chiebi-el kieri huichol5-y con las lluvias occidentales.6 

5 
Este tema ha sido tratado expresamente por Magriñá (2001) Y Aedo (2001 ). 6 
Entre los coras existe una asociación entre Chevy y las lluvias occidentales, lo que ayuda a explicar a la diosa huichola de la lluVia Tatei Kiewimuka, que habita en la Mesa del Nayar. 
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Generalmente las lluvias orientales se clasifican como benefactoras, ya que ayudan al nacimiento 

de la milpa, ~ientras que las occidentales se relacionan con fenómenos atmosféri~os que contem

plan terribles tempestades. De cualquier modo, los maritecos deben efectuar ceremonias propiciatorias 

para ambos tipos de lluvia, ya que se considera que las lluvias orientales se ocuparán de regar sus 

plantaciones nada más durante los primeros tres meses de la temporada húmeda, dejándolos obliga

dos a recurrir a las lluvias occidentales para mantener húmedas sus tierras durante la otra parte de 

las aguas. Suponemos que el riesgo que se juega la comunidad al convocar a las lluvias occidentales 

es motivado por la presencia de las canículas en el mes de agosto, cuando el calor se intensifica y 

deja de llover por varios días. 

5.2. El calendario agrícola 

El cultivo de maíz de temporal practicado por los coras se encuentra supeditado a las condiciones 

climáticas, causantes también de que, con excepción de algunos playas del río, en la región serrana 

sólo se pueda obtener una cosecha al año. De manera general, el maíz se relaciona con la época de 

lluvias, periodo en el que cada semilla se transforma en una nueva mazorca. 

En la práctica religiosa, los rituales se han convertido en catalizadores de las lluvias de temporal, pero 

también en marcadores de tiempo que indican, a lo largo del año, en qué momento deben ir realizán

dose las tareas agrícolas. Así, como veremos a continuación, siempre hay una ceremonia relacionada 

con cada uno de los distintos procesos de cultivo del maíz. Por ejemplo, la fiesta de San Antonio, el 13 

de junio, sirve como marcador para avisar a la gente que debe sacar su ganado de las tierras de cultivo 

y colocarlo fuera de los cercos comunales7, mientras que la fiesta de Todos Santos, el 1 de noviembre, 

indica que el ganado puede volver a transitar libremente dentro y fuera del cerco. 

En la concepción cora de la agricultura, los rituales forman un elemento fundamental, ya que como 

afirma Cassirer, "El culto es el auténtico instrumento en virtud del cual el hombre domina al mun

do, no tanto espiritualmente, sino de modo puramente físico. [ ... ] Pues a pesar de su curso regular, la 

naturaleza no proporciona nada sin ceremonias." (1998 [1964]: 64)8• En este sentido, más allá de las 

tareas agrícolas, debe cumplirse con un calendario festivo que, en última instancia, es el que garan

tiza la obtención de la cosecha. De cualquier modo, las tareas agrícolas propiamente técnicas se 

llevan a cabo año con año. 

Este apartado está dedicado a la descripción de los procesos propiamente técnicos del cultivo del 

maíz, pues consideramos importante referimos a ellos antes de abordar los procesos rituales con los 

que se relacionan. Si bien, ambos procesos se presentan en el ámbito parental y en el comunal, 

debido a la naturaleza de esta investigación hemos decidido privilegiar a aquéllos que se relacionan 

con los cargos, es decir, los procesos agrícolas efectuados en tomo al coamil del Gobernador. 

El coamil comunal o del Gobernador congrega a la mayor cantidad de gente que se agrupa para 

efectuar un trabajo agrícola. Con ello, el ejemplo elegido para nuestro análisis se convierte en un 

caso excepcional que presenta la situación de colaboración más compleja posible. Además, la par-

7 La presencia de animales dentro del cerco comunal -llamado localmente nacional- es penalizada con multas para los dueños 

de los animales que sean encontrados en los territorios de cultivo. 
8 Como hace notar Alcocer (2000), este autor llega a sus observaciones justamente a partir de los trabajos de Preuss sobre los 

coras de Nayarit y los uitotos de Colombia (et. Preuss, 1912; 1994 (1921/1923]). 

-
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ticípación directa de los cargueros en las actividades del coamil muestran muy claramente las rela
ciones que se establecen entre las labores agrícolas y los procesos rituales comunales.9 

A diferencia de otras comunidades caras en donde los grupos parentales son más independientes 
con relación a las autoridades comunales (cf. Coyle, 1997; 2001), en Jesús María las tareas agrícolas 
realizadas para el coamil del Gobernador marcan la pauta temporal para las tareas agrícolas que los 
grupas parentales reali~an en sus propias milpas. Sin embargo, aunque se supone que las milpas 
parentales deben trabaJarse lu~go de ~ue se ~a trabajado la del Gobernador, hoy en día mucha 
gente comienza antes sus propios trabaJos agncolas. 10 

Esca "desobediencia" tiene sus razones. Los ciclos climáticos han cambiado, debido en gran parte a 
los fenómenos atmosféricos producto de la contaminación ambiental. Las lluvias, por ejemplo, co
mienzan un poco antes de lo que se les espera, creando incertidumbre entre la población, que se 
divide entre quienes comienzan a sembrar antes, quienes encuentran un pretexto "natural" --como 
una plaga de gusanos que supuestamente mueren con la lluvia- para esperar y sembrar cuando es 
debido, y quienes no se cuestionan la nueva situación y siembran hasta que lo indique el ritual. 

Aunque aquí planteemos el problema anterior como un fenómeno reciente, es posible que esto sea 
constante, y que estas contradicciones entre la costumbre y la modernidad, y entre el poder político 
y el pueblo, sean los vectores a través de los cuales la cultura encuentre un modo de adaptarse a las 
condiciones reales en las que se desarrolla. De tal modo que la anticipación de las lluvias no es más 
que el catalizador de estos conflictos actualizadores. 

5.2.1. Los procesos agrícolas 

Jesús María es una comunidad de agricultores en la que todos sus miembros, por el simple hecho de 
serlo, pueden acceder a un pedazo de tierra para trabajarla. Los procesos de selección y asignación 
de la tierra son muy simples, debido a que, hasta el momento, no hay una presión demográfica 
excesiva sobre la tierra. Basta con elegir un pedazo de tierra que no tenga rastro de haber sido 
elegida por alguien más; las familias que viven en los ranchos tienen prioridad sobre las tierras que 
se encuentran en sus alrededores. 

Al momento en que inicia el ciclo de tareas agrícolas, tanto la comunidad como cada grupo parental, 
debe haber escogido una extensión de tierra para el cultivo, cuyo tamaño dependerá del número de 
personas con las que se cuenta para colaborar en los procesos de trabajo. Esto implica que el terreno 
seleccionado por la comunidad será siempre mucho mayor que los terrenos elegidos por los grupos 
parentales, ya que posee una mayor capacidad para convocar fuerza de trabajo. 

Normalmente, los terrenos de cultivo se ubican alrededor del pueblo o de los ranchos principales 
(anexos), y antes de los agostaderos, o tierras para el ganado, que son los que se encuentran en las 
zonas más apartadas. Cada uno de los principales asentamientos separa sus tierras de cultivo de las 
de pastoreo por medio de cercos, que son llamados comúnmente cercos nacionales. Sin embargo, en 
el caso de los ranchos que se encuentran más alejados del pueblo (Chuísete'e) o de los ranchos 

v En el coamil comunal se llega a sembrar hasta 1 o medidas de maíz; cada media equivale aproximadamente a 4 o 5 hectáreas 
cultivadas. 
'º También existe una tendencia a creer que las lluvias vienen más tard~ y ~ esperar más tiempo para iniciar la siembra, pero el 
hecho de posponer las tareas agrícolas no se entiende como desobed1enc1a al orden comunal. 
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. d l • rras de pastoreo, por lo que deben ser cercados principales, los coamiles quedan enmed10 e as ne 
para protegerlos del ganado. 

.
1 •p1 E ella además del maíz, se siembra calabaza La parcela de cultivo es llamada m1 pa O coami · n ' l d h b· ·d d ' frijol "alma negra" y flores (cempasúchil y betónica). Sin embargo,

1 
~ uso ~l . erl ici as urante el , d' d 1 d mente los cu uvos mu up es, ya que estos momento de la limpia esta erra 1can o ace era ª , . h d - d d 1 1 e no sean ma1z. S1 la uerta que a cerca de la agroquímicos secan los retonos e to as as p antas qu . . . . vivienda también se siembra en ella cacahuate, sandía, melón, Jttomate, chile, pepino, cebolla, 

'b ' d 12 A , cuando para los caras las tareas agrícolas representan una inver-ra ano, y otros pro uctos. un . . . f · , d b · •a bl l 5 productos obtenidos no son suficientes para satis acer todas las s10n e tra aJO cons1 era e, o . . necesidades de los miembros de la comunidad y de los grupos de parentesco. Esta Situación genera 
una permanente dependencia de la población hacia el Estado. 

13 

Una vez que hemos planteado el medio ambiente mariteco, podemos pasar a describir los procesos 
agrícolas, en tanto procesos de producción. Para ello ha sido necesario recurrir a la propuesta metodológica 
de Meillassoux y Terray, quienes, a partir de los postulados marxistas, llevan a cabo un análisis de los 
procesos productivos de distintas sociedades tradicionales. 

Los procesos agrícolas maritecos se encuentran inmersos en una base tecnológica incipiente -en 
relación con las sociedades industrializadas-, en donde las herramientas de trabajo no son más que 
una prolongación del cuerpo humano. Así, la fuerza de trabajo se convierte en el elemento domi
nante del proceso de producción, es decir que, en estas sociedades " ... la sede efectiva del proceso 
de trabajo es el trabajador" (Terray, 1971 (1969]: 105). A esto debemos agregar que la tierra no se 
considera una propiedad, por lo que pasa de ser un objeto, a un medio de trabajo (Meillassoux, 
1998 (1975]: 63). 

Además de las condiciones de producción, debemos tomar en cuenta las características propias de 
la agricultura, que implica un ciclo dividido en sucesivos periodos improductivos y productivos 
(Ibídem: 63 ), de tal modo que "El ciclo agrícola comienza necesariamente con un periodo agrícola 
improductivo durante el cual se efectúa la inversión de la energía humana [ ... ,] seguido de un perio
do productivo durante el cual se efectúa la cosecha" {Ibídem). 

Una regla indispensable del proceso agrícola indica que el producto de la inversión de energía 
requerida no llegará a las manos de los productores sino una vez que todo el ciclo de trabajo haya 
concluido y, aún en ese momento, el cultivador no podrá disponer de todo el producto logrado, ya 
que deberá reservar una parte como semilla para el siguiente ciclo agrícola y otra parte para alimen
tarse de ella durante el siguiente ciclo de trabajo {Ibídem). La situación es todavía más complicada, 
ya que no toda la población se considera productiva. Meillassoux menciona cómo el producto 
destinado a la alimentación del grupo debe, además, ser dividido para alimentar a los futuros pro, 
ductores (los niños), a los actuales productores (los jóvenes y adultos) y a los antiguos productores 
(los ancianos) . 

11 Esta palabra se deriva del método utilizado para la siembra, en la que se emplea el palo sembrador O coa para cavar pequeños pozos en la tierra, en los que se depositan las semillas. ' ' 12 
En cas~ contrario, estos prod~ctos se ~ulti~an en huertas cercanas a los ríos y mejor protegidas que las milpas, ya que además ~e requenr má~ agua, son cultiv~ que 1mphcan más atenciones y cuidados. 
En e~e sentido, el EStado ha Jugado un papel decisivo en la conformación de las actividades en búsqueda del desarrollo económico_ de los pueblo~ coras, ~a que en vez de proporcionar asesoría y capacitación para mejorar las condiciones locales de 

d
i~ prod~cción, se ha dedicado a inyectar recursos en proyectos que desafortunadamente han sido advenedizos dispersos Y 1scontinuos. ' 
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SI. bien para el autor alimentar a los futuros productores equi·vale a r d • 'ó 'd . una 10rma e mvers1 n, cons1 e-ra que los. ~nuguos ~roductores --e~ el. caso de ciertas sociedades agrícolas africanas- garantizan su 
alimentacwn ª t~ves de la monopohzaci~n de las mujeres Y de los graneros. Aunque entre los coras los 
Ancianos, o antiguos productores, deben igualmente garantizar su alimentación, es justo en este punto 
donde nuestro argumento se separa del de Meillassoux, ya que entre los caras --como parece ser 
también entre los demás grupos indígenas del Gran Nayar- lo que garantiza a los Ancianos recibir 
una parte del producto del trabajo agrícola reside en el monopolio que ejercen sobre el ámbito 
ritual, es decir, sobe el conocimiento de fórmulas, oraciones, procesos ceremoniales y la posesión de J: 1· . l 14 la pararema rn ntua . 

Lo anterior se ve claramente expresado durante las actividades agrícolas comunitarias, en las que 
mientras todos los hombres en edad productiva deben realizar alguna tarea técnica -materialmen
te hablando-, los Ancianos se ocupan de llevar a cabo las ceremonias religiosas imbricadas con los 
procesos agrícolas. 

Sin olvidar que el objetivo del trabajo de Meillassoux se limita al estudio de las condiciones mate
riales de los procesos productivos, su modelo resulta insuficiente para analizar las actividades agrí
colas maritecas, ya que con éstas se presentan paralelamente una serie de actividades rituales que 
son consideradas por los coras también como trabajo. Sin embargo, nuestras limitaciones nos obli
gan a dejar pasar este punto y conformamos con realizar un análisis circunscrito a los procesos técnicos. 

Para ello es necesario, en primer lugar, aclarar que los procesos agrícolas constituyen procesos com
plejos de producción. Siguiendo a Terray, planteamos que un proceso simple es aquél que implica un 
solo modo de apropiación, mientras que un proceso complejo es aquel que se descompone en muchas 
fases, que a su vez son procesos simples (1971 [1969): 99). 

Cada uno de estos procesos simples se caracteriza por requerir determinadas herramientas y técnicas 
de trabajo, pero también por implicar distintos tipos de cooperación (Jáuregui, 1980: 161). Así, en 
segundo lugar, debemos establecer qué tipo de cooperación caracteriza cada uno de los procesos produc
tivos maritecos. Partiendo de que la cooperación simple es aquélla en la que" ... los productores unidos 
ejecutan el mismo trabajo o trabajos análogos" (Terray, ibídem: 1~), podemos decir que los proce_s?s 
agrícolas relacionados con el cultivo del maíz entre los coras mantecas, son procesos de cooperac1on 
simple. 

En el siguiente cuadro presentamos un esquema de los procesos _técnicos agrícolas1
:, en el que 

relacionamos con ellos las herramientas utilizadas y los procesos rituales, para despues pasar a la 
descripción de los procesos productivos comunales. 

5.2.1.1. Lacoamileada 

• · · l ·clo de cultivo del maíz. Hacer coamil o coamilear es Est l l que da m1c10 e c1 e es e proceso con e á f' es agrícolas. Este proceso se conoce l h b b d terreno que se usar con m cortar as ier as y ar ustos e un d ha sido tumbado se cortan los restos de , l b Una vez que to o ' comunmente como a roza y tum a. 

1 G Nayar los Ancianos controlan también las semillas, como en oner que en e ran " Existen evidencias que pueden llevamos a sup comunicación personal). . . . el caso del mito del primer cultivador (Johannes Neurath, 1 mai'z nos hemos apoyado, en gran medida, en la descnpc1ón , 1 lacionados con e 
'
5 
Para la descripción de los procesos agnco as re 'd d de la Huasteca Potosina (1983: 55-67)-

realizada por Ferrer en su trabajo sobre una comum ª 
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troncos y de ramas que yacen en el suelo con el objeto de que sequen mejor, para que cuando se 
realice la quema, todo arda bien y sin contratiempos. 

La coamileada se realiza luego del Mitote del Esquite y del primer ayuno del Gobernador, en enero. 
Generalmente se inicia con la coamileada del coamil del Gobernador la última semana de enero, 
aunque puede ser después. Lo único importante es que debe hacerse antes de las Pachitas, que por 
lo general tienen lugar en febrero. 

Esta fase de la producción puede hacerse espaciadamente, ya que no existe ninguna razón que pueda 
causar premura. Sin embargo, la gente prefiere coamilear en pocos días, trabajando la jornada entera. 
Como cada cierto número de años los cultivadores cambian de coamil, la llegada a un nuevo coamil 
implica más trabajo de desmonte. Esto se ve claro en el caso del coamil comunal, que debe ser preparado 
año con año, pues hasta donde sabemos, cada año se cambia de lugar16• A continuación trataremos 
en detalle la coamileada comunal. 

Dos días antes de que los encargados compañeros de las Varas vayan a hacer coamil, se inician los 
preparativos para la elaboración de un gran banquete. Para ello se mata un toro de la comunidad y se 
utiliza parte del maíz comunal para hacer atole dulce y muchas tortillas. Al día siguiente, ya que se ha 
matado el toro y la carne está secándose, se inicia la elaboración de comida que servirá para distribuir 
entre los que participen en el trabajo comunal. Se prepara nixtamal y se muele maíz para hacer tortillas; 
se hace atole, frijoles refritos y caldo de carne de res. El resultado final: tres chiquihuites grandes con 
tortillas, nueve cubetas de 20 litros de atole dulce, una de frijoles y cinco de caldo de res. 

La elaboración de comida se prolonga hasta el amanecer, momento en el que salen rumbo al coamil 
todos los Mayordomos, los Tenanches que ayudaban con la comida, y los encargados de las Varas, 
los Ancianos y los Principales. Al llegar al terreno elegido para ese año, los hombres responsables de 
los cargos de las Varas inician el desmonte cortando hierbas y arbustos con sus machetes. 

Poco a poco va llegando más gente que se incorpora al trabajo. Se invita para ello a toda la gente de 
los anexos a participar y muchas veces se juntan hasta más de 200 hombres. El participar en las 
tareas comunales puede traducirse en futuros beneficios personales, ya que quien participa es bien 
visto por las autoridades. 

Mientras los convidados y los cargueros del Gobernador trabajan desmontando el coamil, los Ma
yordomos juntan piedras para que los Ancianos armen un pequeño altar al centro del mismo. Una vez 
que terminan, el Mayordomo del Rosario al centro, el de San Miguel al norte y el de San Antonio al sur 
colocan un pañuelo blanco con un disco de algodón, un ramito de flores, dos jícaras con pinole y agua 
bendita en un bule. Cada uno coloca también una vela al poniente del altar. En el medio, el Gobernador 
coloca una cruz formada con varas de otate y cubierta con una delgada pieza de carne de la res que se 
sacrificó. Frente al altar se realizan los saludos a los rumbos del universo y una oración encabezada por 
los Principales del Rosario, San Miguel y San Antonio, 17 acompañados de los cargueros y los Ancia
nos. 

1ª Corresponde al nuevo Gobernador y al Consejo de Ancianos de~idir en dón~e se hará la ~ilpa cada año. Ellos ~on los ~ue más 
Saben sobre los terrenos que ya están listos para volver a servir de coam1I, y su elección depende del bamo de ongen del 
Gobemador en tumo 
17 La presencia de los· tres Principales es muy importante, ya que ellos son los e~cargados de cuidar_cada uno ?e los tres atados 
de maíz sagrado que posee la comunidad, que pertenecen a Rosario, a San Miguel y a San Antonio, respectivamente. 
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Antes del mediodía se realiza de nuevo el saludo a los rumbos, para luego dar agua sagrada a todos 

los presentes y romper el ayuno. Al terminar, todo lo que se había col?':~do sobre el ~ltar se guarda 

entre las piedras con las que éste se formó. Entonces se inicia la repart1c10n de la comida a cargo de 

los Mayordomos y los Tenanches, quienes más que coamilear, se dedican a atender a los Ancianos y 

a ver todo lo relacionado con la comida. 

Llevar toda la comida hasta el coamil comunal es una tarea muy pesada, sobre todo si tomamos en 

cuenta que generalmente el coamil comunal queda alejado del pueblo Y su acceso es complicado. 

Muchas veces se requieren de numerosos animales de carga para transportar las cosas, pero por lo 

general, las ollas deben ser cargadas por personas, ya que los animales podrían verter su contenido, 

desperdiciando algo que representa un gasto fuerte en dinero, especie, trabajo Y tiempo para toda la 

comunidad. 

Luego de repartida la comida, y de que todos los colaboradores hayan quedado satisfechos, el traba

jo continúa hasta que se termina. Cuando no acude mucha gente y el coamil comunal es muy 

grande, los encargados de las Varas se ven obligados a regresar al día siguiente a concluir el trabajo. 

La organización del trabajo en la coamileada se divide en tres grupos: los encargados de las Varas, en 

tanto hombres, realizan el desmonte, los Mayordomos y Tenanches realizan las actividades que en el 

ámbito familiar realizarían las mujeres (la comida), y los Ancianos se ocupan del aspecto ritual relaciona

do con la coamileada. 

5.2.1.2. La quema 

Esta fase de la producción agrícola consiste en incendiar el predio que se sembrará para quemar 

todos los residuos orgánicos que se encuentran en el suelo. Simbólicamente, este acto está relacio

nado con la creación de nubes, que como el humo del coamil, subirán al cielo y harán la lluvia. 

Al terminar la fiesta de la Santa Cruz, el Gobernador debe mandar a los Justicia a quemar el coamil, 

al que se ha permitido secar durante más de tres meses. Esta tarea coincide ejemplarmente con el 

simbolismo encamado en dicha fiesta, en la que se hace la primera petición formal de lluvias. Los 

Justicias comisionados deberán formar un cerco alrededor del coamil para evitar incendios y vigilar el 

fuego; luego regresan al pueblo. 

Por las noches, se alcanza a ver el reflejo del fuego del coamil comunal, que por lo general es más 

grande que los coamiles familiares, pues más gente participa en él. La quema en los coamiles fami

liares suele ser menos llamativa, primero por las dimensiones del terreno de cultivo y segundo 

porque, como dijimos antes, las familias conservan un mismo coamil por más tiempo, de modo que 

hay menos material orgánico incandescente en ellos. 

La quema, aun cuando resulta ser una técnica tradicional muy practicada, escapa muchas veces del 

control de sus ejecutores. Un pequeño descuido puede provocar grandes y prolongados incendios fores

tales innecesarios, que afectan a animales y plantas de la región de manera irreparable. Otro de los 

problemas que conlleva es la erosión del suelo producida por dejar completamente seco un terreno 

durante un tiempo prolongado. 

e« 
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5.z.t.3, La siembra 

Aproximadamente ~na. seman~ ~e~pués del mitote. comunal de la chicharra -celebrado general
mente el 16 y 17 de JUnlO-- se m1c1a la tarea_~e la _siembra del coamil del Gobernador. Es a partir de 
esta actividad que la gente se va con su_ fa~1ha le1os para sembrar su propio coamil, cerca del cual 

rmanece por una larga temporada. S1 bien se supone que es a partir de la siembra del coamil 
pe munal que se debe iniciar la siembra de los coamiles familiares, algunos inician la siembra antes· :f parecer depende de cómo aprecia cada quien la llegada de las lluvias. ' 

Para esta fecha se da por entendido que el ganado ya debió haber sido sacado del cerco comunal, 
ara que no perjudique ninguna milpa, pero la mayoría de la gente que ayuda en el coamil comunal, 

~e va al siguiente día a sacar a sus animales y llevarlos a los agostaderos, que por lo general están 
alejados del pueblo y de los ranchos principales. 

La siembra se realiza con un palo sembrador llamado coa o bi'iká. Se trata de un palo de madera de 
un metro de largo que termina en una punta tallada. El sembrador entierra con fuerza el extremo 
puntiagudo de la coa en la tierra con el objeto de dejar un hoyo. En él se vierten de tres a cinco semillas 
de maíz, de calabaza o de lo que se esté sembrando, y luego se cubren con un poco de tierra. 

Como no se siguen surcos, la distancia entre cada hoyo depende completamente del criterio del 
sembrador, quien tomará en cuenta la cantidad de semillas depositadas, el grueso de la tierra del 
terreno y la naturaleza de las semillas. Esta técnica es que se puede aplicar al sembrar en cualquier 
terreno, por más empinado o pedregoso que sea. 

En la siembra del coamil comunal se vuelve a hacer uso del altar construido con piedras al centro 
del coamil. Frente a él los Principales realizan la ceremonia de saludo a los rumbos del universo y 
luego, a su alrededor, da inicio la tarea de siembra, es decir, a partir del centro del coamil. Allí cerca 
se siembran los granos del maíz sagrado y las semillas de las flores de cempasúchil (púwa) y betónicas 
(bi'ikyé) con las que estuvieron decoradas las mazorcas de maíz sagrado durante todo el año. Mien
tras los Ancianos y Principales realizan esta tarea con ayuda de los Mayordomos y Tenanches, los 
cargueros de las Varas siembran el resto del maíz común por todo el coamil, del centro a la periferia. 

Durante la siembra, que generalmente se prolonga por un par de días más, los cargueros de las Varas 
y los Mayordomos y Tenanches se reúnen en la noche en la Casa Real para rezar y llevar ofrendas a 
la iglesia en relación con la actividad agrícola que realizan. 

5.2. 1.4. La limpia 

Luego de la siembra, y dependiendo de la frecuencia de la lluvia, se deja pasar un tiempo en el que 
el maíz y las hierbas crecen. Entonces se hace la limpia del coamil -generalmente en el mes de julio--, que 
consiste en desyerbar el suelo de todo lo que ha crecido y no es milpa. 

Anteriormente la limpia de los coamiles comunales se hacía a mano, con ayuda de machetes, pero ahora 
gran parte de la población usa en su lugar una sustancia química, lla~~da herbicida, que se, rocía Y_ mata 
a todas las hierbas menos al maíz. 1s La consecuencia de la adopc1on de esta tecnologia ha sido la 

1ª Es muy prob bl 
1 

•
6 1 ulti·va el maíz sagrado se limpie a mano, ya que en ella se siembran también las 

11 a e que a secc1 n en a que se e 
ores, que morirían con el herbicida. 
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. , l · permitía la renovación natural de los eliminación del cultivo múltiple, que ennquecia a a tierra Y b . l . , l 1. . 
nutrientes. Si bien con la «rociada» se ahorran muchas horas de tra a Jo en re acion_ con ªb ,1~Pta 

h ·d d· ndo cada vez más sus nutnentes as1cos manual que se realizaba antes, las tierras an 1 ° per ie áf b l ' 
l d sión demogr' ica so re os recursos. situación que se ve potenciada por a ca a vez mayor pre 

· 1· d· d d · t· en promedio y para ello se vuelven a La limpia del coamil comunal se rea iza a me 1a os e JU 10, ' 
· d ·d · á ntre los que colaboren en la tarea. Se preparar grandes cantidades e com1 a que se repartir e 

l d l , ·11 atole con el maíz comunal. Además se vue ve a matar una res e comun y se preparan tortl as Y 
guisan arroz y frijoles como para alimentar suficientemente a las 250 personas que se presentan para 
la ocasión. 

Luego de la limpia, se deja crecer la milpa, que hasta el mes de septiembre "jilotea". Esto se refiere 
al momento en el que las pequeñas mazorcas comienzan a tomar forma, aunque las mazorcas en su 
interior todavía no han sido fecundadas19• En esta época se realiza la ceremonia de ofrenda de los 
jilotes. 

Posteriormente en octubre se realiza el corte de elotes, con fines rituales y de consumo. El corte de elotes 
se realiza con un pizcador y debe estar precedido por ofrendas y por oraciones in situ. El ritual con el que 
se relaciona se describe en el apartado de los mitotes ( ver capítulo 7). 

5.2.1.5. La pizca 

La pizca es la cosecha de la mazorca de maíz, tarea que se realiza antes de los ayunos anteriores a la 
fiesta de Todos Santos, celebrada a principios de noviembre. En estas actividades las mujeres ayu
dan a sus maridos, por lo que toda la familia se encuentra muy ocupada en esta época. Esto se debe 
a que las tareas de la pizca deben realizarse con premura para evitar que algún animal penetre en el 
cerco comunal y perjudique la cosecha, como suele suceder muy seguido a menudo. 

Para su realización se emplean pizcadores, que son pequeñas cuñas de entre 10 y 15 centímetros de 
largo. Pueden ser de madera o de metal. Algunos cuentan con un mecate o pedazo de cuero con el que 
se pueden fijar a los dedos. El lado filoso de la cuña se encaja en el nacimiento de la mazorca y se hace 
presión para romper la caña que la sujeta. 

Es importante recalcar que en la pizca se cosechan las mazorcas de maíz cuyos granos ya están 
secos. 20 Las mazorcas obtenidas en la pizca son transportadas hasta las viviendas y allí deben ser 
divididas entre aquéllas que servirán como semilla para el siguiente año y las que se utilizarán como 
granos para la elaboración de alimentos durante todo el año. 

Las mazorcas sagradas se separan con anterioridad del resto del maíz y son igualmente divididas entre 
aquéllas con las que se llevará a cabo el culto durante el año -en forma de pinole- y aquéllas a las que se 
les rendirá culto, y que posteriormente servirán como semilla. En general se seleccionan para semilla, 
tanto para el autoconsumo como para el culto, las mazorcas más grandes y aquéllas cuyos granos logra
ron desarrollarse mejor en tamaño y en color. 

19 Cada grano de maíz está relacionado a un pistilo o pelo de maíz. Cada uno de ellos debe ser fecundado independientemente 
para que brote el grano (lng. Efraín Moreno, comunicación personal). 
20 Para la obtención de elotes se acude a la milpa en el mes de octubre, cuando las mazorcas aún están tiernas. 
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s de maíz que se utilizarán como semilla no se desgranan; las mazorcas de los granos-semilla se Los grano l h l · · d h b· 
1 

de sus hojas en e tec o, a mtenor e una a 1tación, o incluso en el techo del carretón. Las cue gan · d t· d d d elegidas para servtr e a 1mento se esgranan con ayu a e algún objeto punzante O con la mazorcas . f ·t d l ano -tarea que se realiza ác1 mente cuan o os granos están bien secos; los granos de maíz se 
m nan en costales dentro del granero o carretón. almace 

de la pizca, se realiza el último trabajo agrícola del año. Se trata del corte de la hoja y de la Luego ña del maíz. Todo ello se corta con machete y se acarrea hasta la vivienda para guardarlo y 
ca'l' arlo después como alimento para el ganado. Todo esto se administra durante todo el periodo 
~:' ;:cas, cuando cada vez resulta más difícil para el ganado encontrar comida verde. 

Las hojas de maíz también se usan para forjar cigarros de tabaco y para envolver los tamales, tanto para 
algunas fiestas como para celebraciones profanas, como cumpleaños o graduaciones. 

El corte de hoja debe terminarse antes de que inicien los ayunos previos a la fiesta de Todos Santos, 
rimero porque a partir de esta fiesta se les permite a los animales traspasar el cerco comunal, y 

~orque, una vez que comiencen los ayunos para dicha fiesta, la actividad ritual ya no les permitirá 
concluir sus tareas, sobre todo a aquéllos que tienen un cargo. 



6. Manifestaciones 

rituales del tiem{!o 

A lo largo del año, los coras realizan una gran cantidad de rituales a través de los cuales se veneran 

a todas sus deidades Y se recrean las condiciones del universo, necesarias para el desarrollo de las 

actividades agrícolas. La intención última de esta constante actividad ritual es la de mantener en 

orden a las fuerzas naturales, pues en la medida en que las fuerzas del universo se mantengan en equili

brio, los coras podrán gozar de salud y de abundancia. 

Para los coras, el mundo se encuentra a merced de los dioses. Por ello, durante todo el ciclo ritual 

ellos deben cumplir con los compromisos que establecieron con sus deidades. En caso contrario, 

éstas podrían actuar de una manera distinta a la esperada, ocasionando situaciones que pueden ser 

nefastas no nada más para los coras, sino para toda la humanidad. 

Esta pesada carga que llevan los coras en favor de todos los humanos nos es expuesta de manera 

explícita en un relato muy común. 

Un día estaban los coras, los huicholes, los mestizos y Cristo estaba allí con ellos. 

Les dijo que no se durmieran, pero el cora y el huichol se quedaron bien dormi

dos. Al rato Cristo empezó a sudar [el narrador señaló su propia frente indicando 

que de allí partía el sudor], pero ese sudor era de sangre. Sin saber cómo, que 

comenzaron a caer cosas al piso: que dinero, que jícaras, que flechas, que arcos. 

El rnestiw si estaba despierto y agarró todo el dinero. Luego se fue. Cuando des

pertaron el cora y el huicholito, ya no quedaba nada. Le tocaron unas dos, tres 

monedas a cada uno y ya, y las flechas, las jícaras y los arcos. Así los mestizos 

siempre tienen la suerte de hacerse ricos: ponen una tienda con $1 0,00? y le van 

ganando hasta que se hacen ricos, en cambio nosotros ponernos una tienda con 

$20, 000 y se nos va acabando y acabando hasta que ya no queda nada. Nosotros 

tenernos que hacer costumbre y pedirnos por nosotros y por todo el _mundo, hace-

fr d d l d , llevarnos rositas y rezarnos mucho, platicamos con el 
mos o en as e a go on y 
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l así También rezan ellos, pero cuan
Oios. Los mestizos nada más le llevan una ve a y odo lo ue piden. Así nos tocó a 
do van a la iglesia, y ya con eso se le entrega t q 
nosotros los inditos, ni modo' 

·b· 1·unto con otros grupos indígenas- la En este relato vemos cómo los caras asumen que ree1 ieron - d p l 
· l h b · · tranquilos en este mun o. ara os caras responsabilidad del culto que permite a os om res vivir . , d d l . ' 

l b·1·d d és de la ejecuc10n e to os os ntuales a manera de cumplir con esta responsa 1 1 a es a trav 
prescritos durante el ciclo anual. 

Las fiestas, además de permitir la continua reproducción del unive~so, . cumple~ ~~n una fun~ión 
más inmediata y práctica: son un mecanismo mnemotécnico que, al mdicar las dtv1S1o_nes del tiem
po, reproducen en todos sus niveles la cosmovisión cora del tiempo para todos los miembros de la 
comunidad. Primeramente, las fiestas sirven como marcadores que indican los momentos conve
nientes para la ejecución de las tareas agrícolas. En segundo lugar, las fieS tas expresan la idea 
circular que se tiene del tiempo, actualizándolo y ejecutándolo año con año. 

En un nivel de análisis, acaso más superficial, las fiestas expresan constantemente los intereses y 
conflictos políticos, económicos y espirituales de su pueblo. En ellas se dan a conocer los atributos 
de honorabilidad, responsabilidad y servicio de quienes ejercen los cargos2

• Además, muchas veces 
se convierten en el medio por el que la comunidad se libera de sus tensiones, permitiendo un 
espacio de recreación en el que está socialmente permitido bailar, emborracharse y divertirse, libe
rando así cargas negativas que podrían causar rupturas en la comunidad. Se liberan tensiones entre 
grupos, como en la fiesta de la Santa Cruz en la que antiguamente se llevaba a cabo una guerra de 
cohetes entre los miembros de los distintos barrios; o tensiones individuales, como en el caso de los 
bailes de tarima, en los que se intenta dejar mal al rival, danzando más tiempo y mejor que él. Las 
fiestas son también un espacio en el que los coras sienten recuperado su pueblo con relación a los 
mestizos, quienes se ven obligados a replegarse y respetar todas las manifestaciones rituales caras 
durante estos días. 

Las ceremonias comunales actualizan asimismo, un espacio de reflexión para todos los integrantes 
de la comunidad. La versatilidad de las acciones rituales influye en la percepción de los cinco 
sentidos del individuo, motivando su vista a través de adornos coloridos que rompen con la mono
tonía del paisaje y permitiéndole observar de cerca a sus deidades; incita su olfato a formar parte de 
las procesiones inundadas de nubes de copal, del olor de la cera y del aroma de las flores; motiva al 
oído con las distintas melodías y sonidos que relacionan la música y los instrumentos con determina
dos periodos del año; amplía la gama de sabores que impregnan a un mismo tipo de guisado las 
distintas familias que entregan comida para las fiestas; proyecta las sensaciones físicas de las formas 
y texturas de las ofrendas de algodón y de flores que se les presentan a las deidades en estas ocasio
nes. Las fiestas impulsan, pues, con su novedad interminable un proceso continuo de aprendizaje, 
que se inicia en la tierna infancia. 

1 Relato narrado por Florentino Celestino Zeferino. 
2 Estos elementos no se relacionan con los cargos "de · · 'bl' • · · 
Ot t •b t 1 • d á servicio pu ico estatales Y municipales para los que se toman en cuenta ros a n u os, re ac1ona os m s bien con la capac'd d d ' · 
d d b . . . 1 a e una persona para entender y expresarse en el mundo mestizo, Y on e se usca como caracteristlca indispensable ser alfabeta. 
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6.1. Los rituales maritecos 

S. bien se ha creído que Jesús María ha perdido su aspecto tradicional, dado su desarrollo l't · 
1 fi '6 d ráf' . . po 1 ICO y 

económico y su trans o_rmac1 ~ emog tea y ~rquuectónica, nosotros hemos encontrado que más 

de ciento cincuenta d~a~ al a~o -cerca de cmco meses, día tras día-, el pueblo se encuentra 

inmerso en alguna actividad ntual comunal, que modifica su cotidianidad. Además de las fiestas 

comunales, existen fiestas parentales que se incorporan en este mismo ciclo religioso. 

Fecha 
1 de enero 
5 de enero 
8 de enero4 

20 de enero* 

28 de abril9 

3 de mayo 
4 de mayo 
15 de mayo 

13 de junio 

16 de junio 
24 de junio* 
15 de julio* 
25 de julio 
26 de julio 
10 de agosto12 

5 de septiembre* 
29 de septiembre 
7 de octubre 
11 de octubre 

24 de octubre* 
26 de octubre 
1 de noviembre 
12 de diciembre 
25 de diciembre 

Fiesta 
Cambio de Varas 

Mitote del .e~9uit.e (comunitario y parental)3 

Ayuno de in1c1ac1ón de las autoridades del Gobernador 
Preparación del coamil comunal 
Ayuno intermedio de las secas5 

Carnaval6 

Pachitas 
Semana Santa 7 

Ceremonia de entrega de los Centurionesª 
Ayuno inaugural de la temporada de lluvias 
Santa Cruz ( comunitario y parental) 
Quema del coamil comunal 
San Isidro (sólo parental) 
Día de la Ascensión1º 
San Antonio de Padua 
Corpus Christi11 

Mitote de la chicharra (comunitario y parental) 
Siembra del coamil comunal 
Limpieza del coamil comunal 
Santiago Apóstol 
Santa Ana 
Ayuno para las lluvias occidentales (Asunción) 
Ayuno para los jilotes (comunitario y parental) 
San Miguel Arcángel 
Virgen del Rosario 
Mitote del maíz tierno (comunitario y parental) 
Entrega de Mayordomía del Santo Entierro13 

Pizca del maíz comunal 
Ayuno inaugural de la temporada de secas 
Todos Santos (comunitario y parental) 
Virgen de Guadalupe 
Nochebuena 

Cuadro 10. Calendario ritual mariteco. 

. , ués de ciertas fiestas comunales. Por su parte los mitotes 3 

Por lo general los mitotes comunales se realizan tres dias desp ués del mitote comunal correspondiente. 

parentales se celebran en fechas movibles, per~ gen.eralm~nte desie correspondan a fechas movibles. En la primera columna, 
' Se indicarán de aquí en adelante con un astensco ( ) las fiestas q 
sin embargo, indicaremos la fecha aproximada en 1~ que se celebra. 
5 

Se realiza una semana antes del inicio de las Pachitas. . d' 
6 

Inicia tres domingos antes del miércoles de ceniza Y terrrnna ese. I~d· con el domingo siguiente a la primera luna llena a partir 
1 • d Pascua que coIncI e Esta fiesta se celebra la semana del Domingo 8 • 

del 21 de marzo (Ferrar, 1997: 86). 
8 

Se celebra dos jueves después del Jueves Santo. C 
9 

Este ayuno concluye el día del Alba de la fiesta de la Sa~ta ~z.Pascua y cae siempre en jueves. 

'º Esta fiesta se celebra 40 días después, a partir del Doming~ D~mingo de Pascua. 

" Esta fiesta se celebra dos meses menos un día de~pu_és de I madrugada del día de la Asunción de la Virgen. 
,2 Esta fiesta no es movible ya que su culminación coincide ~n a 
13 s I v· gen del Rosano. e celebra el jueves siguiente al día de a ir 
































































































































































































































































































































































































































































