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Konrad Theodor Preuss
in memoriam

Este es el décimo libro coeditado por el INI y el CEMCA en la coleccién El
Gran Nayar. En esta veta, densa y fecunda para las ciencias sociales, se han
explorado —dentro de un marco geografico circunscrito— variadas vertientes:
arqueologia, historia, etnohistoria, etnologia, etnomusicologia, etnodanza...
Asi, se han publicado documentos inéditos, se ha vuelto a dar vida a textos
multiseculares, se han recuperado testimonios tanto escritos como fotogra-
ficos, se han conjuntado artfculos tematicos de especialistas que han dedica-
do su vida a la comprensién del Nayarit. Cualquier programa original para
esta coleccién hubiera sido rebasado por lo polifacético de este universo,
bisagra privilegiada entre el siglo XVI y el XX, entre Mesoamérica y Aridoa-
mérica, entre Nueva Espafia y el Viejo Mundo, entre el México indigena y el
mestizo... en fin, entre el yo y el otro.

Este libro enmienda una injusticia académica. La obra de Konrad Theo-
dor Preuss, el antropélogo mds profesional que hasta la fecha se haya acer-
cado a nuestro tema y nuestra regién, era pricticamente desconocida en
México y en lengua castellana. Con sus estudios se culmina el programa que
se abrié, una década antes, con los trabajos pioneros de Carl Lumholtz y
Léon Diguet, y que corresponde al descubrimiento etnogrifico de las etnias
indigenas del Gran Nayar durante el Porfiriato. Los trabajos de John Alden
Mason sobre los iltimos tepecanos constituyen el epilogo de la problemitica
antropolégica de aquella generacién.

El proyecto americanista de Alexander von Humboldt, la formulacién
etnolégica de Adolph Bastian y la precision metodolégica de Eduard Seler
son llevados a la prictica en la Expedicidn al Nayarit de Preuss. Es con Hum-
boldt con quien se inicia la colaboracién francoalemana, dentro de esta vasta
empresa, pues su extensa obra aparece en francés, publicada en Paris. Des-
pués, por un accidente histérico, le correspondié al franconorteamericano
Joseph Florimond, duque de Loubat, financiar la publicacién de algunas
obras de Seler y auspiciar la aventura de Preuss al Nayarit.

La historia y la antropologia han llegado a ser conscientes de que tanto

(9]



10 KONRAD PREUSS IN MEMORIAM

en Europa como en América no sélo los grupos étnicos sino también los
estados surgen y se reproducen conjuntando fragmentos de sociedades an-
teriores. Asi, en el contexto de la Europa de las naciones a una institucién
francesa junto con otra mexicana les ha correspondido auspiciar esta anto-
logia germano-francesa-mexicana-“nayarita”.

Quede la coleccién abierta a las contribuciones contemporaneas para la
etnografia, la historia, la lingiiistica y la arqueologia del Gran Nayar.

INSTITUTO NACIONAL INDIGENISTA
CENTRO FRANCES DE ESTUDIOS MEXICANOS Y CENTROAMERICANOS



Coleccion El Gran Nayar del INI 'y el CEMCA

Fotografias del Nayar y de California 1893-1900, de Léon Diguet (1991)

Por tierras occidentales. Entre sierras y barrancas, de Léon Diguet (1992)

Bibliografia del Gran Nayar: antropologia, arqueologia, historia, Jests Jauregui, edi-
tor (1992)

Ensayos sobre El Gran Nayar: entre coras, huicholes y tepehuanos, de Philip Weigand
(1992) [en este volumen fue también institucién coeditora El Colegio de Mi-
choacién)

Visita de las misiones del Nayarit, de José Antonio Bugarin (1993)

Los huicholes en la historia, de Beatriz Rojas (1993)

Miisica y danzas del Gran Nayar, Jesds Jauregui, editor (1993)

Atonalisco, Nayarit, una historia documental 1695-1935, Jean Meyer, editor (1994)

Apostolicos afanes de la Compania de Jesis en su Provincia de México [edicion facsimi-
lar], Francisco Javier Fluvi4, S.J., editor, 1996

La colecciéon tiene como antecedente los cinco tomos de la Coleccién de

Documentos para la Historia de Nayarit, editados por el CEMCA y la Univer-
sidad de Guadalajara:

I. Los albores de un Nuevo Mundo, de Thomas Calvo (1990)

II. Nuevas mutaciones, de Jean Meyer (1990)

III. El Gran Nayar, de Jean Meyer (1989)

IV. La tierra de Manuel Lozada, de Jean Meyer (1989)

V. De canton de Tepic a estado de Nayarit 1810-1940, de Jean Meyer (1990)

Asimismo, de manera paralela se editaron, en colaboracién con el Centro de

Investigaciones y Estudios Superiores en Antropologia Social, los siguientes
libros:

Los huicholes: documentos histéricos, de Beatriz Rojas (INI, 1992)
Xalisco, la voz de un pueblo en el siglo xvi, de Thomas Calvo et alii (CEMcA, 1993)

Y, en coedicién con el Seminario Diocesano de Tepic, se edité:

Estudios gramaticales con aplicacién al idioma cora (Tepic, 1905), de Aniceto M.
Goémez (1989)
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Aclaracion de los compiladores

Quizas en otros paises hubiera sido una tarea ficil, pero, debido al estado
precario de nuestras bibliotecas, desde México fue ardua la labor para llegar
a conocer la bibliografia de Konrad Theodor Preuss y conseguir copias de
sus trabajos mexicanistas.

Para esta antologia se han seleccionado 23 articulos de Preuss que tienen
como referente la etnografia obtenida por este antropélogo durante su ex-
pedicién al Nayarit. Se ha incluido, ademds, el ensayo que preparé Seler
sobre los huicholes a partir de los informes de Lumholtz (1898, 1899 y 1900)
y también la resefia de Preuss al comentario de su maestro.

La distribucién de los textos en cuatro partes (Predmbulo, Informes de
campo, Articulos etnogrificos y etnolégicos y Ensayos etnohistéricos y et-
noarqueolégicos) corresponde a la tematica principal de cada articulo, aun-
que ciertos trabajos hubieran podido ser ubicados en mds de una seccién.
La obra de Preuss permitiria que se prepararan otras dos antologias mexica-
nistas: una sobre temas arqueolégicos y etnohistéricos y otra sobre trabajos
lingtisticos.

La mayoria de los articulos fueron traducidos del aleman por Johannes
Neurath (capitulos 2, 6, 12, 14, 15, 16 y 17), quien en ocasiones conté con
la colaboracién de Leticia Villanueva (capitulos 5, 7, 8, 9, 11, 13, 21y 23) y
de Olivia Kindl (capitulos 3, 18 y 24). Esta tltima tradujo del francés el
capitulo 22, pues se desconoce el paradero del manuscrito aleman. El texto
de Seler (capitulo 1) fue traducido por Erika Krieger, bajo la supervisién
de Alfonso Caso. El capitulo 4 habfa sido traducido por Mechtild Rutsch
para la antologia Muisica y danzas del Gran Nayar (Jiuregui, editor, 1993),
mientras que el capitulo 10 habifa aparecido en 1909 en el Anuario de la
Sociedad Mexicana de Geografia y Estadistica en traduccién de Karl S. Brecker.
Suponemos que Hugo Obermaier fue el traductor del capitulo 25, pues era
entonces el director de la revista madrilefia Investigacién y Progreso, en donde
apareci6é en 1932. Finalmente, Carmen Cook de Leonard tradujo los capi-
tulos 19 y 20 para El México antiguo (1955) y este dltimo para el Boletin del
Centro de Investigaciones Antropoldgicas de México (1960), respectivamente.

Jesis Jauregui realizé la revisién del conjunto de las nuevas traducciones,

[13]



14 ACLARACION DE LOS COMPILADORES

mientras que las que se tomaron de publicaciones previas fueron respetadas
en su presentacion original. Fue necesario un viaje a la region de Jesis Maria
(Chuisete’e) y San Francisco (Cudxata) para esclarecer dudas técnicas en
cuanto a la flora y detalles etnogréficos. Agradecemos la colaboracién de los
integrantes del Seminario de Investigacién Formativa sobre “Antropologia e
Historia del Gran Nayar” de la Escuela Nacional de Antropologia e Historia,
pues entre todos fue posible tener conocimiento de cada uno de los lugares
en donde Preuss realizé sus recorridos entre 1905 y 1907.

Neurath viajé a Berlin en busca de las ilustraciones originales de los
artfculos de esta antologia, pero en el Vélkerkundemuseum (Museo de Et-
nografia) le indicaron que Preuss habfa conservado sus fotograffas en su
domicilio y que se perdieron durante la segunda guerra mundial. Asi, las
reproducciones que se incluyen en el presente libro fueron tomadas de las
publicaciones, de tal manera que —por no haber encontrado ejemplares ori-
ginales en México— no fue posible obtener las imidgenes correspondientes a
los capitulos 4 (una fotografia), 7 (seis fotografias), 12 (cuatro fotografias),
14 (cinco fotografias) y 16 (tres fotografias).

Las leyendas correspondientes a las ilustraciones han sido modificadas
ligeramente para lograr una expresién mas actual y para hacer explicito, en
cada caso, el grupo étnico al que corresponden.

Agradecemos la paciencia que han tenido el CEMCA y el INI, pues la pre-
paracién de este libro se ha prolongado por mis de tres afios. Nos queda la
satisfaccién de que, finalmente, se entrega a la imprenta al inicio de la tem-
porada de lluvias, noventa afios después de que Preuss concluyera su expe-
dicién al Nayarit.



La expedicion de Konrad Theodor Preuss
al Nayarit (1905-1907)

y su contribucién a la mexicanistica

Johannes Neurath
Jesis Jauregui

Mi4s duraderos que los edificios construidos de piedra y tierra
por los seres humanos son sus costumbres y sus narraciones, que
van hereddndose de generacién en generacién. De los maravi-
llosos templos piramidales y de las esculturas monumentales,
que el intrépido Herndn Cortés encontré hace casi 400 afios al
conquistar la antigua ciudad de México, solamente quedaron
ruinas y unos cuantos restos enterrados. Sin embargo, en lugares
inaccesibles, como las dsperas y escabrosas serranfas de la costa
del Pacifico, el proceso nivelador de la civilizacién no ha pros-
perado. Ahi es donde aiin perviven las antiguas costumbres, las
ceremonias religiosas, los cantos y los mitos, que nos permiten
obtener una visién viva de un mundo intelectual muy parecido
al de la antigua cultura mexica.

Preuss, 1908e: 1908*

1. Preuss, etnélogo de la escuela americanista de Berlin

Si bien numerosos misioneros y cientificos de habla alemana habfan descrito
y analizado la realidad americana —y, en especifico, novohispana—, los estu-
dios del bar6n Alexander von Humboldt (1769-1859), a principios del siglo
XIX, marcan el comienzo de una ininterrumpida tradicién, que habria de
convertir a Berlin en un centro destacado para las investigaciones america-
nistas (Kutscher, 1976: 9). El propésito de su viaje por tierras americanas,
entre 1799 y 1804, era buscar “que la historia de los pueblos y el conocimien-

* La bibliografia de Preuss se encuentra al final del libro.

[15]



16 EXPEDICION DE KONRAD THEODOR PREUSS AL NAYARIT

to de la naturaleza anduviesen a la par” (Minguet y Duviols, 1995: xi). Como
“uno de los dltimos espiritus universales”, en sus observaciones, recoleccio-
nes y andlisis igual se desempefiaba como gedlogo, botdnico, zodlogo, ana-
tomista, arqueélogo, historiador, epigrafista, lingiiista, economista politico y
antropélogo (Labastida, 1995: xix). Logré publicar 30 volumenes de su Vo-
yage aux régions équinoxiales du Nouveau Continent (1805-1834), cuyos tomos
XXV y XXVI estuvieron dedicados al Ensayo politico sobre el reino de la Nueva
Espafia (Ortega y Medina, 1973: liii).

Enciclopedista heredero del Siglo de las Luces, Humboldt fue, asi, el
fundador de la americanistica decimonénica. Atinadamente Kirchhoff (1962)
ha calificado su aportacién como “un modelo y un programa”, pues a partir
de su inspiracién el desarrollo de los estudios arqueolégicos, lingiiisticos,
etnolégicos y de antropologia (fisica) —que tenian a América como escenario
y a Berlin como eje— fue notable.

Su hermano, Wilhelm von Humboldt (1767-1835), se dedicé al estudio
de algunas lenguas americanas, enmarcindolas en el cuadro general de la
lingtifstica comparada. Johann Karl Eduard Buschmann (1805-1880), quien
en su juventud habfa trabajado en México como preceptor, fue su excelente
colaborador y contribuyé notablemente al estudio de las lenguas mexicanas
(Termer, 1950: 12-13 y 43; Kutscher, 1976: 11).

Aunque no se especializaba en América, Adolph Bastian (1826-1905) ha-
bfa conocido el Nuevo Mundo y, con su orientacién universal, llegé a inte-
grar la América indigena a sus intereses académicos. De tal forma publicé
en tres tomos Die Kulturlinder des alten Amerika (Los paises civilizados de la
antigua América) (1878-1889).

Bajo la direccién de [...] Bastian [...], las colecciones etnograficas [del Museo Nuevo
de Berlin] pronto llegaron a adquirir tal volumen que fue necesario pensar en una
casa propia, levantada luego en los afios 1880 a 1886. El imponente edificio de estilo
ristico, ubicado cerca de la Potsdamer Platz, fue también la sede de los estudios ame-
ricanistas de Berlin [Kutscher, 1976: 12].

Bastian habia fundado, junto con Rudolf Virchow (1821-1902), en 1869, la
Berliner Gesellschaft fiir Anthropologie, Ethnologie und Urgeschichte (So-
ciedad Berlinesa de Antropologfa, Etnologifa y Prehistoria), cuyo érgano ofi-
cial llegé a ser la Zeitschrift fiir Ethnologie.

Bastian “no negaba el hecho de la difusién, pero si insisti6 en que cada
caso debe ser demostrado con pruebas detalladas. [...] sostenfa que, mediante
una ley general, la unidad psiquica de la humanidad produce por todas
partes ‘ideas elementales’ [Elementargedanken)] semejantes” (Lowie, 1946: 50).
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Para Bastian, antes que los contactos culturales, son las condiciones geogra-
ficas las que primero deben ser estudiadas para explicar las diferencias cul-
turales (Preuss, 1926¢: 11). Segun €I, la “etnologia consiste en tratar de en-
tender los mundos intelectuales de otras culturas” (ibidem: 10), por lo que
pone énfasis en los estudios sobre religién y cosmovisién. Asi, las colecciones
museogréficas no son “rarezas exdticas” o “trofeos”, sino verdaderos docu-
mentos etnograficos. En este sentido, Bastian insistia en que los coleccionis-
tas también profundizaran en los aspectos no materiales de las culturas.

Eduard Seler (1849-1922), quien es considerado propiamente el fundador
de los estudios mexicanistas alemanes,

..ingresé en 1884 como ayudante cientifico al Museo de Antropologia de Berlin,
donde asumié en 1903 el cargo de director del Departamento Americano, cuyo de-
sarrollo y ampliacién foment6 de manera magistral. [...] Gracias a sus trabajos siste-
miticos, [...] facilité el acceso al mundo hasta entonces hermético e impenetrable de
los antiguos cédices indigenas y, con ello, a una mejor comprensién de la religién y
mitologia mexicanas. [...] Seler logré reunir la mayoria de sus investigaciones en los
cinco tomos profusamente ilustrados de los Gesammelte Abhandlungen zur amerikanis-
chen Sprach- und Alterthumskunde [Compilacién de tratados sobre la lingiiistica y la
arqueologia americanas] (1902-1923). [...] No menos impresionante que las publica-
ciones cientificas [...], cuya bibliograffa incluye mas de 250 titulos, fue su actividad
de coleccionista para el departamento del museo a su cargo [Kutscher, 1976: 16-17].

La Edad de Oro de la Mexikanistik tuvo lugar en el periodo que abarca —en
México— el Porfiriato, la Revolucién y los afios del cardenismo, y —en Ale-
mania— el Imperio guillermino, la Repiublica de Weimar y aun en los prime-
ros anos del Tercer Reich (Von Mentz, 1988: 224). Alemania habia tenido
escasa expansion colonial y, a partir del dltimo cuarto del siglo XIX, el impe-
rialismo prusiano-alemdn buscé igualar aceleradamente a las demds poten-
cias europeas. Esta empresa imperialista facilité un extraordinario patrocinio
institucional a disciplinas como la geografia y la etnologia. Se financiaron
museos, institutos, sociedades cientificas y publicaciones de alto nivel. Los
investigadores no solamente contaban con fondos para expediciones e inves-
tigaciones, sino que también en el extranjero los empresarios, comerciantes,
finqueros y diplomiticos alemanes los respaldaban de una manera sumamen-
te eficiente. Después de la primera guerra mundial, el gran auge de la antro-
pologia alemana es interrumpido y, si bien la mexicanistica sigui6 teniendo
una gran importancia por dos décadas més, ya no contaba con los mismos
apoyos.

Desde “los dfas en que Bastian tuvo a su cargo la direccién del Museo,



18 EXPEDICION DE KONRAD THEODOR PREUSS AL NAYARIT

se concentraron en esta ciudad [Berlin] una serie bastante considerable de
hombres extraordinarios” (Kutscher, 1976: 18), dedicados a la americanisti-
ca. Entre ellos destacan Karl von den Steinen (1855-1929) y Paul Ehrenreich
(1855-1914), exploradores del Brasil. Por otra parte, “para Franz Boas (1858-
1942), al igual que para Max Uhle (1856-1944) Berlin sélo fue el punto de
partida de una carrera cientifica brillante, continuada con éxito mis alld del
Adéantico” (ibidem: 21), el primero en los Estados Unidos y el segundo en
Pert, Ecuador y Chile. Tanto Theodor Koch-Griinberg (1873-1924), como
Max Schmidt (1874-1950) y Wilhelm Kissenberth (1878-1944), expertos en
investigaciones relacionadas con Brasil, Venezuela y Perd, también estuvie-
ron ligados al Museo de Berlin (ibidem: 22-24). Como caso especial, Paul
Schellhas (1859-1945) mantuvo una independencia total respecto del Museo
y de la Universidad y “junto con Ernst Forstemann (1822-1906), entonces
Director de la Biblioteca Real de Dresden, fue uno de los pioneros alemanes
de la investigacion de los mayas” (ibidem: 26).

En oposicién a la escuela de Bastian se perfilaban otros enfoques. Frie-
drich Ratzel (1844-1904) con su “antropogeografia” llevard al extremo el
determinismo del medio ambiente sobre las variaciones culturales. Por otra
parte, segun su “ley de la pobreza de las ideas”, cada rasgo cultural se inventa
una sola vez, de tal manera que su presencia en varios lugares se debe a la
difusién. Sus seguidores en la teorfa de los circulos o complejos culturales
serdn Fritz Graebner (1877-1934) y el padre Wilhelm Schmidt S.V.D. (1868-
1954), que llegardn a constituir la corriente hegeménica durante el periodo
de entreguerras (1918-1939) en los pafses germanoparlantes. Mientras que
la posicién critica, continuadora de las ideas de Bastian, serd ocupada por
Seler y su discipulo Konrad Theodor Preuss.

Hijo de un empleado estatal, este tltimo habfa nacido el 2 de junio de
1869 en la ciudad de Preussisch-Eylau (Prusia oriental). Fue educado en la
religién luterana y cursé la educacién elemental en una escuela de predica-
dores. Estudia el Realgymnasium (liceo de orientacién cientifica natural) en el
castillo de Konigsberg y concluye su bachillerato en 1887. Trabaja durante
un afio como comerciante y, para continuar sus estudios, presenta los exa-
menes de latin y griego. Con el financiamiento de la baronesa von Hoverbeck
(Preuss, 1894: 316), logra cursar las carreras de geografia e historia en la
Universidad de Koénigsberg (hoy Kaliningrado, Federacién Rusa).

En 1894 presenta su tesis doctoral sobre Die Begribnisarten der Amerikaner
und Nordostasiaten (Las costumbres funerarias de los indigenas americanos y
de los asidticos nororientales). La primera parte consiste en una impresio-
nante recopilacién de materiales etnogrificos; mientras que la segunda es
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interpretativa, y aqui Preuss empieza a desarrollar lo que posteriormente
seria su enfoque preanimista. Para entender las costumbres funerarias no
habria que partir de la supuesta universalidad del dualismo cuerpo-alma,
pues para los primitivos en los cuerpos de los muertos atin permanece algo
de la vida (Preuss, 1894: 315).

Luego cursé en Berlin un semestre de etnologia y en 1895 se incorporé
al Real Museo de Etnologia, en calidad de ayudante cientifico en la seccién
de Oceanfa y Africa (Lehmann, F.R., 1939: 145). Los primeros estudios rea-
lizados en el museo tratan sobre el arte de los pueblos autéctonos de la
Melanesia alemana (Preuss, 1898q, b, 1899a, b, ¢, d). Pero inspirado por
Eduard Seler, entonces curador del Departamento Americano del museo,
pronto cambié sus intereses para dedicarse de tiempo completo a los estu-
dios americanistas, enfrascindose en el estudio del nihuatl clasico y el des-
ciframiento de los cédices prehispanicos (Furst, s.f.: 3). De esta manera llegé
a desempefiarse como asistente en el departamento de América de ese pres-
tigioso Museo en Berlin. A la vuelta del siglo comenzé a publicar una serie
de articulos sobre el México antiguo (Preuss, 1900a, 19014, b, ¢, d, ¢, f, 1902a,
b, 19034, b, ¢, d, 1904b, d, ¢, f, g, h, 19054, b, ¢, d, e, f, g, 1906a, b). En estos
ensayos discute un conjunto de temdticas que continuaran en su interés
durante toda la vida.

Influido por el articulo fundador de Robert R. Marett (1866-1943) sobre
la religién preanimista (1900), considera que la relacién con la naturaleza es
el punto de partida para el estudio de los hechos religiosos. Postula, asi, que
el origen de toda religion reside en objetos de la naturaleza a los que se les
atribuyen fuerzas magicas; luego, en fases posteriores de la evolucién, esos
objetos se convierten en dioses. Le interesa, asi, la relacién entre ciclos ri-
tuales y ciclos especificos de la naturaleza, como los cambios estacionales y
los movimientos periédicos de los astros. Para reconstruir la evolucién del
ritual y del teatro, insiste en la importancia de la actuacién mimica que, en
sus origenes, presenta finalidades magicas.

El poyecto de Preuss fue desde el principio sumamente ambicioso. En
estos primeros trabajos la fantasia romdntica resalta por momentos sobre el
rigor cientifico. De hecho Seler (1904 [1902-23, 3: 221-304], 1905 y 1907
[1902-23, 3: 305-351]) evalua criticamente los aportes de su discipulo y re-
chaza muchas de sus etimologias y traducciones del ndhuatl, asi como algunas
interpretaciones que, al parecer, carecfan de un fundamento documental
solido.

Pero, como lo ha aclarado Nicholson (1973: 359), entonces Seler mismo
se perdia, ocasionalmente, en especulaciones astromitolégicas. En la fase
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tardia de su obra, el maestro, que se habfa convertido en seguidor de Ernst
Siecke, insistia en los simbolismos lunares, mientras que el discipulo conti-
nuaba favoreciendo al planeta Venus, o sea a las estrellas de la maiiana y de
la tarde. Segun las interpretaciones de Preuss sobre la religién mesoameri-
cana, el lucero del alba es un “demonio de la fertilidad” y, a la vez, un héroe
cultural en tanto que primer cultivador. En cada amanecer —y especialmente
durante la primavera (o, mds bien, al inicio de las lluvias)— mata o, mds bien,
sacrifica a sus hermanos, que son las demas estrellas. Luego de su triunfo,
desciende a la tierra para pecar y fertilizarla. En la temporada de la cosecha,
nuevamente asciende al cielo, pero ahora en forma de estrella vespertina.
Venus también es el aliado del sol, quien después del solsticio de invierno
lucha contra las 400 estrellas surefias. El triunfo del astro diurno culmina
con su paso por el cenit y el inicio de las lluvias.

En sus andlisis de los cédices y de las miticas batallas astrales, Preuss pone
un énfasis especial en la aurora que, segin él, se representa como una ser-
piente de agua. Pero Seler (1905 y 1907 [1902-23, 3: 305-351]) pudo demos-
trar que no hay razén para suponer que el fenémeno de la aurora tenga
importancia en las religiones mesoamericanas. La enorme serpiente de agua
existe en los mitos y ritos mesoamericanos pero, mis bien, se trata de un ser
nocturno e inframundano.

El llamado “problema de los toltecas” era otro de los temas mds discuti-
dos por los especialistas de aquella época. Se pretendia establecer qué infor-
macién realmente histérica contienen las leyendas de Quetzalcéatl —u otros
personajes toltecas y chichimecas— que aparecen en las fuentes documenta-
les. Casi un siglo después, todavia es muy dificil responder a ese problema
con precisién. Para Preuss, Quetzalcéatl era fundamentalmente el planeta
Venus y, segiin sus teorias, el ocaso del mitico reino tolteca corresponde a la
légica estacional de las leyendas astrales. En concordancia con Brinton (1882)
y en franco desacuerdo con Seler (1898 y 1910, entre otros), Preuss no
comparte una interpretacién histérica de las leyendas de Quetzalcéatl.

En sus primeros trabajos sobre mesoamérica también destaca la impor-
tancia que Preuss asigna a la sexualidad y el pecado en tanto transgresién
sexual. Segiin el modelo astralista, la falta del héroe —y de los demonios
astrales— es un momento necesario para obtener la fertilidad y el crecimiento
del maiz. Por otra parte, las practicas de penitencia y sacrificio, tan impor-
tantes en la religién azteca, sirven para purificarse de la culpa obligatoria.

La teorfa que Preuss desarrolla sobre la sexualidad en el ritual mexica se
conecta con la importancia que, segin €I, tuvo el vulcanismo para el desarrollo
de la antigua religién mexicana (Preuss, 1903a). Insiste en lo decisivos que
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debieron haber sido las erupciones volcanicas y los fenémenos sismicos para
los antiguos habitantes de México y Centroamérica. Asi, el dios del fuego es
un dios volcdnico y no simplemente el patrén de los fogones domésticos,
como lo habia propuesto Seler. El fuego estd relacionado con el inframundo
y, de este modo, la tierra adquiere connotaciones simbélicas de caricter
bélico. Este planteamiento conllevé a otro desacuerdo con Seler, ya que
Preuss (1900a) tradujo el glifo atl-tlachinolli como “agua, tierra quemada” y
no como “agua y fuego”. La misma hipétesis le condujo a considerar la
nariguera lunar en forma de mariposa, insignia de las deidades del pulque,
como simbolo de la tierra y de la sexualidad, siendo la mariposa una meta-
fora del fuego.

En su largo ensayo acerca de Der Ursprung der Religion und Kunst (Los
origenes de la religion y el arte), publicado en varias entregas en 1904 y 1905,
Preuss critica la teorfa del animismo, que califica de eurocentrista. Insiste en
que, entre los pueblos primitivos, no existe un dualismo entre cuerpo y alma,
sino que la gente supone que todos los objetos de la natura'eza, desde los
pensamientos hasta las piedras, tienen fuerzas mdgicas y en esto radica el
origen de la religién. Marcel Mauss (1872-1950) publicé una resefia elogiosa
en L’Année Sociologique (1974 [1904-1905]: 215 y 242-243) en la que resalta
la propuesta de que una parte de la magia de las palabras proviene del efecto
simbélico de los soplos, respiraciones y ritmos; asimismo, algunos aspectos
del ensayo de Preuss son retomados en las obras cldsicas de Arnold van
Gennep (1873-1957) sobre Los ritos de paso (1986 [1909]: 16, 17 y 86) y de
Emile Durkheim (1858-1917) sobre Las formas elementales de la vida religiosa
(1993 [1912]: 376). También la teoria de Preuss acerca de los orificios y las
excreciones corporales como fuentes magicas sirvié de inspiracién al grupo
del Colegio de Sociologia —en el Paris de finales de la década de 1930—,
especialmente a Georges Bataille (1897-1962) (1982 [1938]) y Roger Caillois
(1914-1978) (1984 [1939]).

En 1905 Preuss presentd, en la Sociedad de Geografia de Berlin, una
comunicacién acerca de “La influencia de la naturaleza sobre la religién en
México y los Estados Unidos”, en la que expuso las aclaraciones, que surgfan
de los textos recolectados recientemente entre los indigenas de Norteamé-
rica, para los problemas de la arqueologia mexicana. Al final se lamentaba
de la falta de investigaciones sobre los “textos indigenas” de México y de
Centroamérica. Poco después, Ferdinand von Richthofen (¢?-1905) le propu-
so el proyecto del viaje a la sierra Madre Occidental de México. Esta in-
vestigacién estuvo motivada directamente por los primeros trabajos de Carl
Lumholtz (1859-1922) sobre los huicholes (1898, 1899 y 1901), a partir de
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los cuales Seler habia presentado un extenso articulo etnohistérico (1901) y
el mismo Preuss una nota sobre los paralelos entre estos indigenas y las
culturas del México antiguo (1901e). Pero era claro que aun el mismo Lum-
holtz habia descuidado la recoleccién de la literatura indigena y no se habia
percatado de la importancia de las fiestas religiosas actuales para la explica-
cién de la civilizacion de los antiguos mexicanos. La expedicién le fue encar-
gada oficialmente por el Ministerio de Cultura de Prusia, en colaboracién
con la Administracién General de los Museos Reales. Los fondos fueron
proporcionados por la fundacién que Joseph-Florimond, duque de Loubat
(1831-1927) —uno de los socios fundadores de la Sociedad de Americanistas
de Paris en 1895—, habia establecido en Berlin para una Citedra de Lingifs-
tica, Arqueologia y Etnologia Americanas.

2. La expedicion de Preuss al Nayarit

Preuss partié a principios de octubre de 1905 y pasé por Paris, en donde se
entrevisté con Léon Diguet (1859-1926), antiguo investigador de los coras y
los huicholes. Se detuvo luego en Nueva York, donde aproveché la ocasion
para visitar a Franz Boas (1859-1943), en cuya casa fue hospedado y con
quien discutié su proyecto (Furst, s.f.: 12). En la Urbe de Hierro no perdié
la oportunidad de ser introducido por el mismo Lumholtz a su viejo campo
de trabajo, el cual en el futuro serfa el del etnélogo aleman.

De Nueva York viaj6, en compaiiia del mayista Edward Herbert Thomson
(1860-1935), al puerto de Veracruz. Por ferrocarril se trasladé a la ciudad
de México, en donde participé en agradables veladas en la casa de Celia
Nuttall (1857-1933), especialista en cédices mexicanos. Se entrevisté con los
arquedlogos Alfredo Chavero (1841-1906) y Antonio Penafiel (1839-1922),
asi como con el etnélogo Nicolds Leén (1859-1929). Luego viajé por ferro-
carril hasta Guadalajara para llegar, finalmente, al término de la via férrea a
San Marcos, Jalisco. A partir de ahi prosiguié su viaje a Tepic en una dili-
gencia de las que hacfan entonces el servicio de linea (Jauregui, 1990: 25).
En esta ciudad, con el apoyo del Cénsul del Imperio alemdn, Eugen Hilde-
brandt, y de su socio comercial, Maximilian Delius, adquirié los animales de
carga y las provisiones necesarias. Ademads, habfa obtenido cartas de presen-
tacién por parte del los gobernadores de Jalisco y Durango y del jefe politico
de Tepic.

Salié de Tepic el dia de Navidad de 1905 rumbo a Jestis Maria (cuyo
topénimo autéctono es Chuisete’e), a donde llegé luego de seis dias a través
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del camino real, pasando por la Hacienda de Puga, el paso de Agua Caliente
en el rio Santiago y el pueblo de Huaynamota. De inmediato inicié sus
labores etnograficas con los coras, entre quienes permaneci6 hasta fines de
Jjunio de 1906. Por lo tanto, le tocé observar alli los rituales correspondientes
a la temporada “de las secas”. Tuvo como su centro de operaciones el eje
Jests Maria-San Francisco (Cudxata), en el cafién del rio de los coras, aunque
también visité la Mesa del Nayar (Ydujque’e), en la parte alta de la sierra.
Encuentra que en la cabecera municipal y eclesidstica de la regién cora —Je-
sis Marfa— habfa entonces 1 500 indigenas y cien mestizos.

A diferencia de los antropélogos que lo habfan precedido en la zona,
Preuss no habia tenido contacto previo con los indigenas mexicanos, y le
tocé realizar el paso abrupto de estudioso de biblioteca y de colecciones
museolégicas a investigador de campo. Pero si contaba con la ventaja de
haber leido las experiencias de aquellos que lo precedieron, particularmente
las de Luhmoltz, un ejemplar de cuyo libro Unknown Mexico en su edicién
britdnica (1903) llevaba consigo. Sobre todo, ya manejaba el ndhuatl cldsico
—y todas las lenguas indigenas con las que se encontrarfa forman parte del
tronco yutoazteca— y habia estudiado el vocabulario cora-castellano (1732)
del jesuita Joseph de Ortega (1700-1767). Por dltimo, era un especialista, en
términos teéricos y comparativos, de las religiones del mundo y especialmen-
te de las del drea mexicana.

Su trabajo de campo tiene como hipétesis iniciales que el estudio minu-
cioso de esas “tribus” serranas debe ser el punto de partida para entender
el México antiguo y que, para lograr un relato certero de la cultura de estos
indigenas, es indispensable obtener textos de sus tradiciones en lengua ver-
nacula. Ademis, llega con el convencimiento de que sélo el anilisis del con-
Jjunto de estos grupos étnicos, vecinos entre si, pemitira la comprensién de cada
variante cultural particular. Por lo que decide permanecer varios meses reco-
pilando informacién en cada “tribu”, hasta llegar a conocer la lengua, las
costumbres y la cosmovisién.

En la regién cora se encuentra con el grupo mis reticente a la indagacién
etnogrifica. El primer mes logra la colaboracién, principalmente para fines
lingiifsticos, de Francisco Molina, nacido en 1848, un indigena que habia
luchado al lado de Lozada hasta 1873 y, tras ser incorporado por leva al
ejército republicano y llevado hasta Veracruz, se habfa escapado para regre-
sar a su tierra. De hecho este individuo ya no era un creyente en la religién
de sus antepasados, pero era el tinico intérprete -apacitado, pues los demis
coras s6lo manejaban unas cuantas palabras del castellano.

En Jesas Marfa asiste a las ceremonias del Afio Nuevo y presencia por
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primera vez una fiesta del mitote el 6 de enero. Sin embargo, el hermetismo
de la cultura cora le impide conseguir los textos de los rituales tradicionales
hasta que en San Francisco obtiene la colaboracién de Ascensién Diaz y luego
la de otros cantadores de Jestis Marfa: Leocadio Enriquez y Santiago Altami-
rano. También logra que otros narradores —como Matfas Cdnare (goberna-
dor de Jestis Marfa), Haciano Felipe y Lucio Bernabé— le proporcionen mitos
y cuentos. Asi, gradualmente va consiguiendo la amistad y confianza de al-
gunos informantes. Sin embargo, reconoce que fue rechazado categérica-
mente por ciertos cantadores y en la Mesa del Nayar le fue negado inclusive
que hubiera quien cantara en los mitotes.

Desde el territorio cora, aprovechando el servicio regular de correos
establecido en 1892 hacia Tepic (Jauregui, 1992: 26), envié una serie de
cuatro informes a la revista Globus (1906d y e, 1907a, by ¢) y dos articulos a
las revistas Archiv fiir Religionswissenschaften (1906¢) y Zeitschrift fiir Ethnologie
(1906f). Su compatriota Delius, comerciante establecido en aquella ciudad,
se encargaba de remitirlos a Alemania. También recibfa en la sierra corres-
pondencia de algunos amigos y colegas alemanes. En esos primeros textos
su estilo es 4gil y destaca su habilidad para ubicar al lector en la situacién
que se describe. Nos informa cuidadosamente del paisaje y de los cambios
debidos a los distintos nichos ecolégicos o a las diferentes estaciones.

Su primer informe de campo se refiere a algunas “Observaciones sobre
la religién cora” (1906¢). Constata la importancia de las flechas ceremoniales
emplumadas, que son, en cierta forma, equivalentes de los {dolos. Considera
que “son seres en si mismos que tienen poderes magicos”. Logra comprender
el significado del plumaje de las diferentes aves y los distintos colores, de tal
manera que “los poderes especificos de las plumas dependen del color y del
hébitat del pdjaro en cuestién” y los distintos tipos de plumas corresponden
a determinadas deidades y, segiin el caso, las flechas indican el aspecto mas-
culino o femenino de los humanos. Avanza también interpretaciones sobre
las ofrendas de algodén, el polvo amarillo de las Pachitas, las pinturas facia-
les en bandas blancas y rojas y los judios de la Semana Santa. Por otro lado,
plantea claramente que la “religiosidad y devocién de los coras son las mis-
mas en las ceremonias cristianas que en los ritos paganos” y que “detrds de
las fiestas catélicas se han conservado muchos elementos antiguos paganos”.

En su articulo sobre “El mitote de los coras” (1906d), comprende de
inmediato la relacién formal de los cantos de este ritual con los textos reco-
pilados por Sahagun en el siglo XvVI. Constata la generalidad de su vigencia
entre todas las “tribus” serranas, en tanto medio universal para lograr que
los dioses dispensen lluvia, salud y toda clase de bendiciones. Encuentra,



26 EXPEDICION DE KONRAD THEODOR PREUSS AL NAYARIT

asimismo, que constituye una amalgama intima de costumbres aborigenes y
cristianas.

Le toca presenciar todo el ciclo “cristiano” —desde la Navidad hasta la
Semana Santa, pasando por la ceremonia de Cambio de Autoridades, las
Pachitas y la ceremonia de los Banos. Ademds informa —a partir de comen-
tarios de los indigenas— sobre la fiesta de Santiago Apéstol (25 de julio) y
de Todos los Santos (1 y 2 de noviembre). No obstante que considera que
se trata de un “cristianismo nominal”, destaca permanentemente el esfuerzo
de los coras por adaptar sus costumbres paganas a la liturgia catolica.

En “Mas informacién acerca de las costumbres religiosas de los coras,
especialmente sobre los portadores de falos de la Semana Santa” (1906¢),
son interesantes sus apuntes sobre los moros, los danzantes, los maromeros
¥y, sobre todo, los judios. Sin embargo, se equivoca al suponer que las danzas
semejantes que presencié en Tepic —probablemente durante el novenario de
la Virgen de Guadalupe en 1905— se derivan de sus parientes serranas, ate-
niéndose sélo a la denominacién, comin entre los mestizos, de Danzas de
Mecos o de Apaches. De hecho, la ruta de migracién cultural fue, sin duda,
la contraria.

Preuss fue el primero en comprender la naturaleza de la tarima, instru-
mento que se percute con los pies. Por lo demas sefiala que apenas tenia
unos treinta afios de haber sido adquirida por los coras e indica que los
huicholes no la utilizaban ain. De pasada nos informa que hacfa apenas diez
afios que el juego prehispianico de pelota de hule habfa desaparecido entre
los coras. Por cierto que —con el nombre de ulama— siguié en operacién por
varias décadas en la costa norte y la bocasierra del estado de Nayarit y todavia
se le encuentra en algunas poblaciones de Sinaloa (Leyenaar, s.f.).

En su informe sobre “Dos cantos coras” (1906f) presenta una descripcién
de la fiesta de la Siembra, o sea, el denominado mitote de la Chicharra, con
el fin de contextualizar dos cantos y un mito que se refieren a la salida del
sol y su lucha victoriosa contra las estrellas. Resalta el que los nifios que
encarnan a Hatzikan (la Estrella de la Manana) y Taxikame (la Madre Tierra)
no son representantes de ellos, sino los dioses mismos. Preuss llega a mos-
trarse sorprendido de la manera en que concuerdan las caracteristicas de la
religién cora con sus anteriores planteamientos sobre Los origenes de la reli-
gion y el arte (19044, ¢, fy g, 19054, ¢, d, e y f). El antropélogo se ufana de
que, con su investigacién sobre los cantos y mitos indigenas, se abrié ante
€]l un nuevo mundo, ya que aprendié a percibir el cielo, la luna, las estrellas,
las lluvias, las montanas, los rios, la lluvia, los bosques, las flores... con los
ojos de los coras. El intérprete-traductor Molina llega a convertirse en in-
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formante y, como consecuencia de los juicios favorables del etnélogo, logré
recuperar el orgullo por las tradiciones de sus ancestros y comprendié la
necesidad de su registro.

Se desplaza al territorio huichol al inicio de las lluvias y renta el rancho
de San Isidro, que convierte en su cuartel de operaciones durante la tempo-
rada de “las aguas”, desde fines de junio hasta principios de octubre de 1906.
Regresa a Jestis Maria para el mitote de los primeros frutos. Luego, entre
octubre y diciembre viaja por la parte sudoccidental del territorio huichol:
San Isidro, Tierras Blancas (Mukatuxa), Guastita, Santa Barbara (Kiurita),
Las Gudsimas, Santa Gertrudis (Karawariya), Guadalupe Ocotdn (Xatsitsarie)
y repone su dotacién de arroz en el pueblo mestizo de Huajimic. En enero
se asienta en San Andrés (Tateikie), en donde —como lo habfia hecho en Jests
Marfa— se aloja en la mision del sacerdote catélico. A mediados de febrero
se desplaza a Santa Catarina (T+apurie) y concluye su trabajo entre los hui-
choles a fines de marzo de 1907. Su experiencia y sus logros con estos indi-
genas es consignada en “La boda del maiz y otros cuentos huicholes” (1907a)
y “Viajes a través del territorio de los huicholes en la sierra Madre Occiden-
tal” (19074 y ¢), dltimo articulo que envia desde tierras mexicanas.

Ha afinado una metodologia de campo eficiente. La Casa Delius de Tepic
se encarga de aprovisionarlo de viveres y de remitir las colecciones etnogra-
ficas a Europa, lo que evita que Preuss tenga que interrumpir su trabajo y
perder el tiempo en viajes fuera de la sierra. Cuenta con una recua de seis
mulas para el transporte de su equipo y provisiones. El se traslada a caballo,
mientras dos mozos se encargan de la caravana. Entre los huicholes, ademais
de la ayuda del cora Molina, contrata los servicios de José Maria Carrillo y
luego de Ramén N., quienes le servirdn de intermediarios. Ellos son bilingties
y estdn familiarizados con el mundo mestizo. Siempre pagaba los servicios
de los informantes. Aclara, incluso, que los salarios exigidos por los coras
eran muy superiores a los devengados por los huicholes; pero aun en este
caso se remuneraba el dia con un salario tres veces superior al jornal de un
peon. Ademads, otorgaba gratificaciones especiales a los narradores que re-
sistian largas sesiones. No tiene empacho en reconocer que los indigenas
llegaban a su campamento para “venderle mitos”. Una vez entrenados sus
colaboradores aborigenes, ellos mismos se encargaban de seleccionar las
piezas etnogrificas que se adquirfan para las colecciones de los museos.
Algunos percibian comisién por los objetos conseguidos. A veces las piezas
se pagaban con dinero y otras se intercambiaban por tela, chaquira o estam-
bre. En ocasiones, como fue el caso de Santa Catarina, funcioné el mecanis-
mo de la donacién reciproca: regalos contra testimonios culturales. Mientras



28 EXPEDICION DE KONRAD THEODOR PREUSS AL NAYARIT

tanto, el antropélogo se concentraba en la recoleccién de textos y en la obser-
vacion de rituales. Las traducciones interlineales las iba realizando in situ con
la colaboracién de sus ayudantes y luego establecfa una versién mds elabora-
da. Uno de sus empleados llegé a aprender el manejo de la cdmara y lo apoyé
también en las labores de documentacién fotografica. Por cierto que, como
lo exigia la técnica de entonces, Preuss revelaba alli mismo sus tomas.

Durante sus viajes, son precisamente estos colaboradores quienes se en-
cargan de conseguir la autorizacién para visitar los lugares sagrados y van
negociando la recoleccién de piezas para los museos. Cuando fue necesario,
Preuss impuso su presencia y sus actividades de investigaciéon por medio de
las recomendaciones oficiales.

Preuss constata de inmediato la actitud menos reservada de los huicholes
en comparacién con los coras, aunque aclara su propensién a engariar a los
extranjeros. Se trata todavia de indigenas literalmente “de arco y flecha”,
quienes, no obstante, sufren una dependencia con respecto al maiz compra-
do en el exterior e, incluso, requieren emigrar en busca de trabajo a las
haciendas de la Costa. Reporta la existencia de dos escribanos de este grupo,
uno en Santa Catarina y otro en Guadalupe Ocotdn, y la de un rico ganadero
en la region de San Andrés. En esta comunidad encuentra asentadas a siete
familias de mestizos mas el parroco josefino, cuyo colega se ubica en San
Sebastian.

Su intencién principal era obtener testimonios “textuales” de la literatura
oral, pues los consideraba la fuente mds segura acerca de la vida intelectual
de estos indigenas. En la medida en que ya no existe una tradicién oral
consciente sobre muchos aspectos del simbolismo de estos serranos, el inves-
tigador se debe atener mds que a la exégesis de los informantes, a lo que se
dice al respecto en los textos rituales, registrados literalmente en el idioma
nativo. Por ello era de suma importancia —dada la inviolabilidad de los tex-
tos— no permitir que el traductor o el propio antropélogo introdujeran de-
formaciones en los registros. )

Pero no desaprovechaba la oportunidad para observar los procesos ritua-
les que tuvieron lugar durante su estancia, de tal manera que proporciona
someras descripciones de las ceremonias de los elotes tiernos tostados, de
diversas ceremonias curativas, de la fiesta de la Virgen de Guadalupe y la
danza de los Wainarori (“Matachines huicholes”), de la fiesta de las Pachitas,
de la visita episcopal del obispo de Zacatecas, de la fiesta del Peyote, del Maiz
Tostado, de Karudnime, del Cambio del Techo al tuki, del Cambio de Auto-
ridades del tukipa, de la ceremonia Protectora contra las Pulgas y de la fiesta
heiwatsiire, “las Gltimas”.
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Entusiasmado ante su comprensién de la fiesta del Peyote —que implica
un espectidculo sumamente colorido (“entre una nube de polvo, alumbrada
por los ardientes rayos del sol y levantada por los danzantes ataviados con
plumas, cintas, bolsas, fajas y otros adornos”)—, exclama: “icudn pobre es la
mera experiencia estética en comparacién con la sensacién que provoca la
observacién, cuando uno también ha logrado conocer las fuerzas intelectua-
les que explican el origen de todo esto!”

Tampoco descuida la descripcién de los sitios y la parafernalia rituales y
permanentemente adelanta explicaciones sobre su significado. Explora, asi-
mismo, los lugares sagrados de la region de San Andrés y de la de Santa
Catarina.

Confirmaba una y otra vez que —ademas del valor intrinseco de los mitos,
cantos, rezos y cuentos contemporaneos— sélo el andlisis de las variantes
coras y huicholas puede aclarar la naturaleza de tales transformaciones. Mds
ain, estos documentos etnogréficos contenian elementos para arrojar luz
sobre los interrogantes arqueolégicos del México prehispanico. De ahi su
permanente relacién analitica de los discursos actuales con los prehispénicos:
el esclarecimiento se lograba en los dos sentidos.

Ademas de la transcripciéon y los comentarios de ciertos textos, en sus
informes de campo Preuss aporta constantemente elementos sobre la cosmo-
visién de los huicholes y de su estilo propicio al sentimentalismo. Llegado el
momento, no oculta su etnocentrismo religioso a favor de la evangelizaci6n
catdlica y de la colonizacién de los territorios indigenas por parte de campe-
sinos mestizos.

Con los huicholes tuvo oportunidad de presenciar —si bien en diferentes
comunidades— el ciclo anual de las fiestas, esto es, tanto las ceremonias de
la temporada hiimeda como las de la temporada seca.

A principios de abril de 1907 parti6 al pueblo de San Pedro Jicora, en la
zona de los mexicaneros. Tomé, desde Jestis Marfa, la ruta por San Francisco,
San Juan Peyotin, Huazamota y San Antonio. Tal como lo sefiala en su
articulo “Una visita a los mexicaneros de la sierra Madre Occidental” (1908a),
entre estos accesibles indigenas, a quienes llegé a considerar los mads civili-
zados de las tres “tribus” que etnografié, encontré a los informantes con el
dnimo mds colaborador. Renté una casa en la plaza del poblado y contraté
dos lugarefios que se encargaban de invitar y conducir a quienes tenian
reputacion de importantes narradores. Sintetizé el espiritu de su trabajo de
campo en “Convivir tranquilamente con la gente, compartiendo sus alegrias
y sus problemas”.

Investigb el xuravet —equivalente del mitote de los coras— y visité las
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cuevas sagradas de los alrededores. Puso especial atencién en el estudio de
las técnicas curativas y documenté practicamente todos los rezos, ademds de
los cantos del xuravet, de las Pachitas y numerosos mitos y cuentos. Logré
demostrar que, no obstante la destruccién debida a la conquista y las trans-
formaciones operadas por la colonizacién espanola, en estas culturas se ha
conservado mucho de las antiguas concepciones. No obstante, entre la lite-
ratura de estos nahuas si encontré, por primera vez, motivos tematicos de
los cuentos populares europeos.

Planeaba quedarse con los mexicaneros hasta el fin de las lluvias e, inclu-
so, visitar a los tepehuanos y los tarahumaras. Pero se contagié de paludismo
y sus fondos préicticamente se habfan agotado. Enfermo, abandona San Pe-
dro Jicora el 25 de junio de 1907, pues ahora debe regresar al altiplano antes
de las lluvias. Todavia alcanza a conocer la parte mis alta del territorio cora,
pues pasa por Los Espejos y Santa Teresa (Cueimarutse’e), de camino rumbo
a la Mesa del Nayar y Jesis Marfa. Ante la crecida de los rios, deja un buen
lote de sus colecciones para que sean remitidas al concluir la temporada de
lluvias y parte para Tepic, a donde regresa el 14 de julio de 1907, después
de 19 meses de estancia ininterrumpida en la sierra. Este fue el primer
antropélogo que dejé consignado su derrotero en el mapa que elaboré de
esa region; pero, en la medida en que no tuvo oportunidad de recorrerlos,
se abstuvo de establecer los limites exteriores de los territorios indigenas.

3. De regreso a Berlin

El resultado de la expedicién de Preuss al Nayarit superé ampliamente las
expectativas del propio investigador. Recolecté 49 mitos coras, 69 huicholes
y 178 mexicaneros, ademds de cuentos y cantos que permiten redondear el
nimero de textos obtenidos en 300, los cuales quedaron plasmados en 5 000
paginas con los textos aborigenes y sus correspondientes traducciones inter-
lineales, que constituyen un patrimonio sagrado de la humanidad. En este
sentido concluye que “hay pocos pueblos primitivos que tienen una ‘litera-
tura viva’ tan rica como las tribus que visité” (1908b: 398). Coleccioné, ade-
mis, 2 300 objetos etnogréficos, que la Casa Delius de Tepic se encargé de
empacar y remitir, via el puerto de San Blas, al Real Museo Etnogrifico de
Berlin.

En su evaluacién “Un viaje a la sierra Madre Occidental de México”
(1908¢), ademds de presentar una descripcién general de la zona, reconoce
haber esclarecido la relacién entre los indfgenas de la sierra Madre Occiden-
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tal y las antiguas civilizaciones mexicanas. Al presentar un resumen del com-
plejo festivo de raigambre aborigen —referente a la siembra, cosecha y tos-
tado del maiz— de coras, huicholes y mexicaneros, hace explicito su método
comparativo en términos sincrénicos y diacrénicos:

Estas tres fiestas son celebradas por las tres tribus. En la ejecucién difieren ellas entre
si; pero son, sin embargo, iguales en lo tocante 4 la idea, y asi es que las condiciones
que existen en una tribu, nos servirin para comprender a la otra tribu, y todas juntas
nos proprocionarin una luz sobre las correspondientes fiestas de los antiguos mexi-
canos [1909¢: 205].

De hecho, en el articulo “Resultados etnogrificos de un viaje a la sierra
Madre mexicana” (1908d) demuestra que el dios de la Estrella de la Mafiana
(huichol: xurawe, cora: xurabe) es quien inventé y dirige las ceremonias del
mitote. De tal manera que, durante su desarrollo, entre los coras estd repre-
sentado por un nino, mientras que entre los huicholes sélo se le menciona
en los textos cantados y es el mensajero que se encarga de las negociaciones
con las demads deidades; finalmente, entre los mexicaneros su nombre —xu-
ravel— designa a la ceremonia misma. En su bosquejo comparativo de las
religiones de estos tres grupos indigenas, Preuss reconoce que muestran una
sensibilidad muy desarrollada y afectuosa por la naturaleza, de tal manera
que sus practicas religiosas estdn en intima relacién con el crecimiento ciclico
y las fuerzas renovadoras del universo. Por otra parte, llega a sostener que
las ceremonias que se celebran en los dias festivos del calendario catélico
casi no contienen elemento cristiano alguno, de tal manera que el mito de
Cristo y el del diluvio tienen poco en comin con los textos biblicos. En este
punto, no supera su concepcién eurocéntrica y cargada al purismo protes-
tante, de tal manera que no comprende que los serranos han logrado un
cristianismo acorde con sus requerimientos culturales. Aprovecha, también,
esta sintesis para proporcionar la explicacién de algunos objetos de su colec-
cién etnogrifica, pues estd convencido de que el patrimonio literario, trans-
mitido oralmente de generacién en generacién, es fundamental para la
comprension de las piezas recolectadas.

Luego, en el artfculo “Los cantos religiosos y los mitos de algunas tribus
de la sierra Madre Mexicana” (19085), demuestra que su estudio de la reli-
gion de los serranos fue comprehensivo, pues tomé en cuenta los cantos, los
rezos y los mitos, asf como las fiestas, ceremonias y costumbres. Los primeros
permiten comprender el universo intelectual de estas “tribus” y revelan el
sentido de los segundos. Reitera su objetivo de que tal recopilacién detallada
de los ritos y los textos indigenas contemporaneos serd el medio para pro-
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fundizar en la interpretacién del ciclo anual de las fiestas de los antiguos
mexicanos.

Aclara su método etnélogico, basado en el estudio comparativo de una
region cultural: “Las tres tribus —coras, huicholes y mexicaneros— comparten
bdsicamente las mismas ideas antiguas, aunque las fiestas son bastante dife-
rentes en su ejecucion y en su nimero. Por eso, cuando no se entienda algin
detalle de una ceremonia en particular, es muy aconsejable hacer compara-
ciones con las fiestas correspondientes de los otros grupos”. Ejemplifica es-
tos postulados tomando como eje el ciclo ritual anual de los huicholes, cuya
totalidad fue el primer etnélogo en comprender. Después de presentar el
procedimiento ritual de los chamanes huicholes y la armadura general de
sus cantos, informa detalladamente sobre la secuencia de los rituales “paga-
nos” y también de los relacionados con la liturgia catélica, y concluye que
“la espiritualidad indigena se ha apoderado de las leyendas de los santos y
Jesucristo”, de tal manera que estin dominadas por las concepciones abori-
genes. Sefiala cémo muchas ceremonias y ofrendas que se describen en los
cantos no se ejecutan en la realidad, sino que mantienen una existencia
meramente “verbal”, y aclara que nada permite suponer que tal situacién
haya sido diferente en el pasado.

En su compendio para el gran piblico titulado “Entre los indigenas de
la sierra Madre Occicental” (1908¢), sintetiza magistralmente la importancia
etnoldgica de los indigenas serranos del Occidente mexicano. Insiste en que,
no obstante la riqueza de los disefios materiales, ejemplificados en sus colec-
ciones etnogrificas, es mds importante su cultura intelectual, plasmada en
cantos, cuentos, rezos y férmulas mdgicas.

En el XVI Congreso Internacional de Americanistas, celebrado en Viena
en 1908, presenta una ponencia sobre “La celebracién del Despertar o fiesta
del Vino (hisireame) entre los coras” (1910a). Esta fiesta es para “la salud de
los nifios y nifas de entre aproximadamente 2 y 14 afios de edad”. Si bien
no pudo presenciarla —porque no se realizé el afio de 1906 en Jests Maria—,
logré reconstruir su desarrollo a partir de varios informantes y de los textos
que le proporcioné el cantador Leonardo Enriquez. Preuss aclara las diversas
designaciones de esta celebracién y presenta las diferencias de armadura con
respecto a los demds mitotes. Transcribe sus nueve cantos y demuestra que
tiene una relacién bastante clara con los antiguos festivales mexicanos de la
“pequena” y de “la gran vigilia” (tozoztontli y hueytozoztli).

Ese mismo afio presenta en el III Congreso Internacional de Historia de
las Religiones su ponencia sobre “La religién astral mexicana en tiempos
prehispdnicos y en la actualidad” (1908f). En ella postula que —como casi
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todas las religiones primitivas “muestran un vinculo con los astros”— sola-
mente se puede hablar de un culto a las estrellas “cuando prevalece un
sentimiento profundo de dependencia de los seres humanos con respecto a
los cuerpos celestes”. Y tinicamente se puede hablar “de una auténtica reli-
gién astral cuando todos los seres terrestres se conciben como imigenes de
las estrellas o sus subalternos”. Este es el tipo de religién que existié en el
México antiguo y Preuss sostiene que los cantos y mitos rituales que recopilé
entre los coras, huicholes y mexicaneros —asf como sus templos, ofrendas y
ceremonias— “permiten una aproximacién a la esencia de la religién astral”.

Acorde con el acercamiento entre la etnologia y la filologia de las lenguas
antiguas, Preuss presenté su articulo “Los cantos dialogales del Rigveda a la
luz de los cantos religiosos de los indigenas mexicanos” (1909z). Sigue alli el
ejemplo de Von Schréder, quien utiliza testimonios de la riqueza del univer-
so intelectual de los pueblos primitivos sin escritura —y concretamente los
textos recogidos por Preuss en el Nayarit— para explicar las peculiaridades
del género literario del Rigveda. Por su parte, Preuss sintetiza las caracterfs-
ticas y diferencias de los cantos rituales de los coras y huicholes, para luego
comparar algunos de sus textos con otros anilogos del Rigveda.

“Después de su regreso de la sierra Madre Occidental, el museo [Etno-
grifico de Berlin] promovié a Preuss de asistente a curador en la Seccién
Americana” (Furst, s.f.: 7). En 1909 publica un breve articulo sobre su “Co-
leccién etnogrifica de México” (1909d); insiste en que los instrumentos ce-
remoniales de los coras y huicholes no son simples ofrendas, sino utensilios
mégicos que los indigenas fabrican para los dioses.

Curiosamente —aunque aparece enlistado entre los participantes—, no
asiste al siguiente congreso, cuya segunda sesién, la “del Centenario” de la
independencia mexicana, tuvo lugar en la ciudad de México en septiembre
de 1910, bajo la presidencia de Seler; la primera sesién habfa ocurrido en
mayo de aquel afio en Buenos Aires.

En “El mito del diluvio entre los coras y tribus emparentadas” (19104)
insiste en que “los acontecimientos reales tienen un papel secundario para
los origenes de tales mitos”. De tal forma que, méds que “de una gran catis-
trofe de dimensiones excepcionales”, el mito surge “a partir de la observa-
cién de fenémenos y procesos naturales”. La base de los mitos coras del
diluvio reside en su concepto de inframundo, que identifican con el cielo
nocturno y el agua. Lo conciben como una serpiente acudtica que cada noche
inunda el cielo y la tierra, pero el mundo es liberado cada mafiana por un
flechazo del lucero-dguila.

En 1911 publica el articulo sobre “El quauhxicalli (recipiente de sangre
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sacrificial) de los antiguos mexicanos explicado segin los planteamientos de
los indios coras” (1911a), el cual inicia con una fuerte critica a las posiciones
difusionistas de la escuela de Viena. Como una importante prefiguracién del
concepto de Mesoamérica, que desarrollaria Kirchhoff en 1943, Preuss se
refiere al “circulo cultural mexicano”. De ninguna manera se debe pensar en
“una drea con fronteras fijas y zonas de influencia claramente perfiladas; mas
bien se trata de una regién poco definida donde se presentan ciertas rela-
ciones culturales concretas que siempre tienen algo que ver con los antiguos
mexicanos, que son la cultura mejor conocida de la zona”. Existen miltiples
correspondencias entre la multitud de pueblos, lingiifsticamente ajenos, de
esta drea cultural, como los tarascos, zapotecos, mixtecos y mayas. Estas
convergencias “solamente pueden explicarse a raiz de una antigua cultura
comin”. En este contexto Preuss demuestra —a partir del andlisis de los
elementos icénicos y de la exégesis etnografica— que el quauhxicalli (recipien-
te de sangre sacrificial) de los antiguos mexicanos corresponde a la jicara
ceremonial que los coras colocan en el altar del mitote.

En el XVIII Congreso Internacional de Americanistas, realizado en Lon-
dres en 1912, presenta dos ponencias; una en la sesién de linguistica, acerca
del “El verbo en la lengua de los indios coras” (1913a), de la cual sélo se
publica el resumen, y otra en la sesién de etnologia y arqueologia, sobre “El
pensamiento mdgico de los coras” (19134). Aqui plantea que, dentro del
conjunto de acciones mdgicas —como el cantar, el danzar y el fumar tabaco—
sobresale, dentro de la psicologia de la religién cora, el pensar. De hecho,
“ademds del pensamiento, sélo la palabra tiene una universalidad similar”.
No sélo el pensamiento correcto es la base para obtener poderes mdigicos”,
sino que se les “atribuyen poderes magicos a los mismos pensamientos”. De
tal manera que para los coras el concepto de fuerza magica “es la iluminacién
repentina y espontanea, la comprensién subita de la manera en que debe
hacerse tal o cual cosa”.

“En 1912 habia sucedido a Seler como director de las secciones norte y
centroamericana del museo” (Furst, s.f.: 7), mientras que a Walter Kricke-
berg (1885-1962) se le habian confiado las colecciones sudamericanas (Kut-
scher, 1976: 30).

Ese mismo afio aparece en Leipzig el primero de los libros de su investi-
gacién mexicana, con el titulo de La expedicion al Nayarit. Registros de textos y
observaciones sobre indigenas mexicanos. I - La religion de los coras a través de sus
textos. Con diccionario cora-alemdn (1912a). Ante todo establece que el nombre
de sierra del Nayarit —que ordinariamente designa solamente a la parte
occidental (la regién de los coras)— debe ser utilizado para referirse a tod»
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la region cultural, la cual incluye también a los huicholes, en la parte oriental,
y @ los mexicaneros, en la regién septentrional de ambos grupos étnicos.
Presenta el método que llegé a desarrollar, con la colaboracién orgénica del
intérprete, para la obtencién impecable de textos nativos y sefala que el
conocimiento de la lengua debe ser, para el antropdlogo, sélo un medio y
no un fin. Con modestia, acepta las limitaciones de sus registros y llega a
postular que, entre los cantadores coras, debe existir una versién corta —que
fue la que pudo registrar, y que a los aut6ctonos les servirfa para memorizar—
y otra mucho mis libre y reiterativa, que permite una mayor libertad en la
ejecucioén ritual. El autor reconoce que su trabajo constituye tan sélo un
fundamento para posteriores investigaciones y que sus explicaciones no pre-
tenden abarcar todos los detalles del material, ni se pueden descubrir con
ellas todos los nexos: sélo busca sentar las bases para su comprensién inicial,
ya que se necesitan décadas para la revision de los textos y la comparacién
critica de los datos.

" En la introduccién establece las caracteristicas de los mitos y de las cere-
monias coras y presenta sus correspondencias con los aztecas, para luego
enumerar a los dioses nayaritas y describir su culto. Aborda, en especial, a
Tayau, el sol; Tatéx, la tierra y la luna; Hatzikan, la Estrella de la Manana, y
Sdutari, la vespertina. Luego presenta sisteméticamente 147 textos integros
de cantares y mitos de estos indigenas, con su correspondiente traduccién
alemana interlineal, palabra por palabra; a continuacién proporciona una
version mas libre. Al final incluye un vocabulario cora-aleman, con el fin de
que los textos no sean materia muerta para el lector. Su esposa estuvo a
cargo de la correccién de las galeras —no hay que olvidar que mas de la mitad
del libro estd en cora— y la elaboracién del indice.

La obra es resenada mundialmente en la Rivista di Antropologia (Pettaz-
zoni, 1912: 521-524), Man (Breton, 1913: 106-108), Revue d'Ethnographie et de
Sociologie (Van Gennep, 1913: 421-422), L’Anthropologie (Poutrin, 1913: 109-
122), Anthropologische Gesellschaft in Wien (Von Hoerschelmann, 1913: 250-
253), Journal de la Société des Américanistes de Paris (Martin, 1913: 257-264),
Anthropos (Schmidt, 1913: 583-585), Revue de I'Histoire des Religions (Laskine,
1914: 76-79), Internationales Archiv fiir Ethnografie (De Jonghe, 1915: 76-79),
Zeitschrift fiir Ethnologie (Danzel, 1921: 554-5565) y Dr. A. Pettermanns Mittei-
lungen aus Justus Perthes Geographischer Anstalt (Termer, 1923: 241).

Para Van Gennep esta obra “... se va contar entre las mds importantes de
la etnografia moderna” (1913: 421). Segiin Poutrin se trataba de una “obra
considerable [que] serd consultada con provecho por todos aquellos que se
interesan en la sociologia y la etnografia mexicanas” (1913: 112). Martin la
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consideraba un “estudio profundo [...] de la filosofia religiosa de los coras
[, que] tiene marcado un lugar en la historia de la civilizaciones que se han
sucedido en México” (1913: 264). Para Breton “el trabajo merece el mis
grande elogio, [pues se trata de] un informe cientifico [...] detallado, acerca
de los hdbitos mentales e ideas espirituales de una gente que era considerada
salvaje” (1913: 106). La revista Anthropos arranca su nimero 2-3 del volumen
viil (1913: 1-11) con la reproduccién de la portada del libro de Preuss (en-
marcando la impresionante fotograffa de un mitote cora) y del indice completo
de la obra; ademds incluye extractos de la introduccién y los textos de tres
cantos (El curso del sol, El grillo y La curacién de la enfermedad). Luego,
en su resena, el padre Schmidt, tras destacar la importancia del material
etnogrifico y la profundidad de los anilisis, concluye que

...las tribus que Preuss investigé son una prueba mas de que, atin entre pueblos que
ya han adoptado la civilizacién cristiana hace mucho tiempo, pueden encontrarse
ricos tesoros de creencias antiguas. [...] Es importante recomendar a los misioneros
que trabajan entre esos grupos que se interesen en el estudio de tales fenémenos,
con la paciencia con la que Preuss procedi6é” [1913: 585].

Considera finalmente que, si se cumple con el proyecto editorial de Preuss
sobre los materiales nayaritas, la antropologfa contard con un monumentum
aere perennius.

Los otros tres volimenes que Preuss anunciaba, dentro de este proyecto,
se titulaban:

1) El mundo intelectual de los huicholes a través de sus textos. Con diccionario
huichol-alemdn,

2) Textos mexicaneros. Con diccionario mexicanero-alemdn y sinopsis de pala-
bras nahuas, coras y huicholas; acompariado de una gramdtica comparativa,

3) Observaciones, investigaciones y colecciones entre los coras, huicholes y mexi-
caneros.

El trabajo durarfa décadas y el autor esperaba que consumirfa toda su
fuerza. Pero nuestro investigador suspende este proyecto editorial ante un
nuevo periodo de su vida cientifica. Deja en prensas un libro, que aparecer4
en 1914 (1914a), sobre Die geistige Kultur der Naturvélker (La cultura intelec-
tual de los pueblos primitivos). En él, haciendo profusa referencia a los
materiales recogidos en su expedicién mexicana, constata que la cultura inte-
lectual de los pueblos primitivos es mds rica que su cultura material y sostiene
que el hombre primitivo no es menos inteligente que el civilizado. Més atin,
con el estudio de las culturas primitivas se pueden analizar aspectos intelec-
tuales que se han perdido en las civilizaciones modernas.
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4. Los udltimos veinticinco anos de Preuss

En septiembre de 1913 Preuss emprendi6 su viaje a Colombia. El propésito
principal era visitar el drea de cultura prehistérica de los alrededores de San
Agustin, en las cabeceras del rio Magdalena. Se trataba de uno de los com-
plejos arqueolégicos mds célebres de Sudamérica, por el gran nimero de
estatuas gigantescas de piedra. De diciembre de 1913 a marzo de 1914 ex-
plora cuidadosamente aquella regién, para trazar mapas, excavar y describir
sitios, obtener colecciones materiales, sacar moldes de las estatuas y tomarles
fotografias.
Para desarrollar los objetivos etnolégicos del viaje, se trasladé, luego,

...alaregién selvitica del suroriente de Florencia, impulsado por el deseo de encontrar
en las creencias y rituales de los indigenas atin vivientes algunos indicios que le
permitieran interpretar los monumentos que habia descubierto [...]. Fue asi como
llegé a la comunidad de indigenas uitotos, asentados en un afluente del Orteguaza.
[..] que [...] eran oriundos del rio Caraparani (Amazonas) de donde habian huido
afios antes a causa de las atrocidades perpretadas por los caucheros [Petersen, 1994: 11].

En julio de 1914 regresaba a San Agustin, para emprender nuevas excavacio-
nes al otro lado de la Cordillera Central. Asi, durante agosto y septiembre
realiza trabajos arqueolégicos en el valle del rio Patia, los cuales se ve obli-
gado a suspender porque, con el estallido de la primera guerra mundial, ya
no dispone de fondos. A pesar de lo dificil que le es concentrarse en sus
proyectos de investigacion, parte a la Sierra Nevada de Santa Marta y en esa
poblacién se embarca rumbo a Riohacha. Luego viaja en canoa hasta Dibulla,
un pueblo de negros y mulatos, y de ahi al primer poblado kagaba, San
Miguel. Los kdgaba, también conocidos como kogi (cogui), fueron el pueblo
mis dificil de cuantos investigé: el jefe se disculpa, aduciendo un dolor de
cabeza, no encuentra ningun mama (sacerdote), nadie se deja tomar fotogra-
fias y tampoco le quieren ensefiar los templos. En Santa Rosa inicia sus
estudios lingiifsticos con Pedro José, un indigena que se cree “civilizado”. Sin
embargo, tampoco ahi le es posible recolectar mitos y cuentos. Entonces se
dirige al pueblo de Palomino, en donde después de una estancia de 20 dfas,
inicia el registro de textos rituales. Preuss se referirA mas a los problemas
sociales de estos indigenas que en los casos precedentes. Se trata de un grupo
que es explotado atrozmente por los comerciantes, quienes incluso se dis-
gustan con Preuss por la cantidad de regalos que llevé para intercambiar con
los indigenas. Aunque no hay misioneros entre los kagabas, ellos asisten a
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las fiestas catélicas en Santa Rosa, en donde son encarcelados por sus borra-
cheras y son expoliados con multas elevadas.

En su “Carta de viaje desde Colombia” (1914b) al Zeitschrift fiir Ethnologie,
el 31 de enero de 1914 Preuss “habfa adelantado visperas” cuando se alegra-
ba “ya por anticipado de poder trabajar los resultados [de sus indagaciones]
en casa”. Pero, al concluir su trabajo de campo, en abril de 1915, los acon-
tecimientos de la politica internacional determinaron que permaneciera in-
definidamente en Colombia. Estaba convencido de que por cada mes de
trabajo de campo el antropélogo debe emplear al menos un afio de gabinete,
de tal suerte que —en lugar de emprender otras investigaciones— se concreté
a elaborar los materiales colombianos en el caserio de La Esperanza, junto
a la linea férrea que une a Girardot con Bogotd. De hecho llegé a sostener
que, con los apuntes de que disponia, “basta para trabajar todo el resto de
mi existencia” (1931a [1929a]: 32). Ante las propuestas de algunos intelec-
tuales colombianos para que iniciara otros estudios en aquellas tierras, esta-
blecié6 un lema que la antropologia no debe olvidar: “Es motivo de satis-
faccién poder terminar un trabajo y emprender uno nuevo, mis prometedor.
[... pero] éDe qué serviria al investigador explorar una serie de culturas, una
tras otra, si corre el riesgo de no poder publicar lo esencial de su trabajo en
el tiempo de vida que le resta?” (Preuss, 1994 [1921a]: 16 y 15).

Le habfa quedado claro que la etnologfa no debia insistir en “la utopfa
de los asf llamados pueblos primitivos que viven en lugares muy remotos”,
pues en la actualidad “no es fécil distinguir entre indigenas ‘salvajes’ e indi-
genas ‘civilizados’. Preuss lo comprobaba con “la abundancia de datos que
arrojé mi estadia de unos pocos meses en una tribu que habfa sufrido no
s6lo la influencia del blanco, sino también el desarraigo de su hébitat origi-
nario” (1994 [1921a]: 42).

Tanto entre los uitoto como entre los kdgaba, Preuss aplicé “los princi-
pios seguidos para la recopilacién y andlisis de textos” (1994 [1921a]: 9) entre
los indigenas mexicanos, buscando permanentemente exactitud en la reco-
leccién —manual o grabada— de las tradiciones, cuentos y mitos. También
obtuvo suficiente documentacién fotografica de estos indigenas.

Durante la estancia colombiana, la Real Academia Prusiana de Ciencias
le otorgé el Premio Loubat por su obra Die Nayarit- Expedition. I - Die Religion
der Cora-Indianer. Regresé a Alemania en octubre de 1919 y, no obstante que
atendfa las obligaciones de su nuevo nombramiento como profesor de etno-
logia en la Universidad de Berlin, continué con la preparacién de los mate-
riales colombianos, la que concluyé diez afios m4s tarde. Los frutos fueron
tres obras: Religion v mitologia de los uitoto en dos volimenes (1921a y 1923a),
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en la que presenta una “mitologfa lunar” muy elaborada. Si bien Preuss habia
sido un importante critico de la moda de principios de siglo que encontraba
‘mitologias lunares” por doquier, “aclara que él solamente ha registrado lo
que encuentra en el campo”. El material sobre los kdgaba se publica en seis
entregas en la revista Anthropos (1919-1920, 1921-1922, 1923-1924, 19254,
1926d y 1927), aunque solamente se editan los materiales referentes a la
organizacién social y la religién y quedan fuera los correspondientes a la
economia y el arte. Luego estos articulos se publican en dos tomos con el
titulo de Viaje de exploracion al pais de los kdgaba. Observaciones, recoleccion de
textos y estudios lingiiisticos de una tribu de indios de Colombia, Suramérica
(1926a). En Arte monumental prehistérico; excavaciones hechas en el alto Magda-
lena y San Agustin (Colombia). Comparacién arqueoldgica con las manifestaciones
artisticas de las demds civilizaciones americanas (1929a) interpreta las esculturas
pétreas como representaciones de personajes con sus naguales (alter ego). En
1923 habia presentado exitosamente, en el Museo de Artes y Oficios de
Berlin, una exposicién de las piezas originales y de las reproducciones a
partir de los moldes, obtenidos siguiendo sus instrucciones, de la cultura de
San Agustin.

Habia publicado también “Die oberste Gottheit bei den Naturvélkern”
(La deidad suprema entre los pueblos primitivos) (19225), “Die oberste Gott-
heit bei den kulturarmen Vélkern” (La deidad suprema entre los pueblos
primitivos) (1922¢) y Glauben und Mystik im Schatten des hichsten Wesens
(Creencia y mistica a la sombra del ser supremo) (19266). En estos trabajos
matiza la vigencia del monoteismo original entre los pueblos primitivos, que
propugnaba el padre Schmidt, dirigente de la escuela vienesa, preponderan-
te por aquellos anos en los paises germanoparlantes.

A finales de la década de 1920, Preuss retorné a los materiales mexicanos,
prometiendo que “hasta el fin de mis dias haré toda clase de esfuerzos para
llevar a la imprenta este fruto de mis investigaciones” (1931a [1929a]: 30).
De hecho, en el XXI Congreso Internacional de Americanistas, celebrado en
Gotenburgo en 1924, ya habia presentado un texto sobre “El concepto de
estrella matutina segiin textos recogidos entre los mexicaneros del estado de
Durango” (1925¢). Analiza diferentes variantes de los mitos de We Sital, la
estrella grande entre los nahuas serranos. Este personaje, equivalente del
Xurawe huichol, del Xurabe cora y de Quetzalcbatl, es una deidad del maiz,
de la vegetacion y del vino (mezcal). Como acompaiiante del sol, mata a la
serpiente acudtica de la noche. Seducido por una doncella, peca, pierde su
primacia y tiene que cambiar su posicién con la estrella vespertina.

Luego, en 1925, publicé otro articulo sobre “La diosa de la tierra y de la
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luna de los antiguos mexicanos en el mito actual” (1925d). Ahf sostiene que
el mito lunar no consiste en una proyeccién de situaciones humanas, sino
que los fenémenos celestes han proporcionado el motivo. De tal manera que
la luna creciente es “tragona” y mata e ingiere a las estrellas para que luego
la menguante sea comida precisamente por las estrellas, y finalmente se
considere quemada cuando desaparece.

En 1928, para el homenaje al padre Schmidt, Preuss contribuyé con un
articulo sobre “El mito de Cristo y otros mitos solares de los mexicaneros”
(19285). Demuestra que, en este caso, ideas prehispénicas sobre el nacimien-
to y la vida del sol se han fusionado con ideas mexicaneras sobre el espiritu
de la vegetacién y motivos biblicos, que han sido refuncionalizados de una
manera extremadamente libre.

En 1930 aparece su libro Der Unterbau des Dramas (La base del drama)
(1930a), en el que —con profusa informacién sobre coras, huicholes y mexi-
caneros— sostiene que el origen del teatro se encuentra en los rituales. Ese
mismo afio publica un opisculo sobre Mexikanische Religion (La religién me-
xicana) (1930c), que constituye una sintesis de sus estudios sobre la religién
de los antiguos mexicanos. En 1931 se publica en Argentina, traducido al
francés por Alfred Métraux (1902-1963), su articulo “Acerca del caricter de
los mitos y cantos huicholes que he registrado” (1931d). Al comparar algunas
fiestas, cantos y mitos, demuestra que la religién de los antiguos mexicanos
constituye el enlace entre las de los coras y huicholes. Ademis de resaltar la
preponderancia de la forma drdmatica en la primera y de la forma dialogal
en la segunda, destaca el reducido panteén cora —con el dios solar como el
mds importante— en contraste con el “enjambre de dioses” de los huicholes,
sin una deidad suprema. Habria que discutir su hipétesis sobre la evolucién
y los procesos histéricos en la conformacién de estas diferentes concepciones
acerca de los dioses. Hoy estd claro que en el siglo XVIII los coras sufrieron
una dristica evengelizacién jesuita, aparejada a una rigida represién militar;
mientras que los huicholes disfrutaban de la posicién de indios flecheros y
aprendieron a manejar la laxa evangelizacién franciscana.

A partir de 1930 Preuss entrega varias colaboraciones a la revista del
Centro de Intercambio Intelectual Germano-Espaiol —denominada Investi-
gacion y Progreso—, que dirigia en Madrid Hugo Obermaier. Alli aparecieron
dos articulos de temas mexicanistas. En su “Nueva interpretacién de la lla-
mada piedra del Calendario Mejicano” (1932f) Preuss acepta que el trabajo
de Hermann Beyer sobre El llamado calendario azteca (1921) “consigna cuanto
puede decirse sobre las particularidades y la importancia del monumento, y
su significacién como un enorme recipiente de sangre de sacrificios”. Pero
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enfatiza, por su parte, la importancia del “culto y los simbolos de los pueblos
primitivos” —en este caso, el cora— para entender a los de “los pueblos
civilizados” —en este caso, el azteca—, con los que tienen relaciones funda-
mentales. Asi, tal como se deduce de “una calabaza sagrada de los indios
coras”, la escultura pétrea mexica, mas que un “disco solar”, constitituye una
‘imagen del mundo”. De tal manera que “todas las figuras del sol de esta
clase, dondequiera que se presenten, tienen que haber sido primitivamente
imédgenes del mundo”. Por lo demds, una vez que se han analizado los mitos
y los cantos de los coras, se puede sostener que los sacrificios de los nifios
no son en ese caso una ofrenda al sol, “sino a los dioses de la montana y de
la lluvia”.

En su libro sobre Der religidse Gehalt der Mythen (El contenido religioso
de los mitos) (1933a) critica las posiciones de Lévi-Bruhl, pues no todo el
pensamiento de los indigenas es miftico, ya que también ellos tienen un
pensamiento préctico y racional.

Preuss llegé a ser uno de los antropélogos mis respetados en el plano in-
ternacional. Como pocos, logré un equilibrio admirable entre teoria y etno-
grafia, presentando contribuciones en ambos campos (Lehmann, F.R., 1939:
147). Incorporé en su concepcién teérica muchos de los avances de la escuela
francesa de sociologia, mientras que rechazaba la teoria del monoteismo
original, cada vez mds influyente (ibidem: 148). En la Universidad de Bonn
se habfa presentado una tesis doctoral sobre Konrad Theodor Preuss und sei-
ne religionsgeschichtlichen Grundanschauungen (Konrad Theodor Preuss y sus
ideas mds importantes sobre la historia de las religiones) (Jungbluth, 1933).

A los jefes de los dos departamentos americanos del Museo de Berlin, divididos
regionalmente [Preuss para Norte y Centroamérica y Krickeberg, para Sudamérical],
les fue antepuesto desde el afio 1927 Wather Lehmann (1878-1939) [...] en su cargo
como director de las Colecciones Africanas, Ocednicas y Americanas, al que le co-

rrespondia un director de las Colecciones Asidticas de -igual categoria [Kutscher,
1976: 40].

Asf, a finales de los afios veinte y principios de los treinta el triunvirato
Preuss-Krickeberg-Lehmann determiné que Berlin tuviera la primacfa mun-
dial en los estudios americanistas.

Como intelectual de gran renombre, Preuss tiene un gran nimero de
obligaciones académicas y no dispone del tiempo suficiente para dedicarse
de lleno a los textos huicholes y mexicaneros. Ademas, debido a la crisis
econémica, cada vez hay menos fondos para ediciones. Boas, desde los Esta-
dos Unidos, estd muy interesado en el avance de las publicaciones de su
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amigo y edita, en el International Journal of American Linguistics, la “Gramatica
de la lengua cora” de Preuss (1932a) y luego el “Diccionario aleman-cora”
(1934a).

Desde la toma del poder por Hitler, la situacién de Preuss se torna dificil
en la Alemania nazi. Ahora la amistad que le une con Boas se convierte en
un peligro. Como comenta Furst —quien revisé la voluminosa corresponden-
cia que estos antropdélogos cruzaron entre 1907 y 1936—, en aquellos tiempos
no era un simple detalle para un intelectual alemdn como Preuss el tener
contactos amistosos con el padre de la antropologia norteamericana. Este
personaje, desde los Estados Unidos y en el plano internacional, se habia
perfilado como el lider de los opositores a la politica racista de los nacional-
socialistas y, ademds, era judio-alemdn de origen. No fue casual que desde
1933 Goebbels hubiera seleccionado sus libros para ser quemados piblica-
mente (Furst, s.f.: 11-12).

En el contexto de la politica de nazificacién de las instituciones cultura-
les (Gleichschaltung), en 1934 tanto Preuss como Lehmann pierden sus puestos
en ¢l museo al ser jubilados prematuramente (Kisch, 1944: 205-206). La
consigna era deshacerse de los intelectuales judios y de aquellos que disen-
tian de las ideas hitlerianas o no eran “cien por ciento arios”. Asi Von Horn-
bostel se vio obligado a emigrar a los Estados Unidos en 1933 y algunos
alumnos de Preuss tuvieron que interrumpir sus estudios, como Kutscher
durante 1936-1945 (Fischer, 1990: 175). Curiosamente, Walter Krickeberg
(1885-1962), ex asistente de Preuss, se queda como director en la seccién de
América. Preuss decide entonces dedicarse mds que nada a los textos del
Gran Nayar, aunque también tuvo que concluir la primera edicién de la
Historia tolteca-chichimeca, que aparecerd como suplemento de la revista Baess-
ler-Archiv (1937a y 1938a). A partir de 1934 Preuss recibe anualmente un
modesto apoyo financiero por parte de Boas, quien le propone publicar
también los textos huicholes en los Estados Unidos (Furst, s.f.: 14).

En el resumen de su ponencia al XXVI Congreso Internacional de Ame-
ricanistas, verificado en Sevilla en 1935, acerca de “El fundamento mitico y
el histérico del manuscito jeroglifico mejicano ‘Historia tolteca-chichimeca’™
(19366 y d, 1948), se refiere a la primera traduccién integra y la interpreta-
cién iconogrifica que €l y su discipulo Ernst Menghin (1893-1973) lograron
de la Historia tolteca-chichimeca. Aclara la doble naturaleza de este documento,
en tanto discurso mitico y fuente histérica, pues “la primera mitad, aproxi-
madamente, de las figuras y del manuscrito se refieren, en lo esencial, a [...]
cosas miticas; mientras que la segunda da breves indicaciones, mds histéricas,
que se diferencian mucho de los sucesos migicos...”.
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En 1937 aparece el Lehrbuch der Vilkerkunde (Manual de etnologia)
(1937b), editado por Preuss, donde incluye articulos suyos sobre literatura y
religién asf{ como su “Instructivo para el registro etnolégico en el campo”.
El capitulo sobre antropologfa juridica estuvo a cargo de Leonard Adam,
especialista en el arte de la costa del Noroeste americano y quien original-
mente iba a ser el coordinador de la obra pero, debido a su ascendencia
Judia, estuvo vetado para llevar a cabo la tarea. Preuss hizo valer su prestigio
académico para incluir —desafiando la censura nazi— no sélo el articulo de
Adam, sino también los de Richard Thurnwald (1869-1954) y Wilhelm Emil
Miihlmann (1904-1988), quienes deberfan ser excluidos por su rechazada
posicién “funcionalista”.

Aprovechando esa coyuntura politica, Krickeberg —su ex discipulo, ex
asistente y sucesor en el museo— publica una resefia en el Zeitschrift fiir
Ethnologie. Para el periodista austriaco Egon Erwin Kisch (1885-1948), se
trataba mds bien de un delatacién, pues

~€ra una denuncia policiaca en toda regla, cursada por una via que entre los nazis
no tenia ya nada de extraordinario: las pdginas de una publicacién cientifica. El
resenador denunciante, [...] pone en conocimiento de la Gestapo que el eminente
mexicanista no acata la ideologfa nacionalsocialista, pues no profesa “la concepcién
historicista de la etnologia” [...] y “cita frecuentemente y con respeto a los funciona-
listas” [Kisch, 1944: 206-207].

En el pdrrafo final de ese texto, Krickeberg expresa que

-es inconcebible que en el libro de Preuss se incluyan dos contribuciones de un
etnélogo no ario, [L. Adam], y se conceda la preferencia a una escuela etnolégica [la
escuela funcionalista] cuyo guia [B. Malinowski] se ha convertido, al colocarse preci-
samente en este punto de vista académico, en adversario declarado de la actual
Alemania nacionalsocialista [Krickeberg, 1937: 466; apud Kisch, 1944: 208].

Poco después de que estas acusaciones fueran divulgadas, muere Preuss
el 8 de junio de 1938. Los documentos oficiales sefialan como causa un
sincope cardiaco. Pero, como lo propone Kisch, no serfa extraiio que el
temor ante un posible arresto por parte de la Gestapo, asi como su indigna-
cién ante la “cobarde canallada cometida por un antiguo discipulo y colega”,
hayan sido las causas de que la salud del todavia no muy viejo Preuss empeo-
rara. Mds ain, “no estd descartada, ciertamente, la posibilidad de que el
asesinato se cometiese, en efecto, mediante un golpe descargado sobre el
corazén” (Kisch, 1944: 208).
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De hecho, Kutscher aclara que

...s1 bien Lehmann convino en aceptar una invitacién honrosa a la Universidad de
Madrid, el tener que dejar las colecciones de Dahlem —que lograra incrementar
considerablemente durante sus propios viajes— le afecté profundamente, causdndole
un shock del que nunca se habria de reponer. Y de esta manera el gran americanista
berlinés fallecié prematuramente... [Kutscher, 1976: 44].

Por lo demis, es sintomdtico que, aunque Krickeberg estuvo ligado durante
toda su vida al Museo de Antropologia de Berlin, dispuso testamentariamen-
te que su biblioteca no quedara en Berlin, la cual contrariamente al fondo
bibliotecario del museo, habia permanecido intacta durante la segunda gue-
rra mundial (ibidem: 31).

La noticia de la muerte de Preuss fue comunicada en la revista Science
(1938, 88: 75) de Nueva York y en el American Anthropologist de Washington
(1939, 41: 173). También aparecieron notas necrolégicas en las revistas an-
tropolégicas de Amsterdam (Fischer, 1938), Braunswick (Snethlage, 1938),
Londres (Myres, 1938), Berlin (Lehmann, F.R., 1939), Ciudad del Vaticano
(Boccassino, 1939) y Leipzig (Thurnwald, 1939).

5. Preuss y la antropologia mexicana

La difusién de la obra de Preuss en nuestro pais para nada ha correspondido
a su importancia. En 1909 se publicé, en el Boletin de la Sociedad Mexicana de
Geografia y Estadistica, su evaluacién sobre “Un viaje a la sierra Madre Occi-
dental de México” (1909¢) de 1908 y en 1932; en los Anales del Museo de
Arqueologia, Historia y Etnografia, su “Nueva interpretacién de la Illamada
piedra del calendario azteca”. Tres de sus trabajos aparecieron en 1955 (“El
concepto de estrella matutina segiin los textos recogidos entre los mexi-
can[er]os del estado de Durango, México”, de 1925), 1960 (“La diosa de la
tierra y de la luna de los antiguos mexicanos en el mito actual”, de 1925) y
1968 (1968f) (“Una visita a los mexican[er]os (aztecas) en la sierra Madre
Occidental”, de 1908). Finalmente, en la antologia sobre Muisica y danzas del
Gran Nayar (Jauregui, editor, 1993: 15-38), fueron incluidos su articulo sobre
“La danza mitote de los indios coras” (19985), junto con los apéndices a Die
Nayarit-Expedition sobre “Dos cantos de los indios coras” y el comentario
“Melodias y andlisis formales de dos cantos de los indios coras” del etnomu-
sicélogo Erich Moritz von Hornbostel (1887-1935).

En 1938 los textos huicholes ya estaban listos para su publicacién y existia
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un plan para financiar su edicién por la Notgemeinschaft der Deutschen
Wissenschaft (Asociacién de Emergencia de la Ciencia Alemana). Sin embar-
go, durante un bombardeo aéreo a Leipzig el original del manuscrito se
quemé en la casa de la editorial G.B. Teubner. En 1944, durante los bom-
bardeos a Berlin se destruyé el edificio donde Preuss habfa tenido su apar-
tamento y allf desaparecié la tnica copia al carbén del libro (Kutscher, 1968)
y todas las notas de campo sobre los huicholes. Como si esto fuera poco, en
los bombardeos a Hamburgo se destruyé la mayor parte de la coleccién de
Preuss que habia quedado en el museo de esa ciudad. Solamente sobrevivie-
ron algunos objetos y las fichas del catidlogo que el propio etnélogo habia
preparado. Afortunadamente una gran parte de los cilindros con las graba-
ciones musicales no se afectaron y, después de la guerra, fueron llevados a
Leningrado para, mis tarde, ser regresados a Berlin oriental. La destruccién
irreversible de los materiales huicholes constituye una dolorosa pérdida para
la antropologia y la literatura universal. De hecho Preuss, en muchas ocasio-
nes, reconocié6 la belleza poética que manifiestan los mitos, cantos y cuentos
que habia registrado.

Después de la segunda guerra mundial, algunos antiguos discipulos de
Preuss —como Gert Kutscher (1913-1979) y Elsa Ziehm (1911-1993)— reto-
man los estudios mexicanistas y americanistas. Aunque sus trabajos son im-
portantes, el antiguo esplendor de la escuela alemana nunca logré recu-
perarse.

Otto Zerries (1914) visita al hijo de Preuss en bisqueda de los materiales
inéditos de su padre, pero aquél no conservaba nada. Afios mas tarde, Kut-
scher accidentalmente se entera en la Buchhdndler-Birsenblatt (publicaciéon
para los libreros alemanes) que un sefior Preuss de la ciudad de Treysa habia
ganado un premio de literatura. Al ponerse en contacto con él, result6 ser
un nieto del antropélogo, quien el 3 de enero de 1944 —poco antes de su
destruccién— habia visitado la casa del abuelo y se habia llevado como re-
cuerdo algunas libretas. Cuando Kutscher las recibe en 1958, descubre que
se trata de tres diarios de los cinco que Preuss habfa preparado sobre los
materiales mexicaneros, un diario cora y tres cuadernos con materiales co-
lombianos (Kutscher, 1968: 6-8; Ziehm, 1976: 11). Elsa Ziehm —etnomusicé-
loga, especialista en literatura oral y conocedora del ndhuatl clisico— se dio
a la tarea de preparar para su edicién aquellos textos, transcritos original-
mente en un sistema anticuado; para realizar una traduccién al alemdn tuvo
que familiarizarse con el ndhuatl de los mexicaneros, por lo que visité el
Gran Nayar en 1962, 1963-1964 y 1968.

El Instituto Iberoamericano de Berlin publicé, asf, péstumamente en tres
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tomos los Nahua-Texte aus San Pedro [icora in Durango. Aufgezeichnet von Kon-
rad Theodor Preuss. Aus dem Nachlass iibersetzt und herausgegeben von Elsa Ziehm.
Erster Teil: Mythen und Sagen [1968a). Zweiter Teil: Mdrchen und Schwinke
(1971). Dritter Teil: Gebete und Gesinge [1976a] (Textos nahuas de San Pedro
Jicora, Durango. Registrados por Konrad Theodor Preuss, traducidos y edi-
tados por Elsa Zichm. Primera parte: mitos y leyendas [1968]. Segunda parte:
cuentos y bufonadas [1971]. Tercera parte: rezos y cantos [1976]). Ademis
de las labores de paleografia, transcripcion, traduccién, edicién y andlisis de
los textos y de la musica, Ziehm afade sus propios informes de campo y un
notable apéndice etnomusicolégico sobre la “Musik der drei von Preuss be-
suchten Stimme” (Musica de las tres tribus que Preuss estudié) (1976: 195-
277).

En 1982 el Instituto Nacional Indigenista edité la traduccién del primer
tomo de esa trilogia, con el titulo de Mitos y cuentos nahuas de la sierra Madre
Occidental. Lamentablemente las partes en las que la autora evalda el aporte
de Preuss aparecen en los otros dos volimenes, que todavia no estin dispo-
nibles en castellano. En este caso, la traduccién de los textos no se hizo a
partir del original ndhuatl, por lo que Mariana Frenk-Westheim reconoce
con honestidad que su “traduccién del aleméan al espafiol es una doble trai-
cién. Sin embargo, las autoridades del Instituto Nacional Indigenista insis-
tieron en que la realizara, porque opinan que aun en estas condiciones es
una aportacion valiosa al conocimiento de los tltimos momentos de una
cultura indfgena ya agonizante” (1982: 7). Ademads, por un descuido imper-
donable, la portada de la edicién mexicana excluye a Ziehm de la autoria y
la atribuye s6lo a Preuss. Detalle desagradable en el que la traductora no
tuvo nada que ver (Frenk-Westheim, comunicacién personal). No obstante,
en sus sintesis sobre mitologia mesoamericana BiezJorge (1988) y Loépez
Austin (1990) han utilizado sin problemas la traduccién anterior; el segundo
también se refiere a varios mitos de Die Nayarit-Expedition, que le fueron tradu-
cidos por el lingiiista Ramén Arzépalo.

Paul Kirchhoff (1900-1972), quien habia colaborado con Preuss en Berlin
durante 1927 y 1928 (Jiménez Moreno, 1979: 13 y 21; Zapett, 1988: 352),
prolongarfa los estudios sobre la Historia tolteca-chichimeca (Kirchhoff, 1940
y 1947; Kirchhoff, Giiemes y Reyes, 1976), pero apenas menciona la labor
pionera de nuestro autor y no toma en cuenta sus contribuciones sobre el
tema. Los andlisis de Barbro Dahlgren (1962 y 1964) y Thomas B. Hinton
(1971) sobre la religién cora estan basados en los estudios de Preuss. Fer-
nando Benitez empleé profusamente en “Nostalgia del paraiso” (1970: 283-
524) ciertas interpretaciones de Preuss, particularmente sobre la Semana Santa
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cora. Este periodista tuvo acceso tanto a la traduccién al castellano de Die
Nayarit-Expedition, que le habia preparado “en un tiempo angustiosamente
corto” Mariana Frenk-Westheim, asf como a un microfilm que puso a su
disposicion Thomas B. Hinton (1924-1976), en el que se resumfa lo esencial
de ese libro. Su anuncio de que aparecerfan simultineamente la “monumen-
tal traduccién” de Frenk-Westheim al castellano y la del inglés —esta segunda
preparada por Edward H. Spicer (1906-1983) y el mismo Hinton en la Uni-
versidad de Arizona— parece que no tenia fundamento. La sefiora Frenk-
Westheim ha reconocido que la traduccién del libro de Preuss la realizé
dictando su comprensién del texto, para uso personal de Benitez y no para
su publicacién (comunicacién personal). William Merrill nos ha hecho llegar
una copia de la unica traduccién al inglés, mecanografiada y realizada por
Angela Schiller; el original se encuentra en el Departamento de Antropologia
de la Universidad del Estado de Arizona y existe copia, para uso restringido,
en la Smithsonian Institution de Washington.

En el apéndice sobre “Los 52 cantos del mitote recopilados por Preuss”,
Benitez pretende superar los errores interpretativos del etnélogo aleman,
basados en el “tirdnico modelo astral” y en una “comparacién muchas veces
arbitraria con la cultura azteca” (1970: 618). Aun cuando reconoce que, a
diferencia del alumno de Seler, él no domina el ndhuatl, el huichol ni el cora,
ostenta su desacuerdo con los “titulos extravangantes” y el sistema empleado
por Preuss para clasificar los cantos, pues se basa en los temas y Benitez
argumenta que deben ser agrupados segin a las fiestas. El periodista no
entiende que, en la tradicién del mitote cora, existen cantos generales y
cantos especiales de cada fiesta y que la mayorfa de estos cantos no coinciden
con una ceremonia especial, asf como tampoco se acompafian siempre con
una danza peculiar. Preuss no pudo lograr un registro directo de los cantos
en los procesos festivos, sino en sesiones de grabacién y dictado ex professo,
de tal manera que las versiones que obtuvo no pudieron ser reconocidas y
confrontadas con las correspondientes a las ejecuciones rituales. Asi, con
excepcién de los cantos generales que se presentan aparte, los demds apare-
cen en el libro de Preuss de acuerdo con la fiesta a la que corresponden.

Como una absoluta tergiversacién, Benitez llega a reacomodar los cantos
de la “fiesta del Despertar” con los de la “fiesta de los Elotes”, debido a que
—segiin él— la primera “es inexistente”. Preuss habifa aclarado que él mismo
no pudo presenciarla, pues no se realizé en Jests Maria en 1906 y se negé
a aceptar que el cantador Leonardo Enriquez la escenificara en su rancho
—por la paga y especialment¢ para el antropélogo—, pues le interesaba la
autenticidad de la representacién. En el vecino pueblo de San Francisco
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ni siquiera conocian esta fiesta, por lo que no seria improbable que medio
siglo mds tarde hubiera desaparecido en la cabecera oficial de los coras. Pero
Amaro (1993: 67-68) la encontré vigente en Santa Teresa en la década de
1980 y Adriana Guzmdn (comunicacién personal) ha constatado su realiza-
cién actual —si bien aplazada a una ejecucién quinquenal y bajo el nombre
de maiijusiran— en la Mesa del Nayar. De hecho, es tan minuciosa la descrip-
cién que de ella ofrecié Preuss que Dahlgren (1961) presenté un proyecto
de diorama sobre “La curacién del suefio, escena que forma parte de la
celebracién del Despertar, Jixireame” al Museo Nacional de Antropologia.

Independientemente de que las acotaciones de Benitez ameritan la critica
de autorizados especialistas en las religiones mesoamericanas de hoy y del
pasado, resulta de gran interés su resumen de los cantos del mitote cora
recopilados por Preuss y transcritos a partir de la traduccién de Frenk-Wes-
theim, pues hasta la fecha es lo tinico disponible en castellano.

Por muchas razones, Preuss no deberia ser un desconocido para los an-
tropélogos mexicanos contemporaneos, aunque no se especialicen en el Oc-
cidente de México. Ya Jiménez Moreno en sus Materiales para una bilbliografia
etnogrdfica de la América Latina (1938: 51, 57, 67, 298, 304 y 418); Comas en
su Bibliografia selectiva de las culturas indigenas de América (1953: 279 y passim);
Parra y Jiménez Moreno en su Bibliografia indigenista de México y Centroamé-
rica (1850-1950) (1954: 317 y passim), y Bernal en su Bibliografia de arqueologia
y etnografia (1962: 619 y passim) habfan dado cuenta de sus principales tra-
bajos mexicanistas. Asimismo, por lo menos en dos obras, que han logrado
sucesivas ediciones dentro de la “Seccién de obras de antropologia” del
Fondo de Cultura Econémica, aparecen importantes referencias a sus traba-
jos. Por una parte, Jensen —en Mito'y culto entre pueblos primitivos—, si bien
repite objeciones contra “la teorfa preanimista de la magia” (en particular,
1966: 241-245), cita como apoyo de sus propias argumentaciones los libros
de Preuss sobre los coras y uitotos y sus ensayos de madurez “Enwicklung
und Riickschritt der Kultur” (Desarrollo y retroceso en la cultura) (19326) y
Der religidse Gehalt der Mythen (El contenido religioso de los mitos) (1933a).
Por otra parte, desde el primer volumen de sus Mitoldgicas. Lo crudo y lo cocido
(1968: 195), Lévi-Strauss —en una de las pocas comparaciones de los mitos
sudamericanos con los de Mesoamérica— hace referencia al mito cora del
origen del fuego (M 123), en tanto inversién del correspondiente mito she-
renté (M 108). Y son frecuentes las consideraciones sobre los mitos uitoto
recopilados por Preuss, especialmente en el segundo volumen De la miel a
las cenizas (Lévi-Strauss, 1972: passim). También es significativo que, en la
compilacién mundial de James George Frazer (1854-1941) sobre los mitos
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acerca del origen del fuego, ocupe un lugar notable la versién cora obtenida
por Preuss (Frazer, 1986: 129-131).

La breve entrada del Diccionario Porria de historia, biografia y geografia de
México por lo menos sefiala que Preuss “fue el primero que tomé la historia
de la religién como base de los estudios etnogrificos” (Anénimo, 1995, 1:
2793). Concepto que es copiado en el Diccionario enciclopédico de México (Mu-
sacchio, 1989: 1628). La Enciclopedia de México s6lo consigna que “hizo estu-
dios sobre los ritos indigenas e interpreté la piedra del Calendario Azteca”
(Alvarez, 1993, XI: 6586). Las pocas lineas que le dedican, ya en un contexto
académico, Dahlgren (1975: 5) y Von Mentz (1988: 230) a Preuss no reflejan
la magnitud ni la particularidad de sus aportes. En los tomos sobre “los
protagonistas” de la antropologia mexicana de la extensa obra coordinada
por Garcia Mora (1988, volimenes 9, 10 y 11) el antropélogo “berlinés” no
ha encontrado lugar todavia.

En buena medida ha influido en la ignorancia de la antropologfa mexi-
cana sobre Preuss el hecho de que, en nuestro pais, él se dedicé al objetivo
etnografico de su viaje; luego, obligado por la enfermedad —sin haber im-
partido algin curso o conferencia— tuvo que partir de manera precipitada
hacia Europa y ya no retorné a México. Es posible que los proyectos de Seler,
en especial su participacién en la Escuela Internacional de Arqueologia y
Etnologia Americanas, a partir de 1910, influyeran en que el alumno prefi-
riera las tierras sudamericanas de Colombia. En su necrolégica de Seler, el
mismo Preuss, "discipulo no incondicional”, con un tono sumamente elogio-
so deja entrever las tensiones y los conflictos que se presentaron entre ellos,
pues “para personalidades independientes la colaboracién con Seler no era
facil” (1923¢: 5) y el maestro “mantenfa una cierta tendencia a monopolizar
las investigaciones mexicanistas” (ibidem).

En el periodo europeo de entreguerras, que corresponde a la madurez
de Preuss, en México Alfonso Caso (1896-1970) y Hermann Beyer (1880-
1942), personalidades que dominan la mexicanistica, se reconocen como
seguidores tedricos de Seler. El cuasi culto a Seler opaca, asi, en estas tierras
las contribuciones de los demds mexicanistas alemanes. A partir de la prés-
pera posguerra el escenario de la mexicanistica berlinesa es acaparado en
México nada menos que por Krickeberg, quien sin duda habia empujado
hacia la muerte a Preuss (Kisch, 1944: 209). El Museo Nacional de Arqueo-
logia, Historia y Etnografia publicé la traduccién de Los totonaca (Krickeberg,
1933) y no la de Die Nayarit-Expedition de Preuss, debido a la fuerte orienta-
cién hacia el pasado arqueolégico que predomina en la antropologia mexi-
cana. Para los intelectuales mexicanos eran mis importantes —y lo siguen
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siendo— las inertes esculturas monumentales de piedra que las jicaras vivas
de los coras y huicholes. Pero no sélo en Los totonaca (1933: 74, 80 y 97) y
en Mitos y leyendas de los aztecas, incas, mayas y muiscas (1971: passim), sino
también en Etnologia de América (1946: 11, 356, 369 y 373) y en Las antiguas
culturas mexicanas (1961: 38, 46, 107, 130, 132-134, 140, 160. 166, 189 y 202)
no le queda a este autor mas que declararse tributario de Preuss.

Quizds el principal obstdculo para el conocimiento de su legado haya sido
el que no se ha contado con la traduccién al castellano de la mayor parte de
la obra de Preuss. Situacién que muy pronto se verd superada con la apari-
cién de esta antologia y la edicién de La religion de los indios coras, que
prepara la editorial Siglo XXI. En esta tarea la antropologfa mexicana esti
obligada a emular el logro que los colombianos obtuvieron con los materiales
de los uitoto. Si bien ya se cuenta con una traduccién general del aleman al
castellano, realizada por Ingrid Geist, es necesario que la traduccién de los
textos coras recolectados a principios de siglo se culmine con la colaboracién
de lingiiistas y etnélogos profesionales y la participacién de indigenas hablan-
tes de la lengua nayarita, en sus variantes “mariteca” y “sanfrancisqueiia”.
Asi se podrd cumplir con uno de los fines de la investigacién antropolégica:
regresar a ese fragmento de la humanidad lo que de clla se ha tomado para
ilustracién universal.

Preuss practicé una antropologia de corte integral. Siendo un investiga-
dor formado en la tradicién etnohistérica y museogrifica, en México se
desempend magistralmente en los dmbitos de la etnografia y la lingiiistica;
luego en Colombia se especializé también en la arqueologfa; en su época de
madurez no sélo planteé teorfas generales, especialmente sobre el fenémeno
religioso, sino que prepar sintesis y manuales sobre la disciplina etnolégica.

Fue el primer antropélogo formado profesionalmente como tal que rea-
liz6 investigaciones en el Gran Nayar, pues Lumholtz provenia de la teologia,
Diguet de la ingenierfa y Hrdlitka de la medicina. Tras los breves apuntes
de Hrdli¢ka sobre las “Danzas coras” (1904), es el primero que, en el estudio
de los indigenas serranos, se aplica sistematicamente a la observacién de los
elementos culturales tanto de raigambre aborigen como de los vinculados al
cristianismo, de clara proveniencia europea. Sus predecesores omitieron,
bajo el supuesto de que se trataba de intromisiones, a los segundos. También
fue el primero en poner en relacién ciertos rasgos culturales de los indigenas
con los correspondientes de los mestizos de la region.

En el trabajo de campo desarroll6 una metodologfa para recoger de ma-
nera precisa los textos orales, apoyindose en la tecnologfa de grabacién de
su época. Para Riese (1991: 550) Preuss iba muy adelante de sus colegas
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etnégrafos con su metodologfa de campo, pues, a partir de una larga resi-
dencia entre los grupos estudiados, se enfocaba en la grabacién de la tradi-
cién oral y su publicacién en la lengua nativa. Completé sus descripciones
con imdgenes fotograficas de gran elocuencia.

Como ninguno de los cldsicos, establecié las bases para la comprensién
de la matriz cultural de la regién, al avanzar en el estudio comparativo de
sus variantes étnicas. Su gran legado etnogrifico, lingiifstico y etnolégico —a
pesar de las pérdidas ocurridas durante la segunda guerra mundial— espera
ser utilizado ampliamente por los antrop6logos mexicanos. Como los buenos
vinos, con el tiempo ha incrementado su valor. De especial utilidad para los
arqueélogos mexicanos serd —mds que los aciertos o fallas de sus compara-
ciones transhistéricas— su firme conviccién de que las culturas muertas sélo
pueden recobrar la vida a partir de su vinculacién con las contemporaneas.

En Espafia, Caro Baroja (1974) —practicante de una antropologia “recons-
tructiva”, interesada en las transmisiones culturales largas y complejas— ha
constatado la continuidad en muchos érdenes, pese al cristianismo y a la
dominacién drabe, en el conjunto de los usos y costumbres de los pueblos
del Mediterrdneo con respecto a los de la Antigiiedad cldsica. En Italia, de
Martino (1958) demuestra la continuidad del lamento finebre de los sicilia-
nos de hoy en dia con respecto a los griegos del mundo cldsico. Por su parte,
Pitt-Rivers (1979) deambula desde el mundo de Odiseo y el Antiguo Testa-
mento de los hebreos hasta la Andalucia del siglo XX, al tratar un mismo
sistema axiolégico de honor y vergiienza. Pero en cambio, en México, des-
defiosamente se ponen objeciones —a priori y sin haberlas siquiera lefdo con
detenimiento— a las propuestas de Preuss sobre la continuidad simbélica
entre los aztecas y los indigenas del Gran Nayar; tratdndose, en este caso,
del mismo d4mbito cultural y de un periodo de menos de 500 afios.

John Alden Mason (1885-1967) fue un continuador, directo y contempo-
rineo, del trabajo de Preuss sobre la literatura de los indigenas del Occidente
mexicano. Como representante de la Universidad de Pensilvania en la Escue-
la Internacional de Arqueologfa y Etnologfa Americanas, realizé investigacio-
nes de campo entre los 1ltimos tepecanos de Azqueltin, el grupo étnico mas
oriental del complejo cultural del Gran Nayar, entre 1911 y 1913, ya en plena
Revolucién mexicana. Este era un grupo aislado de los tepehuanos del sur,
con respecto a los cuales diferfan muy poco en lengua y cultura (Mason y
Weigand, 1981: 62). Destacan los ensayos de Mason sobre los cuentos fol-
kléricos (1914), recopilados en castellano, las oraciones o “perdones” (1918),
obtenidos en idioma nativo y que corresponden directamente a las fiestas
del ciclo agricola de los coras y huicholes, y la lengua misma (1917). El propio
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Mason reconoce que muchos cantos y oraciones del libro sobre Lu religién
de los coras (Preuss, 1912a) son muy semejantes a los que le fueron dictados
por Eleno Aguilar, Francisco Aguilar y el cantador mayor Rito de la Cruz,
ultimos portadores de la tradicién tepecana del mitote.

Todavia alcanzé Preuss a orientar el trabajo del postrer etnégrafo clasico
del Gran Nayar. El norteamericano Robert Mowry Zingg (1900-1957) lo visité
en Berlin antes de emprender el trabajo de campo del afio 1934. Su consejo
fue decisivo para que éste se dedicara al drea oriental del territorio huichol,
la cual no habia sido trabajada previamente, y emprendiera el estudio —que
a Preuss le fue imposible realizar— del ciclo ritual anual en una misma co-
munidad y sus rancherias, Tuxpan de Bolafios. Zingg, por cierto, logré reco-
pilar de su informante Juan Real una voluminosa Huichol Mythology, inédita
hasta hoy, en la que lamentablemente no indica su técnica de recoleccién
—den espaiol?— ni su metodologia de traduccién al inglés. La edicién caste-
llana ha sido preparada recientemente por Eduardo Williams en el Colegio
de Michoacdn y estd en prensa con una introduccién de Philip C. Weigand
y Jay C. Fikes.

Hoy en dia aquellas guacamayas cuyo vuelo presencié Preuss se han ex-
tinguido en el Gran Nayar y su lugar en el cielo ha sido ocupado por las
avionetas, en tanto sus plumas permanecen como reliquia en la Casa Real
de La Mesa del Nayar. Los serranos ya no son indigenas de “arco y flecha”,
sino de pistola y fusil; cuando caminan cada vez tocan menos sus risticos
violines, pues portan aparatos de radio o grabadoras para escuchar musica.
Incluso recientemente, en 1992, el Instituto Nacional Indigenista ha estable-
cido una radiodifusora en Chuisete (Jesis Marfa), “La Voz de los Cuatro
Pueblos”, que transmite en cora, huichol, mexicanero y tepehuano. El trazo
de la cabecera municipal de El Nayar cada vez responde mis a la imposicién
espacial y arquitecténica de los 800 mestizos que actualmente comparten el
dambito pueblerino con sélo mil indigenas.

Una inmensa presa en Aguamilpa —confluencia del rifo Huaynamota con
el Santiago— financiada por el Banco Mundial ha empezado a transformar
la ecologia de la zona. Las compafifas madereras han disminuido terrible-
mente los bosques ancestrales. La emigracién, sobre todo a Colorado y Ca-
lifornia, en los Estados Unidos, repercute en la disminucién demogréfica
relativa de los coras. Una nueva ola evangelizadora de los franciscanos ame-
naza la religién tradicional desde hace 40 afos. Pero son mds peligrosas y
corrosivas la irrupcién del narcotrifico y del protestantismo individualista,
basados en la religién del provecho personal a costa de la vida comunal.

No obstante, los coras, los huicholes y los mexicaneros han logrado la



JOHANNES NEURATH/JESUS JAUREGUI 53

proeza de mantener sus particularidades culturales durante un siglo mas. Por
fortuna, Preuss se equivocé al pensar que hacia 1940 los cantos tradicionales
desaparecerfan y quedarfan tan sélo algunas costumbres antiguas. No sabe-
mos por cudnto tiempo, pero los textos que fueron destruidos en Leipzig
esperan todavia al investigador que los recolecte nuevamente —en versio-
nes modificadas, por cierto— y a un duque de Loubat que auspicie la em-
presa.
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Indios huicholes del estado de Jalisco”

Eduard Seler

En la parte noroeste del estado de Jalisco forma la sierra Madre, que cons-
tituye la linea occidental de la extensa mesa central mexicana, un abrupto
pais montafioso que se eleva gradualmente hasta una altura media de 2 000
a 2 500 metros, estd rodeado de vastos valles y, deprimiéndose en multiples
e imponentes profundidades, barrancas de empinadas paredes, se divide en
una serie de mesas, separadas en parte por completo, y en parte enlazadas
entre si por fajas de tierra mds o menos anchas. Este terreno montafioso, al
cual se le da, acaso en sentido lato, pero impropiamente en realidad, el
nombre de sierra de Nayarit, es la patria de la rama meridional del magno
grupo de tribus llamadas sonorenses, que se extienden desde alli hasta los
limites de California y Arizona.

De modo mds preciso se conoce ya, desde hace largo tiempo, la tribu
llamada en estricto sentido nayarita, que habla la lengua denominada cora.
Probablemente eran ya afines suyos muy cercanos los habitantes de la Tierra
Caliente de Acaponeta, colindante al oeste, con quienes se pusieron en con-
tacto los espanoles la primera vez que invadieron aquella comarca.' Los na-
yaritas mismos fueron sometidos en 1722 por don Juan Flores de la Torre.
Fue incendiado su templo, que estaba en la alta Mesa del Tonati; las reliquias,
el ricamente ataviado y desecado caddver de un antiguo profeta y una vasija
de piedra adornada con la imagen del sol y a la cual le sacrificaban cada mes
un nifio, fueron enviadas a México y aniquilados los sacerdotes.? A los indios
mismos sojuzgados se les congregé en aldeas situadas en los valles abiertos

* Memorias de la Sociedad Antropolégica de Viena, tomo XxxxI, I de la 3a. serie, Viena,
1901, pp. 138-163. Traduccién de Erika Krieger.

! Véase el relato del capitan don Francisco Pantécatl en fray Antonio Tello, libro segundo
de la Cronica misceldnea de Jalisco, cap. 1II.

2 Véase Gaceta de México, nim. 2, febrero de 1722.
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y regidas por misioneros de la Compaiifa de Jesus, quienes se pusieron a
estudiar la lengua de los vencidos. A uno de ellos, al padre José Ortega, le
somos deudores de un vocabulario bastante copioso de esa lengua, con al-
gunas sucintas observaciones sobre dialectos y singularidades gramaticales,
publicado en México en 1732.2

A pesar de todo, apenas se tenia noticia hasta hace poco de que en lo
interior del pais de los coras en el terreno montanoso al este de la Mesa del
Tonati, es decir, al este de la sierra del Nayarit en sentido estricto, tiene su
asiento otra tribu afin, a la que le dan el nombre de huichol los mexicanos
de habla espafiola. A establecerse entre ella fueron de oriente, de Colotlin,
monjes franciscanos y fundaron all4 algunas aldeas con iglesia; mas como
con la expulsién de los jesuitas se habfa paralizado, sobre todo en aquellas
comarcas, la propaganda religiosa, habian vuelto los huicholes, asi como sus
vecinos los coras, a entregarse abiertamente a sus antiguas pricticas en ma-
teria de culto y a su antiguo modo de vivir. Los habitantes de los distritos
limitrofes y las autoridades del estado conocian el nombre y asiento de aqué-
llos y algo acerca de su estado social. El capitan Basil Hall los vio en Tepic.
El capitdn Lyon* encontré cierto nimero de ellos en el mercado de Bolanos,
adonde iban a vender sal de las salinas de la costa del Pacifico. Estos viajeros
describen su aspecto y también apuntan algo en cuanto a costumbres; mas
respecto de su lengua, Orozco y Berra, por ejemplo, nada pudo saber cuando
escribié su Geografia de las lenguas y carta etnogrdfica de México. El primer
vocabulario de ese idioma, algunas docenas de palabras, lo publicé en 1874
Francisco Pimentel en la segunda edicién de su Cuadro descriptivo y compara-
tivo de las lenguas indigenas de México. Sin embargo, de esas pocas palabras se
colige ya, en efecto, la estrecha afinidad de los huicholes con sus vecinos los
coras. Al viajero Carl Lumbholtz, que, comisionado por el American Museum
of Natural History en Nueva York, habfa recorrido repetidas veces las tierras
del noroeste de México con el fin de formar colecciones y estudiar, llimole
la atencién hacia esa notable tribu el gobernador del estado de Jalisco. Con-
siguié Lumholtz, después de pasar dos meses entre los coras de la sierra de
Nayarit, abrirse paso también entre los huicholes y captarse su confianza.
Vivié como diez meses en diversos puntos de aquella tierra y en ese periodo
de tiempo le fue dable hacer muy detenidos estudios sobre usos, costumbres
y creencias de los huicholes y formar vastas colecciones de prendas de ropa,
utensilios y, sobre todo, objetos sagrados. En las publicaciones del museo

3 Reimpreso poco ha en Tepic, cabecera del territorio de igual nombre.
4 Journal of a Residence and Tour in the Republic of Mexico in the Year 1826.
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neoyorquino hay dos informes concernientes a los resultados de dichas co-
lecciones y estudios.® Mucho interés encierran tales informes, porque nos
suministran abundante material sobre las costumbres, estado social e ideas
de una tribu que vive todavia en condiciones bastante primitivas y que hasta
ese dia era desconocida casi por completo. Y tanto mayor es su interés,
cuanto que de ellos se deduce que las costumbres e ideas de ese pueblo
entrafian diversos paralelos con lo que los historiadores nos refieren de los
antiguos mexicanos. Precisamente en atencién a este ultimo punto, quizi se
vea con agrado que reproduzco aquf lo mas importante de las observaciones
de Lumholtz, y que hago esfuerzos por dar explicaciones e interpretaciones.

Describe Lumholtz a los indios huicholes como gente de estatura media-
na y de piel morena y de un rojo claro. El tinico individuo retratado muestra
facciones bastante recias y bastas, del tipo de los indios montafeses. El capi-
tin Lyon creyé poder establecer una semejanza singular con fisonomias es-
quimales. En una comarca usan suelto el pelo, mientras que en otra tejen
con él por detrds una trenza, de la cual penden borlas hasta la cintura. Los
hombres traen sendas camisas de tela de algodén del comercio o de tejido
de lana, obra suya; fueron los monjes quienes introdujeron esa prenda don-
dequiera, en vez del taparrabo y de la manta que formaban el antiguo vestido
nacional. Las mujeres usan la indumentaria mexicana de antafio. En las ca-
deras se enredan una tela a guisa de enagua. No llevan cubierta la mitad
superior del cuerpo con el huipil, camisa sin mangas, sino con una prenda
a modo de pelerina que los mexicanos llamaban quechquémitl y que se usa
con una punta que cae por delante y otra por detrds. Segin el intérprete del
cbdice Vaticano A, era éste el traje especial de las mujeres huaxtecas; sin
embargo, en los escritos jeroglificos, por ejemplo en el cédice grupo de
Borgia, vemos, casi sin excepcién, representadas a las diosas con este vestido.
Las huicholes acostumbran ponerse uno sobre otro tantos quechquémitl como
les permiten los dineros o el amor del marido. Mds atn esta prenda femenil
ha de haber sido, en su integridad, posterior importacién de los monjes, pues
en el relato sobre la conquista de la provincia del Nayarit leemos que el
producto de la venta de bueyes y mulas que les quitaron a los nayaritas, por
orden del jefe de la expedicién, se empleé en hacerles vestidos a las indias,

5Carl Lumholtz, “The Huichol Indians of Mexico” (Bulletin of the American Museum of
Natural History, vol. x, articulo 1, Nueva York, 21 de enero de 1898, 14 pp. en 82, con un grabado
en el texto y dos laminas fototipicas) y Symbolism of the Huichol Indians (Memoirs of the Amer-
ican Museum of Natural History, vol. 111, Anthropology 11, Nueva York, mayo de 1900, 228 pp.
en 4%, con un mapa, cuatro ldminas fototipicas, coloreadas en parte, y 291 grabados en el texto).
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“por la indecencia con que andaban desnudas”.® Entrambos sexos usan ce-
nidores y trenzaderas, tejidos de lana por las mujeres con dibujos caracteris-
ticos, probablemente antiguos en parte, como usan también bolsas colgantes
y con dibujos parecidos. El capitin Lyon vio en los hombres, sujetos al borde
inferior de sus calzacalzones de cuero, quipos, que entre ellos se usan, por
ejemplo, para marcar el nimero de dias de camino que se han de gastar en
determinado viaje o que ha de durar ausente un mensajero; o bien, exacta-
mente como los quipos hoy en uso en el Pert y Bolivia, representan registros
de las existencias en bueyes, vacas, becerros, mulas y caballos. Como adorno
de collares y zarcillos se utilizan hoy, casi exclusivamente, cuentas de vidrio
azules y blancas. La momia del caudillo finado o curandero que, como ya
dije, cayé en manos de los espaioles cuando conquistaron la Mesa del Tonati
en 1722, estaba adornada segiin cuenta la Gaceta de México de febrero de
aquel ano, con cuentas de piedras verdes (chalchihuites), conchas de caracol,
coronas de pluma, una diadema de plata y un cinto, también de plata, de
tres dedos de ancho.

El método de vida de los indios huicholes es el mismo que el de las demds
tribus agricolas de México y Centroamérica. Despejan una porcién de monte
o de terreno eriazo cubierto de crecida maleza, queman los troncos y ramas
derribados, y con la coa, palo aguzado en uno de sus extremos y terminado
por el otro en una pala triangular, abren hoyos en la tierra para depositar
en ellos la semilla. Eso se llama coamilliar, es decir, hacer un sembrado (milli
en mexicano) con la coa (derivado tal vez del mexicano quauhtli, en lengua
cora couyet, “estaca, drbol, madera”).” Cultivan mafz, frijol y calabazas. Y maiz
y frijol son, como en general entre los indios mexicanos, y preparados como
entre éstos, el alimento casi exclusivo de la poblacién. Crian bueyes y carne-
ros y cogen con trampas muchos venados de los que abundan en los bosques
de pinos de las alturas. Pero sélo en los sacrificios y fiestas figura la carne,
tanto de venado como de buey. De los mestizos hispanomexicanos aprendie-
ron los huicholes a hacer una especie de aguardiente, o mezcal, del carnoso
tronco del agave llamado sotol, que, soasado primero entre piedras calientes
y mezclado luego con agua, produce la fermentacién. En la pigina 12 de su
primer informe representa Lumbholtz el aparato primitivo que sirve para esta
destilacién. De maiz se cuece una especie de cerveza dulce (tejuino). Pero la
sustancia que sirve para la verdadera embriaguez o narcotizacién, es el no-

% De la Mota Padilla, Historia de la Nueva Galicia, cap. 90, p. 479. Evidentemente, en tiempos
remotos andaban sélo con enagua las mujeres y muchachas coras y huicholas, y con el busto y
pechos descubiertos, como el idolo de la diosa del Mafz copiado por Lumholtz.

7 El verdadero nombre técnico de éste es, en mexicano, uictli o quauhudcatl.
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table cacto Anhalonium Lewinni (Hennings), llamado péyotl por los mexicanos
0 hikili por los huicholes y tarahumaras, y del cual dice ya Sahagin:® “es
comun manjar de los chichimecas, pues los mantiene y da dnimo para pelear,
y no tener miedo, ni sed, ni hambre, y dicen que los guarda de todo peligro”,
y respecto del cual, en otro pasaje® donde describe los usos y costumbres de
los teochichimecas, o chichimecas genuinos, nos ensefia lo siguiente:

yehoantin in tlaiximach yn mitoa peyotl
les es conocido el llamado peyote

inique im ic quiqua yn peyotl octli ipan quipoa manogo nanacatl,
quienes toman peyote, lo usan en vez de pulque (bebida embriagante obtenida
del maguey) o en lugar del hongo venenoso (que toman también los mexicanos
con el fin de narcotizarse),

mocentlalia cana ixtlavacan monechicoa,
se juntan en determinado sitio del piramo,

vncan mitotia cuica ce yoval cem ilvitl,
bailan allf toda la noche y todo el dia,

Auh in imoztlayoc occeppa mocentlalia, choca cenca choca,
y al dia siguiente vuelven a reunirse allf y lloran, lloran mucho,

quil mixpaca ic quichipava in imixtelolo.
se asegura que con esto (con las ligrimas) se lavan los ojos, se los limpian (es
decir, comienzan a entender de nuevo, a ver claro otra vez).

En todo caso, bajo el nombre de teochichimeca se comprenden tribus que
vivian no lejos de la comarca de los huicholes, en terrenos de los actuales
estados de Jalisco, Aguascalientes y Zacatecas. Lo que los garantes del padre
Sahagiin nos cuentan aquf de esas antiguas tribus concuerda casi exactamen-
te con lo que Lumholtz ha observado en nuestros dfas entre los huicholes.
Asi como entre los antiguos mexicanos la bebida embriagante hecha con
el jugo del maguey, es decir, el pulque, no se podia libar a beneplicito, sino
que era considerado como algo religioso, santo, mdgico y amparado por la
proteccién de dioses especiales, y sélo se bebia practicando ciertas ceremo-
nias y, en general, no mas en las solemnes fiestas que celebraban cuando,
recogida la cosecha, habfa abundancia de viveres,'® asi también es el peyote

8 Libro 10, cap. 7, parrafo 1.

9 Sahagun, libro 10, cap. 29, parrafo 2, manuscrito de la Academia de la Historia, Madrid,
folio 178.

19 Asf lo advierte expresamente, en el folio 36, verso, el intérprete del manuscrito jero-
glifico de la Biblioteca Nazionale florentina, en la interesante serie de dioses del Pulque que
trae ese manuscrito: “Esta fiesta es de un demonio que estd aqui que se llama papztac que era
uno. de quatro ciento dioses. borrachos. que los yndios tenfan de diversos nombres. pero en



68 EDUARD SELER

para los huicholes algo santo, y, en general, no lo gustan sino en la solemne
fiesta (semejante a la de la cosecha) que, en diciembre o enero, sigue a ésta,
al abastecimiento, ademis, de suficiente cantidad de carne de venado y de
su preparacion en forma de tasajo y, por ultimo, al apercibimiento para el
nuevo ano limpiando de matorrales y cizafia un nuevo pedazo de tierra; fiesta
que se caracteriza asimismo como de la cosecha porque tiene estrecha rela-
cién con la del maiz tostado, esto es, probablemente, del maiz seco, maduro
(raki), y atn se la llama Rarikira. '

No se da el peyote en la regién montanosa del territorio huichol, bastante
lluviosa, sino en los altos paramos secos de lo interior del pais, situados mds
lejos hacia el oriente; y para recogerlo, se requieren, por esta causa, expedi-
ciones especiales, que gastan 43 dias en ir y volver. Este viaje no se emprende
sino en septiembre u octubre. Tienen los huicholes la creencia de que tam-
bién sus dioses iban de igual manera, en época remota, a traer provisién de
peyote fresco; de ahi que quienes toman parte en tales expediciones sean
considerados como imdgenes de los dioses y provistos de distintivos de éstos.
El jefe lleva las insignias del dios supremo, del mds viejo: el del Fuego.
Ademids, como todos van a emprender un viaje santo, se les equipa como a
sacerdotes, quiere decir, se les provee de sendas calabazas de tabaco en que
hay pintadas insignias de toda especie. Debemos mencionar también que
dichas calabazas eran asimismo una de las cosas esenciales a todo antiguo
sacerdote mexicano. Por igual causa tienen los buscadores de peyote que
guardar durante el viaje y mientras no llega la fiesta, un riguroso ayuno que
concuerda exactamente en sus particularidades con el de los antiguos mexi-
canos, pues consiste sobre todo en abstenerse de sal, chile y coito. Como la
costumbre de ir a buscar peyote se remonta, sin duda alguna, a la época en
que los huicholes vivian atin de los animales monteses, como tribus cazado-
ras, van provistos de arcos y flechas los buscadores de la planta, y esta misma
es muerta a flechazos. Tan pronto como dichos buscadores llegan al terreno
donde crece el anhelado vegetal, ponen la flecha en el arco, empulgan la
cuerda y apuntan hacia todos los puntos cardinales. Segtn las creencias de
los huicholes, el peyote nacié de las pisadas de un venado brujo o de una
deidad en forma de venado. Cuando los expedicionarios se hallan ya cerca
de las plantas, lo anuncia el jefe de ellos gritdndoles: “Ah{ est4 el venado”, y

comun se llamavan todos. totochti que quiere dezir conejos. y cuando los yndios tenian segado
& coxido sus mahizes se enborrachaban y bailauan invocando a este demonjo. y a otros destos
quatro cientos e ansi de las figuras que van adelante hazian lo mismo.”
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desde ese momento siguen caminando en una fila, con los arcos empulgados
y las flechas a prevencién. Inmediatamente que uno de ellos ve un peyote,
dispara en el suelo una flecha a la derecha de la planta y otra a la izquierda.
Repite la operacién cinco veces, porque cinco, niimero de las direcciones
celestes, es el nimero santo entre los huicholes. En seguida suben primero
a la alta mesa a depositar alld ofrendas, retroceden incontinenti, recogen sus
flechas y comienzan por fin a recoger peyote. Una vez que han regresado
felizmente a sus hogares con la preciada planta y hecho todos los demais
preparativos, se entregan a la fiesta, que, como queda dicho, es en diciembre
0 en enero. Muelen en el metate las plantas secas, mezcladas con agua,
preparando as{ una bebida parda espesa, que les sirven, en cortas cantidades,
pero con frecuencia, a todos cuantos toman parte en la fiesta. Hombres y
mujeres liban, y el resultado es que se embriagan, se sienten con fuerzas
nuevas y caen bajo el dominio de las alucinaciones. Lo demis de la fiesta
consiste en danzas, para las cuales los buscadores de peyote se pintan la cara
con miltiples emblemas de color amarillo, pues amarillo es todo cuanto se
refiere al peyote. Los danzantes, hombres y mujeres, tienen en L. mano
sendos bastones de otate, labrados y pintados con carbén, los cuales deben
de representar determinada clase de culebra, y del cinto les penden “escobi-
llas” como las que usan las indias para desenmaranarse el pelo. Los danzantes
varones traen en la mano sendas colas de venado.

Las casas, llamadas ki o iki en huichol, y chi-[ti] en cora, son circulares,
de piedra y tierra y con techo de paja. Son muy modestos los utensilios
domésticos: metate, ollas para la comida, cdntaro para el agua, jicaras de
calabaza, destinadas a beber en ellas, y canastas. Producto peculiar de su
industria son unos taburetillos o asientos a modo de tamboriles y que se
llaman 4pali en huichol y eupudri-[ti] en cora; constan de dos aros de madera
sujetos entre si por fuertes tiras de otate, y es la parte que sirve de asiento;
ademds, tiene en torno un cojin de tiras de hoja de maguey entrelazadas. A
los taburetes destinados a los caciques y sacerdotes les ponen también res-
paldo. Hacen la armazén de éste de dos palos ahorquillados, ligados entre
si por tiras de otate diagonales. Los extremos de las horquillas tocan el suelo
y sirven de pies. Llenan los vacios de la superficie combinando anillos y lazos.

El arco, cuyo nombre en huichol es topi y tunamoa-[ti] en cora, se cons-
truye, por los huicholes de la mitad oriental del pafs, de la madera pardo-
rrosada del tepemezquite, es decir, de una especie de acacia; y por la gente
de San Andrés, moradora de la mitad occidental del pais, de madera de
brasil, oscura como caoba. La flecha (uhi en huichol, euri-[ti] en cora) lleva
un astil de otate que por regla general sélo tiene una simple muesca en su
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extremo posterior, y rara vez va provista de una clavija con muesca. Junto a
dicho extremo hay dos o tres plumas que tocan el astil con la cara superior
y se hallan firmemente atadas con tendones. En el extremo anterior del astil
estd encajada una larga astilla de acacia o de brasil, acabada siempre en
punta, y nunca con cortaduras que formen ganchos. De ordinario pintan las
flechas de varios colores. En particular, hay casi siempre, en el extremo
emplumado del astil una ancha cinta diagonal de color, adornada con zigza-
gues que corren a lo largo y alternan con estrechas lineas rectas que van en
la misma direccién. Lumholtz cree haber obtenido el dato de que las flechas
de los huicholes se consideran como aves voladoras, y que la parte pintada
en el extremo posterior del astil se toma como corazén de la flecha. Los
zigzagues (Sulikia) han de ser imagenes del rayo y simbolos de la velocidad
y fuerza de la flecha, y las lineas rectas y estrechas significan el camino (hdyo)
de la misma.

De instrumentos musicales, tisase entre los huicholes un tambor o timbal
de piel (¢épo) muy parecido al antiguo uéuetl mexicano. Del fruto de la cala-
bacera hacen sonajas (kaitsa) que fijan en palos cortos, llenas de pedrezuelas.
En la fiesta de los llamados “tamales de mafz crudo” entran en juego trom-
petas de concha (kira), grandes carapachos de caracol del que vive en la
costa del Pacifico: murex (phyllonatus) radix Gmelin. Principalmente en la no-
che vispera de salir a cazar, tocan sonajas de hueso (kalatsiki), huesos huecos
de venado, con incisiones, que hacen sonar sirviéndose de un oméplato del
mismo animal; instrumento que corresponde exactamente al omichicauaztli
de los antiguos mexicanos'' y que tiene la virtud —dicen— de atraer a los
venados a las trampas. Entre los huicholes y los coras, asi como entre sus
vecinos los tepehuanes, se usa también el raro instrumento de cuerda (gubo
de los cafres) que tan conocido es entre las tribus indias de Centroamérica
con los nombres de caramba, carimba o quijongo.'* Por haber hallado este
instrumento entre los huicholes, quiere concluir Lumholtz que es de origen
americano; mas de la misma manera que han llegado aquellos naturales a
poseer carneros, bueyes y mulas y a usar un aparato destilador, pueden
también haber obtenido ese instrumento musical, que indudablemente es de
procedencia africana.

Los templos de los huicholes, llamados tokipa, son de la misma forma que
las casas, aunque mds grandes.!® La entrada se halla en el lado oriental, y

'l Véase mi articulo “Antiguas sonajas de hueso mexicanas”, Globus, 74, pp. 85-93.

12 Véase mi articulo “Instrumentos musicales centroamericanos”, Globus, 76, pp. 109-112.

13En su segundo informe, mais amplio, da Lumholtz, en el lugar citado, ldmina 1, dos
fotografias de templos.
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encima hay un agujero redondo, cuyo nombre es nealika, “cara (superficie
luciente o espejo)”, al cual corresponde otro igual en el lado opuesto. En lo
interior ve uno, en el centro, el hogar (aro), y en su lado occidental, es decir,
posterior, un disco de toba volcdnica (tépali), adornado con toda clase de
figuras simbélicas. Detrds de éste se sitia el sacerdote con su tambor cuando
canta en el templo. No hay idolos en los templos. Lumholtz supo que en el
principal del pais, en el del dios del Fuego en Toapuli, cerca de Santa Cata-
rina, debajo del recién mencionado disco de piedra habia una cavidad que
ocultaba un viejo idolo del dios, que estaba sobre un disco de piedra parecido
al de arriba, y toda clase de prendas de equipo y exvotos pertenecientes al
idolo. Lo mismo ha de haber pasado también en los demis templos de
aquella comarca. Y en copias pequefias del templo de Toapuli, que se toma-
ron con especial intento, pusieron también un idolo sobre el disco de piedra
de arriba, quiere decir, sobre el que sirve de tapa a la cavidad subterrinea.
Podrfa parecer, pues, y es éste también, en efecto, el dictamen de Lumholtz,
que dichos discos (tépali) en realidad y dondequiera eran considerados como
peanas de idolos, y que si no habia ninguno de éstos sobre ellos, era tan sélo
porque quizd en la época en que los monjes estuvieron allf, apoyados en sus
deseos de poder publico, nadie se atrevia en ninguna parte a tener un fdolo
al descubierto. Por todo lo que nos dice Lumholtz sobre estos objetos, creo,
no obstante: que los repetidos discos entrafian significado especial; que tal
vez tenian un uso semejante al de los quauhxicalli mexicanos (recipientes para
la sangre de la victima) y al de las grandes piedras orbiculares que empleaban
los antiguos mexicanos en lugar de quauhxicalli y que denominaban asf tam-
bién; o bien que remplazaban a un idolo, eran imagen del sol y sélo estaban
adornados cada cual, segtin el templo donde se hallaban, con simbolos espe-
ciales, adecuados a la naturaleza del sitio o a la deidad local. Hay, en efecto,
entre estos discos, algunos a los cuales se les da el nombre de tanora Y que,
como el quauhxicalli mexicano, tienen en el centro de la cara superior una
oquedad cotiliforme, razén por la cual se les denomina francamente tatévali
aikiitsi, “copa de nuestro abuelo (el dios del Fuego)”. Y Lumholtz descubrié
en algunas de esas copas, sobre todo en las dedicadas a la vieja madre de los
dioses, a la diosa de la Tierra, que habian ofrendado en ellas cerveza o
chocolate. El “idolo esculpido en un vaso de marmol en forma de barril de
irregular fiereza”,'* descubierto en 1722 en el santuario que tenian los coras
sobre la Mesa del Tonati; idolo mencionado en otro pasaje del mismo relato
como “Sol en la figura que se dize arriba, esculpida en el Vaso, a quien

" Gaceta de México, ntim. 2, febrero de 1722,
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llamaban Tonati” y como “idolo Tonati, y vaso del sacrificio”, y a quien segiin
la misma fuente, se le sacrificaba un nifio cada mes, apenas si puede haber
sido otra cosa que un objeto parecido en forma y significado al quauhxicalli
mexicano. Casi sin excepcién, son también estos ultimos imdgenes del sol, o
tienen como adorno la imagen solar o elementos y simbolos de ese cuerpo
celeste. En conclusién, puedo representar directamente un paralelo de esto
en el terreno que desde el punto de vista arqueolégico estudié a fondo en
la comarca de Chaculd, en los limites de Chiapas y Guatemala. También yo
encontré alli escasas figuras; pero dondequiera, en las piedras circulares de
los templos, algunas de las cuales mostraban en relieve sendas imagenes del
sol, inequivocas, que en su mayor parte, ciertamente, carecen hoy de todo
adorno en figuras, lo que acaso se debe tan sélo a que las imagenes estaban
no mids pintadas en la piedra y ha mucho que las borré la lluvia.

Todavia hoy fabrican los huicholes, con arreglo a las instrucciones de sus
sacerdotes y con figuras grabadas en parte y en parte de colores, idolos y discos
de piedra, principalmente de estos ultimos, para ofrendarlos como exvotos
a tal o cual dios, con determinado fin. Las figuras y simbolos sobre esos
discos pétreos, de los que Lumholtz se mandé fabricar crecido niimero, son
muy variados y constituyen un material importante para formarse juicio de
lo que los huicholes se imaginaban como correspondiente al poder de una
deidad. No obstante lo muy imperfecto, en general, de su dibujo, de cuando
en cuando se descubre en ellos la copia de un objeto natural. Hago mencién,
por ejemplo, de que el dguila u otra ave, cuando ha de ser mirada de frente,
aparece siempre con dos cabezas, y por lo tanto, probablemente, no en todo
caso debemos pensar al punto en la imitacién de lo espafol, ya que entre
los dibujos de esas tribus hallamos el de una 4guila bicéfala.

Pero ademds de los {dolos y de los discos de piedra que los remplazan,
figuran mucho en el culto de los huicholes algunos otros objetos, a cuya
descripcién pormenorizada dedica Lumholtz la mayor parte de su informe.
Helos aqui:

1) Flechas votivas (uli).

2) Escudos redondos o cuadrados, compuestos de otates hendidos a lo
largo y rodeados de hilos de algodén o de lana, de tal manera, que el otate
forma en cierto modo la urdimbre, y los hilos la trama de un tejido. Se les
dan los nombres de “caras” (nealika), “esteras” (nama) o “camas” (itdli).

3) Cruces de otates o de pimpollos, con un rombo de hilos de colores
sobrepuesto; objetos conocidos de antiguo en las tumbas peruanas. Los hui-
choles las consideran como ojos (sikuli).

4) Copas votivas (rukiili) y algunas otras cosas.
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1.1. Flor de calabaza, parte de una
madscara katcina de los hopi

(Fewkes, “Tusayan Katcinas”, Fifteenth
Annual Report of the Bureau of American
Ethnology to the Secretary of the Smithsonian
Institution fo the Years 1893-1894,

1897: lamina cviir)

La clase mas notable e importante de estos objetos votivos son las flechas
(uli). Se las ve como una especie de mensajeros enviados a la divinidad, y
para todos los asuntos que entranan alguna importancia, recurre el huichol
con una flecha a la deidad, denotando con pintura especial, o con diversos
objetos atados a la flecha, la naturaleza del ser divino y la de la afliccién a
causa de la cual se implora amparo o ayuda. De esta manera se convierte
sencillamente la flecha en simbolo de la peticién. Y asi nos explicamos que,
con motivo de la campana de 1722, se refiera cémo uno de los cabecillas que
ofrece su rendicién, en senal de ello le envia una flecha al capitdn espafiol.’®
Los huicholes clavan las flechas en el lugar donde suponen presente a la
deidad, sencillamente en el suelo o dentro del templo, en la paja del techo.

Probablemente, en un principio se tomaron tan sélo por iméagenes del
sol también los escudos redondos de tejido de otates e hilo de colores,
llamados nealika, “cara”. Advierte, en efecto, Lumholtz que dichos escudos
se construian principalmente para el dios del Sol y para la diosa del Agua
del Oriente. Por su forma y estilo se parecen a la figura (figura 1.1) que, en
una mdscara de Katzina de los hopi, dibuja Fewkes en el decimoquinto An-
nual Report of the Bureau of Ethnology, limina cvl1l, explicindola como imagen
de una flor de calabaza. Diferéncianse, sin embargo, de la dltima en que ésta
tiene en el centro del disco una prominencia en forma de botén; al paso
que, por regla general, los escudos nealika de los huicholes muestran en el
centro una abertura que, en la mayoria de casos, se halla claramente limi-
tada por un anillo (figura 1.2). Segiin supo Lumholtz, “en concepto de los

15 De la Mota Padilla, en otros pasajes, cap. 90, p. 479.
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huicholes es el sol un hombre creado en época remota por los sacerdotes y
brujos. En todo caso, cuando asoma en el oriente, vemos su nealika, que se
representa por el nealika votivo que hoy se le construye”. La parte central
de un nealika votivo, limitada siempre por un anillo, “representa el agujero por
donde el dios ve”. Esta descripcién inclina a uno, ciertamente, a pensar en el
conocido utensilio de los dioses del Fuego y Tezcatlipoca mexicanos que nos
pinta Sahagin denomindndolo tlachieloni o itlachiaya, “instrumento para ver”,
y que se compone de un disco adherido a un palo y con un agujero en el
centro (véase la figura 1.3). De la misma manera que los discos de piedra,
también los nealika han progresado, en el sentido de que ya no son sencilla-
mente imédgenes del sol, sino discos o escudos a los cuales se aplican figuras
y emblemas policromos que se relacionan con el dios o también con la
particular peticién que se le hace.

Exclusivamente de la dltima clase son los escudos, construidos del mismo
modo que los nealika, aunque cuadrados, que se conocen con el nombre de
“esteras” (nama). Son, hasta cierto limite, escritos hieroglificos comparables
a los papeles llamados tetéuitl que los antiguos sacerdotes mexicanos prepa-
raban en ciertos casos pintindoles con caucho imdgenes o emblemas de la
deidad: cartas al ser divino que, a decir verdad, en la mayoria de los casos
no contienen sino la peticién. Lumholtz, por cierto, se inclina a atribuirles
significado distinto y caracteristico. Como en cierta leyenda que oyé, se habla
de que en otro tiempo las “madres” se defendfan de los rayos del sol con el
escudo, de ahf deduce la teorfa de que en aquel entonces usaban dos escudos
como defensa: por delante uno redondo, y por detrds uno cuadrado. M4s

1.2, Nealika o “cara” del dios solar
(Lumbholtz, Symbolism of the Huichol
Indians, 1900: 123, figura 129)
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bien puede pensarse en una estera o en 1.3. Itlachiaya,
un pedazo de tela que se ponian sobre “instrumento
la cabeza, e interpretar como “petate” el e
nama correspondiente a su nombre. Tezcatlipoca

Sirve de apoyo a esta interpretacién (Cédice

el nombre de itdli, “lecho, cama”, con Magliabecchiano,
que se distingue otra clase, la cuarta, de )
objetos votivos que igualan en formas

con los anteriores, pero que por lo re-

gular se hacen de material blando y flojo

y por eso no se pueden adornar artisti-

camente con figuras y emblemas, como

los anteriores. Con el mismo fin, sin em-

bargo, se emplean también partes de

cualquier tejido.

La quinta clase de objetos votivos,
crucecitas de otate (figura 1.4) con un
rombo de hilo de colores superpuesto, la verfa yo sélo como forma mis
sencilla de los discos llamados nealika, ya descritos, y les atribuirfa igual
significado que a éstos. Usanlas también otras tribus indigenas del Occidente
de México. Los huicholes las llaman sikuli, “ojos”, y Lumholtz cree que el
ofrendarlas expresa el deseo de que el dios fije en uno su mirada(!). He
manifestado ya cémo también los hopi de Arizona las usan en maéscaras de
danza, declarindolas “flores de calabaza”, figuras enteramente parecidas a
los discos huicholes llamados nealika, formados de otates e hilo de colores
tejidos. Es, en verdad, un hecho sorprendente que también los sikuli de los
huicholes, de los cuales debo suponer que tan sélo representan una forma
mis sencilla de los discos llamados nealfka, se empleen principalmente en la
fiesta de las Calabazas Tiernas (o nuevas), y que también all se las declare
“flores de calabaza masculinas”.

La fiesta de las Calabazas J6venes, o Tiernas, se celebra cuando hay cala-
bazas frescas. Es fiesta de los nifios, y deidad de ella, Taté Naaliwdmi, diosa
del Sol Joven, es decir, del Sol Naciente, diosa del Agua del Oriente, que
hace brotar las calabazas y las flores, y especial protectora de los nifios. Dos
cosas llaman la atencién como peculiaridades, ademds del hecho de que
todos los nifios, y en realidad sélo éstos, toman parte en la fiesta: en primer
lugar, la sonaja (kaitsa), pues se hace de la calabaza. Todos los pequeiiuelos
que participan de la fiesta van con sendas sonajas en la mano, lo mismo que
los dos sacerdotes que cuidan de ellos. Y si una criatura es demasiado pe-
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quena para llevar la sonaja, llévala en lugar suyo la madre. El sacerdote que
preside la ceremonia es el inico que va sin sonaja; pero produce un ruido
como el de ésta: desde los primeros albores del dfa hasta que el sol traspone
el horizonte, permanece aquél sentado en su silla tocando el tambor y can-
tando. La segunda peculiaridad de la fiesta la constituyen precisamente los
sthkuli, “ojos”, o sea las cruces de carrizo forradas de hilos de color que
representan flores de calabaza masculinas. Cada nifio va con un sikuli enca-
Jado verticalmente en la faja que le rodea la frente y le sujeta el pelo. En el
campo, junto a las calabazas, encajan en el suelo sikulis mas grandes, pero
del mismo estilo.

Disco solar, cara, ojo, espejo, flor abierta, son ideas afines. Para el hui-
chol, es una nealika, “cara”, el disco solar que emerge en el horizonte, y
nealika llama €l también al espejo redondo que le compra al mercero mexi-
cano. La luna, segin le dijeron a Lumbholtz, es un sikuli, “0jo”, y esta palabra
sikuli, al decir del mismo indio que dio informes al viajero, significa tanto
como “espejo”.

También se ofrenda con frecuencia a los dioses jicaras de calabaza (rukuli)
que sirven como vasos de beber. En este caso, por regla general estin ador-
nadas con figuras y emblemas que tienen relacién con la deidad a quien se
le dedican. Gustan mucho de aplicar adornos de manera que en la figura
respectiva queden incrustadas cuentas de vidrio que imprimen en cera. Evi-
dentemente, es eso una imitacién
moderna de la antigua obra de mo-
saico mexicana. Para concluir, men-
cionaré ain una clase especial de
fetiches cuyo componente esencial
es un pedazo de cristal de roca; pe-
ro en primer lugar quiero dar una
ripida ojeada, guidndome por los

de la fiesta de
las Calabazas

Tiernas, . g
que portan informes de Lumholtz, a las diver-
los nifios sas formas divinas adoradas todavia
huicholes en Loy hor los huicholes.
la cabeza, C & . - di
Siliciaia won _ omo dios mds ’anqguo y dis-
una cinta tinguido figura Tatévali, “nuestro
(Lumbholtz, abuelo”, dios del F uego, del Fuego
Symbolism del Hogar. Como este tltimo arde
of the Huichol N
Fndians en el centro de la choza, también el
1900: 157, dios tiene su lugar en el centro del
) figura 198) mundo, lo cual es aplicable a la dei-
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dad de los huicholes'® asi como, notoriamente, al antiguo dios del Fuego
mexicano, Ueuetéotl Ixcocauhqui. Y por lo mismo estd también el templo
respectivo, que es a la vez el principal de aquella tierra, en Toapuli, junto a
Santa Catarina, sobre una mesa que pertenece, es cierto, a la mitad oriental
de la regién, es decir, que se levanta al oriente del rio Chapalagana, y sin
embargo, exactamente en el centro de la comarca huichola.

El dios del Fuego es el dios viejo, porque el fuego existi6 antes que el
sol. Por eso es el “abuelo”, y por eso se llamaba wuéué téotl, “el dios viejo”,
entre los mexicanos, y precisamente lo mismo kiumke wééme, “el caudillo
viejo”, entre los huicholes.

El fuego es el principio calorifico y vivificador; pero al mismo tiempo (asf
resalta claramente en las creencias de la mayoria de los pueblos centroame-
ricanos), “puede engendrarse de él calor para los nifios en el seno mater-
no™.'” Por eso es el dador de la vida, y por eso y acaso también porque
significa el Viejo “Larga Vida”, es a él a quien principalmente le piden los
huicholes vida y salud. De ahi asimismo que sea el curandero, el médico
(saulirika), de quien recibe poder toda la falange de curanderos y doctores,
numerosa e influyente también entre los huicholes.

Mas, lo mismo que el dios del Fuego mexicano, es éste también guerrero
y cazador, por lo cual lo invocan los guerreros y los cazadores, asi como los
que se proponen fabricar arcos o bien armadijos y redes, y no solamente
tratindose de redes para cazar, sino también de las de pescar, de las desti-
nadas a transportar cargas, maiz, etcétera.

De entre los animales, por supuesto se le consagran los que simbolizan
el poder y la naturaleza del fuego, como la roja guacamaya, el dguila real, el
cardenal, el jaguar, el puma; pero también los que representan lo vivo, la
potencia generativa, la vida, como los didelfos y el opéssum.

Publica Lumholtz el dibujo de una figura que debe de ser copia del idolo
que estd en el espacio subterrianeo, debajo de la plaza del fuego, en el templo
de Toapuli, y que le hizo un adicto suyo de Santa Catarina, juntamente con
un dibujo del disco de piedra (tépali) sobre el que est4 el idolo. Dicho disco
muestra en la cara superior, en lineas negras, la imagen de un dguila, y
encima, pequefia, la de un venado; en la cara inferior se ven, ademads, junto
al borde de abajo, 18 puntos negros y, a corta distancia de ellos, junto al
borde arriba, un noveno punto. No seria imposible que con eso se expresa-
ran los 18 x 20 dfas y los 5 restantes que en conjunto forman un afio. Los

16 “Grandfather Fire, who is in the middle” (Lumbholtz, Symbolism, 20).
17 Sahagn, libro 10, cap. 29, parrafo 1.
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bordes de las caras superior e inferior tienen muescas, y sobre la superficie
convexa hay trazado, de color rojo, un zigzag que, segin la interpretacién
que le confiaron a Lumholtz, debe de reproducir el de las cumbres de las
montanas que descuellan en el horizonte.

Otros discos pétreos del dios del Fuego muestran en la cara superior una
cruz de sartas de cuentas y cuatro ojos puestos en cruz: simbolo de los cuatro
puntos cardinales o de los cuatro soles en el centro de los cuales se halla el
fuego; y en la cara inferior, venado, aguila, gavilin, imagen de la redondez
de la tierra y, segin se pretende, de la de un melocacto (véase la figura 1.5).
Otros muestran el venado del norte y el del sur, asf como otras especies de
animales consagrados al dios del Fuego: guacamayas, aguilas, azores, dmula-
tos reales?, jaguares, venados y la venenosa lagartija Heloderma horridum.

Entidad rara es el dios citado por Lumholtz en segundo lugar: Tatotsi
Mara Kwidri, “nuestro bisabuelo cola de venado”. Lumholtz lo llama segundo
dios del Fuego y dios principal del Venado, y afirma que los huicholes lo
consideraban mads viejo. Tatotsi, “nuestro bisabuelo”, el fuego que se alimen-
ta con lefia. Se recordard que el venado americano tiene cola negra, y que
ésta se tiene por lugar quemado, también en las leyendas de otras tribus
indias, por ejemplo, del noroeste. Tengo la impresion de que en este dios se
encierra una mds antigua o tal vez local forma diversa, del dios del Fuego.
Mas tal vez tengamos que pensar también en el dios de las Estrellas mexicano
Mixcéuat, deidad del norte, que para los mexicanos era la barrena del fuego,
pero que como dios de los chichimecas, tribus cazadoras del norte, se rela-
cionaba estrechamente con el venado. En otro pasaje dice Lumholtz que
Tatotsi Mdra Kwiri se identifica con Rawd, grande estrella del oeste. Tatotsi
Madra Kwadri tiene su templo en San Sebastidn, en la parte meridional de la
comarca huichola.

Figura, principalmente, como dios del sacerdote que preside las ceremo-
nias, del “chamdn cantor”, y por eso lo invocan las gentes que siembran
Jicaras de las que se han de hacer las del tabaco, pues éstas (ydkwai) son entre
los huicholes, exactamente lo mismo que entre los mexicanos la yetecomatl o
la ye-quachtli, un adminfculo indispensable y principal de los sacerdotes. A
este dios se le relaciona, ademds, de modo especial con el peyote, y su idolo
trae también la pintura facial amarilla de los buscadores de ese cacto, y sobre
el pecho, como su “cara” (Tatotsi nealikaiya), una pintura amarilla que, segin
la interpretacién, representa la planta misma del peyote. Consigrasele el
halcén de cola blanca (Buteo albicaudatus), y por esa razén se representa
también a esta ave sobre el disco de piedra (tépali) del dios.

De importancia prominente en la vida de los huicholes es asimismo el
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1.5. Lado inferior del disco de piedra
del dios del Fuego del templo
huichol tukipa, en Pochotita.

a) venado, &) dguila (desde enfrente
y, por lo tanto, con dos cabezas,

¢) corazén de dguila (desde enfrente
¥y, por eso, doble),

d) plumas de dguila real,

¢) imagen de la tierra, f) halcén,

g) biznaga de peyote

(Lumbholtz, Symbolism of the Huichol
Indians, 1900: 32, figura 9)

dios del Sol, a quien dan ellos el nombre de Tayat, o T-ad, “nuestro padre”,
equivalente al cora Ta-yao-pa y al mexicano Tota. Los mexicanos, es cierto,
empleaban el nombre Tota principalmente para el dios del Fuego; sin em-
bargo, en ocasiones llamaban as{ también al del Sol: In tonan, In tota, In
tlaltecutli, Tonatiuh, “nuestra madre, nuestro padre, el sefior de la tierra, el
sol”.'® Otra palabra huichola para el dios del Sol es Ta-vérica, que en todo
caso significa “nuestra dguila”, pues vérica es sin duda la misma voz que vélica,
“dguila real”.

Acerca del nacimiento del sol oy6 Lumholtz una leyenda que recuerda
por modo notable la relacién mexicana que nos transmite Sahagtin. Cuentan
los huicholes que los sacerdotes y hechiceros de antafio hicieron el sol arro-
Jando en el fuego (0 mds exactamente, en un horno, es decir, en un agujero
de la tierra en que los huicholes acostumbran asar carne y otras cosas sir-
viéndose de piedras candentes); hicieron el sol arrojando en el fuego, digo,
al tierno hijo de la diosa del Maiz (o, segiin otros, al tierno hijo de la virgen
del Aguila, diosa que, como veremos, denota la quinta (sexta) direccién del
cielo estrellado), con avio completo (de sacerdote): sandalias, bolsa colgante
(¢para incienso?) y calabaza del tabaco, y con flecha y arco en la mano. Desde

mSahag‘lin, libro 3, cap. 4.
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dicho horno se fue andando el muchacho por debajo de la tierra, hasta
ascender por el oriente, convertido en sol.

Hay un célebre santuario del dios del Sol en San José, al noroeste de San
Andrés Coamiata, en la parte noroeste del pais huichol, cerca del borde
occidental de la mesa. Esa es la causa de que toda la comarca de San Andrés
Coamiata se repute bajo la dominacién del sol, y a la gente de alli como
“gente solar”. Mas tal vez no sea sino invencién posterior, pues la gente
susodicha es de la misma tribu que la de Guadalupe Ocotdn, establecida en
el sur del territorio huichol, al sur de San Sebastidn.

Los animales consagrados al Sol son, ante todo, el guajolote, o pavo, y el
conejo, el jaguar, el halcén de cola roja (Buteo borealis), la codorniz, el pica-
maderos gigante y los tres pdjaros: golondrina, el cantador Eritrotorax tauku-
koy y el cardenal; por Ultimo, la parda ardilla, llamada “camarada del sol”,
pues ella defendié al dios del Sol, cuando nacié éste, contra los muchos
dioses animales que le eran hostiles. En Ratontita, situada asimismo en el
sur del territorio huichol, tejen figuras de animales empleando tiras de hoja
del agave llamado sotol, y entre ellas, guajolotes y conejos, animales del dios
del Sol. Los huicholes le sacrifican un guajolote en el mes de mayo, en que
el sol, en su peregrinacién rumbo al norte, viene a estar en el cenit de la
tierra huichola. Esto corresponde a la fiesta mexicana Téxcatl, en que los
antiguos mexicanos sacrificaban la imagen de Tezcatlipoca. Y aqui se nos
vuelve a ofrecer una coincidencia notable: la de que en el México de antafio
el guajolote era visto como imagen de Tezcatlipoca.

Como imagen del sol veneran una piedra roja cénica en el templo a él
dedicado junto al sitio sagrado en la barranca de Teakata, cerca de Santa
Catarina.

El disco pétreo (tépali) solar de que nos presenta Lumholtz un dibujo a
colores, muestra en la cara superior la imagen del sol con sus rayos, que se
explican como flechas del dios. Los rayos punteados intermedios interpréta-
los como granos de maiz el garante Lumholtz. En los bordes externos de
estos rayos se ven en determinado lugar sendas cruces rojas, explicadas por
dicho garante como “dinero”, tomini, pero de las cuales asegura €I, al par,
que son imdgenes del sol naciente; de aqui que sea muy natural imaginarse
esta cruz como representacién de la Estrella de la Manana. El sol radiante
va rodeado de un anillo rojo en cuya cara interior sobresalen tridngulos rojos;
al paso que sobre la cara externa descansan tridngulos negros, cubiertos de
puntos rojos y amarillos y explicados como lomas sembradas de milpas. Asi,
pues, todo el anillo rojo se deberia tomar quizd por la tierra. Vuelve el
garante a interpretar como “dinero” las cruces amarillas puestas dentro de
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los tridngulos. Fuera de esta zona, finalmente, forma el borde externo un
anillo pintado de color oscuro y que encierra manchas redondas blancas, el
cual se explica como tahéima, cielo. Manchas circulares blancas sobre el fon-
do negro, considerdbanlas también los mexicanos como dibujos de estrellas
(cicitlallo) y, respectivamente, como imagen del cielo estrellado o del cielo
nocturno.

Mids complicada es la pintura que muestra la cara inferior de este disco
pétreo. Ve uno cinco discos radiosos, ligados por los brazos de una cruz, que
han de representar las cinco “caras” del sol, esto es, el sol en las cinco
direcciones celestes: centro, este, norte, oeste y sur. En un lado, y por cierto
en el suroeste, hay una estrella roja que esta vez se explica terminantemente
como Tonoami, “el cantor” quiere decir, como Estrella de la Manana y de la
Tarde, pero que aqui, en la cara inferior del disco y por hallarse en el
suroeste, probablemente denota la Estrella de la Tarde. Dos cruces rojas en
el noreste o el noroeste fueron interpretadas como dinero una vez mds; pero
tal vez signifiquen también estrellas. Ve uno, ademads, en esa cara, toda clase
de animales consagrados al sol: halcones de cola roja, machos y hembras;
alacranes de los dos sexos, la golondrina, el cantador pdjaro Eritrotorax
taukukoy y el cardenal. Por iltimo, lineas rojas y azules que deben de repre-
sentar el rayo y la lluvia, y, de varios colores, la culebra Taté Ipou, o sea,
como se explica en otro pasaje, la culebra bicéfala que rodea a la tierra y por
entre cuyas dos cabezas tiene que pasar el sol cuando se pone. También esto
indica que en la cara superior de ese disco se representa al sol naciente, y
en la inferior al que muere. El borde externo lo forma, tanto en la cara
inferior como en la superior, el anillo pintado de color oscuro y que encierra
manchas circulares, el cual ha de denotar el cielo (propiamente, el cielo
estrellado).

Ya hablé arriba sobre los discos llamados nealika, “cara”, tejidos de otates
y lana policroma con dibujos de color, dedicados principalmente al sol y
acaso conceptuados como imégenes de €l. Sélo hago notar aiin que los di-
bujos no consisten, en parte, mas que en anillos de color, rayos también de
color o brazos de remolino, y en parte, en toda clase de figuras de animales
y en otras cosas que se suponen relacionadas con el sol.

Lumholtz relaciona con el sol de modo directo una cuarta deidad que
los huicholes llaman Sakaiméka o Tayat Sakaimdka, “nuestro padre Sakai-
méka”, y que reputan como “el compaiiero del sol”; deidad que Lumholtz
por su parte explica como sol poniente, Sakaiméka o Sakaiméta es el nombre
que aplican los huicholes a la sierra del Nayarit, o Mesa del Tonati de los
cronistas. Y sobre esta mesa, mas alld del pueblo habitado por indios coras
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y que todavia hoy se llama sierra del Nayarit o Mesa del Tonati, est4 el idolo
de este dios, con el rostro vuelto hacia México, esto es, hacia la Tierra Ca-
liente, hacia el oeste. El mismo nombre de Sakaiméka tiene una cueva que
hay alld, donde los coras y los huicholes depositan flechas votivas y otras
ofrendas.

Es, pues, seglin parece, el antiguo dios principal de los coras el que
adoran los huicholes bajo el nombre de Sakaiméka. Como nombre adecuado
le convendria el de Nayarit. Se dificulta dilucidar con ayuda de las escasas
noticias que tenemos sobre los coras, qué suerte de ideas particulares ligaban
ellos con este dios. El nombre Tonati, usado por los cronistas, es la palabra
mexicana equivalente a sol. Segin el padre Alegre,'® cuyas noticias proceden
de la época de mayor contacto con los coras, adoraban estos indios a tres
deidades: Tayaopa, Taté y Cuanamoa. Tayaopa significa “nuestro padre” y
era el nombre cora del dios del Sol. Taté se debe traducir por “nuestra
madre”, como el correspondiente vocablo huichol, y sin duda denota una
diosa de la Tierra, del Agua y de los Frutos Campestres. Yo leeria Cuainamoa
o Cuainame en vez de Cuanamoa y lo traducirfa “el blanco”. Adelante volveré
a tratar de esta voz. En otro relato antiguo, el del cacique de Acaponeta, don
Francisco Pantécatl, conservado para nosotros por el padre Tello,? se dice
que las tribus de esa comarca adoraban como principal a un dios en forma
de nino; que tenian ademas la idea de un dios soberano celeste y creador,
asf como de una virgen celestial eternamente joven, de quien todos los hom-
bres recibian carne (¢ = tonaca, “comestibles”?); y finalmente, que un indio
blanco llamado Cuanemeti les habia dado a conocer al dios Teopiltzintli. El
mismo Cuanemeti es mencionado adelante como dios del Oriculo; pero
(esto es notable) puesto como jefe de los mexicanos peregrinos. En fin, un
tercer relato que debe de provenir del mismo cacique Pantécatl, pero que
no se ha conservado sino copiado en la obra histérica del licenciado De la
Mota Padilla,” afirma que las tribus de Nueva Galicia veneraban muy en lo
general tres {dolos, todos con forma humana, cuyos nombres eran Teopil-
tzintli, Heri y Nayarit. El primero tenfa forma de nifio y era conceptuado
como “dios de sus temporales”. El segundo (Heri) era dios de las Ciencias
(ocultas; por lo mismo, dios del Oriculo), a quien acudian en demanda de
consejo para resolver los asuntos. Por fin, el tercero (Nayarit) tenfa flechay
arco en la mano y era dios de las Batallas.

19 Historia de la Compariia de Jesis, libro 10.
20 Segundo libro de la crénica miscelanea de Jalisco, cap. 3.
21 Historia de la conquista de la Nueva Galicia, cap. 8.
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Es verdaderamente dificil, en vista de esta variedad de datos, formarse
concepto de lo que los coras se imaginaban acerca de su dios Nayarit. En la
Mesa del Nayarit se rendfa culto, como nos lo dice la crénica del padre
Tello,” a la momia de un antiguo caudillo. Y, segiin la misma relacién, cada
mes eran sacrificadas cinco virgenes frente a su templo, en una piedra. Ya
he manifestado que, en efecto, los conquistadores espafioles encontraron en
el santuario erigido en la Mesa del Tonati la momia de un indio con ricos
atavios, juntamente con otras dos, y que la primera, asf como una vasija para
la sangre de las victimas, adornada con la imagen del sol y descubierta en el
mismo templo, fueron enviadas a México por el virrey y quemadas alli con
mucha solemnidad.

Mas, fuera cual fuese la naturaleza del antiguo Nayarit, lo que los huicho-
les de hoy se imaginan respecto del dios de la sierra del Nayarit, Sakaiméka,
parece referirse mds bien a un dios de las Montafias, aglomerador de las
nubes, a una especie de dios de la Lluvia, del Rayo y de la Tempestad,
comparable al mexicano Tldloc; a un dios de la Abundancia de Agua, al par
que de la Vegetacién. A juicio mio, esto se comprueba claramente por el
disco pétreo (tépali) dedicado a dicho dios y cuyos lados superior e inferior
reproduce Lumholtz a colores en su informe, pues en la orilla del escudo se
halla representado Sakaiméka mismo como culebra azul, con plumas azules
y rojas en la cabeza, y el intérprete que le explicé estas figuras a Lumholtz,
asever6 que en época anterior este dios fue “Flecha del Sol”. En la cara
superior del escudo hay plumas de aves acudticas, insectos acudticos y jicaras;
en la inferior, culebras terrestres, acuéticas y celestes, mafz, frijoles y gufas
de calabazas. Y, segtin el mismo intérprete, al dios de que tratamos se le
ofrendaban jicaras.

No menos interesante es la figura del quinto dios, a quien se le dan los
nombres Tamidts Pilike Tamoyéke, pero que, en forma abreviada, se llama
también sencillamente Tamits. Este primero y principal nombre significa,
segin Lumholtz, “nuestro hermano mayor”. De diferente modo explica el
autor el segundo nombre en sus dos informes; en el primero de ellos traduce
Pilike por “walking at day break”; en el segundo, por “big peyote”. Para el
nombre completo Tamoyéke da el significado “everywhere”. En concordancia
con las diferentes interpretaciones del segundo nombre, declara Lumholtz
una vez a esta deidad “dios de la Aurora”, y otra vez, sin que en realidad
sepamos por qué, “dios del Viento o del Aire”. En ambos pasajes, sin embar-
g0, menciona como caracteristico del dios el que toma la forma de venado

22 Ibid., cap. 8.
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y es la deidad del peyote, y, respectivamente, que el peyote le crece en forma
de cruz en la cara, las manos y los pies.

Yo tendrfa por mds exacta la primera interpretacién de Lumholtz, porque
la voz huichol tamdts es evidentemente igual a la cora tabatzi, y ésta significa
la Estrella de la Mafiana. El padre Ortega apunta que llamaron asi a dicha
estrella porque la tenian por hija del Sol, pues a este mismo le decian Tayao-
pa, “nuestro padre”. De tal observacién resulta con claridad que el padre
traduce el término tabatzi justamente como Lumbholtz el vocablo huichol
tamdts, es decir, por “nuestro hermano mayor”. En efecto, a diferencia de lo
que ensefia Lumholtz acerca del dios Tamits Pilike Tamoyéke, se compren-
de desde luego, al saber que el dios representa en realidad a la Estrella de
la Mafiana, que, por ejemplo, vive en el oriente, que se le llama “mensajero
de los dioses”, encargado de ser el primero en recibir las canciones y los
cantos dirigidos a éstos, y que le estd consagrado el gallo doméstico. Este,
segun oy6 decir Lumholtz, sigue el curso del sol y sabe siempre dénde se
halla ese astro; y siempre que canta, le dice a Tamits la posicién de aquél.
Con frecuencia, también se le sacrifican a este dios gallos domésticos. Para
la Estrella de la Manana da Lumbholtz el extrafio nombre de Tonodmi, “can-
tor”, y asevera de ella que es un chamin, es decir, un sacerdote que canta
continuamente, y que es el guardiin del astro del dia. Cantor, chamin que
canta, he aqui lo que es el sacerdote que preside las ceremonias. También
esto es aplicable a Tamits, pues de él se dice que en tiempos antiguos le
pidieron los caudillos que cantara todo el dia en que salieron a cazar. Como
sacerdote, trae ademds Tamits, lo mismo que Tatotsi Mdra Kwiri, el bule de
tabaco, distintivo del estado o funcién sacerdotal. También la voz palike,
segundo nombre de este dios, la referiria yo a la mafiana, como lo hace
Lumbholtz en su primer informe. Naturalmente, es siempre muy peligroso
aventurar etimologfas tratindose de una lengua de que se tiene tan poco
material; creo, sin embargo, que para la interpretacion se podré traer a
cuento la palabra cora parez-t, “muchacho”. Lumholtz explica en su segundo
informe la palabra pdlike o pali, wapali, por “peyote grande”. Efectivamente,
llimase Paliatsia el territorio donde se da esa planta; mas quizd, a pesar de
todo, tan s6lo porque ese territorio, compuesto de altos piramos en las
cercanias de San Luis Potosi, es para los huicholes la tierra situada en la
manana, la tierra de la Estrella de la Manana. En efecto, refiere Lumholtz
que para Tonodmi, cantor, Estrella de la Mafiana, depositaron flechas voti-
vas, por una parte en la tierra del peyote, y por otra en el mar, es decir, en
el oriente y en el occidente, puntos cardinales entrambos correspondientes
a ese astro, que es al par Estrella de la Manana. La referencia especial al
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peyote que se afirma de Tamits, se explica por esta circunstancia, o tal vez,
como para Tatotsi Mdra Kwiri, sencillamente por su naturaleza sacerdotal.
Por dltimo, si a Tamits se le sefiala como dios de los cazadores y aparece
directamente en forma de venado, hay visos de que aqui tengamos un de-
senvolvimiento de ideas enteramente igual al que pone también a Tlauizcal-
pantecutli, deidad de la Estrella de la Manana de los antiguos mexicanos, en
estrecha relacién con Mixc6uatl-Camaxtli, dios de la Caza de éstos, y con los
de la Guerra.

Del Lucero de la Manana, segun le dijeron los huicholes a Lumbholtz,
reciben el poder de producir lluvia. De él aprenden a hacer brujerias. De él
reciben su ciencia, a juzgar por lo que Lumholtz nos transmite: “the star from
which they gain knowledge”. Y naturalmente es aquel cantor, chamén, hechice-
ro. Por eso dondequiera, en las leyendas, Tamdts, que seguramente en este
respecto, como en todos los demads, se confunde con la Estrella de la Mafana,
figura como sabio, inventor, héroe de la civilizacién, notable paralelo con el
dios de los Sacerdotes mexicano, el del Viento, Quetzalcéatl. Tamits fue el
primero en ensefar el modo de hacer flechas de bambu, fue el primero en
hacer asientos y sillas para los dioses, y es también él el invocado por las
mujeres para toda clase de trabajos que requieren alguna habilidad, como el
tejido, el bordado, etcétera.

En estas tareas civilizadoras tiene Tamits, por otra parte, un comparnero
llamado también Tamits, “nuestro hermano mayor”, pero con la adicién de
Kauyumali, “nuestro hermano mayor Kauyumali”, hijo de Naawami, diosa
del Este. Es, al decir de Lumholtz, el hechicero y el verdadero dios creador,
nventor y maestro de los antepasados de los huicholes; mas, en cierto modo,
representa una civilizacién antigua. Es el inventor de las flechas; pero sélo
de una suerte de flechas antiguas poco utilizables. Desciende, en forma de
venado, al infierno y es cazado alld; mas recibe nueva vida de Tamits Pilike
Tamoyéke.

Publica Lumbholtz el dibujo de un {dolo que debe de ser copia del dios
Tamits Pilike Tamoyéke, existente en Pochotita, al norte de Santa Catarina.
Estd pintado de negro, aunque con la pierna derecha roja hasta la mitad,
con la izquierda amarilla, también hasta la mitad, y con rayas amarillas y rojas
aplicadas en cara y brazos. En el pecho muestra, de color amarillo y rojo, la
imagen del halcén, piwdm, en el hombro izquierdo, por delante, la de un
bitho, de color rojo; en la espalda, también de color rojo, la del gavilin,
Sulikwai. Y entre los brazos trae, como Tatotsi Mara Kwiri, a cada lado un
bule de tabaco (ydkwai), senal de la funcién sacerdotal.

En otro templo, el de Las Guayabas, situado asimismo al norte de Santa
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Catarina, pero en el lado occidental del rio, se representa al dios por una
piedra verde envuelta en trapos.

Los objetos que se le ofrendan son relativos, en su mayor parte, a la caza
y presa de animales. En esteras tejidas de varas de bambi e hilos ve uno, de
color rojo, la figura de un venado y un armadijo para animales de esa especie.
Flechas a €l dedicadas muestran, en sendos cuadriliteros de pedazos de astil,
una trampa para venado, y al astil van atados arcos diminutos y una cuerda
como la que sirve para hacer trampas de ésas. Como “cara” (nealika) suya,
se marca un tridangulo de tres pedazos de otate, pintados al estilo del emplu-
mado extremo posterior del astil de flecha (que representa el alma de ésta).

Entre las deidades femeninas adoradas por los huicholes, es de mencio-
narse en primer lugar a Tako6tsi Nakawé, “nuestra abuela Nakawé”. Lumholtz
explica Nakawé por “crecimiento”. No alcanzo a comprender con entera
claridad si da esto como traduccién o si tinicamente se propone denotar la
naturaleza de la deidad. Es ella la vieja diosa de la Tierra, madre de los dioses,
que vive en lo profundo de la tierra y hace brotar de su seno las plantas,
arboles, arbustos, y los comestibles: maiz, frijol, calabazas. Consdgransele a
esta diosa las plantas antiguas: el bambu, que es “la planta mds vieja de la
tierra”; la higuera, pini, y el canoso pochote (= Bombax sp.). E igualmente los
animales antiguos, los terrestres, el armadillo, el pécari (de cara plegada) y
el oso. Como al dios viejo, al del Fuego, también a ella, diosa vieja, le piden
los huicholes larga vida.

En una barranca cercana a Santa Catarina se halla su casa, una cueva, y
un pantano donde todo huichol se debe bafiar una vez al afno. Alli hay
también un idolo de ella, bastante burdo, de madera de higuera, pini, y con
la cabeza cubierta de canas de hilos de pitahaya. El cuerpo, blanco, con
puntos negros, rojos y amarillos, que han de significar el maiz de esas tres
clases. Tiene en una mitad de la cara el dibujo de una milpa, y en la otra, el
de una mazorca (?) y el de una gufa de mata de frijol. Férmanle el vestido
una enagua de tejido de ixtle, rayada a lo largo de rojo y negro, y varios
quechquémitl unos sobre otros: los de encima, de un tejido de algodén con
dibujos negros y blancos; los de abajo, de tejido de ixtle, con sartas, a lo
largo, de pelotillas de lana de pochote negras y blancas. Pero lo mds notable
son cuatro varas de bambii, dos de las cuales tiene en las manos, y las otras
dos encajadas en el vestido en la parte del pecho y en la de la espalda. Las
dos primeras estdn formadas de las puntas inferiores de una cafia de bambu,
de modo tal que el extremo de la rafz con sus ramificaciones se halla trans-
formado en una especie de cabeza de animal con oreja y hocico. Las otras
dos varas acaban en punta en ambas extremidades. Las cuatro estdn pintadas
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1.6. Nakawé
kwalelé

cuatro varas

de serpiente

de otate

de la vieja
madre huichola
de los dioses, que
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a los cuatro
rumbos
(Lumbholtz,
Symbolism

of the Huichol
Indians,

1900: 44,

figura 23)

de varios colores, mas con diverso estilo, y cada una tiene por nombre el de
determinada culebra. Han de corresponder de dos en dos a los puntos car-
dinales, al este y al oeste y, respectivamente, al norte y al sur (figura 1.6). A
esta diosa y a otra entidad con ella afin, Taté Tulirikita, “nuestra madre, la
casa de los pequefios”, que figura como diosa de los Alumbramientos, se les
ofrendan también varas parecidas (figura 1.7), cortadas con la parte de raiz
del otate y transformadas en una especie de animal en uno de sus extremos.
Hacen recordar de manera sorprendente ciertas varas adornadas con cabeza
de animal en el extremo superior y que ve uno pintadas en el cédice mexi-
cano llamado Borbénico, junto a los dos viejos Oxomoco y Cipacténal, pri-
meros hechiceros, curanderos y adivinos, e inventores del calendario (véase
la figura 1.8).

Elidolo antes descrito de la vieja madre de los dioses huicholes est4 sobre
un disco (tépali) labrado con alguna desigualdad y cuya cara inferior es tam-
bién algo pequena, por lo que todo el disco presenta una forma algo cénica.
Sobre la superficie del cono hay un zigzag rojo, con figuras ramificadas que
salen de los dngulos. El zigzag ha de ser imagen de una gufa de frijol, y las
figuras ramificadas, de las flores del frijol. La cara superior del escudo mues-
tra, también de color rojo, cierto nimero de figuras variadas. Una cruz y un
anillo dentado en el centro se interpretan como ojo y milpa. Hacia fuera de
ellos se ve a la derecha una forma humana que se toma por “chamén cantor”.
Enfrente, tres estrellas. En seguida, un venadito, una vaca, un guajolote (pa-
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vo), una gufa de calabaza (?) y una guacamaya. Todo esto rodeado de dos
zigzagues, que deben de representar otra vez guias de frijol. La cara inferior
del disco ofrece a la vista dos culebras: en el centro, de colores amarillo y
rojo, una emplumada; afuera, pintada de azul, una sin plumas, que se explica
como “culebra voladora” (¢énube?). Lumbholtz interpreta todo el disco como
una suiplica para que llueva y se logre la cosecha; siplica corroborada por la
intervencién del chamén y por el sacrificio de un venado y de una vaca.

Delante del idolo hay una jicara (rukili), de borde dentado y que por
dentro, lo mismo que la cara superior del disco antes descrito, tiene pintados
en el centro un ojo y un anillo y en derredor figuras de chamanes cantadores,
venados, vacas y pdjaros; mientras que en la cara exterior hay lineas radiales
rojas, azules y amarillas, que probablemente representan una liana consagra-
da a la diosa y cuyo fruto es comible.

Por 1ltimo, a la derecha y a la izquierda del idolo se ven, ademds, sendos
enrejados de bambi hendido, adornados de copos de pochote y otro mate-
rial y que se reputan como lecho (itdli) septentrional y meridional de la vieja
madre de los dioses.

Como Takétsi Nakawé es la vieja diosa de la Tierra, le corresponde tam-
bién toda clase de materiales procedentes del suelo, tales como los colorantes
para pintura, que casi exclusivamente son tierras policromas de diversos
modos. Lumholtz cita ademds
una “earth mother”: Taté Yulia-
naka, que es sefiora de las diver-
sas especies de vasijas térreas,
por ser éstas de tierra. Mas tal
diosa podria ser idéntica a la

N vieja madre de los dioses.

\ 1.7. Nakauwé Unicamente esta tltima se
f:;;;t;l;; llama Takétsi, “nuestra abue-
e la”; todas las demds deidades
de otate, femeninas se denominan Ta-
de la vieja té, “nuestra madre”. Cito en
}Tiﬂ}r.fﬂa primer lugar a Taté Otegani-
de los dioses  Ka, 0, en forma mds comple-
(Lumholtz, ta, Taté Ikd Otegandka, que,
Symbolism como lo dice su dltimo nom-
of the Huichol pre, es la deidad especial del
1900: 51, maiz en grano (iku). En opo-
figura 32) sicién con la vieja madre de
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los dioses, supénese a ésta co- 1.8. Las varas
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(ovejas). Asimismo, todas las flo-

res y los animales que aparecen

en verano, estacién lluviosa, U
época en que se da el maiz: ma-

riposas, insectos llamados watd-

ra y las garrapatas rojas llamadas taté mdtoli o taté maituli en huichol, y muatet
en cora, asi como las flores amarillas, péali. Estas ultimas son tal vez los
cempoualxdchitl de los mexicanos, las clases de Tagetes y sus afines, que flore-
cen en verano y son la hierba tipica de los campos mexicanos.

Una imagen de piedra que copia Lumbholtz, representa a esta diosa con
el busto desnudo y con la mitad inferior del cuerpo abrigada de enagua a
cuadros: antigua indumentaria entre estas tribus. En los carrillos tiene pin-
tadas dos figuras como estrellas, que se toman por nealika, “cara” (des decir,
espejo, espejo del agua?). En el cuello y en el pecho muestra, de color rojo,
sendas mariposas y el insecto watdra; en la enagua una vaca; en la nuca una
culebra emplumada, enrollada.

El disco (tépali) de la diosa del Maiz presenta en la cara superior toda
clase de simbolos referentes a la lluvia: en el centro, un anillo rojo dentado,
que se considera como manantial o pantano, esto es, como lugar de donde
proceden las nubes de la lluvia; en derredor, un anillo negro del cual brotan
hacia adentro puntas de flecha negras, que han de ser las culebras de la lluvia,
o sea las nubes, prontas a caer en forma de lluvia. Fuera del anillo, una
porcion de culebras de lluvia, “todavia en sus pantanos”. En torno, un zigzag
azul, la culebra Hakwiaka. Han de significar rayos las puntas de flecha rojas
que hay en los dngulos internos de este zigzag. El conjunto se halla rodeado
de una culebra negra que ha de ser Taté Oteganika misma. Hacia afuera de
él descibrense, de color amarillo, simbolos de jicaras (rukdili) y svasticas;
al par que delante, entre la cabeza y la punta de la cola de la culebra negra,
desciende una ancha corriente verde, llena de lineas negras y rojas a guisa
de culebras. Eso ha de ser la nube tempestuosa, preiada de rayos. En
el centro de la cara inferior ve uno un pescado (muri guwi), con manchas
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negras y blancas, el cual, lingtisticamente, parece identificarse con la mazor-
ca de maiz tierno (ékuri). A un lado, de color rojo, un escorpiéon (¢imagen
de la constelacion de este nombre?). Otra vez va el conjunto rodeado de una
culebra negra, que aqui debe de representar a la culebra Hakwiaka, aunque
de color negro. Con ella se alude a una culebra acudtica que vivia en un
pantano de la tierra donde se da el peyote, quiere decir, en el oriente, y que
se identifica con el mafz, esto es, probablemente, con la diosa del Maiz. La
multitud de lineas blancas y negras de su espalda han de representar de
nuevo mazorcas de maiz tierno (ikuri).

Menciondronle a Lumholtz otras cinco deidades imaginadas como muje-
res, representantes de los cinco puntos cardinales: este, oeste, sur, norte y
la direccidn arriba; los cuatro primeros, con la singular denominacién de
“culebra de agua y de lluvia”; por lo tanto, como las deidades que habitan
en los cuatro puntos cardinales y que envian desde alla las nubes y la
lluvia.

La primera es Taté Naaliwdmi, que vive en el oriente. Es una culebra roja.
Su enagua se compone de flores primaverales (compdirese la Xéchitl icue
mexicana), y tiene en la mano como béculo el rayo, cual el dios de la Lluvia
mexicano, Tliloc, y algunas deidades de las Montanas, mexicanas asimismo
(Céuatl icue, fztac ciuatl). En la regién de los trépicos y en la de los subtré-
picos del continente occidental, el viento del este es el principal conductor
de la lluvia. La mansién de esta diosa se halla en una profunda barranca
abundante en cavernas, cerca de Santa Catarina. En la noche se le ofrendan
alimentos y otros presentes, lo que acaso significa, como el youatzinco mexi-
cano, todavia antes de la salida del sol, al clarear la mafiana, a los primeros
albores del dfa. Es ella la generadora de las calabazas y de todas las flores,
la diosa de la fiesta de las calabazas jovenes o nuevas, y los nifios figuran
entre sus guardianes privados. Cerca de Las Guayabas hay un templo dedi-
cado a esta diosa. Alli ve uno centenares de flechas votivas, sujetas con jirones
de tejido de ixtle. Todas ellas son ofrendas en pro de la salud de los ninos,
dedicadas a la diosa que estamos tratando.

Taté Kyewimoéka (o Kyewiméta) se llama la diosa del Occidente. Es una
culebra blanca y se aparecié en una nube blanca. Trae la lluvia del oeste;
mas también es la niebla matinal del otofio, que en ocasiones mata de frio
al grano. Viene a ser, segtin el decir de Lumholtz, la afrodita de los indios
huicholes. He ahi una expresiéon de ideas semejantes a las que conocemos
como propias de los antiguos mexicanos. Para éstos el oeste era el ciuatlam-
pa, comarca o pais de las mujeres, donde habitaban las Ciuateteo, o Ciuapi-
piltin, mujeres fantasmas, almas de las muertas de parto, séquito de la diosa
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de la Tierra, y donde bajan a la tierra en determinados dfas a enfermar de
epilepsia a los nifios y a inducir a los hombres a la incontinencia y al pecado.
La morada y principal santuario de esta diosa hillase en el oeste, allende el
rio de San Juan Peyotan (Nayarit de las crénicas antiguas), cerca del pueblo
de San Francisco, en tierra habitada ya por indios coras. Al ponerse el sol se
le ofrendan a esta diosa alimentos y otras cosas.

Taté Rapawiyema es la diosa del Sur. Es una culebra azul, y trae lluvia
del sur. Se aparecié en una laguna, con la cual se la identifica también: la de
la Magdalena, en el distrito de Tequila, junto al camino de Guadalajara a
Tepic, a cuatro dfas de camino rumbo al sur de la comarca habitada por los
huicholes. Es identificada asimismo como una especie de lagartija acuatica
(imokoy), de 30 centimetros de largo, manchada y muy aplanada, particular-
mente relacionada con los sacerdotes. A la hora del mediodia se le ofrendan
alimentos y regalos.

Taté Hatitse Kupiri, “madre copo de niebla”, es la diosa del Norte. Vive
en el lago Haulipa, en los cerros situados al norte del territorio huichol, y
se la identifica con el grano manchado (kidtso riévi o §iévi).

La diosa del quinto punto cardinal, de la altura celeste, es, finalmente,
Taté Vélika Uimdli, “nuestra madre la virgen del dguila”. Segtin una relacién,
es madre del dios del Sol. Tiene al mundo en las garras y vigila todo desde
arriba, donde vive. Forman su enagua las estrellas y, de consiguiente, no es
el cielo diurno, sino el nocturno, lo mismo que la Citlalin icue mexicana, y
de la noche nace, en efecto, también el dios del Sol. Ofréndansele en la
noche alimentos y otras cosas.

Obtuvo Lumholtz un disco pétreo (tépali) de esa diosa y lo reprodujo en
las pdginas 56 y 57 de su segunda memoria; tal disco revela de interesantisi-
mo modo la esencia de esta deidad. En la cara superior ve uno, grande y de
frente y, por lo mismo, dibujada con dos cabezas, el dguila (vélika) con plu-
mas, piernas y cola. Debajo del dguila, de amarillo y rojo, una culebra de
pluma denominada haiku taruye, “culebra de nubes amarilla”. En torno del
conjunto, un zigzag rojo, que ha de representar la tierra (kwi’'e) con sus
montes y valles. En los dngulos internos de este zigzag vénse, formados por
lineas amarillas y rodeados de puntos rojos, tridngulos que han de ser las
milpas en las pendientes de los cerros. En los dngulos externos del zigzag
rojo hay, en cambio, figuras verdes cirriformes, que han de ser la vegetacién
de las barrancas. Asf, pues, el conjunto de la cara superior muestra al dguila
desplegando las alas sobre la tierra y sobre la regién de las nubes, la béveda
celeste superior.

Mis interesante atn es el cuadro de la cara inferior del disco, porque
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1.9. Mapa estelar
de los huicholes.
Parte inferior
del disco

de cantera

de la virgen
dguila, la diosa
del Cielo
(Lumbholtz,
Symbolism of the
Huichol Indians,
1900: 57,

figura 42)

aqui se ve toda una carta astronémica, formada de manchas y puntos rojos
y verdes (figura 1.9). En el centro, la constelacion del Escorpién (Tamits
Téaluka), grande y rara. Explicase como corazén (iydli) del Escorpién una
magna estrella puesta en el centro. El escorpién marca en el disco la direc
cién este-oeste, pues en el extremo de su cola estd la Estrella de la Mafana
(Tenodmi), entre las puntas de sus antenas la llamada Raw4, o Rawami,
grande estrella del oeste, tan grande como la de la Mafana, e identificada
con Tatotsi Mdra Kwiri, dios “bisabuelo cola de venado”. Segin le dijeron
a Lumbholtz, esta estrella occidental estd siempre en el cielo, y alld por octu-
bre se retine con ella la de la Mafana.

La constelacion del Escorpién, la Estrella de la Manana y Raw4 dividen
todo el escudo en dos mitades. Al norte de esta linea se hallan las siguientes
constelaciones principales: las Pléyades (Semanir). Junto a ellas, Venado y
Perro. Debajo, una complicada constelacién, declarada “mujer embarazada”;
en huichol, Niveli Urte (¢ = nacimiento de las flechas”?). A un lado, el Gallo
(Wakana), es decir, el Carro de los espaiioles, la Osa Mayor. Debajo, una
constelacién en forma de linea quebrada en dngulos. Se la considera como
“plaza de escobas” y se la identifica con el Arado de los espaiioles.

En la mitad meridional del disco se mencionan como constelaciones es-
peciales: Colmena, Colibri, Cangrejo de Agua Dulce y Mapache, o Perro
Mudo.
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Una estrella grande del norte y una grande del sur se llaman “abuelo
azul” (Tévali Yoawi) y “abuelo meridional” (Tévali Selidkami). Se las tiene
por vigilantes del cielo.

Tiene razén Lumholtz al juzgar merecedora de alabanza la obra llevada
a cabo por los indios huicholes al trazar esa carta; con todo, es verosimil que
ni se les deba exclusivamente la fijacién de tales constelaciones, ni sean ellos
los Gnicos que las conozcan. El vocabulario cora del padre José Ortega, del
afio 1732, trae, por ejemplo, ademds de la palabra genérica para “estrella”,
y los ya explicados nombres de la Estrella de la Maiiana, los de tres conste-
laciones distintas que de seguro no eran las tnicas conocidas de esos indios:
Urcapuazt, “El Carro”, = Osa Mayor; Tzicuricat, “las estrellas que llaman las Tres
Marfas”, = Orién; Neupacatzi, “las estrellas que llaman Ojos de Santa Lucia”.

Tal vez tzicuricat se derive aqui de tzicuri, “escorpién”, y entonces podrfa
ser el Escorpién mismo, tamdts téaluka, de los huicholes.?* Mucho seria de
desearse que se prosiguiera estudiando estas cosas, porque asi habria espe-
ranza quizd de que se alcanzaran conocimientos mas precisos sobre astrono-
mia antigua de México, ramo que todavia hoy figura entre lo mds oscuro de
la arqueologia mexicana.

En relacién con esto, expongo aiin que, segin parece, la luna tiene entre
los huicholes un papel sin importancia. Lldmanla Takétsi Métsaka, “nuestra
abuela la Luna”, y la ven como a una diosa que, cual el dios del Fuego, les
sirve de linterna a los hombres en la noche; ademds, tiene cierta influencia
en la fabricacién de cerveza de maifz. Pero no se le rinde culto ni se le
ofrendan flechas u otros presentes.

En oposicién con esto, hasta cierto punto, admitese que “la luna tiene
influencia poderosa en orden a la lluvia”. Lumholtz vio en el templo de Santa
Catarina, colgadas debajo del templo, una frente a otra, las imdgenes de la
luna creciente y de la menguante, que siete afios antes, en que hubo en el
pais mucha sequia, fueron hechas por un chamén para atraer la lluvia. La de
la “luna en creciente” constaba de una medialuna de madera, a la que se
hallaba aplicada una figura oval con cuentas de vidrio rojas y blancas (¢ani-
mal?, {conejo?), y que con una especie de red de pescar formaba el disco
completo: imagen enteramente fiel, a su modo, de la luna nueva, en la cual,
ademds de la angosta porcién luminosa y gracias a la luz solar reflejada por
el globo terrestre, es visible el contorno de la porcién lunar oscura, que se
divisa entre luz cenicienta. Rodeaban el disco copos de algodén sin hilar,

2 No es esto completamente dudoso, pues en el noroeste de México se entiende bajo el
nombre de “escorpién” en realidad el gila monster, lagartija venenosa, Heloderma horridum. El
escorpién o alacrdn espaiiol se llama teaxca en cora y tealuka en huichol.
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interpretados generalmente como nubes. El retrato de la “luna menguante”
consistia en una especie de arco musical que remeda el contorno de una
medialuna. En el centro de la curvatura habia una flecha atada al arco. En
seis puntos de la periferia y en el centro de una cuerda tendida sobre el de
la superficie del arco, halldbanse sujetos sendos copos de algodén sin hilar.

Ademds de las bien caracterizadas entidades acabadas de mencionar, que
se suponen en ciertas imagenes y simbolos y que reciben culto en lugares
conocidos y bajo formas que varian en parte, adoran los huicholes seres
miticos innumerables: dioses animales, dioses genealégicos, dioses locales y
fetiches de la clase mds disimbola.

Para ellos son culebras las nubes de lluvia que llegan de lejos a la regién.
Mas si Lumholtz estd bien informado, también consideran como culebras las
nubes de humo que ascienden de los campos incendiados, y las identifican
con las de lluvia. Todas tienen su lugar de origen, fuente o charca (kutsdla)
en uno de los cinco puntos cardinales, el centro y los otros cuatro, en los
cuales imperan el dios del Fuego y las demds deidades precitadas, y, en
consonancia con los diversos puntos cardinales, muestran colores distintos
estas nubes o culebras. Pero todas estdn provistas de alas o se conciben como
“culebras emplumadas”, porque vuelan sobre la tierra. La palabra para cule-
bra parece ser ko, ku o kou, correspondiente a la mexicana cduatl. Por lo
menos, es ésta la raiz que encuentra uno como elemento de los nombres
citados para las diversas culebras. Segiin eso, la voz kaiku, tantas veces men-
cionada por Lumholtz, significa sencillamente “culebra de nube” (= mixcduatl
en mexicano). Mas también son culebras el rayo, el fuego y.los remolinos de
aire. Y lo son los rfos y las olas. El mar mismo es una enorme culebra que
rodea a la tierra. Tiene dos cabezas, por entre cuyas abiertas fauces pasa el
sol cuando se hunde en el oeste. En vista de esta descripcién, ¢quién no
pensara en la grande piedra mexicana llamada calendario, en la cual ve uno
la imagen solar encuadrada por dos culebras con las cabezas vueltas una
hacia la otra? A esa culebra bicéfala la llaman los huicholes Taté Ipou y, segun
Lumbholtz, la identifican con la policroma Pituophis pleurostictus Dum. y Bibr.
Tenfa su morada en las inmediaciones del pueblo de San Andrés, y de alli
emigré primero a la costa.

Mas no sélo las nubes, el rayo, el fuego y el mar son culebras, sino
también, por ejemplo, los lazos que se ponen para coger venados, y a fin de
lograr esto, se dicen los nombres de ciertas culebras.

A las aves de rapina, dguilas, halcones de varias clases, se las supone
asimismo relacionadas con los dioses y con los diversos puntos cardinales.
Segun oy6 decir Lumbholtz, las aves, y principalmente el 4guila y el halcén,
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revolotean en el viento y todo lo escuchan; por eso son mensajeros de los
dioses y para con ellos. Y no sélo las aves mismas, sino también sus plumas,
y por ende, quizd, las flechas votivas, imaginadas como aves.

Pero ante todo son los venados los que, o se identifican directamente con
ciertas deidades, o se conceptian deidades independientes. Mas, mientras
que a las culebras y aves de rapifa se las relaciona de igual manera con los
varios puntos cardinales, a las deidades-venados se las cree avecindadas prin-
cipalmente en el sur y en el norte. Aun aquf hay analogfas con las creencias
mexicanas.

Parece que la calcedonia, debido quizd a su aspecto racimiforme, se mira
como imagen de las nubes, y de ahi que reciba significado mitico: es fetiche
generador de lluvia. Como tal la declaran terminantemente los indios, y tal
vez a eso se deba que vea uno sobre montones de calcedonia toda clase de
objetos diminutos de barro, figuras de animales y utensilios domésticos, con
caricter de ofrendas. También en el México antiguo juzgaban enanos a los
dioses de la Lluvia y a los de las Montaiias y les ofrendaban toda suerte de
dones, sobre todo platos, cazuelas y jarros del tamafio de los que sirven de
juguete a los nifios.

Por tltimo, refiere ain Lumholtz que con el nombre de tévali, “abuelo”
(en plural, tevalir), se bautiza a pedacitos de cristal de roca envueltos en
retazos de lienzo y atados al extremo emplumado del astil de la flecha, que
representa el corazén de ésta; se los considera como almas de los cazadores
difuntos y se los conserva en casa como fetiche de caza. Los cazadores de
venados, segin observacién de Lumholtz, se convierten en tevalir después
de su muerte y acompanan al sol en su camino. Viven donde sale el sol, en
el lugar llamado hkai tondlipa, “nubes que se levantan (que se desprenden)”.
En aquella regién (asi lo creen) hay muchas nubes que se desprenden como
plumas. A las nubes se las tiene por plumas. Si en vez de “cazadores de
venados” ponemos aqui “guerreros”, y en lugar de “muerte” la frase especial
“sacrificio de la vida”, entonces tenemos en esta observacién la expresién
exacta de las creencias mexicanas.

Como complemento de estas noticias sobre la mitologfa y creencias de
los indios huicholes, querrfa uno saber todavia algo més preciso sobre las
fiestas de los mismos. Por desgracia no son muy abundantes que digamos
los datos que a este respecto nos suministra Lumholtz en las dos memorias
de que hemos hablado; mas en lo poco que nos cuenta, encuentra uno, sin
embargo, mucho que ofrece singular interés si se lo compara directamente
con lo que sabemos de los antiguos mexicanos.

Acostumbraban éstos, desde el principio del afio hasta que se establecia
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del todo la estacién lluviosa, hacerles ofrendas a

las deidades de la lluvia en puntos considerados

como residencia de éstas: cumbres de montana,

cavernas, pefiascos y lagunas. Bajo condiciones

1.10. Papalotlaxcalli y normales, en nimero determinado, que poco a
romeeudlll; panesvothios: | 600 s iba completando en el transcurso del afio;

exicas para los dio .
d;n A lluvizl: ¥ deilos lceﬁ;s en mayor cantidad cuando se retardaban las llu-

(Tepictoton) vias o cualesquiera otras circunstancias amenaza-
(Cédice Magliabecchiano,  ban echar a perder las cosechas. Consistian las
X, 3, fol. 8) ofrendas, sin contar las ordinarias de alimentos e

incienso, en presentes de tetéuitl, como se llama-
ban los papeles recortados en forma de prendas de vestido semejantes a
delantales y que iban pintados de varios modos y goteados con caucho, cada
uno segun la naturaleza de la localidad en que habia de ser ofrecido; final-
mente y ante todo, en el sacrificio de “nifios”, porque a los dioses de la Lluvia
y a los de las Montafias se los suponfa pequeiios, Tepictoton, y por tal motivo
habfan de ser nifios las victimas que se les dedicaran.

Precisamente asi les presentan ofrendas los huicholes a las deidades de
la Lluvia, al salir la estacién seca y entrar la de aguas, y aun al ir corriendo
esta ultima, si deja de llover por dos o tres dias. También en nifios consistfan
al principio las ofrendas en todo caso, pues precisamente de esta clase son
las que nos mencionan el padre Tello y otros narradores de principios de
siglo XvI1I, al descubrir el culto consagrado al Nayarit en la Mesa del Tonati.
La vecindad de cristianos ha influido para que se supriman semejantes sacri-
ficios; en lugar de un nifio matan hoy una vaca. Pero por lo menos simbéli-
camente ain ofrendan nifios los huicholes, pues en
esas fiestas en que se implora lluvia, en realidad son
los actores dos ninos llamados dkeli o aikeli, que se
supone derivado del espanol “dngeles”; nifios que,
ataviados de todo en todo como sacerdotes, gufan
la procesién, llevan ofrendas, chocolate y tortillas,
en jicaras, y sobre la jicara, el cuchillo con que se
ha de dar muerte al buey.

Todavia en otra particularidad resalta una nota-
ble concordancia entre costumbres observadas aiin 1.11. Pipa
por los huicholes y las de los antiguos mexicanos. tudil,
Entre éstos, en todas las fiestas dedicadas a los dio- tartillivas

: & ensartadas
ses de la Lluvia y a los de las Montaiias, figuraban

€Il una
muy principalmente ciertos panes recocidos y en cuerda
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1.12. Panes votivos
huicholes
elaborados

para fiestas
propiciatorias

de lluvia
(Lumholtz,
Symbolism of the
Huichol Indians,
1900: 180,

figuras 242 y 243)

forma de culebras, rosquillas, mariposas (papalotlaxcalli) y, sobre todo, en-
corvadas en figura de S (xonocuilli), imitando acaso la del rayo. En la hoja 81
del manuscrito jeroglifico de la Biblioteca Nazionale de Florencia vemos
dibujados tales panes del lado de petates de tule, papeles tetéuitl pintados de
varios modos y goteados de caucho, y una jicara de pulque (figura 1.10).
Cabalmente asf recuecen los huicholes panecillos de mafz (pdpa tulil) en
forma de culebras, caracoles, anillos, ojos y, sobre todo, de la figura del
xonecuilli mexicano, y, ensartados en cuerdas, los ofrendan a los dioses en
las fiestas con que se implora lluvia (véanse las figuras 1.11, 1.12, 1.13).

He hablado ya de las fiestas del peyote y del maiz tostado, respectivamen-
te, asi como de la de las calabazas nuevas.

Parece ser también de importancia en la vida de los huicholes una fiesta
més prolongada, que Lumholtz denomina “fiesta de los tamales de maiz
crudo” y en la que hay, entre otras cosas, una competencia de carreras entre
muchachos de ambos sexos. Poco ha publicado hasta hoy Lumholtz de sus
observaciones en orden a tal fiesta; mas su solo nombre, fiesta de los Tamales
de Mafz Crudo, induce a parangonarla con la de los antiguos mexicanos,
pues precisamente los tamales de maiz martajado, sin previo cocimiento con
cal viva, eran también para los mexicanos lo esencial de ciertas fiestas. Ata-
malgqualiztli, nombre de una de las fiestas principales de los mexicanos, puede
tomarse como traduccién directa de “feast for eating corncakes made from
ground whole corn baked in an oven (tamales de maiz crudo)”.

De las observaciones de Lumholtz sobre los indios huicholes he traslada-
do, en lo que antecede, lo més esencial desde el punto de vista histérico, que
me pareci6 de singular importancia. Estoy cierto de que otros que examinen
esas memorias bajo distinto aspecto, encontrardn por su parte muchos datos
interesantes. Es de esperarse que en tiempo no demasiado lejano, antes que
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1.13. Pdpa tulil, panes
votivos huicholes

para los dioses de la lluvia.
a) ndka (ipeyote?), b) tautsu
(eslabén de acero para
producir fuego al chocarlo
con un pedernal),

¢) kulupu (caracol),

d) okoto’tsi (flor del bosque),
e) como el xonecuilli mexicano,
f) nealika (cara, anillo
“instrumento par ver”,
semejante al tlachieloni de los
antiguos mexicas,

g) serpiente, h) serpiente
emplumada, i) sikuli (0jo),

k) perro, 1) gallo, m) gallina
(Lumbholtz, Symbolism of the
Huichol Indians, 1900: 180,
figura 244)

sobrevenga la indefectible crisis que tarde o temprano ha de llegar también
para estos indios, se procuren nuevas noticias en cuanto a ellos, ddndoles, si
cabe en lo posible, mis amplia base. Y es de esperarse, asimismo, que, inqui
ridas sus tradiciones, se nos den a conocer por escrito sus canciones de fiesta,
oraciones y cantos. Sélo entonces se podrd estimar en su justo valor la im-
portancia que tenga para las indagaciones sobre antigiiedades mexicanas y
sobre las cuestiones relativas a ellas, ese fésil de antigua vida y fe populares
que un encadenamiento de circunstancias singularmente feliz nos ha conser-
vado en las montafas de Jalisco.
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Paralelos entre los antiguos mexicanos
y los actuales indigenas huicholes”

Konrad Theodor Preuss

Carl Lumholtz, durante una estancia de diez meses entre los huicholes del
estado mexicano de Jalisco, pudo hacer algunas observaciones de gran im-
portancia sobre las creencias religiosas de este grupo, asi como sobre la
manera primitiva en que elabora sus representaciones icénicas y simbélicas.
La obra Symbolism of the Huichol Indians' estimulé al profesor Eduard Seler
a formular algunas reflexiones sobre posibles relaciones entre los huicholes
y los antiguos mexicanos.? No se trata en realidad de un conjunto de coinci-
dencias sino, mas bien, de una serie de observaciones aisladas. La manera
en que la gente depende de la cosecha y de las condiciones climiticas se
asemeja a la de los antiguos mexicanos, y por este mero hecho serfa posible,
si quisiésemos, encontrar analogfas en los conceptos. En ambos casos, el dios
del Fuego —el representante del principio que calienta y da vida— es el abuelo
(Tatévali entre los huicholes) o, mds bien, el “dios viejo” (Huehuetéotl), ya
que el fuego es mds antiguo que el sol. Al frente de su rostro se ubica el
oriente, su codo derecho sefiala el sur, el izquierdo el norte, arriba de él se
encuentra el cielo y abajo el poniente. Segtin los huicholes, su ombligo es el
recinto del templo donde se danza, el centro del mundo. Para los antiguos
mexicanos, el dios vive en el ombligo del mundo y de él parten los cuatro
puntos cardinales. En ambas culturas, existe un vinculo estrecho entre el
fuego y el sol. Entre los huicholes el astro diurno es un nifio y el fuego se
comunica con él hablando. En el templo huichol, las imdgenes del dios del

* “Parallelen zwischen den alten Mexikanern und den heutigen Huicholindianern”, Globus,
80 (20), Brunswick, 1901, pp. 314-315. Traduccién de Johannes Neurath.

VEn Memoirs of the American Museum of Natural History 111, Anthropology 11, 1, Nueva York.

% Mitteilungen der Anthropologischen Gesellschaft in Wien, 3a. serie, vol. 1.
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Fuego se ubican encima de la tierra, asi como en una cavidad abajo de ella,
Esto corresponde a los dmbitos donde el sol se mueve durante el dfa y
durante la noche. Tanto entre los huicholes como entre los antiguos mexi-
canos el sol nace cuando un dios es arrojado al fuego. Mientras que entre
los antiguos mexicanos el sol sube directamente al cielo, entre los huicholes
(que preparan sus comidas con piedras calientes en hornos subterrineos) el
Joven dios camina por debajo de la tierra hasta llegar al oriente, de donde
sale ya transformado en el sol. Después de la muerte, los cazadores huicholes
de venado se transforman en “abuelos” y acompafian al sol en sus trénsitos,
y en el México antiguo, como sabemos, el destino de los guerreros era el sol.
Cuando Lumbholtz habla del dios del Fuego lo asocia con el fuego volcanico,
lo que nos parece bastante plausible, ya que éste también es el caso en el
Meéxico antiguo. Sin embargo, para Seler el dios del Fuego se reduce mis
bien a la lumbre del fogén que arde en el centro de la choza, al igual que
en el centro del universo.

Un segundo dios del Fuego que existe entre los huicholes es “bisabuelo
cola de venado”. Se trata de la chispa que nace de un pedernal, mientras que
Tatévali es el fuego que se alimenta con lefia. En el México antiguo no
encontramos paralelismo alguno con este segundo personaje. El dios Sakai-
moka, segiin Lumholtz, representa al sol que se oculta pero Seler demuestra
con mucha razén que se trata mas bien de una deidad de la lluvia, de los
aguaceros y de las tormentas. Las semejanzas con el antiguo dios Tliloc no
son muy especificas.

Mas importantes son las relaciones que existen entre los dioses Tamits
y Quetzalcéatl. Seler identifica a la deidad huichola con Tonéami, la Estrella
de la Mafiana. Se trata de un sabio, inventor y sacerdote, mientras que Quet-
zalcbatl es un héroe cultural y sacerdote divino que, después de su muerte,
se transforma en el lucero del alba. Sin una razén aparente, Lumholtz iden-
tifica a Sakaiméka, ademads, con el viento y el aire. Takétti, una de las deida-
des femeninas de los huicholes, es la madre de los dioses y, sobre todo, del
viejo dios del Fuego; se relaciona claramente con Teteoinnan, la madre de
los dioses mexicanos. Ella vive en el inframundo y de su vientre brotan el
mafz y otros alimentos. También existe una deidad que representa el aspecto
joven de la diosa donadora de estos bienes. Mientras que Teteoinnan se
relaciona de una forma bastante evidente con el fuego volcédnico, éste no es
el caso de la diosa huichola mencionada. Una cosa nueva que encontramos
entre los huicholes son las cuatro “serpientes de agua y lluvia” —iserpientes
emplumadas!— que representan los cuatro rumbos. El cenit corresponde a
la virgen dguila que sostiene el mundo en sus garras. Seres que no son tan
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importantes entre los huicholes son los innumerables demonios macabros
del México antiguo, las deidades de la muerte y del inframundo.

Si revisamos la informacién que Lumholtz nos proporciona sobre las
fiestas —en su libro, por lo pronto, no ha publicado mucho sobre esta tem4-
tica— también encontramos una serie de paralelismos con los antiguos me-
xicanos, algunos mds evidentes que otros. En el México antiguo el pulque
era una bebida sagrada que solamente se consumfa en las grandes festivida-
des de la temporada posterior a la cosecha; en la misma época del afo los
huicholes parten para realizar los ritos de la recoleccién del peyote, un cactus
que ellos llaman hikuli y que es la base para su bebida embriagante. Después
de su regreso celebran una fiesta donde se elabora e ingiere la bebida. Cuan-
do habla de los grupos némadas chichimecas que vivieron en el norte de
México, Sahagiin describe la recoleccién del peyote de manera muy similar.
Apoyindose en una fuente antigua, Seler resalta, ademds, que tanto los hui-
choles como los coras, sus vecinos y parientes lingtifsticos, sacrificaron nifnos
pequenos a los dioses de los cerros, al igual que los antiguos mexicanos a
sus deidades de las montafas o Tepictoton, que eran “pequenos”. Entre los
huicholes aiin en la actualidad los nifios tienen papeles importantes durante
las fiestas de peticién de lluvia, ya que son ellos los que llevan las ofrendas,
asi como el cuchillo que se usa para el sacrificio de una res. Como ya lo
comenta Lumholtz, en estas ceremonias es bastante notable que también se
ofrendan panecillos, muchos de ellos representando animales, otros en for-
ma de S que corresponden a los xonecuilli de los antiguos mexicanos, aunque
éstos deben de haber tenido un significado y origenes muy distintos. El
ayuno de los huicholes consiste en abstenerse de las relaciones sexuales, de
la sal y del chile.

Entre los objetos ceremoniales resalta el paralelismo entre los escudos
nealika que se elaboran con varas de otate y estambres de colores, y el tla-
chieloni de los antiguos mexicanos, que es el “instrumento para ver” que
pertenece a deidades como Tezcatlipoca y el dios del Fuego. Supongo que
el nielika, “cara”, era originalmente una imagen del sol; en'su centro tiene
un agujero “a través del cual el dios solar mira”. La semejanza entre los
objetos mencionados también es notable en lo que se refiere a su forma.
Entre los huicholes existen discos de cantera que tienen una cavidad en su
centro; a veces sirven como base para un idolo y otras son representaciones
de determinadas deidades u objetos méagicos que les pertenecen. Estos obje-
tos, posiblemente, se relacionan con los quauhxicalli de los antiguos mexica-
nos, recipientes para sangre sacrificial que también podian ser discos con
representaciones del sol en el centro. Seler también compara los bastones
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en forma de serpientes que pertenecen a la anciana madre de los dioses
huicholes con varas similares que en el Gédice Borbénico se asocian con los
viejos curanderos Oxomoco y Cipactonal; ademds relaciona la falda de flores
primaverales de la diosa huichola del Oriente con la Xéchitl icue de la joven
diosa mexicana del Maiz, asi como la falda de estrellas de la “virgen 4guila”
con la Citlalin icue de ciertas diosas teliiricas e inframundanas del México
antiguo. Aparte de todos estos puntos particulares que son comparables,
siempre tenemos la sensacién de que se podrian detectar muchas mas seme-
Jjanzas que las mencionadas, una vez que contemos con una documentacién
detallada de las fiestas y otras tradiciones autéctonas, asf como con registros
de los cantos y otros textos en el idioma huichol. Seler también desea y
solicita que se realicen las investigaciones necesarias antes de que sea dema-
siado tarde, y asf es como concluye su ensayo.
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Observaciones sobre la religion de los coras

Konrad Theodor Preuss

Sali de Tepic el 25 de diciembre de 1905,! con el objetivo de realizar inves-
tigaciones sobre las tribus de la sierra Madre Occidental, principalmente en
lo que se refiere a su religién y su arte. Mi gran esperanza era descubrir
auténticas concepciones indigenas que puedan servir para aclarar los miste-
riosos origenes de aquellos “medios para la sobrevivencia” que, aunque no
son de naturaleza practica, influyen tanto en las actividades de los pueblos
primitivos. También pensaba que podria encontrar algunas explicaciones
para las ceremonias y los cédices de los antiguos mexicanos. En ambos luga-
res han existido condiciones similares de vida, tanto en lo que se refiere a
la agricultura y las lluvias, como a la posicién del sol y las especies de anima-
les que existen. Inclusive podemos hablar de relaciones en el plano lingiifs-
tico y geogrifico. Después de seis dias de viaje hacia el norte llegué a Jesus
Marfa, el pueblo principal de los coras. Elegi este lugar como base de ope-
raciones, a partir de la cual querfa explorar los demds pueblos importantes
de los coras: San Francisco, que se encuentra a una distancia de dos horas
de camino, la Mesa del Nayar, a una distancia de un dia de viaje hacia el
poniente, y Santa Teresa, a dos dias de viaje hacia el norte. No obstante que
en estos pueblos se hablan dialectos diferentes, los habitantes pueden comu-
nicarse muy bien entre ellos. Hasta la fecha atin no he ido a Santa Teresa,
ya que muy cerca de mf encontré una gran cantidad de material de estudio.
La base de mis investigaciones consiste en la transcripcién y traduccién de
textos, lo que implica el estudio de la lengua, ya que no existen documentos

* “Beobachtungen iiber die Religion der Cora-Indianer. Reisebericht von K. Th. Preuss z.
L. in Mexico”, Archiv fiir Religionswissenschaften, 9, Leipzig, 1906, pp. 464-480. Traduccién de
Olivia Kindl y Johannes Neurath.

! Los medios para realizar este viaje me fueron concedidos por el gobierno de Prusia a
través de la Fundacién Citedra Duque de Loubat.
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lingiiisticos coras aparte del pequefio vocabulario que el padre Ortega ela-
bor6 el afio 1732. Los descubrimientos, ciertamente, rebasan mis expectati-
vas. Aun si ahora presento un informe sobre algunos aspectos de mi trabajo,
tengo que confesar que una estancia de cuatro meses apenas permite tener
una visién general y reconocer cuiles serfan las lineas més importantes que
habria que seguir en la investigacién. Por esta razén, no me atrevo todavia
a establecer comparaciones con los antiguos mexicanos, ni presentaré prue-
bas de los textos que registré. Después de mi regreso, la edicién de mi
material seguramente me tendrd ocupado durante varios afios. También es
importante tomar en cuenta que solamente después del estudio de las tribus
vecinas, que estdn emparentadas lingiistica y culturalmente, podremos for-
mular conclusiones finales sobre los coras. Mi plan es visitarlas a partir de
Jjulio, empezando con los huicholes.

Para realizar mis estudios lingiiisticos, primero gané la confianza de un
indigena que detesta las tradiciones antiguas. Apenas unos cuantos dfas des-
pués de mi llegada, una noche este sefior me llevé a algunas de las “cuevas”
que se encuentran en los alrededores del pueblo. Algunas de las “cuevas”
eran pequenos monticulos huecos de simples piedras amontonadas, otras
eran grietas o abrigos rocosos con entradas modificadas por construcciones
sencillas. En estos lugares encontré pequenas jicaras con ofrendas de alimen-
tos y de tabaco destinadas a los muertos y a los dioses que se llaman fakudte.
También encontré flechas ceremoniales pintadas y adornadas con plumas.
En otras ocasiones visité verdaderas cuevas, tanto en los alrededores de San
Francisco como en la Mesa del Nayar. Algunas eran muy profundas y angos-
tas, asi que introducirse era bastante trabajoso. La cantidad de flechas, los
montones de plumas que representan un valor econémico considerable (al-
gunas flechas llevan méis de ochenta manojos de plumas) y, finalmente, las
rodelas en forma de estrella, a veces de grandes dimensiones, que se elaboran
con hilo blanco de algodén y estambre de lana de borrego tenida de azul
oscuro, todos estos elementos me convencieron de que las ofrendas de fle-
chas son un aspecto medular de la religién cora. En cada uno de los pueblos
existe un anciano muy influyente, algo asf como un “padre del pueblo”, y su
tarea principal es, precisamente, encargarse de las ofrendas colectivas de
flechas. Los idolos no existen entre los coras pero, de cierta forma, las flechas
son su equivalente, y esto a pesar de que la Iglesia catélica lleva casi 200 afios
de presencia en la regi6n. En la actualidad hay un cura que vive en Jests
Maria y otro en San Juan Peyotan, un pueblo casi completamente mestizado.
Lo que dicen los coras es que Dios les dio sus costumbres; su religiosidad y
devocién es la misma en las ceremonias cristianas que en los ritos paganos.
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Por la gran desconfianza que los coras siempre tienen de los desconoci-
dos, apenas hace poco logré adquirir una serie de flechas con auténticas
explicaciones sobre su significado. Al mismo tiempo, siempre observo con
mucho cuidado cudles son las plumas que se usan en las diferentes ceremo-
nias. Asi es que ahora ya tengo una idea mds o menos precisa sobre estas
ofrendas de flechas. Segiin mis observaciones, no pueden considerarse ofren-
das, pero tampoco se trata de plegarias. Mds bien se trata de medios indis-
pensables para obtener vida, salud, lluvias y buenas cosechas. Observé, por
ejemplo, que el padre de un nifio o de una nifia recién nacidos tiene que
preparar una flecha con una pluma de gavilancillo o paloma y guardarla en
su casa; cree que de no hacerlo el nifio moriria. De la misma manera, los
muertos llegarfan y le harfan dafio al nifio si el padre de éste no clavara ramas
de zapote en el marco de la puerta. Las ramas y las plumas son medios que
protegen de las enfermedades. Algo similar se hace para cuidar la salud de
todo el pueblo, sobre todo en la fiesta de Afio Nuevo y en la fiesta de
Iniciacién de los Nifos que se celebra en mayo.

Las flechas con plumas grandes de gavildn son particularmente eficaces
para impedir o curar enfermedades. De hecho, los curanderos usan estas
mismas plumas, atadas a una varita. Para obtener una buena cosecha (prin-
cipalmente durante la temporada de la siembra), se emplean las plumas
azules de la urraca y las amarillas del perico. Cuando termina la temporada
de lluvias, en diciembre, para la fiesta de la Virgen de Guadalupe, que se
identifica con la Madre Tierra, se fabrican flechas con plumas de garza. Estas
simbolizan el agua, junto con grandes nubes de algodén. A principios de
mayo se ofrendan flechas pintadas de rojo y adornadas con las plumas azules
y rojas de la guacamaya, ya que son dedicadas al sol. En el mitote —mds
adelante hablaré mds sobre este tipo de fiesta— se ocupa una vara corta que
se adorna con las mismas plumas y se clava a un lado de la fogata en el centro
del patio de danza. El objeto simboliza simultdineamente el fuego y el sol.
Inclusive, en los cantos que registré en el idioma de los coras, a la fogata se
le dice “plumas del sol”. El nombre del aguila, kub’lré’db?z', también es un
sobrenombre del sol, y las plumas de dguila se amarran en aquellas flechas
que sirven para alejar las enfermedades. La tinica persona autorizada para
preparar estas flechas es el gobernador tradicional de la comunidad
(ta'htuan),® ya que los poderes mdgicos del dguila son tan fuertes que no
pueden ser controlados por otras personas.

2 Acerea de la pronunciacién de las palabras coras, sefialo que ‘h implica una ligera pronun-
cacién gutural de la h, x = sch (del alemdn) y * es el saltillo. También se usa la y griega. [Hemos res-
petado la grafia original de Preuss en las palabras coras segiin aparecen en cada articulo. N. del T.]
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Los poderes especificos de las plumas dependen del color y del hébitat
del pdjaro en cuestién. Por otra parte, los diferentes tipos de plumas también
corresponden a determinadas deidades. De hecho, todas las flechas llevan
los simbolos de la Estrella de la Manana (‘Hatzikan), de la Madre Tierra
(Téxkame) y de los “antiguos”, los ancianos principales ya fallecidos (takudte),
que viven principalmente en el oriente, en los cerros y entre las nubes. Los
dibujos de las flechas dedicadas al sol tampoco representan exclusivamente
a éste. Lo que pasa es que algunas flechas se dedican en primer lugar a
‘Hitzikan mientras que otras corresponden mis que nada a Téykame. Por
lo tanto, segin el caso, las flechas sefalan ya sea el aspecto masculino o el
aspecto femenino de los seres humanos. Esta oposicién se encuentra también
en las flechas que se elaboran para los recién nacidos, con plumas del gavi-
lancillo para los nifios o con plumas de paloma para las nifias. Estas plumas
pueden sustituirse por las amarillas del perico y las azules de la urraca. Las
primeras también las encontramos en la corona del representante de ‘Hatzi-
kan, que aparece en los mitotes. También las lleva el venado que representa
a las demads estrellas amarillas. En cambio, la representante de la Madre
Tierra, que también aparece en los mitotes, lleva una vara adornada con las
plumas azules de la urraca. Al parecer es el agua lo que simbolizan estas
plumas, el océano que rodea a la tierra y también pertenece a la diosa madre.
El habitat es decisivo en el caso del diynata, que es una especie de gavildn
que vive cerca de los rios y arroyos, alimentindose de cauques. Varas ador-
nadas con plumas de esta ave aparecen en los sombreros de los dirigentes
de la danza del mitote, mismos que también llevan varas de otate con dibujos
de nubes. Por otra parte, una vara ceremonial con plumas del gavildn aiynata
también es un requisito importante para la denominada “ceremonia de los
bafnos”, que se celebra un poco antes de la Semana Santa. Ahi la encontramos
clavada en la playa del rio. Esta celebracién dura ocho dias y también sirve
para asegurar la pesca. De un pajarito rojo se dice que, cuando estd posado
en los drboles y matorrales, aparece una flor. Se llama xikd, lo que significa
“sol” y “dia”.

En las flechas frecuentemente se encuentran amarradas estrellas de cua-
tro, seis y ocho picos, tejidas con hilo de algodén blanco o amarrillo combi-
nado con lana teiiida de azul oscuro o amarillo. En Jestis Maria todos estaban
de acuerdo en considerarlas como copias de la jicara redonda que la repre-
sentante de la Madre Tierra lleva en las manos durante los mitotes. La de-
coracién del interior de esta jicara es una aplicacién elaborada con chaquiras
y muestra una estrella de ocho picos que simboliza la reunién de la gente y
de los dioses en el patio del mitote, el cual representa el universo. En el patio
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festivo, que es el “mundo”, los dioses bailan junto con los seres humanos.
Segin los cantos de San Francisco el patio del mitote primero aparece en
forma de un sapo, animal que aqui se encuentra masivamente, especialmente
durante la época de lluvias. La jicara se llena con “nubes” de algodén vy
encima de éste se colocan algunos peyotes —un cactus maravillosamente esti-
mulante— y algunas cosas mds. Los colores que se usan para las estrellas
dependen del color de las plumas, y lo mismo se puede decir de las ofrendas
de algodén y de lana que adornan la parte inferior de las plumas.

Hace aproximadamente veinte afios, para las flechas con plumas de garza
que son dedicadas a la Virgen de Guadalupe atin se fabricaban suaves telas
rectangulares de algodén blanco que se consideraban lechos de esta deidad.
En una cueva de San Francisco encontré una gran cantidad de algodén y me
dijeron que éste era su “silla”. Ambas cosas, los “lechos” y el algodén, son
las “sillas de nubes” de la diosa. Para el Museo Etnogrifico de Berlin pude
coleccionar una buena cantidad de estas flechas que quedarin guardadas
para la posterioridad.

En una ocasién encontré una flecha votiva que tenfa amarrada una bolsita
con tabaco. También se hacen ofrendas de tabaco en combinacién con las
ofrendas de comida para los muertos y los dioses.

Es bastante significativo que en este pueblo catélico de devotos feligreses
las flechas no se consideren simples ofrendas. Me alegré mucho cuando uno
de los viejos principales contesté mis preguntas desesperadas sobre el signi-
ficado de las flechas, explicindome que éstas son como las flechas de la
Estrella de la Mafiana. Esta explicacién se relaciona con el mitote, donde se
narra cémo este dios aparece por abajo del altar que se ubica en el oriente
del patio festivo, o sea en el extremo oriental del mundo. As{ sale desde el
inframundo y lanza una flecha hacia los matorrales del poniente, por donde
se encuentra la serpiente acudtica que amenaza al mundo. Segtin los cantos,
esta serpiente aparentemente es la aurora. Un poco antes, pero de la misma
forma, el lucero del alba también mata al venado que representa a las demds
estrellas. Asf es como también aqui encontré evidencia de “la lucha entre el
sol y las estrellas”. Este importante motivo mitolégico lo habia descrito an-
teriormente para el caso de la antigua religién mexicana, pero ahora lo
puedo estudiar en un contexto vivo. El mismo anciano también me supo
explicar que el venado y la Estrella de la Mafiana tienen caracteristicas bas-
tante similares, ya que ellos son una pareja de hermanos. Asf, no tengo la
menor duda sobre mis interpretaciones. Si ahora se nos dice que las flechas
votivas son como las flechas de ‘Hitzikan, esto quiere decir que no se trata
de medios para transportar rezos y ofrendas sino de armas poderosas. {Acaso
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no serfa una costumbre muy extrafia mandar plegarias con una flecha? Las
autoridades tradicionales de San Francisco, que son elegidas anualmente,
llevan flechas gigantes sin pluma alguna, pero con los mismos dibujos. En la
parte de la flecha que se relaciona con los takudte se encuentran los emblemas
del gobernador. Es que los “antiguos” poseen fuerzas mégicas que se expre-
san en estos dibujos. Las flechas son seres en si mismos que tienen poderes
mdgicos, como si se tratara de imdgenes de dioses o fdolos. En los mitotes
las personificaciones de la Madre Tierra y de la Estrella de la Mafiana sirven
para obligar a las deidades a conceder favores. Desde luego, la actitud de la
gente —que se expresa en los cantos y rezos— siempre es de gran humildad,
pero también existe una gran confianza en la sabiduria de los dioses yenl
eficacia de los ritos celebrados correctamente y sin omisiones.

Queda preguntarse por qué razén se colocan las flechas y los demis
objetos rituales precisamente en cuevas. {Con qué conceptos cosmogonicos
se explicard esta costumbre? La explicacién de que las cuevas sean las mora-
das de los takudte no necesariamente es una respuesta satisfactoria. Por el
momento tenemos que conformarnos con la creencia cora de que todas las
bendiciones provienen de los cerros. Las nubes que transportan la bendicién
también se originan en los montes —y al mismo tiempo en el oriente—, pero
no en el agua, los rios, ni los arroyos. Para obtener cosechas abundantes, los
coras llevan a las cuevas los primeros frutos de todos los productos, pero
también las flores de todas las plantas cultivadas y las frutas atin antes de
que maduren. Después de la “ceremonia de los bafios” también se entregan
una iguana y cinco pescados secos. La intencién es propiciar que haya mu-
chas iguanas y una pesca abundante.

Los pdjaros no son los tnicos animales que tienen poderes sobrenatura-
les, también el venado es fundamental para entender las practicas madgicas
de los coras. De la misma manera que las plumas de urraca, las colas de
venado se amarran a varas cortas que sirven para rociar agua durante los
mitotes, por ejemplo en el momento del amanecer. Todas las varas ceremo-
niales emplumadas se elaboran con plumas de las colas de las aves en cues-
tién. En los mitos aparece un gran niimero de animales que representan los
mds diversos fenémenos naturales. Atin no han desaparecido completamente
las creencias sobre los poderes sobrenaturales de estos animales.

El mitote de las siembras se celebra a principios de julio, un poco antes
de que inicie la temporada de lluvias. En San Francisco y en Jests Marfa se
prepara un gran tamal de maiz que se llama chicharra. Se trata de un insecto
que ciertamente se puede encontrar en todas las estaciones del afio, pero
que sélo canta al inicio de la estacién de lluvias. Los coras tienen la creencia
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de que esta ceremonia atrae la lluvia. Aparentemente, el razonamiento es el
siguiente: la chicharra provoca la lluvia por medio de su canto, y cuando los
seres humanos comen la chicharra, aun de manera simbélica, adquieren esta
capacidad de provocar la lluvia, ya sea cantando, rezando o nada mis hablan-
do. Cabe senalar que los coras solamente cantan durante las ceremonias. Se
pide la ayuda de los grillos porque el canto de estos insectos es ritmico. En
una cueva donde encontré objetos antiguos relacionados con las ceremonias
del mitote habia dos morrales donde se guardaban los objetos mas pequefios.
Segiin lo que me habfan explicado anteriormente, los disefios de los morrales
eran nitnkari, “palabras”. En este caso, probablemente, se trataba de las
palabras del trueno, ya que también los dibujos de nubes se llaman asi. En
todos los cantos, los coras expresan la confianza que tienen en las palabras.
En efecto, también se concibe que el instrumento musical que se usa en el
mitote susurra palabras magicas. Se trata de un arco colocado sobre una
Jicara que es percutido por dos varitas de madera. En el mitote inclusive se
cree que los ornamentos florales emiten conjuros mdgicos.

En la fiesta del Afno Nuevo tuve una nueva oportunidad de enterarme
sobre la eficacia magica que tienen animales y seres humanos. La ceremonia
principal del primero de enero consiste en la entrega de los cargos a las
nuevas autoridades que fueron elegidas por el pueblo. Conforme al niimero
de los cargos —son aproximadamente treinta— se colocan sillas de madera
de fabricacién nativa, cuyos respaldos se adornan con toda clase de figuras
que son elaboradas de pan horneado de harina de maiz. Figuras de este tipo
también se amarran en unas largas cafas, las cuales, junto con pldtanos y
otros alimentos, son entregadas como regalo a los nuevos encargados por
parte de los salientes. De una manera pintoresca también las sillas y las canas
son decoradas con pldtanos. En las cabezas de las autoridades entrantes
también se colocan coronas adornadas con pldtanos. Las figuras de pan
representan hombres y mujeres, caimanes, palomas y patos. Como emblemas
de su oficio, los encargados de tocar las campanas de la iglesia reciben panes
que representan las campanas, mientras que los ayudantes del juez reciben
un litigo que se compone de pequefios tamales de pinole y miel. Antes se
usaba un litigo de ixtle para castigar delincuentes. Cabe sefialar que, en la
actualidad, el poder juridico lo ejerce el gobierno mexicano y ya no se emplea
este tipo de castigo.

Ciertamente, las campanas y los litigos de pan parecen cosas bastante
insignificantes. Sin embargo, en lo que se refiere a las figuras de hombres y
mujeres, me explicaron que éstas eran los nuevos dignatarios. Es oportuno
sefialar que entre los coras es la regla que las esposas de los encargados
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también cumplan con importantes obligaciones. En la fiesta del Afio Nuevo,
a los hombres solamente se les regalaba figuras de hombres y a las mujeres,
figuras de mujeres. Al mismo tiempo, las figuras representaron a ‘Hétzikan
y Téxkame. Se repite la dualidad que encontramos en aquellas flechas que
simultineamente representan a hombres o mujeres como una de las dos
deidades mencionadas. Al comerlos, uno llega a formar parte de los dioses.
En cuanto al caimédn que vive en el rio de Jestis Maria, se dice que representa
a la constelacién del mismo nombre que se encuentra en el cielo; estd retra-
tado en las puertas de muchas casas particulares. Los patos y las palomas son
aves que proporcionan plumas para elaborar las flechas ceremoniales que se
usan en el cambio de autoridades. Las plumas de los patos negros se asocian
con los extranos y temidos dioses del Agua (Txdkan), deidades que envian
—pero también saben curar— ciertas enfermedades. A principios de enero,
guardando ayuno y velando, se elaboran las flechas y los panes de ceniza que
se dedican a este dios Txdkan. Las cenizas se recogen de todas las casas del
pueblo. En un mito, la paloma es la hija de la Madre Tierra y, a la vez, Ia
portadora de toda prosperidad. Parece entonces que las nuevas autoridades
del pueblo, durante la fiesta del Afio Nuevo, representan a toda la comuni-
dad.

Esto también deduzco de la siguiente observacién: en las canas que se les
entregan a las nuevas autoridades, se amarran plitanos que parecen cuernos
de toro y, sin duda, también los simbolizan. Luego aparecieron algunas per-
sonas que llevaban armazones de cafia de azicar en la cabeza y representaban
toros. Junto con ellos se presentaron los “moros” (a los que conoceremos
mds adelante), montados a caballo y, a manera de juego, escenificaron una
rdpida corrida de toros. Un mes mds tarde, a principios de febrero, se realizé
la entrega de los cargos del pueblo cercano de San Francisco. Esta vez, la
ceremonia se llevé a cabo durante una fiesta catélica, y ahf continuaron las
representaciones escénicas de las corridas de toros. Aproximadamente veinte
jovenes, todos desnudos y solamente vestidos con un taparrabo, se pintaron
todo el cuerpo de negro, blanco y rojo, para imitar el color de los toros. Dos
“viejos” vaqueros enmascarados que montaban palos los condujeron hacia
afuera del pueblo. Todo el grupo se junté abajo de un 4rbol para descansar,
pero los vaqueros, que por cierto tenfan un aspecto bastante desordenado,
se dirigieron hacia el portén de la iglesia. Cuando tocaron salié el emnasca-
rado “viejo” del grupo de los danzantes, lo que me sorprendié bastante. Los
“danzantes” son una agrupacién religiosa de baile. Aquf, de lo que se trataba
era de que el “viejo” querfa comprar ganado del “vaquero”. En este lugar no
quiero perder el tiempo describiendo todos los detalles de este negocio, o
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sea, como se efectuaron los pagos, como se establecieron los precios de cada
animal, cémo éstos fueron entregados y cémo se les aplicaron las marcas de
los nuevos propietarios. Por lo pronto seré suficiente comentar que, eviden-
temente, se trataba de un acto magico por analogia. El objetivo de todo el
ritual era asegurar la riqueza ganadera para el afio entrante. El “viejo” de los
danzantes representaba al pueblo. Por supuesto, los participantes ya no eran
conscientes de las ideas que dieron origen al ritual. Tampoco podemos saber
qué escena se representaba originalmente. La tinica cosa segura es que todo
¢l juego se realizé “para honrar a la Virgen”, la cual se identifica con la Madre
Tierra. Los coras ademds estin convencidos de que el cumplimiento con las
costumbres, incluyendo las catélicas, tiene un efecto positivo. La venta de
vacas que observamos en San Francisco también puede compararse con las
ofrendas de pequefias vacas de barro que los huicholes suelen dejar en cue-
vas. Pude ver grandes cantidades de estas ofrendas; el objetivo de esta pric-
tica siempre es obtener riqueza ganadera.

Entre los coras, la identificacién de las fuerzas naturales como nubes y
animales, con los muertos o “antiguos”, es particularmente pronunciada.
Antes ya habia investigado sobre concepciones similares entre los indios
pueblo de Arizona y Nuevo México. No obstante, no se puede afirmar que
los coras las acepten con todas sus consecuencias. Lo que se puede afirmar
es que las deidades son antepasados o fuerzas naturales, pero no serfa posible
clasificar a los dioses segin dos categorfas tajantemente diferenciadas. A
veces parece que no hay un criterio muy definido y que es mds bien el
capricho que decide cuiles de los objetos de la naturaleza son tdkua y cuiles
no. Numerosas especies de mamiferos e insectos como el grillo, la chicharra
y las moscas, asi como las ranas y los renacuajos son tdkua. En cambio, casi
ninguna flor y de todas las aves solamente el dguila y el colibri reciben este
nombre. El caso de las flores es extrafio porque en los cantos del mitote sf
aparecen como seres dotados de fuerzas magicas. Del cempoalstichil —una
flor amarilla que también entre los aztecas tenfa un simbolismo importante—
sime dijeron que formaba parte de los tdkua, pero solamente con un nombre
diferente. Las fuerzas mdgicas de las cosas que no son tdkua no necesaria-
mente son menores. En un canto, la Estrella de la Mafiana aparece en forma
de flores y animales mdgicos, de flechas y de otros objetos ceremoniales del
mitote. El maiz se identifica directamente con la Téykame, la diosa madre.
Su hijo, el dios del Maiz, nace entre las plantas tiernas de la milpa. Cuando
madura, las plumas del sol (o sea, el fuego) lo tuestan y lo matan, pero el
maiz siempre vuelve a nacer. El polvo amarillo del polen del pino es el “dios
amarillo” de la Aurora. Para las Pachitas que se celebran durante el periodo
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anterior a la Cuaresma se prepara un pinole de polen de pino; las mujeres
lo ocupan para untar la cara de los pachiteros. Mientras que el amarillo se
relaciona con el amanecer, el color rojo remite directamente al sol.

Asi, para los coras, todo lo que existe en la naturaleza posee un cierto
poder magico, pero esto no significa que ellos modifiquen su actitud en
relacién con los objetos naturales en cuestién. No tienen ningtin temor a las
fuerzas mdgicas, solamente quieren aprovechar sus poderes. Por lo general,
el manejo de las fuerzas magicas estd completamente integrado en la viday
las actividades cotidianas, asi que es bastante dificil percatarse de ello si uno
no es un observador cuidadoso. Imaginemos, por ejemplo, la siguiente esce-
na: un dfa, durante la Cuaresma, un jinete cora recorre un sendero, en una
de las laderas del valle de Jesds Marfa, en direccién hacia el pueblo. A lo
lejos se divisan algunos de los ranchos aislados de los indigenas, puntos
minusculos en la inmensidad del valle. En todas partes se encuentran algunas
vacas pastando, o burros, mulas y caballos, todos andan libremente, sin que
alguien los cuide. Sobre las cuestas de la montafia el calor es sofocante,
cuarenta grados a la sombra. Estas lomas, con sus escasos bosquecillos prac-
ticamente deshojados, parecen cabezas canosas de ancianos. De repente se
divisan pequeiias superficies rectangulares y barbechadas. Se trata de coami-
les abonados ya preparados para la siembra. Después de tres afios serin
abandonados y pronto el bosque los cubrird de nuevo. Abajo, en el rio,
algunos indigenas escasamente vestidos con taparrabo buscan cauques, y sus
siluetas morenas contrastan con las figuras blancas de las sefioras y nifas que
visten ropa de algodén. Desde lejos no se nota la suciedad de la gente y todo
parece juego y diversién. Un adolescente desnudo camina lentamente por la
orilla del rio, tocando una flauta de carrizo. No se trata de un pastor vy,
aparentemente, no tiene nada que hacer. Las mismas melodias se escuchan
desde otras direcciones. Pasan unos viajeros con sombreros al estilo mexica-
no, de ala ancha y copa alta, adornados con flores blancas y amarillas, con
plumas del pito real o con copetes de urraca. Generalmente llevan un morral
tejido o bordado con bellos disefios. Sus largos cefiidores llevan disefos
similares y sirven para sostener el pantalén o la falda en el caso de las
mujeres. Los hombres solamente usan el taparrabo durante el trabajo o en
su casa, sobre todo en la temporada calurosa del ano.

Al contemplar estos paisajes alegres, da quién se le ocurriria que el mu-
chacho que toca la flauta de carrizo esté realizando una importante ceremo-
nia religiosa? Pero, en efecto, estas melodias tinicamente se escuchan durante
la Cuaresma, después de que terminaron las Pachitas. Durante las dos o tres
semanas anteriores al Miércoles de Ceniza los pachiteros visitaban todas las
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casas del pueblo, alabando al sol y otras cosas con cantos incomprensibles
para ellos ya que el lenguaje de los textos es el ndhuatl. Una nifia que repre-
senta a Téxkame, la Madre Tierra, marca el compés de la musica golpeando
el piso con el asta de una bandera llena de campanitas. Como ya hemos
mencionado, el polvo amarillo que las mujeres esparcen al aire y untan en
las caras de los pachiteros remite a la aurora. Esta accién constituye el rito
mds importante de toda la ceremonia. En cuanto a las flautas, estdn decora-
das con pinturas que representan rayos y nubes de lluvia. Se trata de los
mismos motivos que también se encuentran en los bastones de los dirigentes
de la danza del mitote. En la Semana Santa desaparecen las flautas de carrizo
y se desarrollan una serie de costumbres antiguas que simbolizan la muerte
de las estrellas y de su llegada a la tierra. Las flores en los sombreros de los
viajeros que hemos mencionado son las mismas que aquellas que se llaman
las flores de la vida en los textos del mitote. A partir de los cantos también
sabemos que a estas flores les corresponden simbélicamente las estrellas del
cielo. El altar del mitote con su cipula de arcos adornada con flores remite
a la salida oriental del inframundo y a la béveda celeste que se extiende
arriba. En cambio, los motivos que se usan para los disefios de morrales y
cefiidores representan a las nubes, a la Estrella de la Mafana, asi como a los
animales y las flores que, segin lo que sabemos de los cantos y mitos, poseen
poderes sobrenaturales.

Evidentemente, los coras ya no estin conscientes de que su arte y los
disefios que usan derivan de la religién. Tampoco cabe duda de que ya no
entienden por completo los significados que tienen sus propias ceremonias
y cantos. Sin embargo, por sus origenes y su inmersién en el mundo de la
magia que atin perdura en muchos sentidos, tanto los disefios coras como
su arte y su poesfa siguen siendo muy hermosos y atractivos para el viajero.
Nos compenetramos sin problemas con la cosmovisién cora, ya que no en-
contramos elementos de crueldad ni absurdos; sin embargo, a veces nos
molestan ciertas précticas supersticiosas. La vida cotidiana cora solamente
adquiere sentido en el contexto de estas practicas relacionadas con los tdkua
y con los muertos y las entendemos mejor si también tomamos en cuenta el
arte.

Si bien no es tan dificil comprender el cuadro de las diferentes ceremo-
nias comunitarias, resulta mucho mis complicada la investigacién sobre las
numerosas formas individuales y cotidianas en que el cora practica su reli-
gién. Me enteré de que existen rezos que se dicen en multiples ocasiones:
antes de tumbar un 4rbol, para preparar el coamil, antes de iniciar la siem-
bra, para colocar las trampas en la caceria del venado, antes de la pesca y,
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en general, para evitar cualquier tipo de enfermedad. En todas estas ocasio-
nes no solamente se pronuncian rezos, también se ofrendan pinole, tabaco
o pan de ceniza a Txdkan, el dios del Rio, y se elaboran flechas. También
existen pricticas magicas muy especificas para el nacimiento y la muerte y,
por supuesto, para extraer objetos o sustancias que se consideran agentes de
enfermedad. Este tipo de curacién se aplica para personas al igual que para
la tierra. En las paredes traseras de muchas casas, sobre todo en la Mesa del
Nayar, existen pequefas tablas para depositar comida para los muertos. Al
gunas personas, cuando ingieren alimentos, no olvidan ofrecer algo a los
muertos y los tdkua, lanzindoles tras el hombro un poco de cada alimento.
Supongo que aiin encontraré muchas pricticas mds de este tipo. Debe to-
marse en serio y en el sentido mas dmplio lo que me confié un cora: su vida
se encuentra totalmente sometida a reglas y, por lo mismo, en sus actividades
siempre logran resultados exitosos, muy al contrario de los mestizos que son
sus vecinos. Ya que vivo en el antiguo convento de la iglesia, se me facilita
informarme sobre el fervor religioso que los coras muestran en el templo
catélico: ninguna noche transcurre sin que se depositen numerosas ofrendas
florales, algodén y velas frente a las diferentes imdgenes, con plegarias para
obtener favores.

Sin embargo, lo mds importante para comprender la religién cora son
las ceremonias y los textos de los cantos del mitote y de los mitos. Estos
cantos son un cosa verdaderamente tnica en todo el contexto de la literatura
universal. Por ejemplo, en el mitote de la Chicharra, que se celebra en junio
cuando inician la estacién de lluvias y la siembra, el cantador canta casi sin
cesar, desde la noche del primer dia hasta la medianoche del siguiente dia.
En estos cantos se revelan todos los contenidos del pensamiento religioso
cora. Si los coras no tuviesen estos cantos, sin duda ya hubieran olvidado
todas sus creencias, hubieran sido completamente absorbidos por la religién
catélica, queddndoles tal vez algunas costumbres ya sin sentido. Hoy en dia,
cada vez son menos los que conocen los cantos del mitote. Cuando el canta-
dor se enferma, el pueblo se ve en aprietos. Los ranchos mds alejados a veces
ya no pueden celebrar la fiesta. Dentro de veinte o treinta anos, lo mds
seguro es que ya no existird nada de todo esto. Por eso, me propuse salvar
lo que pude. Seria necesario registrar los cantos de cada uno de los cuatro
pueblos principales, ya que siempre existen grandes diferencias. Hasta ahora,
registré veinte cantos de San Francisco y treinta y dos de Jestis Maria. En el
dltimo pueblo me faltan apenas dos o tres textos y parece que en San Fran-
cisco de por si existen muy pocos.

Los cantos describen las ceremonias y las interpretan, hablan de los or-
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namentos que se usan y evocan las actividades y los poderes que tienen los
tdkua y los dioses. Asi nos enteramos de qué manera se formaron las nubes,
cémo el sapo logra atraerlas desde el oriente, cémo el maiz baila durante la
ceremonia de la siembra metiéndose en la tierra, y cémo el nifio de la Estrella
de la Mafiana lo riega. También se describe la cacerfa del venado que repre-
senta a las estrellas y cémo el lucero lucha contra la serpiente de la aurora.

En los diferentes mitotes se repiten los mismos cantos, pero siempre
también se anaden unos cuantos que son para ocasiones especificas. Las
ceremonias mds importantes son los mitotes de la siembra, de la coccién de
los elotes y del maiz tostado (esquite). Algunos pueblos también celebran
mitotes al iniciar o al terminar las fiestas catélicas, cuando hay graves enfer-
medades o cuando escasean las lluvias. Lo mds importante siempre es la
danza alrededor del fuego. El cantador se sienta siempre con la cara dirigida
hacia el altar en el oriente.

Quien conozca los mitos y las ceremonias de los antiguos mexicanos
encontrard sorprendentes relaciones culturales. Con el tiempo, encontrara
explicaciones para muchas cosas, tanto de los mexicanos como de los coras.
Por ejemplo, cabe mencionar la pintura de bandas blancas y rojas en las
mejillas del representante de la Estrella de la Mafiana en el mitote, ya que
corresponde a la pintura de bandas blancas y amarillas que llevan los perso-
najes nocturnos de los cédices —entre ellos la Estrella de la Mafiana. El color
blanco simboliza la luz astral, mientras que el rojo remite a la muerte de las
estrellas por la luz solar. El Jueves Santo aparecieron unos cuarenta coras,
todos practicamente desnudos ya que solamente llevaban taparrabos, y todos
pintados de rayas negras y blancas. Se trataba de espiritus primaverales,
representantes de los demonios astrales que bajan en la primavera, se mue-
ren y se transforman en luz solar. Siempre bailaron con la cabeza inclinada
hacia adelante, como si fueran a caerse, y febrilmente imitaron los movimien-
tos del coito. El Viernes Santo se pintaron de rayas rojas, ya que habifan sido
matados por el sol. Conforme con esto, aparte de diversas escenas burlescas
que con toda evidencia remitian a su muerte, escenificaron una batalla ritual
en la que mataban a los contrincantes de cada bando para luego revivirlos.
Todo este ritual tiene su contraparte en la antigua fiesta de Xipe (Tlacaxipe-
hualiztli) que se celebraba en la misma temporada del aiio.

Hay que anadir que la gente ya no conocia el significado de estos perso-
najes. Al contrario, dijeron que se trataba de unos judios que persiguen a
un nino pequerio que es Cristo y, al final, lo crucifican. Asi, dentro de las
fiestas catélicas han conservado muchos elementos antiguos y paganos. Esto
también observamos en los casos de los danzantes, de los maromeros y de
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los moros que aparecen en Navidad y Afio Nuevo. Los mencioné al inicio
del articulo, pero ahora nos llevarfa demasiado lejos tratarlos con todo de-
talle.

A pesar de todo lo que ya registré, ain falta mucho para finalizar mis
investigaciones. Sobre todo, aun hacen falta los cantos de la fiesta del Vino.
Aun cuando se habla de vino, en realidad se trata de un aguardiente (mezcal)
destilado de un tipo de maguey. Hoy dia, los coras ya no lo producen, sino
lo compran. En Jestis Marfa, la fiesta del Vino se celebra durante la segunda
mitad del mes de mayo, en el mismo patio del mitote. Entre otras cosas, se
trata de una fiesta de Iniciacién de los Nifos. Al principio se realiza la
denominada curacién del suefio, la cual explica el sentido que tienen las
vigilias que forman parte de todas las ceremonias coras. De hecho, el suefio
se considera una enfermedad; cuando uno tiene la capacidad de abstenerse
de dormir, esto significa que uno posee poderosas fuerzas mégicas. El aguila
siempre es alabada en los cantos, ya que se trata de un ave que nunca duer-
me. En la tierra le corresponde un idrbol cuyas hojas se mueven constante-
mente. Por desgracia, no es muy probable que logre convencer al tinico
cantador que conoce estos cantos de que me deje registrarlos. Ni siquiera es
seguro que pueda asistir yo a la fiesta. Por sus prejuicios supersticiosos en
contra de los extranos, los coras son muy reservados y bastante dificiles de
tratar. De hecho, tuvo que pasar mucho tiempo hasta que pude iniciar los
registros de los cantos del mitote y las grabaciones con el fonégrafo. Lo
mismo pasé en el caso de los mitos. Sin embargo, tan sélo podré dedicarme
a los coras hasta julio, pues no quiero descuidar el estudio de los demis
indigenas de la regién.
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La danza mitote de los indios coras

Konrad Theodor Preuss

Primera relacién del viaje*

Emprendi mi expedicién a México bajo los auspicios del gobierno real de
Prusia. Mi destino principal fue la tribu cora. Arribé aqui a fines de diciem-
bre [1905] y ya se cumplieron tres meses de mi estancia con ellos. Pienso
permanecer un tiempo mds pues espero recopilar otras riquezas etnografi-
cas. La intencién de mi viaje no fue la de visitar un lugar tras otro para
conocer s6lo superficialmente la mayor cantidad posible de territorios y
tribus; asi suele suceder en el curso de los recorridos extensos. M4s bien, me
propuse una prolongada estancia con una sola tribu —aunque durara meses—
para llegar al conocimiento profundo de la lengua, las costumbres, las ma-
neras de ver el mundo, la religion y el arte. En el presente escrito debo
contentarme con algunas breves noticias, ya que bajo las circunstancias pre-
sentes resulta dificil escribir un relato mas amplio.

Jesiis Maria, 15 de marzo de 1905

El resultado mds importante de mi estancia entre los indios coras de la sierra
Madre es el registro de los cantos mitote en idioma cora asf como su traduc-
cién, tarea de la que me ocuparé todavia hasta mayo. En ese mes pienso
trasladarme a la regién huichola.

El material hasta ahora recopilado confirma mi esperanza de encontrar

* “Der Mitotetanz der Cora-Indianer, Reisebericht I von K. Th. Preuss”, Globus, 90 (5),
Brunswick, 1906, pp. 69-72. Traduccién de Mechtild Rutsch.

! La fecha estd obviamente equivocada. Se trata del 15 de marzo de 1906, pues Preuss habia
salido de Berlin en octubre de 1905 y de Tepic a principios de diciembre de ese afio. [N. del E.]
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4.1. El altar del mitote

aqui en la sierra antiguas visiones religiosas que a su vez estdn emparentadas
con el mundo de los antiguos mexicanos. Y todavia més: también se com-
prueban muchos resultados de mis anteriores estudios del México antiguo.

La danza mitote es el medio universal de los coras para lograr que los
dioses dispersen lluvia, salud y toda clase de bendiciones. Segin las necesi-
dades especificas, esta danza se baila varias veces durante el afio en la mon-
tafa, sobre todo en ocasién de la siembra, que coincide con el movimiento
de los elotes tiernos, y en la fiesta del Tostado de los Granos Maduros de
Maiz (esquite). Pero incluso en estas tltimas ocasiones las danzas mitote no se
celebran en los diferentes pueblos en las mismas fechas. No obstante, sus ce-
remonias —que duran toda una noche hasta el mediodia siguiente— son esen-
cialmente las mismas: la gente baila alrededor del cantador, quien est4 vol-
teado hacia el altar en direccién este y quien con dos palitos toca el arco que
reposa sobre una calabaza; tanto en direccién este como hacia los otros tres
puntos cardinales hay rezos silenciosos ante el altar (figura 4.1) y —tan pronto
como aparece la Estrella de la Mafana— se mata el venado, esto es, escenifi-
can la matanza de las estrellas por el joven dios de esta constelacién Jatzikan,
“el hermano mayor”, al que el venado golpea con los pies en una danza
desenfrenada. Enseguida el mismo dios dispara su flecha a la gran culebra
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4.2. Danza alrededor del cantador del mitote

de agua que amenaza a los humanos a la hora del amanecer. A esto siguen
rezos a media voz de un viejo y del cantador, se asperja con agua a los
asistentes y una comida comunitaria termina la celebracién. Esta fue la cere-
monia de la danza mitote durante la fiesta del Tostado del Maiz (figura 4.2);
tuve oportunidad de verla a principios de enero, poco después de mi llegada
a Jesis Maria. En cambio, se dice que en el pueblo vecino de San Francisco
la escena del venado no se representa. Por fortuna un hombre vigjo, el
“gobernador” de Jestis Maria todavia no habia olvidado que el venado, her-
mano de la Estrella de la Manana, representa a las demais estrellas a las que
—en concordancia con mis interpretaciones de los antiguos mexicanos— se
da muerte en la madrugada.

En esta breve noticia no puedo describir los innumerables y multiples
requisitos de las ceremonias, como son, por ejemplo, los palos adornados
con las plumas de pajaros magicos, erigidos ante el altar; las varas adornadas
de carrizo cubiertas de dibujos de nubes que llevan los punteros de la danza,
Cuyas enormes sonajas de carrizo en sus rodillas marcan nitidamente el ritmo
de la danza; la vasija de la calabaza que representa al mundo, llena de copos
de algodén que son las nubes; esta vasija se deposita sobre el altar y también
se lleva en las manos levantadas hacia lo alto de la Madre Tierra danzante;
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el altar mismo que simboliza la salida del mundo subterrdneo hacia el oriente
sobre el que se eleva el cielo estrellado lleno de flores; la plenitud de viveres
entre los que nunca deben faltar la carne de venado y la de iguana, etcétera,

Ahora bien, en este punto pretendo detenerme un poco en los cantos
antiguos que encierran informacién mds auténtica que la que la mejor ob-
servaciéon puede proporcionar. En ellos se ha conservado casi todo lo que
los coras saben de su religion. Es aqui donde se encuentran los nombres de
sus dioses, entre los que también hay muchas flores y pequefios animales
asociados con el agua; en dichos cantos podemos observar cémo, durante la
danza mitote, los dioses envueltos en nubes se juntan con los humanos, y en
ellos nos enteramos de que el maiz verdaderamente encarna a la diosa Tej-
kame, la madre: la misma divinidad que es representada en cada mitote por
una nifia, personaje que nunca debe faltar, aun en las celebraciones asociadas
con la Iglesia. En cambio, quien pregunta a los coras directamente por sus
dioses no obtiene mucha informacién. Pues lo que ellos saben no es un
conocimiento vivo, sino que todo se deriva de estas canciones antiguas. Sus
conocimientos son fragmentados y tnicamente cuando uno conoce estas
canciones y tradiciones y puede recitarles algunos pasajes particulares logra
enterarse de algo nuevo. Es asombroso reconocer c6mo algunas costumbres,
en parte ya olvidadas o sélo esbozadas en este o aquel mitote local, corres-
ponden a las canciones y cudn plisticos son sus relatos. Pues debe admitirse
que, si bien poseen muchas costumbres, ya no comprenden el significado de
su ejecucién, tanto mds cuanto que no poseen imédgenes de sus dioses. Sus
ceremonias religiosas y los utensilios especificos s6lo les parecen necesarios
para obtener salud, lluvia y alimento, razén por la cual también acuden con
celo a la iglesia, sin que tengan una idea de la religién cristiana. Introdujeron
al mitote el acto de hincarse y en los rezos finales aparece sélo el nombre
de Dios, quien, segiin me informé una asamblea de “viejos” de San Francisco,
instaur6 todas esas costumbres. En sintesis, aquf sucedié una amalgama fn-
tima de costumbres antiguas y nuevas —con toda intencién me abstengo de
usar la palabra “fe”— pero el pueblo por ello no es menos piadoso que antes;
€s mas, uno no podria imaginarse un pueblo mas piadoso que el de los coras.
Juzgando por sus cantos, en las danzas mitote de tiempos atris posefan
poderes mdgicos por su conocimiento, en cambio ahora en sus ritos se sien-
ten mds dependientes de la divinidad. En eso consiste toda la diferencia.

El investigador encuentra aqui abundante material. Por supuesto, y debi-
do a la reserva de los coras, el estudio muchas veces encuentra serios y a
veces invencibles obstdculos, pues ellos creen que todo lo que un extrafio
obtiene de ellos en cuanto a objetos materiales o informacién se empleard
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en su perjuicio. Segin su creencia, todo esto es quemado o arrojado al mar
y por ello perjudica a sus duefios anteriores. Aun a preguntas acerca de
palabras en su idioma muchas veces me respondieron con el malintenciona-
do “quién sabe”, pero al preguntar por mitos o relatos siempre me respon-
dieron primero: “Yo no sé nada. Este o aquél si supo, pero ya se murié.” Y
cuando quise hablar con determinados viejos, siempre se habian ido a sus
ranchos o a algiin otro lugar por sus negocios. De hecho, parte de los pueblos
siempre estd abandonada y sélo en dfas de fiesta o los domingos uno encuen-
tra mds gente. Por eso, durante mi primer mes de estancia, mi fuente prin-
cipal de informacién fue el cora Francisco Molina, al que acudi todos los
dias para mis estudios lingiisticos. De él obtuve mucha informacién, a pesar
de que despreciaba las costumbres antiguas desde un punto de vista cristiano
y s6lo me respondia a preguntas muy especificas: por ejemplo, acerca de su
método de curacién de enfermos, la peculiar curacién de la tierra, para que
no proceda de ella ninguna enfermedad, la extrana y anual “curacién por
suefio” durante el mes de mayo, el disfraz de muertos el primero de noviem-
bre y en general el ciclo de sus fiestas. A veces en secreto y en ocasiones
abiertamente contra la voluntad de los coras, visité las cuevas sagradas en las
montafias cercanas a Jesis Marfa, San Francisco y la Mesa de Nayarit, las que
ningin extrano habfa visitado nunca antes. Vi “ofrendas de flechas” y los
miltiples utensilios de la danza mitote asf como las cuevas que estidn cerca
del rfo de Jestis Marfa, con sus tamales de ceniza, los que evitan que el
peculiar dios del rio Txdkan,? “el siempre viviente”, mande enfermedades o
también para motivarlo a una curacién. También fui testigo de las danzas y
ceremonias publicas en ocasién de la fiesta de Afio Nuevo, las que se repi-
tieron a principios de febrero en San Francisco con la celebracién de la fiesta
eclesidstica de la Candelaria.

Una vez pasadas las primeras y algo confusas impresiones que me causa-
ron las ceremonias y los bailes de Afio Nuevo, continuadas durante noches
y dias enteros y sobre las que escribiré en otra ocasién, después de haber
visto los mitotes, las cuevas, los pueblos cercanos y, en general, la vida y el
quehacer de los nativos, me quedé cada vez mds claro que faltaba lo mas
importante de un pueblo del que no poseemos ni gramitica ni textos: los
mitos, los cuentos, los rezos y los cantos. Por fin, durante el segundo mes de
mi estancia y mientras hacfa una visita de nueve dias al hospitalario pueblo
de San Francisco, tuve la fortuna de trabar amistad con un cantante del
mitote, Ascencién Diaz. Poco a poco tuve éxito en mi propésito de que me

La “x” se pronuncia como “sch”.
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. dedicara los veinte cantos que son repetidos en cada mitote asi como los
pocos cantos destinados a fiestas especiales, es decir, dos para la fiesta de
los Elotes y uno para la del esquite. Un largo discurso, que se pronuncia al
final de los cantos del mitote, completé el conjunto. Mi fonégrafo me aligerd
esta actividad. Con la ayuda de bastante whisky, mi informante se sobrepuso
a su primera “timidez”. Sin descansar hasta la mafiana siguiente —tal como
se acostumbra en el mitote—, cantd los primeros diez cantos que grabé sobre
veinte cilindros. El dia siguiente encontré a otro cantante de Jestis Marfa, y
lo convenc{ de la misma manera; logré que confiara a mi fonégrafo los inicios
de los vientidés cantos generales del mitote de Jesiis Marfa, pues mis cilin-
dros no alcanzaron para grabar los cantos completos. Cada uno de estos
cantos tiene una melodfa diferente. Incluso puede haber melodias distintas
en un solo canto, dependiendo de si éste acompafia a una danza o a un rezo.
Los cantos de San Francisco son menos versitiles. Mds tarde todavia logré
grabar dos mitos. Ademds, poco a poco pude anotar quince mitos y cuentos,
parte de los que son continuacién de los cantos mitote; entre ellos hay
algunos cuentos muy largos acerca de animales, llenos de un exquisito hu-
mor; dos de ellos son de la Mesa de Nayarit. También anoté el rezo de una
experta en curacién, de modo tal que ahora existe un fundamento firme para
el estudio de los coras.

Después de dormir todo un dfa a causa de la borrachera, el cantador de
Jestis Marfa, un cora rico, por desgracia se desaparecid y se fue a su rancho
a dos dias de viaje de aqui y desde entonces no ha cumplido se promesa de
regresar para dictarme el resto de los cantos mitote. Estos cantos se pueden
considerar andlogos a los cantos aztecas anotados por Sahagin, y es bien
importante determinar su origen por comparacién de los diversos textos. Es
muy posible que los cuatro pueblos, que también hablan cuatro dialectos
distintos, tengan asimismo diferentes cantos, tal como difieren en las cere-
monias del mitote. También los huicholes, los tepehuanos y los mexicaneros
(nahuas), todos vecinos inmediatos de los coras, tienen estas ceremonias
universales con sus correspondientes cantos. Durante mi estancia entre estas
tribus espero poder indagar esta cuestién con mis profundidad. En términos
generales, nada decisivo puede afirmarse con relacién a la cultura cora mien-
tras estas tribus no se hayan investigado en su conjunto. Por ejemplo, todos
los dias durante las semanas anteriores al Miércoles de Ceniza y frente a las
casas cantaban los cantos llamados “pachitas” hasta altas horas de la noche,
mientras una muchacha pequefia, a la que llaman Malinche, marcaba el ritmo
golpeando el suelo con una bandera de la que colgaban resonantes campa-
nitas. En esa ceremonia, y después de cada canto, las mujeres pintan el rostro



LA DANZA MITOTE DE LOS INDIOS CORAS 125

de cada cantante con pinole color amarillo que se obtiene de la flor del pinus.
Ahora bien, esos cantos son sobre todo en nahuatl, mezclados con muy pocas
palabras espanolas, y los coras no los entienden. Por eso, al dictirmelos
resultaban las inversiones mds increibles. Juzgando por los cantos que anoté
hasta ahora, su contenido no es muy antiguo. Sin embargo, hasta donde la
gente recuerda, entre los coras siempre se celebré la costumbre de las Pa-
chitas, y seguramente es herencia de tiempos antiguos. Pero sélo entre los
mexicaneros serd posible hallar algunas huellas de esta cuestiéon. Apenas a
dos dias de viaje rio arriba de Jests Maria, a orillas del rio del mismo nombre,
en el pueblo de San Pedro, vive gente que habla nahuatl y que tiene su propio
mitote y sus Pachitas.

Como mencioné antes, aqui se encuentran muchas huellas de lo mexica-
no antiguo. Por ejemplo, en el mito que trata del nacimiento del sol se habla
de un muchacho (el sol) que es arrojado al fuego (el amanecer). Enseguida
un hombre llamado Tatzli, “consejo” (esto es, la luna), da nombre al sol y
huye en el mismo instante, perseguido por el resto de los viejos que colabo-
raron para el nacimiento del sol, se esconde en una cueva y alli se quema
(esto es, es destruido por los rayos del sol recién nacido). Pero en el contexto
de esta breve nota no puedo profundizar mas en todos los detalles de este
tipo, por ejemplo el juego de pelota “con las caderas” que todavia hace diez
anos se jugaba aqui.

Sélo me queda echar un breve vistazo a la relacién del arte con la danza
mitote. De los cuatrocientos objetos de los coras que hasta ahora he colec-
conado, alrededor de trescientos se relacionan con la religién y el arte. El
origen de los disenos de textiles y del bordado de bolsas y cinturones puede
rastrearse hasta los primitivos dibujos y talla de madera de los bastones del
mitote y las flechas ceremoniales. En su mayoria éstos representan nubes de
lluvia de un género similar a las de las tribus Pueblo de Arizona y de Nuevo
México, ademds de mostrar rayos (niunkari = palabras). Aparte de tales ex-
plicaciones del significado de las representaciones, de los coras sélo pueden
averiguarse determinados nombres de animales y de algunas flores y frutas
yaun en eso hay diferencia de opiniones. Para el resto de los dibujos sencilos
ellos sélo tienen algunos nombres antiguos. Los demds son nombres mis
modernos. Sin embargo, a veces uno encuentra también informacién directa
acerca de su origen: provienen de los dioses que aparecen en el mitote, sus
representantes dibujan en sus propias mejillas varios disefios de los bastones
y las flechas ceremoniales.

Aqui s6lo quiero mencionar de manera breve que la explicacién de las
ofrendas de flechas, que son muy abundantes por aqui, también se basa en
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las flechas de la Estrella de la Maiiana, Jatzikan, con las que en el mitote mata
a su hermano. Afortunadamente pude constatar todo lo que los propios
coras piensan acerca de estas ofrendas de flechas.

Sin embargo, no hay que olvidar que todo lo que aqui describi es sélo el
principio de mi actividad. No obstante, estoy seguro de que en unos cinco
o seis meses mds sabré todo lo necesario y podré asi hacer accesible a la
ciencia un pueblo cuya extensa “literatura autéctona” ocupa un lugar muy
destacado entre las tribus primitivas del mundo.
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Mas informacién
acerca de las costumbres religiosas de los coras,
especialmente sobre los portadores de falos en
Semana Santa

Konrad Theodor Preuss

Segunda relacion de viaje”
Jestis Maria, 15 de mayo de 1906

Mientras que en tres de los principales pueblos coras -San Francisco, la Mesa
de Nayarit y Santa Teresa- casi no viven mestizos, en Jestis Maria y sus
alrededores coexisten entre los aproximadamente 1 500 autéctonos unos
cien mestizos. Jestis Marfa es la cabecera gubernamental y eclesidstica de la
region cora. A pesar de mi temor porque la influencia mestiza pudiera haber
sido destructiva para las costumbres ancestrales de los coras, elegf este pue-
blo como base para mis expediciones. Gracias a las buenas recomendaciones
que me hicieron numerosos amigos europeos y norteamericanos, las autori-
dades gubernamentales y eclesidsticas me recibieron muy cordialmente, lo
que me aseguraba desde el principio importantes contactos y acceso a buena
informacién.

Me alegré mucho cuando me di cuenta de que mis temores sobre la
influencia de la civilizacién no eran justificados. Es notable que aqui, mas
que en otras partes, la poblacién hace un esfuerzo por adaptar sus numerosas
costumbres paganas a la liturgia catélica. Asi lo hicieron en los tiempos de
los misioneros jesuitas y franciscanos, y asf todavia lo siguen haciendo hasta

* “Weiteres tiber die religiésen Gebriuche der Coraindianer, insbesondere iiber die Phal-
lophoren des Osterfests, Reisebericht II von K. Th. Preuss”, Globus, 90 (11), Brunswick, 1906,
pp. 165-169. Traduccién de Johannes Neurath y Leticia Villanueva.
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hoy. Incluso se ha preservado un nimero considerable de ceremonias que
en otros pueblos ya se han perdido. Durante las fiestas catélicas se juntan
los coras de toda la sierra en Jests Marifa, por tanto este pueblo es el campo
ideal para mis estudios. Por supuesto, es necesario completar y ampliar los
datos obtenidos en Jestis Maria con viajes a los alrededores cercanos y mis
lejanos.

Con la tnica excepcién del baile sobre la tarima, los coras no tienen nada
que se asemeje a juegos, danzas o diversiones que no formen parte de una
fiesta religiosa. Las tarimas son cajones rectangulares, hechos de troncos de
arbol. Un hombre y una mujer bailan juntos pero cada uno individualmente,
zapateando al compas de la musica. En el silencio de la noche, el baile de la
tarima suena como si alguien tocase un gran tambor, y de hecho un buen
bailador sabe redoblar la tarima como si fuera un instrumento de percusién.
Esta danza se baila en las bodas, asi como en las fiestas catélicas; posiblemen-
te tiene en su origen algiin motivo mdgico-sexual. Sin embargo, no tengo
datos mds exactos acerca de esto. Se supone que la tarima no existi6é hasta
hace unos 20 o 30 afos y, entonces, solia bailarse la misma danza simple-
mente sobre el suelo. Entre los huicholes hasta hoy no existe la tarima.

Inmediatamente después de mi llegada, el 30 de diciembre de 1905, tuve
la oportunidad de presenciar una de las costumbres antiguas. Resonaron
flautas de madera y tambores, la musica de los moros. En una plaza orientada
exactamente en direccién norte-sur y este-oeste, un grupo de jinetes realizé
una serie de vueltas hacia las cuatro direcciones sagradas. Originalmente la
plaza cuadrangular estaba rodeada por una muralla de piedra, igual que en
la Mesa del Nayar, donde todavia existe. La misica chirriante, que es exclu-
siva de los moros, me despert6 después de la medianoche. Observé cémo
ellos, junto con los danzantes y los maromeros, marcharon hasta la iglesia
donde primero se hincaron cada uno frente a una mesita sobre la que esta-
ban colocadas algunas imidgenes de santos. Después de realizar una serie de
ceremonias catélicas, bailaron toda la noche en la iglesia, primero el grupo de
danzantes, entre los que se encontraban una nifia y un nifio que representa-
ban a Hatz{kan, la Estrella de la Mafiana, y Téxkame, la Madre Tierra. Mis
tarde bail6 la corporacién de los maromeros. Mientras que los danzantes porta-
ban sonajas hechas de la cdscara de una fruta, y bailaban al compis de guita-
rra y violin, los maromeros bailaban con musica tocada con un tambor de
mano y una flauta. Se diferencia esta miisica de la de los moros en que en este
caso ambos instrumentos son tocados simultineamente por una persona. Ade-
mds, los maromeros utilizaron una gruesa vara tipo sonaja que en ambos
extremos de su interior tenfa placas redondas de cobre fijadas con un clavo,
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5.1. Danzantes coras de San Francisco [Cudxata]

Durante el baile, los danzantes se turnaban el instrumento, cada uno lo
colocé primero verticalmente sobre el suelo y brincé sobre él con ambas
piernas estiradas y separadas. Después lo sostuvo con las dos manos y se
deslizé boca arriba por debajo de él.

Los danzantes (figura 5.1) trafan en una mano una madera conocida
como “palma”; esta palma, sélo que en miniatura y hecha de hoja de palma
natural, se coloca en la mano de los muertos. Llevan una corona adornada
con cuatro manojos de largas plumas de urraca, con la que también adornan
a los ninos que mueren antes de cumplir los doce afios. Algunos de los
danzantes tenian la cara cubierta por un velo de chaquiras. La urraca es el
ave de la Madre Tierra.

Pude observar en Tepic bailes similares, donde a los danzantes se les
conoce como mecos o apaches de la sierra. Meco es un término para deno-
minar a los indios salvajes en general. La danza, entonces, ha sido importada
a Tepic.

Los maromeros reciben su nombre debido a las maromas que hacen
mientras bailan. Su traje se compone de paliacates colorados que sobreponen
cruzados sobre la espalda y el pecho, de los hombros a la cadera. Se asemeja
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5.2. Moros coras de Jestis Marfa [Chuisete’e]

los lazos con frutos blancos de zacate que traen los representantes de la
Estrella de la Maifiana y el Venado (las restantes estrellas) en el mitote. Du-
rante el baile, cada pareja tiene un panuelo colorado en las manos, dos
parejas forman grupos de cuatro personas entre quienes cruzan los pafiuelos.
La decoracién de los sombreros es de cintas coloradas que parten de la copa
en forma de estrella hacia el ala. La cara de los moros est4 cubierta casi en
su totalidad, dejando libre solamente el drea de los ojos (figura 5.2). Sus
coronas son parecidas a las de los danzantes, sin embargo, la decoracién es
diferente; también llevan flores de papel, pero sin plumas.

En cada uno de los tres grupos hay un anciano enmascarado, que es el
dirigente y también tiene el papel de payaso. Por lo general tiene un litigo
en las manos. La mdscara del dirigente de los moros es de color rosa, la de
los danzantes es negra, mientras que la de los maromeros es blanca. Estén
hechas de madera. En la parte posterior cuelgan largos pelos blancos de cola
de vaca. En San Francisco el viejo de los danzantes tenfa una méscara blanca
y negra con rayas rojas (figura 5.3).

En un principio la actuacién de los moros, danzantes y maromeros fue
algo dificil de analizar para mi. Cuando en las ceremonias de la Semana Santa
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aparecieron personajes similares, ya habfa
obtenido, poco a poco, datos més completos
sobre la religién de los coras. Entonces pude
entender que se trataba de espiritus prima-
verales y de los muertos que descienden a la
tierra hacia el solsticio de invierno. La cara
cubierta de los danzantes probablemente se
explica por el estado de suefio en el que se
encuentran como estrellas. En un canto del
mitote se mencionan todos los detalles del
disfraz de los danzantes y se les describe co-
mo dioses que traen la lluvia. Sin embargo,
va no existe una tradicién oral acerca de es-
tos personajes.

Es notable que estas danzas se ejecutan
principalmente en la época navidefa, en otras
épocas del afio s6lo de manera esporddica y
exclusivamente durante fiestas eclesiasticas,
en las que a los danzantes se los considera los
patrones protectores de los pueblos. En Je-
siis Marfa las danzas terminaron el 1 de ene-
ro, en San Francisco todavia las pude observar
en una fiesta catélica que se celebraba a prin-
cipios de febrero (la Purificacién de Maria).

Antes de que hablemos de la Semana San-
tay de los portadores de falos, hay que men- 5.3. El viejo de los danzantes
cionar algunas de las costumbres de las fiestas coras de San Francisco
anteriores que solamente se entienden bien
en su relacién con la Pascua. Anualmente se
eligen nuevos funcionarios y se realiza una ceremonia del cambio de los
numerosos cargos del gobierno del pueblo; en esta ocasién pude observar
que se prepararon algunas figuras de harina de maiz que posteriormente
fueron comidas por las nuevas autoridades. Se supone que esto tiene un
efecto magico provechoso para el afio entrante. Presenté unos breves comen-
tarios sobre este rito en el articulo “Observaciones sobre la religién de los
coras”.* En ese trabajo también mencioné un extrafio intercambio de vacas;

*Véanse las pp. 105-118, en este mismo volumen.
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ahora quisiera anadir que los muchachos desnudos pintados de rojo y blanco
que representaban a los toros no sélo eran vendidos al pueblo en un simil
de acto de magia para obtener abundancia de ganado, sino que también
supuestamente vienen del inframundo y del cielo de las estrellas, de la misma
manera que toda fertilidad, como pude deducir de los cantos de mitote que
registré, tiene su origen en estos lugares. Por eso, la pintura corporal de
algunos de los toros se semejaba a los extrafios adornos pectorales de la
Estrella de la Mafiana, mismos que conocemos también a partir del traje de
los maromeros. Tampoco en este caso existe una tradicién oral.

Anteriormente presencié el intercambio de vacas en San Francisco, du-
rante la fiesta catélica mencionada que se celebré a principios de febrero,
ocasi6én en que también se realiz6 el cambio de autoridades de este pueblo.
Ademds, en la procesién apareci6 la nifia Malinche, que es un personaje de
las Pachitas, o sea del carnaval cora, y que representa a la Madre Tierra. En
mi informe anterior ya mencioné esta ceremonia. Solamente hay que afiadir
algo sobre el pinole amarillo que se hace de la flor del pino y simboliza a Ia aurora.
Las mujeres lo esparcen en el aire; los cantadores, las mujeres y la malinche
lo usan para untarse la cara. En los cantos que registré en San Francisco la
aurora se llama “el dios Amarillo”. También en la zona cora la aurora es
especialmente intensa durante la primavera, cuando viene un nuevo sol.

En la noche del Miércoles de Ceniza terminan las Pachitas. Durante toda
la Cuaresma resuenan las flautas de carrizo que la gente joven toca exclusi-
vamente en esta época del ano. Pintadas con nubes y rayos, las flautas tienen
una decoracién similar a la de las varas de los danzantes principales del
mitote. Al parecer, tienen un efecto madgico sobre el inicio de la época de
lluvias que comienza en junio.

Las Pachitas y las flautas de la Cuaresma se entienden mejor cuando uno
conoce la denominada “ceremonia de los Bafnos”, que se realiza un poco
antes de la Semana Santa y dura aproximadamente ocho dias. Una de sus
finalidades es conseguir pescado para las grandes comidas comunales de la
Semana Santa. Se pesca en todo el rio a una distancia comprendida a dos
dias de viaje. En la ceremonia inaugural el altar no estaba orientado hacia el
oriente, como en los mitotes, sino hacia el sur, las ofrendas de flechas y el
rezo (que he registrado) estdn dirigidos a los Txdkan, los dioses del agua. Es
la tinica ocasién en que a estas deidades se les ofrendan flechas con brillantes
plumas rojas y azules de guacamaya, plumas que simbolizan el sol y el fuego,
Yy que normalmente corresponden exclusivamente al sol. En un canto de
mitote los Txdkan se ubican en el “agua de Nuestra Madre”, por donde la
Estrella de la Mafiana tiene que atravesar en la madrugada cuando sale el
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sol. Los Txdkan pueden causarle dafio al lucero, ya que equivalen a la gran
serpiente de agua que vive tanto en el oriente como en el poniente. La
Estrella de la Manana mata a esta serpiente de la aurora con sus flechas; la
conocemos bien a partir de los cédices mexicanos. Hay que mencionar que
se trata de las personas y animales domésticos que se murieron en el gran
diluvio y que viven en las profundidades de la laguna de Santa Teresa. Se
dice que antes de la introduccién del cristianismo estos animales solian sa-
lirse del lago de vez en cuando. En otro mito se menciona que estas deidades
son los seres humanos muertos en el diluvio, o sea, son las estrellas que en
la primavera serin devoradas por el agua de la aurora. La ceremonia de los
Banos tiene la finalidad de asegurar la bendicién del agua y de la nueva
aurora, que viene del sur junto con el sol de la primavera y el agua de la
época de la lluvia.

De la Semana Santa no habia tenido grandes expectativas, porque sola-
mente me habian contado de los “judios” que persiguen a Cristo, de los
“fariseos”, apéstoles y centuriones. Sin embargo, el Jueves y el Viernes Santos
trajeron grandes sorpresas para mi. Unos cuarenta coras pintados de blanco
y negro, y practicamente desnudos, tuvieron el papel de los “judios”; los
pasos de su danza eran los mismos que en el mitote, se formaban en un
tirculo y bailaban permaneciendo siempre en el mismo lugar, doblindose
hacia el frente como si se aventaran a un precipicio. Cuando estuvieron
solos, uno de ellos bailé en el centro del circulo moviéndose de una manera
brusca y bastante obscena. Toda su actitud y sus palabras eran obscenas. Se
dice que todavia hace unos cuantos afios bailaban sin taparrabo, aunque
entonces no se permitfa a las mujeres verlos. Los judios eran las estrellas
blancas de la noche oscura que se dejan caer de las alturas y bajan a la tierra
en forma de espiritus primaverales, fecundando la tierra por medio del coito
y procurando asi el crecimiento de las plantas y animales. Tocaron tambores
de parche y flautas gruesas de carrizo que estaban pintadas con nubes y
rayos, al igual que las flautas mas pequenas que se usaron durante la Cua-
resma. Los pequenos circulos blancos de su pintura corporal simbolizan las
estrellas, aunque los coras decian que eran botones. Conocen muy bien el
significado de estos circulitos cuando se trata de los adornos de las flechas
ceremoniales; en los cantos, los puntos de objetos y vestimentas de los dife-
rentes dioses son llamados explicitamente estrellas. Muchos de los judios
portaban, ademads, el collar de chaquiras de Hatzikan y de los venados (las
estrellas). Algunos tenfan astas de venado en sus sombreros blancos y de
copa puntiaguda.

El Viernes Santo empecé a sentirme seguro de mis interpretaciones. En-
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5.4. Los judios coras, postrados en el suelo, frente a los apéstoles
de Jesus Maria

tonces, se remplazaron los colores blanco y negro por el rojo, y todos los
danzantes portaron sombreros rojos. Entre los coras, este color es del sol.
Por ejemplo, solamente las flechas ceremoniales que se dedican al sol son
pintadas de color rojo. En relacién con los demonios astrales de color blanco
y negro, el significado del rojo es la luz solar que mata a las estrellas. Esto
corresponde claramente a las deidades astrales de los c6dices mexicanos que
estan rayadas de blanco y rojo, entre ellas estd Tlahuizcalpantecutli. También
entre los coras el representante de la Estrella de la Mafiana, Hatzikan, tiene
pintadas cinco rayas rojas y blancas en cada mejilla. La ceremonia cora del
Viernes Santo expresa la muerte de los demonios astrales (los judios) a causa
de los rayos solares. En los cédices mexicanos normalmente es la Estrella de
la Mafiana la que representa al sol victorioso. En Jests Marfa los judios se
dividieron en dos bandos para una lucha simulada con numerosas escenas
burlescas, unos eran los de la Estrella de la Manana, los otros sus adversarios.
Primero cayeron todos los del norte, muertos por las armas de los que venfan
del sur (cada uno portaba dos espadas de madera). Sin embargo, un curan-
dero los resucité y los papeles cambiaron. Después de una ardua lucha, todos
los guerreros del bando originalmente victorioso fueron derrotados.

El Viernes Santo, la caida de las estrellas fue representada de otra mane-
ra, por cierto muy extrafia. A mediodia los judios realizaron una procesién
con dos cabezas de vaca y quemaron estiércol de burro como incienso. Uno
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de los judios montaba al revés un burro. El burro y sobre todo el jinete,
estaban adornados con cadenas hechas de cascarones de huevo cuidadosa-
mente vaciados y enfilados en cuerdas. Al parecer, los huevos representaban
una vez mds a las estrellas blancas. Al final de la procesién todos empezaron
a correr con gran velocidad, y muy pronto el jinete cayé al suelo rompiendo
los huevos. IQuién puede dejar de pensar en los sangrientos sacrificios reali-
zados durante la fiesta de la Cosecha de los antiguos mexicanos (Ochpanitz-
li), donde las victimas eran arrojadas de espaldas desde lo alto de una esca-
lera e inmediatamente decapitadas! En este caso, sin embargo, se trataba de
los espiritus del verano que eran inmolados para convertirse en estrellas.

Entre los coras y los antiguos mexicanos no solamente existe un parale-
lismo en cuanto a la idea de que las estrellas son aniquiladas anualmente, las
dos culturas también comparten el concepto de que las estrellas tienen que
sufrir la muerte para poder aparecer posteriormente en la tierra como espi-
ritus primaverales: la luz astral se convierte en luz solar. En México esta idea
se expresa claramente en la fiesta de Xipe celebrada en marzo, cuando de-
sollaban a las estrellas sacrificadas y se ponian su piel. Entre los coras el curan-
dero de cada bando resucita a los muertos de la pelea anteriormente descrita.

En las ceremonias de Jestis Maria también se aclara de qué manera llegan
las estrellas a la luz del dfa: realizando un viaje por el inframundo acuético
en direccién oeste este. En el Domingo de Pascua realizaron una procesién
con dos estampas de santos. A las dos de la madrugada salieron de la iglesia
y se dirigieron a un arroyo de unos 50 centimetros de profundidad, donde
primero pasaron las imdgenes por encima de la superficie del agua (simbo-
lizando un bafio) y después las lavaron realmente. Al mismo tiempo se ba-
naron los hombres, las mujeres y los nifios, todos juntos y apretados unos
contra otros. De regreso caminaron nuevamente en procesién portando ota-
tes. En el limite del pueblo esperaron la salida del sol. Finalmente la proce-
sion regresé a la iglesia. Pero esto todavia no era todo. Cerca de la iglesia
habfan levantado una valla de otates; cuando la procesién llego alli, las per-
sonas que llevaban la imagen de San Joaquin comenzaron a correr, otros que
también portaban imigenes de santos corrieron en la direccién opuesta.
Cuando los dos grupos se encontraron todos flexionaron tres veces rapida-
mente las rodillas. Asi corrieron de un lado al otro hasta que la procesién
llegé a la iglesia. Esta es la muy conocida llegada apresurada de los espiritus
de la primavera.

Omitiré las ceremonias que tienen la doctrina cristiana en su origen,
aunque los cambios que sufrieron segin las concepciones indigenas consti-
tuirfan un tema muy interesante. Para explicar la fotografia (figura 5.4) so-
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lamente hay que comentar lo siguiente: los judios forman una valla, se arro-
Jjan al suelo —obviamente para demostrar su falta de dignidad— y dejan pasar
a los doce apéstoles que vienen de la dltima cena. Aproveché este momento,
porque los judios repetidamente me amenazaron cuando queria tomar foto-
grafias; debido a esta situacién no pude documentar esta interesante fiesta
con mas tomas.

Para Pentecostés no hay ceremonias o fiestas de tradicién antigua. Sin
embargo, el 25 de julio, el dia de Santiago, en Tepic, Guadalajara y otros
lugares de México se celebra una carrera de caballos que entre los coras tiene
la siguiente forma: dos jinetes arrancan simultineamente; uno sujeta en la
mano derecha las patas de un gallo adornado con flores de papel y cintas;
el otro, cabalgando a una gran velocidad, trata de arrancar un pedazo del
ave, y de esta forma el gallo es descuartizado. Curiosamente la fiesta esti
dedicada a Santiago, que no es el santo patrén del pueblo. La importancia
de esta fiesta radica obviamente no tanto en el santo sino en la época. Se
trata del momento en que el sol es descuartizado y se convierte en las estre-
llas, y es cuando se inician las luchas entre el sol y las estrellas, que culminan
con la victoria de las tltimas. En Grecia, ésta era la temporada en que se
celebraban los juegos olimpicos que conmemoraba la titanomacia, una bata-
lla entre el sol y las estrellas.’

Finalmente, se celebra la fiesta de los muertos que aparecen en la noche
del 1 al 2 de noviembre. Cinco “muertos” vestidos como caddveres pasan de
casa en casa, pidiendo ofrendas e imitando el lamento de la lechuza. Las
ofrendas se les entregan arrodillindose ante ellos. Los “muertos” las llevan
a la iglesia y los vivos las comen, no sin apartar algo para los muertos. Este
acto esta considerado muy benéfico. Nadie duerme durante esa noche, y los
muertos causan escalofrfos. Al parecer se trata de las estrellas que después
del equinoccio de otofio vuelven al cielo, transformandose en luz estelar, y
que visitan a la tierra con su luz.

Esta fiesta corresponde a la fiesta mexicana de Teotleco en septiembre,
la llegada de los dioses del Fuego y de los Muertos en forma de estrellas al
cielo, después de haber invocado a los muertos en la fiesta X6cotl Huetzi en
agosto: “IVengan, rdpido, los estamos esperando!” En las huellas que apare-

! Para no entrar en mas detalles, tengo que remitir a dos trabajos anteriores donde se
encuentran ejemplos comparables a las ceremonias mencionadas: “Der dimonische Ursprung
des griechischen Dramas”, Neue Jahrbiicher fiir das klassische Altertum, 19086, p- 161, y “Der
Einfluss der Natur auf die Religion in Mexiko und den Vereinigten Staaten”, Zeitschrift der
Gesellschaft fiir Erdkunde, Berlin, 1905,
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cieron en la harina esparcida se reconocié la llegada de Tezcatlipoca. Des-
pués de cuarenta dias la transformacién de la luz solar en luz estelar ha
terminado. En la misma fiesta de agosto se arrojé al dios del Fuego, Xécotl,
de la punta de un poste. Los muchachos subieron al poste, arrojaron al dios
y €l pueblo lo hizo pedazos, o sea, descuartizaron al sol, lo conviertieron en
estrellas y se lo comieron, al igual que los coras comen el gallo descuartizado.
El dios del Fuego de los antiguos mexicanos aparece en algunas repre-
sentaciones como un pdjaro. Por otra parte, la fiesta de Xipe en marzo
corresponde a la Semana Santa, que se entiende mejor en su relacién con
las ceremonias anteriores de los Banos y las Pachitas.

Entre los coras, en todas partes encontramos los antiguos conceptos me-
xicanos que, durante los dltimos tres afios, fueron el objeto de mis estudios.
Después de haber encontrado estos materiales etnograficos tan importantes,
yano cabe duda de que mis ideas sobre la religién de los antiguos mexicanos
son correctas. Necesariamente, el estudio minucioso de las tribus serranas
tiene que ser el punto de partida para entender el México antiguo. La gene-
racién actual de investigadores atin no comprende mucho de las costumbres
religiosas de estos grupos, sin embargo, los sesenta y siete cantos de mitote
que he registrado, asi como la fiesta del Vino y de la Pubertad que documen-
l€, junto con los numerosos mitos que encontré, pueden llenar esta laguna.
En veinte o treinta anos todavia van existir algunas costumbres antiguas, sin
embargo los cantos desaparecerdn.






6

Dos cantos del mitote de la Chicharra”

Konrad Theodor Preuss

San Isidro, 30 de junio de 1906

Ha pasado medio ano desde que llegué a Jestis Marfa, territorio de Tepic.
Habfa viajado seis dias a caballo, atravesando la parte sur de la sierra Madre
Occidental, cuando divisé este pueblo cora que se ubica en la orilla derecha
del rfo Jestis Marfa. Durante las iltimas dos jornadas del viaje ya habia se-
guido el cauce del mismo rio, siempre en direccién norte y subiendo y
bajando las lomas a un lado del cafién. Después de pasar por Huaynamota,
el inico pueblo mestizo de este lado del rio Grande, o Santiago, ya habia
visto los primeros ranchos coras: se trata de sencillas construcciones de pie-
dra o adobe con techo de zacate. Las cocinas suelen ser jacales abiertos en
tres lados. Los corrales para el ganado son pequeiios y tienen muros de
piedra. En los carretones se guardan los viveres. En principio, los ranchos
coras no se distinguirfan mucho de las casas mestizas si no fuera por su
pobreza. Los coras usan el mismo tipo de pantalén que los mestizos: calzones
anchos hechos de una manta delgada y blanca de fabricacién comercial.
Ademds, visten una camisa abierta de manta y una especie de mandil hecho
de piel de venado. Esta ultima prenda, aparentemente, es de origen cora.
Solamente durante las jornadas de trabajo —ya sea en el rancho, en el rio o
en el bosque y, sobre todo, durante la época calurosa del ano— los hombres
suelen vestirse inicamente con taparrabos. Otros elementos tipicos del traje
son los morrales, que ostentan bellos disefios, asi como los cefiidores tejidos
con motivos similares. A pesar de que traen el cabello largo, los coras no

* “Reisebericht des Hrn. Th. K. Preuss aus San Isidro vom 30. Juni 1906. Zwei Gesinge
der Cora-Indianer”, Zeitschrift fiir Ethnologie, 38 (12), Berlin, 1906, pp. 955-966. Traduccién
de Johannes Neurath.

[189]
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tienen el mismo aspecto primitivo que sus vecinos, los huicholes. Estos dlti-
mos suelen ponerse grandes cantidades de adornos de chaquira, cefidores
mas anchos y morralitos que amarran en la cadera. Ademads, casi siempre
portan su arco y su carcaj, €l cabello lo llevan largo y sus vergiienzas las
cubren con un vestido extrafio que les llega hasta los muslos. En Huaynamota
ya habfa encontrado estos indios, pues existen ranchos huicholes en los al-
rededores del pueblo. Mi plan era prepararme para estudiar a los huicholes
conociendo primero a los coras, que son un grupo mds sedentario donde la
gente tiene sus propiedades bien establecidas. Después queria trasladarme a
la zona de los huicholes que viven hacia el oriente y en condiciones mucho
mids pobres y aisladas. Aunque siempre poseen ranchos fijos, pasan mucho
tiempo viajando. Asi que a menudo también se les encuentra en los mismos
pueblos de los coras.

Sin embargo, apenas ahora llegé el momento en que puedo comenzar el
estudio de los huicholes. Por cierto, ya empezaron “las aguas”, o sea, la
temporada de los aguaceros fuertes que son un tipo de precipitacién muy
diferente de las ligeras lluvias que ocasionalmente caen durante la época seca
del ano. Renté el rancho de San Isidro que se ubica en la cercania de otros
ranchos y lugares de culto. De aqui, en solamente cuatro horas de viaje
puedo llegar a Santa Barbara, donde se encuentra uno de los grandes tem-
plos huicholes. El pueblo huichol més cercano es San Andrés, que se ubica
a una distancia de un dia de viaje hacia el oriente.

¢Coémo fue que, aunque mi estancia entre los coras duré medio afo, en
este lapso no pude terminar con todo el trabajo? Entre los coras encontré
un material etnogrifico verdaderamente fenomenal. Por una parte, existen
muchas reminiscencias de las antiguas ceremonias y creencias mexicanas ¥
por otra, encontré materiales que sirven para explicar el desarrollo de las
religiones primitivas. Asf, con las evidencias vivas de los coras, pude conti-
nuar con los estudios que habia iniciado en Berlin. Ahora no puedo presen-
tar un resumen completo de mis investigaciones. En los articulos para las
revistas Globus y Archiv fiir Religionswissenschaften hablé sobre algunos aspec-
tos particulares, pero casi es imposible dividir el conjunto del material. Aqui
quiero presentar un bosquejo de la fiesta cora de la siembra, o sea, el deno-
minado mitote de la Chicharra. Como si fuera una recompensa para mis
arduos trabajos, acabo de presenciar esta fiesta, primero en el monte cercano
a Jestis Maria y, después, en el pueblo vecino de San Francisco. La descrip-
cién de este ritual servird para contextualizar la presentacién de dos cantos
y un mito que se refieren a la salida del sol y su lucha victoriosa contra las
estrellas. Para dar una idea sobra cudn abundantes son mis materiales, tengo
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que decir que en total pude registrar nada menos que 85 cantos religiosos,
todos los cuales documenté en el idioma original, que es el cora.

Mi plan era estar presente desde las ceremonias de la preparacién del
altar pero, ya que la temporada de las lluvias estaba a punto de comenzar,
un terrible aguacero y la subsecuente crecida del rio me imposibilitaron
llegar al sitio festivo antes de las nueve de la noche. Muchos aspectos de las
preparaciones ya las conocia desde la fiesta del Tostado del Maiz que habia
presenciado en enero. Cuando me acercaba al patio festivo ya se escuchaba
el sonido sordo del arco musical que descansa sobre un gran tecomate.
Sentado frente del altar, el cantador ininterrumpidamente percutia la cuerda
del instrumento con dos varitas, siempre con el mismo ritmo. Atrds de él, la
fogata y, a un lado, una vara con plumas rojas de cola de guacamaya, simbo-
los del sol y del fuego. Alrededor de la hoguera se encontraban cinco asientos
de piedra, reservados para los “viejos” principales. A la izquierda del canta-
dor, el gobernador tradicional del pueblo se sienta en un equipal.

Todas las personas que acabamos de mencionar son autoridades podero-
sas. Los “viejos y sabios” son dioses de la categoria tdkua, o sea, del mismo
rango que los ancianos principales ya fallecidos o toda clase de animales y
objetos a los que se les atribuyen determinadas fuerzas mégicas. Los cantos
ponen en relieve de qué naturaleza es la divinad de los ancianos. Antes de
que me lo explicaran personalmente, dudaba mucho de mis registros y me
inclinaba a pensar en una malinterpretacién por mi parte, ya que todas las
coincidencias que encontré con mis planteamientos presentados en el ensayo
“Los origenes de la religién y del arte”* parecfan demasiado perfectas. Igual-
mente entre los coras, todos los seres que poseen grandes cantidades de
poderes magicos son dioses. Asi, para explicar los origenes de la religién, no
necesitamos el concepto de una entidad animica separada del cuerpo.

También con sus varas emplumadas, sus pipas, sus cantos, sus rezos y con
sus ritos anilogos, los viejos realizan actos magicos bastante asombrosos. Se
preparan ayunando y absteniéndose del sexo. Con unos cuantos pasos llegan
alos confines orientales del universo, al lugar donde el sol emerge desde el
interior de la tierra, que es representado por el altar. Dos arcos diagonales
de madera, adornados con flores, simbolizan el cielo arriba. Las flores son
estrellas. Igualmente facil es llegar hacia el otro extremo del mundo, el po-
niente. Alld se encuentran la fogata y dos nifios que representan a la Estrella
de la Mafiana (‘Hatzikan) y a la Madre Tierra (Téxkamé), repectivamente.
Junto con el sol, ‘Hatzikan y Téykamé& forman el grupo de las deidades

"“Ursprung der Religion und Kunst”, Globus, 86 (7).
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principales de los coras. Enjesus Maria incluso el poniente, en tanto morada
de la diosa madre, se llama téymata. Todo esto corresponde perfectamente
con las concepciones de los antiguos mexicanos. Durante las ceremonias, los
ninos cuentan con adultos suplentes. Pero solamente ellos portan los ador
nos y siempre estin presentes en los ritos. Segin lo que dicen los textos
descriptivos de los cantos, los nifios no son representantes sino los dioses
mismos. Desde el altar y moviéndose hacia los cuatro direcciones, los dioses
realizan sus ritos y procuran la salud y el bienestar universal.

Sobre el altar se encontraba el objeto principal: una jicara llena de flores
y “nubes” de algodén, la cual simbolizaba al mundo entero. De la misma
manera, también la decoracién de chaquira —una estrella de ocho picos— en
el interior de la jicara representaba el sitio del mitote y, a la vez, el mundo
entero. En la jicara de San Francisco se encontraba, ademds, una mazorca
de maiz que simbolizaba a la diosa de la Tierra y se renueva cada cinco afios.
Cinco afios también dura el cargo de la nifia que en todas las fiestas tiene el
dificil papel de representar a la diosa de la Tierra y que debe tener aproxi-
madamente doce afos. Dos enormes tamales de maiz, adornados con flores
y plumas, representaban a las chicharras, insectos alados que cantan durante
los meses de junio y julio. Un tamal similar, pero mis pequefio, se encontraba
a un lado del fuego, al poniente, donde se sentaban las pequefias deidades.
El consumo de estos tamales se considera un rito propiciatorio para lluvias
abundantes.

En un canto de Jestds Maria, las chicharras se equiparan con la tierra
generadora de flores y frutos. En San Francisco, este mismo simbolismo se
encuentra transferido al renacuajo que, durante esta época del afio, abunda
en los arroyos. El canto dice que la larva del sapo es el sitio de baile de los
dioses, el mundo rodeado por agua. En el altar se encontraban todos los
utensilios ceremoniales, como son las cintas y los collares que se pondra la
pareja de nifios que encarnan a las deidades —se trata de adornos que co-
rresponden al venado y a las estrellas—, ademds del arco, del carcaj y de la
flechas que pertenecen a la Estrella de la Mafiana, asi como los colores que
se usan para la pintura facial de los nifios. También vefa las dos coas ador-
nadas con flores que se ocupan para la danza ritual de la siembra, asf como
las varas con pinturas que representan nubes y relimpagos, objetos que
portarin los dirigentes de la danza que bailan adelante. Durante el baile, los
mismos personajes también llevarin las grandes carriceras (sonajas de tobi-
llo) pero, por lo pronto, éstas se depositaron sobre el altar, junto con flores,
frutas, tamales, peyote y bolsas que contenfan semillas de maiz que se usarin
en la siembra. El peyote es un cactus que tiene un efecto estimulante. Lo
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que falta mencionar son las varas con plumas de urraca que se usan en todas
las ceremonias. A diferencia del mitote que habia observado en enero, esta
vez se colocaron sobre el altar y no fueron clavadas al suelo. Este lugar ahora
lo ocupaban varas con plumas de guacamaya que corresponden simbélica-
mente al astro diurno. Aparentemente, este detalle se refiere al sol que
gobierna durante esta época del afio. Un mes antes, se depositaron flechas
ceremoniales con plumas de guacamaya en una cueva sagrada.

En el otro pueblo (San Francisco), basindose en la misma idea, se realizé
una larga ceremonia de renovacién donde la vara con plumas de guacamaya,
clavada en el suelo a un lado del fuego, fue remplazada por una nueva. El
mitote de San Francisco esti especialmente dedicado a Todkamuuta, la va-
riante local del dios solar, asi como a dos aspectos distintos de la Madre
Tierra. Esto se expresaba con tres flechas clavadas en el piso enfrente del
altar, cada una de las cuales llevaba una estrella de ocho picos elaborada en
algodén blanco. La flecha de en medio estaba dedicada al sol, mientras que
las otras dos correspondian a la Madre Tierra. En los picos de las estrellas
se sujetaron grandes bolas de algodén crudo que simbolizaban cédntaros lle-
nos de agua. El mismo material se utilizaba para elaborar un modelo del
cielo nublado y tormentoso: un arco bastante amplio que descansaba sobre
un bastidor y representaba a los rayos. Abajo de esta ctipula celeste se colo-
caba la jicara de la diosa: la tierra expuesta a los rayos que le envia el cielo
tormentoso.

Siento una gran emocién cuando recuerdo aquellas ceremonias y danzas
festivas, ya que realmente logré compenetrarme en el mundo intelectual de
los coras y de sus antepasados. Aunque el mitote de Jestis Maria era ain mads
interesante, las memorias mds gratas las tengo de la poblacién de San Fran-
cisco, que me traté con gran amabilidad, pidiéndome inclusive una partici-
pacién activa en sus ceremonias.’

Para llegar a San Francisco tuve que cruzar el rio cuatro o cinco veces,
pasando por una serie de lugares miticos como la desembocadura del arroyo
de Santiago que viene bajando desde la laguna de Santa Teresa; se considera
que ésta data del diluvio. Aqui, la serpiente de la inundacién buscaba las dos
rocas que se llaman “aguilillas” y que habian huido hacia el sur. Luego, subié
hacia la laguna donde la gente tenfa tanto miedo de que se precipitara en el
agua, transformdndose en los dioses Txdkate de los rios. El mismo lecho del

! El trato tan hospitalario de que disfruté en San Francisco me lo gané porque les presenté
un oficio de mi parte que atestiguaba que sus costumbres no tenfan nada de reprochable. Hace

unos aios el secretario del subprefecto de Jests Marfa hizo un intento de suprimir las ceremo-
nias.
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arroyo lo van bajando los dioses cuando, segiin los cantos, se van acercando
al mitote de San Francisco. Enfrente de la desembocadura del rio se encuen-
tra una caverna donde se depositan los tamales de ceniza. Los restos aquf
reunidos ficilmente pesarian un quintal. Todos los afios, inmediatamente
antes de la fiesta de la Siembra, aqui se ofrendan algunos tamales de este
tipo. La intencién es evitar los vientos fuertes que pueden destruir las siem:
bras. En todo el valle del rio, los ventarrones pueden ser muy destructivos y
peligrosos. El lugar mencionado también se conoce como “la puerta de San
Francisco”. Muy cerca se encuentra otra cueva de culto donde se depositan
flechas largas con dibujos de “palabras” (niunkari), o sea, de nubes y reldm-
pagos. Estas ofrendas tienen la misma finalidad. Por el cansancio que tenfa,
no pude presenciar cuando se elaboraron estos objetos durante la noche.

Ya habfa comenzado la temporada de las lluvias. Todos los animalitos
que aparecen en esta época del afno se consideran deidades, y siempre me
recordaban las fiestas que iba a presenciar. A cada una de estas especies de
bichos se dedicard un canto particular. Los enjambres de chicharras causan
un ruido realmente ensordecedor. Ya que el sonido de este insecto se oye
como la palabra ¢zikiri, éste es el término que los coras emplean para deno-
minarlo. Lo mds parecido al “canto” de la chicharra es el sonido de cuerdas
metdlicas. Asi, al principio, se me figuré como si fuera el eco de la miisica
del arco percutido por el cantador, reflejado por el 4rbol de chécote cuyas
ramas recientemente enverdecidas cubren el sitio del mitote. En el camino
encontré el gusano kuréi, una especie de ciempiés que también aparece al
iniciar las lluvias, asi como las ranas,? que con su astucia atraen a las nubes,
que las persiguen hasta que llegan al pais de los coras.

A las diez de la manana llegué al sitio ceremonial de San Francisco que
se ubica en el cerro Citalpa, en medio de un campo lleno de enormes rocas.
Un espacio rocoso de este tipo se llama tduta, por eso el sitio del mitote
también se llama asi. El término, ademis, se refiere a un lugar ubicado en
el noreste del universo, que es la morada de una forma de la Madre Tierra.
Apenas se terminaron los arreglos del altar, cuando el cantador ya habia
comenzado. Solamente estaba presente la gente que tenia algiin cargo espe-
cial. Una hora mds tarde se celebré la dedicacién de la nueva flecha con
plumas de guacamaya que corresponden al fuego. Al mediodia se realizé la
investidura de la pequena Madre Tierra, cifiiéndole alrededor de la cabeza
la cinta de plumas y el collar que anteriormente adornaban la jicara del altar.
Primero se alejaron todos los males agitando las varas emplumadas en el aire,

2 Los coras no distinguen entre ranas Y sapos.
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La nifia también recibe una jicara llena de agua, a la que el cantador sopla
humo —o sea, nubes— de su pipa. El agua se salpica sobre el altar mediante
un ramo de flores de zacaloxichitl. Después de una vuelta alrededor del
fuego, se le une un grupo de ocho personas, varones y mujeres, que se
acercan desde el norte, cada una portando un atado de cinco mazorcas
adornado con flores. La novena persona porta en la espalda un huacal con
las chicharras y un tamal de ceniza. Todos los objetos se depositan en el altar,
una vez que terminan las cinco procesiones circulares. Cada uno se arrodilla
frente a la nifa, que es la Madre Tierra, y deja que ésta les moje la cabeza y
las manos con agua de la jicara sagrada. Un sorbo de la misma jicara da por
terminado el ayuno que los viejos habian guardado durante las ultimas 24
horas. Entre las rocas ardientes del patio del mitote, la abstencién de tomar
agua seguramente es la mds molesta de todas las prdcticas, que también
incluyen la privacién del suefio y el ayuno. Yo también senti la bendicién de
la diosa Téxkamé y tomé el agua de la jicara.

No tengo la intencién de contar con el mismo detalle todas las ceremo-
nias. Hay que tener presente que cada una de las partes de los ritos se repite
para cada una de las direcciones del universo. Asf, limaginense cudnto tiem-
po duran las ceremonias! El cantador siempre murmura largos rezos, y todos
permanecen sentados en el calor, que realmente es extremo en esta tempo-
rada del afo.* No habfa ninguna posibilidad de escapar del calor. El conte-
nido principal de los cantos son descripciones detalladas y ceremoniosas de
todos los actos rituales que se realizan. La diferencia es que, en los cantos,
todo tiene lugar en los confines del universo, no. en el pequeiio sitio cere-
monial.

Luego de la interrupcién del mediodia, a las cinco de la tarde los canta-
dores continuaron. Después de algunas ceremonias celebradas en frente del
altar, a las seis se realizé el importante rito propiciatorio de las lluvias que
consiste en soplar humo de la pipa a la cara de la pobre nifia que es la Madre
Tierra. Todos los viejos presentes participaron ahi y, después, se inicié una
danza de doce horas de duracién. La tunica interrupcién fue una procesién
que inici6 a las cuatro de la madrugada y donde se portaron los importantes
objetos simbélicos de la fiesta, que son los atados de mazorcas, los tamales
que representan chicharras y las tres grandes flechas ceremoniales que he-
mos mencionado. Ahora ya habfa llegado una gran cantidad de participantes
—varones, mujeres y nifos— y la multitud casi llenaba el espacio del pequeno
sitio festivo que estd rodeado por un corral de piedras. Me senti transportado

*En Jestis Marfa medi, en mayo y junio, al mediodia, constantemente 43-45°C a la sombra.
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a un juego de pelota prehispanico. Todos participaban activamente, aun en
los ritos menores que se realizaron. En el centro del sitio se preparaba una
gran jicara con una pocién de peyote. A cado uno se le sirvié una gran
cucharada, usando el mismo cubierto para toda la gente. En realidad no se
trataba de una bebida, sino de un espeso batido. Su consumo, sobre todo
cuando se trata de cantidades mayores, es uno de los sacrificios que tiene
que sufrir el investigador de campo. El peyote roba el suefio, pero de todos
modos no hubiera podido dormir sentado en esta piedra incémoda que
siempre me ofrecieron como asiento, obsequidndome puros de totomoztle
y sirviéndome mds y mds peyote. Mientras tanto, a mi espalda, seguia la
animada danza y el ruidoso ritmo de las pisadas de los guaraches. A lo lejos
se escucharon los truenos, que son las palabras de los dioses, las cuales se
mencionan en los cantos. Tuvimos suerte y no nos tocé la acostumbrada
lluvia nocturna. Una chicharra cayé en la fogata cantando su cancién mor-
tuoria sin que nadie se hubiera molestado por la muerte de una deidad. Con
la misma indiferencia, la gente observé la muerte de un enorme ciempiés,
Habifa aparecido entre las piernas desnudas de la gente y el animal fue inci-
nerado. Como si fuera inflamable, durante mucho tiempo se pudieron ver
todos los detalles de su luminoso cuerpo.

La danza consistia en una simple secuencia de dos pasos, marcando rit-
micamente cada segunda pisada. Algunos pasajes del canto se resaltaron
dancisticamente. La melodia del canto es agradable y pausada. Aunque la
danza es simple y no muy coordinada, ya que cada uno baila por su cuenta,
no me cansé de observarla. Primero pasan los hombres, solos o en parejas,
después las mujeres; siempre hacia el oriente, hacia el norte, hacia el ponien-
te y hacia el sur, alrededor del fuego. Después de cada baile circular, también
se danza en una linea horizontal frente al altar. Ahora aun las sefioras mas
ancianas participan, ya que este baile es mads lento. Por cierto, algunas de las
viejitas aguantaban durante horas la danza circular, mientras que nadie per-
manecia mucho dirigiendo el baile ya que, al terminar un canto, la danza
solamente se interrumpfa por un lapso de unos segundos.

Alrededor de la medianoche la danza era mias frenética. Entonces se
entonaba el canto del dguila real, el ave que nunca duerme, mirando el
mundo desde arriba. Ya en la madrugada se ejecuté la danza del canto del
tecolote, o sea, del ave de los muertos. Se trata de un rito propiciatorio de
lluvias. La danza no tiene ningiin aspecto que sea especialmente sobresalien-
te. Seguia el canto de la urraca, que es el ave de la Madre Tierra. Cuatro
personas bailaron, una de ellas llevaba la vara ceremonial con plumas de
urraca. El baile inicié enfrente del cantador y continué enfrente del altar. Al
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final del canto, el resto de la gente se incorporé al baile, intentando quitarle
las plumas de urraca a la persona que las llevaba. El baile mds importante se
realiz6 al amanecer, durante el denominado canto de la chicharra. Se eligié
una muchacha que baila muy bien, se le amarré un pafuelo en la cabeza y
se la cubrié con flores blancas de zacaloxichitl. Portando el mis pequefio de
los tamales “chicharra”, ella bailé primero frente al altar; los sefiores, cru-
zando sus varas de danza, le cortaban el camino. Sin embargo, de repente
ella pronuncié una palabra y los sefiores bajaron sus varas. Luego la mucha-
cha usé su chicharra para golpear la cabeza y los hombros de la gente, aun
de la que estaba sentada. Después, los danzantes le quitaron las flores del
traje y de la chicharra, asf como el tamal mismo y, finalmente, le devolvieron
la chicharra y ella la entregé a uno de los ancianos, mismo que la deposité
sobre el altar. Ahora se partieron los tamales y cada uno recibié un pedacito.
De estos pedacitos se ofrecieron algunas migajas a los dioses y a los muertos.

Después del desayuno continuaron las ceremonias, que ya no fueron tan
espectaculares. Entre los danzantes falta mencionar el personaje que se llama
‘el dios que corta flores” (Sdutari) y que es la Estrella de la Tarde. Todos los
danzantes intentaron quitarle una flor y un ramo de hojas. La persona que
lo logré se convirtié en Sutari y se metié por debajo del altar, entrando asi
al inframundo. Lo que no se realizé fue la danza de la siembra. En Jests
Marfa sf la observé. Dos sefioras ancianas bailaron, primero frente al altar y
después en las demds direcciones. Danzando y usando las coas adornadas
con flores horadaron el suelo, pero en lugar de las semillas que portaban en
morrales, sembraron flores de la jicara de la diosa de la Tierra tapando asi
los agujeros; luego con una flor blanca de corpus los rociaron con agua
bendita. Esta danza de las ancianas también nos ilustra cudl era el papel que
la mujer tuvo anteriormente en la agricultura.

El canto de la lucha entre el sol y las estrellas

Tampoco la ceremonia cuyo canto presentaré a continuacién se realizé en
$an Francisco, solamente en Jestis Marfa. Se trata de una caceria de venado
en la que éste representa a las estrellas y el cazador es ‘Hatzikan, “nuestro
hermano mayor”, el Lucero de la Mafiana. Como es frecuente en la religién
cora, la Estrella de la Mafana ocupa el papel que corresponde al sol. En San
Francisco también existe un canto que menciona que se ha matado al venado,
pero no hay un rito especifico que lo acompafie. En Jests Marfa, la caceria
ceremonial se realiza en todas las fiestas de mitote, aunque a veces solamente
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de una forma muy esquemitica. Elegi este canto porque lo considero espe:
cialmente interesante, tanto como fuente para la antigua religién mexicana
como para el andlisis de las costumbres serranas en sf mismas.

Aproximadamente a la medianoche un viejito que no vestia ningtn tipo
de traje especial empezé a brincar salvajemente, tomando asi el papel del
venado y atravesando las filas de los danzantes que bailaban alrededor del
fuego. Después de algiin tiempo y sin una causa aparente, el venado se cayd
precipitadamente en la parte occidental del sitio. Los dirigentes de la danz
lo levantaron y, portdndolo en hombros, dieron varias vueltas alrededor de
la fogata. Lo acostaron en el lado septentrional del altar e hicieron como si
le quitaran la piel. Luego lo taparon con una cobija, lo que representaba la
coccién del venado en un horno subterrdneo. Me dijeron que antes solfan
cavar un hoyo para esta escena. Uno de los viejos tomé del altar dos collares
de “perlas de zacate”, que son de un color blanco brilloso, y se los puso a
los dirigentes de la danza. Se trata de los adornos del venado. En una escena
anterior, los collares aparecen como bandas cruzadas que se pone uno de
los dirigentes del mitote. Se trata de una representacién de las estrellas. Fl
venado se levanta después de unos cuantos minutos y termina la ceremonia,
Asi dice la traduccién del canto que se ejecuta durante esta escena Y que yo
registré:

Nuestro hermano mayor [‘Hatzikan] piensa, se acuerda:* iMis hermanos menores,
déjennos cazar el venado. Vayan a conseguir redes, mis hermanos menores. iOh|
dirigentes de la danza, pongan las cuerdas negras alrededor de él. Hagan trampas
con redes y tiéndanlas en las sierras, enréllenlo con cuerdas que llevan puntos!® Ya
lo terminamos. iDéjennos cazar venados en los senderos de la sierra! All4 lo buscamos,
al venado que vive en medio de la sierra, en el centro del cerro. Ya salimos, estamos
rodeados por la neblina. Ya estamos subiendo a la sierra. Ya estamos en medio de
la montana. Nos acordamos de quién vive aqui en el centro del cerro. Ya estamos
platicando con el nagual.® Lo vas a hacer. Le vas a gritar. Ya le esta gritando, a é|
que vive en el centro del cerro. El venado lo oye. Le da miedo. Alld abajo en el
oriente” el nifio ‘Hatzikan lo estd esperando. Lo estd esperando con su flecha. Alld

* La férmula comiin de iniciar una accién: tiimuatse rautimuareri.

5 Entre los coras y huicholes casi siempre se caza el venado con redes de ixtle que se
tienden entre los drboles donde se supone que pasari la presa. Para facilitar que el animal
entre en la trampa, a ambos lados se cierra el camino con ramas. Los huicholes corretean al
venado con gritos. Para que no se vean las cuerdas de la trampa las pintan de negro con olotes
quemados. El significado del color negro también es mitico. Los puntos son una referencia a
las estrellas.

6 Utataws; los coras solamente saben que es un tdkua (deidad).

7 Sarété, el lugar que estd debajo del altar.
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estd brincando él [el venado] que vive en €l centro del cerro. La flecha silbante, alld
abajo, cerca del oriente, en la orilla del mundo, all4 la lanza él [‘Hatzikan]. Encima
de él [el venado], la flecha pasa volando. El [‘Hatzikan] nuevamente lanza una flecha.
Por debajo de €1 [el venado], la flecha pasa volando. Nuevamente la lanza. Le da en
medio, en medio de las costillas. Llora él que vive en el centro del cerro. Tuvo mala
suerte, Se cae. Ya va dando tumbos como un ebrio. All4 en la orilla del poniente,
alld cae muriendo. Alld se queda muerto. Nuestro hermano mayor [‘Hatzikan] sale a
buscarlo. Lo encuentra en la orilla occidental de su mundo. All4 lo encontramos. Los
estd mirando ["Hatzikan] y les habla a los dirigentes de la danza, que son sus hermanos
menores: Alld esta €l, que vive en el centro del cerro. iTrdiganlo, oh, dirigentes de
la danzal Alld lo estdn llevando hacia abajo, hacia el oriente, all4 lo estdn llevando
hacia el poniente, hacia el norte, hacia el sur. Lo llevan hacia el centro, hacia el lugar
abajo de nosotros y hacia arriba. A todas partes lo llevan y, cuando terminan, lo dejan
en el oriente, en la orilla del mundo. Piensan hacerle mal. En todas partes, lo adornan
con su vida.® Alld se inclina nuestra madre® y se dirige hacia su casa en el poniente.!?
Los dirigentes piensan en esto.!! Ahora lo abren, le quitan su vestido [la piel]. Listo,
piensan los dirigentes. Lo quieren tirar al fuego. Lo tiran ahf y lo tapan con tierra.?
Terminan con esto y siguen bailando (alrededor de la fogata central). Se regocijan
de €I, del que vive en el centro del cerro. Pero éste sabe c6mo engaiarlos. Se levanta
del fuego, se levanta y se sacude. Siempre sabe cé6mo hacerlo. Se acuerda del baile
y de sus hermanos menores. Se pone a bailar. Ya estd bailando, al frente de los
dirigentes de la danza. Deja bailar a sus hermanos menores.'® Ya se quiere ir a su
casa en el centro del cerro. Se va a su casa en el centro del cerro. Se sube hacia en
medio, se sube a la sierra. Ya est4 cerca. Ya est4 llegando a su casa en el cerro. Entra
asu casa en el cerro y con todo desaparece ahi.

Efectivamente, el venado es un simbolo de las estrellas. Esto sabemos de la
informacién que nos brindaron los coras, pero también de numerosos mitos,
cantos y ceremonias, asi como de los adornos que lleva el representante del
venado durante otra de las danzas del mitote. En la fiesta del Tostado del
Maiz, que se celebra el mes de enero, este baile se realizé6 exactamente en el

#No pude conseguir una buena explicacién de este pasaje. Supongo que se trata de flores
que se consideran donadoras de vida.

? La Madre Tierra Téxkamé. Esta parte se refiere a una ceremonia que anteriormente se
realizaba: una sefiora —y no la nifia— que representa a la diosa se acerca al venado y se inclina
frente de &l

10En el mitote, la representante de la diosa siempre se sienta junto a una fogata ubicada
en el extremo occidental del sitio ceremonial,

'En lo que tienen que hacer.

12 Asi como sucede cuando se prepara el venado en un horno subterrineo.

13 A este canto se le llama su “canto”; a todos mueve a bailar cuando lo cantan. Una vez
que se ha levantado, el venado no suele participar en la danza.
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momento de la salida de la Estrella de la Mafana. Ahora, en la fiesta de la
Siembra, la danza se ejecut6 a las ocho de la mafiana, o sea, mucho después
de la salida del sol. En ambas ocasiones el venado se vestfa casi igual que
‘Hatzikan, la Estrella de la Mafiana: con una cinta cenida en la cabeza que
llevaba plumas de perico de un color entre verde y amarillo, que correspon-
den simbélicamente al dios del Lucero del Alba, asf como con largas cadenas
cruzadas de “perlas de zacate” que van de los hombros a las caderas. El
“venado” también porta una cola de venado que estd amarrada en una vara.
Durante la danza la sostiene en la parte trasera de su ceiiidor. Sin embargg,
no quiero detenerme en la descripcién de esta ceremonia, mejor presento
el texto del canto correspondiente. La meta principal de la danza es que ¢l
venado (los astros) reparta bendiciones a través de sus patadas, aun a los
participantes mas pequeiios (los dos nifios “dioses”) y a los objetos ceremo-
niales (el altar, el fuego, el arco musical, las comidas). Al terminar la cere-
monia, el representante del venado queda todo exhausto y empapado de
sudor.

Antes de la muerte ritual del venado se escénificé el baile de que hablaré
ahora. La danza fue muy sencilla, y en el mitote del Mafz Maduro que se
celebré en enero ni siquiera se realizé. Entonces, solamente se efectué una
de las ceremonias, el lanzamiento de la flecha de ‘Hatzikan. El nifio que
representaba a la Estrella de la Mafana fue llevado frente al altar. Con el
arco que se encontraba ahi debfa lanzar una flecha. Como no pudo hacerlo,
un nifno ya mis grande lo sustituyé. La flecha cayé en el extremo occidental
del patio festivo. Simultdneamente, uno de los danzantes tomé un cefidor
que pertenecia a uno de los ayudantes del gobernador tradicional y que éste
habia depositado en este lugar del poniente. Girdndolo en el aire, el danzante
dio algunas vueltas alrededor de la fogata. Finalmente lo lanzé hacia los arcos
del altar en el oriente, donde se quedé el objeto. Es interesante que rituales
importantes como éste a menudo aparezcan como simples chistes o actos
espontineos de diversién. La etnologia ha demostrado que entre los pueblos
primitivos es bastante comiin que las ceremonias no puedan distinguirse
facilmente de las simples acciones ludicas.

El cenidor mencionado representa a la vibora que vive en el mar de la
aurora, la serpiente que es la aurora y que vive en el poniente, como lo
sabemos a partir de los mitos coras. Aqui presento el canto que acompaiia
a los ritos que hemos descrito:
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El canto de la matanza de la vibora en la aurora

Ya quiere salir nuestro hermano mayor, quiere salir a su otro mundo. El aparece y
desde arriba mira su mundo. Estd parado en el otro lado. Ya sabe de la vibora!* que
estd lejos en el agua, ya sabe que estd en su agua. Ella es una amenaza para los que
viven en la tierra. Ya lo sabe nuestro hermano mayor, la estrella que est4 alld. El est4
pensando, hacia todas las direcciones. Se acuerda de su arco y de su flecha. Ya la
estd sacando de sus carcaj y ya estd armando su arco. Para probar, esta jalando la
cuerda y apuntando. Jala la cuerda y lanza la flecha. Aqui, arriba de nosotros va
volando la flecha, silbante y brillante. All4 se cae y acierta en el blanco. Estd penetrando
bien en el cuerpo de la serpiente. Llorando, ella muere. Alld queda en la orilla del
agua. Nuestro hermano mayor sabe cémo hacerlo. ¢Acaso no estd sosteniendo sus
flechas con sus pensamientos? Alld las estd sosteniendo, mds alld de su mundo. El
piensa y se acuerda: El dguila!® arriba de nosotros, yo le voy a informar. Ya se da la
vuelta y va caminando en el sendero de en medio, all4, arriba de nosotros. Se va
acercando y llega a su destino. Nuestro hermano mayor saluda al dguila que estd
arriba de nosotros. Cuando termina, le dice: Maté a la vibora. All4 yace en la orilla
del agua. El dguila lo sabe y se acuerda del halcén.'® Lo llama. Viene el halcén vy el
dguila le ordena: iVe a traer la serpiente! El halcén lo sabe y lo piensa. Luego se da
la vuelta y se va circulando por el camino que lleva hacia nosotros.!” Se va acercando
ala orilla del agua. Alld llega y mira la serpiente. La quiere agarrar y levantar. Ya la
estd subiendo, dando circulos. Va subiendo en el camino hacia arriba. Siempre su-
biendo se va acercando hacia donde est4 el dguila. Le dice: Aqui estd lo que querias.
Te lo voy a dar. Ahora le entrega la serpiente. El dguila la agarra y mueve sus alas,
ya que se alegra por esta comida. Asi, ya estd rociando el agua de la vida. Por encima
del mundo la esta rociando y ahi la deja. Se voltea, junto con el halcén y con nuestro
hermano mayor, la estrella. IQue descansen, all4 arriba de nosotros! iQue descanse

nuestro hermano mayor, la estrellal Que termine con todo, alli lejos, arriba de
nosotros!

No es necesario que expliquemos que los textos y ceremonias que hemos
presentado —como todos los cantos y todos los rituales coras— son mucho
més que bellas descripciones de fen6menos naturales. La realidad natural es
la base del ritual cora pero, a la vez, siempre se espera una utilidad muy
concreta de su realizacién. Se pretende asegurar el triunfo del sol y de las
estrellas sobre la serpiente de la aurora, asf la noche solamente durard como

1 Kiiuku, el término comun para serpiente.

15 Kuslrésbé (4guila real), normalmente con el atributo tahapéa (“arriba de nosotros”), es
un nor?bre del sol.

S Isytxau es un halcén grande y muy 4gil que vive cerca de los pefiascos.

17El 4guila estd en el cenit.
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debe durar, y la serpiente de la aurora no causard un nuevo diluvio. (Los
mitos coras que registré mencionan en el texto original una gran inundacién
causada por esta serpiente.) Aparentemente, no es ninguna coincidencia que
estas escenas sean especialmente importantes en la fiesta de la siembra. Lo
que se celebra es la victoria del sol. La siembra y la cosecha se vinculan a
este evento. Segiin mis averiguaciones, entre los huicholes esta temitica se
manifiesta todavia de una manera mdas clara. En mayo es cuando ellos cele
bran su fiesta principal que se llama haxdri. Para esta ocasién matan un gran
nimero de venados que simbolizan a las estrellas. Por cierto, en los mitotes
coras tampoco suele faltar el consumo de carne de venado. Los venados
ocupan el papel que, entre los antiguos aztecas, tenfan las victimas humanas,
Ellos también celebraban la victoria del sol sobre las estrellas, pero sacrifi-
cando seres humanos. En sus mitos y en sus cédices se habla mucho sobre
esta lucha astral. En una imagen vemos cémo el sol, representado por un
aguila, agarra un conejo por el pescuezo. La victima simboliza a las estrellas
y emerge del hocico de una gran serpiente que es la aurora. Las garras del
dguila despedazan a la vibora.!® Entre los antiguos mexicanos también en-
contramos la concepcién de la naturaleza acuitica de la aurora. Asf es que,
entre los coras, encuentro muchos datos que corroboran mis interpretacio-
nes sobre los mitos, cédices y fiestas mexicanos.

18 Cf. mis articulos “Der Kampf der Sonne mit den Sternen im alten Mexiko”, Globus, 86,
y “Einfluss der Natur auf die Religion in Mexiko und den Vereinigten Staaten”, Zeitschrift der
Gesellschaft fiir Erdkunde, Berlin, 1905.
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La boda del maiz y otros cuentos huicholes”

Konrad Theodor Preuss

Tercera relaciéon de viaje
San Isidro, 14 de octubre de 1906

El efecto que tiene la época de lluvias para levantar el estado de dnimo de
los serranos es muy semejante a lo que experimentamos en Alemania al
iniciar la primavera. Sin embargo, los drboles cambian de follaje aun en la
época seca, no todos al mismo tiempo, y en los meses anteriores al inicio de
las lluvias madura una gran variedad de frutas: tunas (los frutos del nopal),
pitayas, ciruelas, mezquites y guamiichiles. A partir de marzo, sobre todo en
los valles, las temperaturas son muy elevadas. En el mes de mayo, cuando se
observa el paso del sol por el cenit, el calor llega a su extremo. Durante todo
este tiempo la vida en la sierra ofrece un aspecto de vejez o, mds bien, pasa
por un estado parecido a la hibernacién. El sol sigue monétonamente su
curso por el cielo y ninguna nube protege de sus rayos abrasadores. Durante
todo el dia los perfiles de las montanas se dibujan firmemente en el hori-
zonte. Una gran parte de los arroyos estdn secos y los rios solamente ocupan
la décima parte de sus pedregosos cauces. Por falta de agua muchos ranchos
quedan abandonados. Las altas matas de zacate son grises y secas y en los
campos no hay siembra, ni cosecha. La caravana de mulas sigue despacio en
los senderos angostos, cerro arriba y cerro abajo. El viajero sofioliento se
mece a cada paso del caballo, pero de repente despierta por un ruido
estruendoso como de disparos, y es que uno de los arrieros ha tirado un

*“Die Hochzeit des Maises und andere Geschichten der Huichol-Indianer. Reisebericht m1
von K. Th. Preuss”, Globus, 91 (12), Brunswick, 1907, pp. 185-193. Traduccién de Johannes
Neurath y Leticia Villanueva.

[158]
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cerillo o alguna colilla de cigarro y la hierba se prendi6 en llamaradas. Por
la noche a menudo se puede ver cémo cerros enteros arden en llamas:
incendios de esta indole, desde luego, por lo general son provocados in-
tencionalmente. El mes de mayo es el tiempo indicado para la quema del
coamil, y se prende fuego a los drholes que se talaron durante noviembre.

Durante medio afio la sierra ofrecia este panorama, el mismo tiempo que
permaneci entre los coras, cuyos pueblos se encuentran a unos seis dias de
viaje hacia el norte de Tepic (de finales de diciembre de 1905 a finales de
junio de 1906). Aunque cada dia pude anadir mads y mds cuentos y cantos
religiosos a mi coleccién de textos, llegé el dfa en que tuve que finalizar mi
estancia en Jestds Marfa. El rio crecia cada vez mds y amenazaba con bloquear
el camino hacia los pueblos huicholes donde tenia planeado continuar mis
estudios durante el préximo medio afio. Renté el rancho San Isidro, situado
a cuatro horas al este de Jestis Maria, bastante cerca de la frontera jalisciense.
Ya habian transcurrido las grandes fiestas de la siembra (llamadas mitote por
los coras) en las que se busca el favor de los dioses para que envien lluvias
abundantes y faciliten el crecimiento del maiz. Una vez que comenzé la
siembra mis informantes indigenas estuvieron ocupados. Por eso, mis dos
ayudantes mestizos y yo nos pasamos el tiempo solos en el rancho. Nuestra
choza estaba repleta de provisiones: maiz, arroz, frijol, café, azicar, tabaco,
etc.; segin mis cdlculos, lo suficiente para abastecernos durante toda la época
de lluvias hasta el mes de octubre. También tenfa almacenados los articulos
previstos para intercambiar con los indigenas; entre otras cosas habia traido
tela blanca de algodén (manta), estambres de diversos colores, chaquiras
blancas y azules, asi como telas multicolores. En el mismo cuarto, aparte de
todo esto, guarddbamos las sillas y aparejos para mis seis animales de carga,
asf como muchas cosas mds que se necesitan en una expedicién como ésta.
Pronto se afiadieron los numerosos objetos coleccionados, muchos de los
cuales colgué en las paredes para poder distinguir la ornamentacién de cada
uno de ellos. Una vez que Francisco Molina, mi intérprete cora, y yo habia-
mos terminado con las traducciones de los textos coras, el cuarto se convirtié
en el lugar donde pasé muchas de mis pintorescas Jornadas de trabajo.

A medida que transcurria la época de lluvias, los cerros se cubrieron de
fresco y oscuro verdor, y sobre los despefiaderos aparecieron las milpas como
pequenas manchas de color verde claro. Dentro de los tres meses que duran
las lluvias, las milpas deben producir el alimento para todo un ano. Los
huicholes tienen un término interesante que se refiere al aspecto que ofrece
la sierra durante esta época del ano: natikdri, “la noche de ellos (los dioses)”.
Esta expresién aparece frecuentemente en los cantos religiosos. “En la no-
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che”, tikdripa, también significa “en la estacién de las lluvias” o “en las aguas”
(como los mexicanos llaman a la época lluviosa del ano para diferenciarla de
los chubascos no tormentosos que pueden caer ocasionalmente durante la
temporada seca). Es como si en esta época de los dias mds largos del ano
hubiera caido una noche invernal. En el contexto de esta concepcién, llama
laatencién que las varas de danza (objetos adornados con dibujos negros de
serpientes, y que se dedican a los dioses en los actos mdgicos propiciatorios
de la lluvia) se llaman yuaitsu, “varas azules”, en vez de “varas negras”. Sin
embargo, esta “noche” que es la temporada de las lluvias no inspira miedo
al indigena, pero si lo hace aquella otra “noche” que empieza al occidente
del cerro Autdrika, situado a medio dia de viaje al oeste de la Mesa de
Nayarit. Desde este lugar se divisan los paisajes de la costa que los huicholes
consideran el pais de los muertos. Incluso puede verse el mar, donde, segin
las creencias, viven serpientes sumamente peligrosas. A los que por primera
vez cruzan este cerro tomando el camino rumbo a Santiago Ixcuintla se les
tapa la cara, y sus companeros los toman en sus brazos para jalarlos cuesta
arriba. Después los llevan de vuelta hasta abajo, hacia un lugar detrds de unas
rocas protectoras. Solamente después de este procedimiento la persona pue-
de atravesar el cerro sin peligro. Cuando cae la noche los indigenas interrum-
pen sus caminatas y descansan; puede parecer curioso que no actdan asi
cuando cae un aguacero o una tormenta, incluso cuando son tan fuertes
como suelen ser en esta época del afo. Desde luego, su traje solamente
consiste en camisa, sombrero y cinturén, siendo posible que la camisa sea
sustituida por un simple taparrabo. El sentimiento de alegria que invade al
huichol durante la estacién de lluvias sin duda se explica porque los elotes
prometen terminar con el hambre crénica que prevalece durante los meses
anteriores a la cosecha. (A propésito, en septiembre un hectélitro de maiz
costd veinte marcos.) Por otra parte, es cierto que durante la temporada de
las lluvias el centellear de los relimpagos sobre las cumbres de los cerros,
asi como los constantes desplazamientos de las nubes lluviosas que se tornan
de gris a negro, ofrecen un espectdculo muy bonito, tanto para los indigenas
como para el viajero, a pesar de todas las molestias que hay que soportar
durante esta época del ano. El gran nimero de términos para las diferentes
clases de nubes es un indicio del interés que tiene el huichol por estos
fenémenos. Por lo general, durante la manana no llueve, y es posible andar
caminando sin quedar empapado.

Durante la época seca es bastante ficil cruzar los rios Jesus Maria y Cha-
palagana (ambos atraviesan los territorios de los coras y huicholes de norte
asur y desembocan en el Rio Grande o Santiago), pero ahora, en la tempo-
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rada de las lluvias, los rios solamente se pueden cruzar en canoa, lo que e
una aventura con un desenlace mds bien impredecible. De ninguna manera
es recomendable cruzar el rio con un equipaje que contenga objetos de valor,
Solamente en dos lugares existen canoas para cruzar el rio, uno en el pueblo
de Jesuis Maria y el otro en la desembocadura del rio Chapalagana. En la
€poca de lluvias también aumenta el riesgo de caer en una barranca, porque
los caminos son bastante resbalosos. Por otra parte, las mulas tienen que
estar herradas al menos en las patas delanteras y, por tanto, no caminan con
la misma seguridad. Lo bueno es que lluvias continuas de varios dias son
relativamente raras; en una ocasién sucedié que llovié durante cuatro dias,
y esto provoc6 mucha preocupacién entre los indigenas que ya pensaron en
la llegada de un nuevo diluvio.

Todos los vecinos en los alrededores de mi rancho son huicholes y pronto
pude relacionarme muy bien con ellos. Por lo general, los huicholes son
mucho mds abiertos y confiados que los coras. De los ultimos, vinicamente
los de San Francisco no se rehusaron a tener contacto conmigo y, en algunos
casos, solamente con pagos elevados pude convencerlos para que me entre
garan sus objetos y conocimientos. En San Isidro recibia visitas desde tem-
prano en la manana. Apenas me habia levantado, llegaban los primeros, unos
atraidos por mis frijoles y tortillas, otros con la esperanza de venderme
objetos y mitos, o con la intencién de intercambiarlos por mis telas, chaqui-
ras y estambres. A menudo las visitas venian de lugares bastante lejanos,
algunos pasaron por mi casa cuando iban a comprar maiz o a cazar venado,
actividades que realizaban en preparacién de la fiesta del Elote. Sin embargo,
muchos viajan simplemente por la naturaleza vagabunda que tienen, y por
el gusto de pasear. Hay que tomar en cuenta que lugares situados a un dfa
de viaje, para los huicholes, son considerados cercanos. Ellos caminan al
doble de velocidad que una mula, pero no les cuesta trabajo tomar los sen-
deros mds dificiles y escarpados.

No debe suponerse que todos los visitantes pudieron ofrecer materiales
utiles para mis investigaciones. Como yo primero tenia que estudiar el prac-
ticamente desconocido idioma huichol, muchas de estas visitas solamente me
servian para estudiar el comportamiento exterior de esta gente, para ganar
confianza entre ellos y, eventualmente, para hacer algunas preguntas sobre
sus situaciones personales y cosas por el estilo. Cuando uno quiere aprove-
char el tiempo e ir mds alld de las preguntas mds comunes acerca de las
palabras para denominar las partes del cuerpo o algunos objetos senalados,
€s necesario contar con un intérprete que domine el espafiol. Ya desde Jests
Maria traté de solucionar este asunto. Por suerte, exactamente el dia que
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terminé con las traducciones del cora pude empezar a trabajar con José
Marfa Carrillo. Este sefior sabia un gran nimero de cuentos, ademds era
pariente o cufiado de varios curanderos y cantadores con quienes pude tra-
bajar mds tarde. Aunque solamente tenia veintitrés afios, ya ocupaba el cargo
de juez auxiliar y, gracias a esto, tenia la posibilidad de citar personas en mi
rancho. No dominaba muy bien el espaiiol, pero era una persona creyente
y muy dedicada a su religién, no como mi intérprete cora Molina que real-
mente despreciaba las antiguas costumbres de sus paisanos. Con el tiempo,
José me confiaba todo lo que pensaba y practicaba segin su cosmovisién
indigena. Por otra parte, cuando visitdbamos solos alguno de los numerosos
pequenos adoratorios (que, a diferencia de los grandes templos dedicados a
todos los dioses, son construidos para ciertas deidades particulares) no temia
venderme algunas de las ofrendas. Sin embargo, siempre saludaba a los dio-
ses dindoles tres veces los “buenos dias” (téxe, téxe, téxe). Ni siquiera rehusé
venderme las almas de sus propios padres y abuelos que guardaba en forma
de piedras. El cantador halla estas piedritas en el aire durante un ceremonia
que se celebra un poco después de la muerte de una persona, o durante la
fiesta del Tostado del Maiz; cuando aparecen estas piedras, se dice que tienen
una textura suave y se las coloca en una jicara de tejuino (cerveza de maiz)
para que se pongan duras.

Cuando estuve entre los coras me tardé m4s de un mes en conseguir un
“sabio”, pero aqui entre los huicholes desde el principio pude avanzar con
el registro de cuentos y cantos. Ademds, solamente tuve que pagar la cuarta
parte del salario que cobraron mis informantes coras, o sea entre seis y ocho
reales, lo que corresponde a 1.50 o 2.00 marcos. Para un huichol esto es una
suma considerable; trabajando de pe6n no puede ganar mds que dos reales
al dfa. Mi sistema de pago era bastante sofisticado: se pagaban gratificaciones
en caso de que uno aguantara trabajar varios dfas sin interrupciones, y toda-
via se pagaba mds cuando los informantes se quedaban por la noche. Con
este método pude convencer a varios huicholes de venir con cierta regulari-
dad e incluso se quedaron a dormir en mi rancho. Insisti mucho en esto,
porque en ocasiones ya daban las ocho y todavia no habfa llegado nadie.
Entonces tenfa que mandar a mi ayudante a buscarlos y convencerlos para
que vinieran, aunque no tuviesen ganas. Por supuesto, con estas acciones se
perdieron mafianas enteras. Cuando no existe un estimulo especial, las pro-
mesas de los huicholes de ninguna manera son confiables. Sin embargo, lo
peor para el etmoélogo es la aficién de los huicholes a mentir o enganar al
‘gringo” (asi dicen a los extranjeros). Un dia vino un grupo de huicholes de
Santa Gertrudis (que es un rancho situado cerca del rio Chapalagana, a un
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dia de viaje hacia el sur) y me contaron que en de tres dias iba a celebrarse
una fiesta de la Lluvia en el templo de ese lugar, o sea una ceremonia para
atraer mds lluvias. Decian que ya habian conseguido una vaca que sacrifica-
rian y que ahora estaban camino al pueblo de Santa Rosa, donde comprarian
maiz para la fiesta. Por supuesto, al dia siguiente yo no tenia cosa mds
urgente que hacer que marcharme a Santa Gertrudis. Debido a que las lluvias
fueron lo suficientemente prédigas ese afio, pensé que era mi vinica oportu-
nidad de presenciar una ceremonia de esta indole. Sin embargo, encontré
el rancho completamente abandonado. La gente estaba en las milpas y ni
siquiera pensaban en celebrar una fiesta. El colmo era que todavia nos hicie-
ron esperar toda una semana prometiéndonos una ceremonia, aunque, por
otra parte, era claro que no deseaban otra cosa que liberarse de nosotros,
Por suerte habia llevado al intérprete cora conmigo; sin esta medida todo
hubiera sido una enorme pérdida de tiempo. Durante una semana vivimos
en el templo grande de Santa Gertrudis y pudimos avanzar con las traduc
ciones de los textos coras. Muy similar fue lo que ocurrié en el caso de una
fiesta de las Calabazas que supuestamente iba a celebrarse en un rancho
situado a una distancia de cinco horas. Esta vez tampoco encontramos a
nadie, aunque Carrillo mismo se habia informado varias veces, y con dife-
rentes personas. Un aspecto que se relaciona con lo mentirosos que son los
huicholes es su credulidad. Con el tiempo, a casi todos mis informantes
permanentes los llevaron ante el juez de Santa Rosa, pues sus mismos paisa-
nos los acusaron arbitrariamente de robo de ganado. Esto, por supuesto,
solamente fue posible debido al gran respeto que tienen los huicholes por
sus autoridades. Para mi, estos casos significaron una gran molestia y la
pérdida de varios dias de trabajo. Nunca pude evitar que Carrillo prestara
con entusiasmo sus servicios policiacos no remunerados.

Por lo general, el registro de los textos huicholes se realizé en medio de
los indigenas que estaban sentados en el piso, conversando y turnando la
bolsa con el tabaco y las hojas de maiz que utilizan para elaborar cigarros.
Tal como es costumbre entre los mestizos, todos escupian y eructaban, se
contaban chismes y se carcajeaban. Cuando llegaban nuevas visitas no inte-
rrumpiamos mucho el trabajo, pues uno de mis ayudantes revisaba los mo-
rrales para ver si no llevaban algin objeto coleccionable. También examinaba
las figuras en las cintas, los aretes y las pulseras, asi como los disefios tejidos
de los cinturones de los que algunos llevaban cuatro o cinco a la vez. Seduc-
toramente mi empleado presentaba en el piso los objetos destinados para el
trueque y mostraba las monedas que se ofrecian a las personas que posefan
algin objeto deseado. Asi me pude dedicar completamente a mis estudios
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especializados, sobre todo la documentacién de textos. Lentamente me
dictaron los cuentos que todavia hacfa falta registrar. Para esta tarea casi
cualquier huichol servia, yo repetia cada palabra y Carrillo, como interme-
diario, tenfa que corregir las palabras que los narradores habfan pronuncia-
do incorrectamente. Con la ayuda de Carrillo, inmediatamente haciamos una
traduccién interlinear del texto leido por mi. Por supuesto, esta primera
version dejaba muchisimo que desear; su finalidad principal era revisar si
Carrillo habia entendido todo bien. Para mf era una oportunidad de pregun-
tar al narrador sobre lo que significaba el contenido. Lo meramente lingiiis-
tico lo dejaba para resolverlo después en companfa de Carrillo. Existen
muchas semejanzas entre el cora y el huichol que se manifiestan en muchas
palabras y, sobre todo, en la sintaxis. Esto me facilité mucho el trabajo. Sin
embargo, en la parte oriental de la zona huichola, por ejemplo en Santa
Catarina, el grado de similitud con el cora es menor, entre otras razones
porque cambian las consonantes y se pronuncia ! en vez de r y r en lugar de
% [sch en alemdn].

El registro de los cantos religiosos de los huicholes no era una tarea ficil.
Los coras nunca se habfan tardado mucho en dictarme sus cantos, aqui se
demoraron mucho hasta que uno de los tres cantadores que eran mis infor-
mantes se animé a confiarme los textos completos, o sea, palabra por pala-
bra. Siempre se perdié mucho tiempo con los restimenes que me querian
dar al principio. En estos extractos bastante aforisticos mencionaban tan
poco de los detalles que los textos se convertian en simples listas de nombres
de dioses y de instrumentos ceremoniales. Al principio nunca querian repe-
tirme el mismo canto con todos sus detalles. S6lo después de muchisimos
intentos pude lograr que uno de los tres me diera versiones completas de
principio a fin, los otros dos cantadores nunca hicieron lo que queria. Pero
ahora entendi por qué nadie se habia animado a dictarme los cantos com-
pletos. La sorpresa bastante desagradable era que aqui no se repiten los
cantos en las diferentes ceremonias, como es el caso entre los coras; tampoco
existen cantos particulares sobre un tema determinado. Un canto huichol
dura toda una noche, el segundo todo el dia siguiente, hasta que termina la
fiesta. Esto es posible porque todos los motivos se tratan con mucho deteni-
miento, y todo se repite para cada uno de los miltiples dioses de cada uno
de los cuatro, cinco o seis rumbos cardinales. Sin embargo, nunca se trata de
Iepeticiones exactas, por eso siempre es necesario registrar el texto entero.
De esta manera surgen verdaderos monstruos de cantos. El coro repite cada
frase del cantador, se supone que para que éste no vaya a cansarse demasia-
do; por eso, el tiempo disponible es un poco menor. Confieso que no siem-
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pre es un placer escuchar a este coro poco arménico, cuyos miembros estin
sentados o acostados alrededor de la fogata en las mds diversas posiciones.
Frecuentemente, se trata mds bien de un aullido que de un canto; cada uno
suele cantar por si solo y sin preocuparse por los demds. La entonacién del
cantador se mantiene igual durante toda la noche. Sin embargo, a pesar de
todo esto, a veces escuché los cantos con cierto gusto. En varias fiestas se
canta sin acompanamiento musical alguno, pero en algunas el cantador toca
con las dos manos un tambor que se parece al huéhuetl de los antiguos
mexicanos. Generalmente, los cantos son didlogos entre los dioses y el tra-
vieso Kauyumdri, que es un venado y a la vez el mensajero del dios del Fuego
Tatewdri; aparentemente también simboliza el fuego estelar. La otra posibi
lidad es que se trate de una conversacién entre los dioses y el mismo Tate-
wiari. También hablan diversos objetos de la naturaleza, asi como los objetos
ceremoniales (por ejemplo, las plumas y las flechas), y se narran sus hazaias,
Es un mundo mdgico que todavia vive en el pensamiento de los huicholes.
Solamente para dar un ejemplo: en la fiesta de las Calabazas y de los Elotes
tiernos se describe un viaje que los elotes mismos emprenden del poniente
al oriente (o sea, hacia el fin del universo) y de regreso hasta el templo donde
se celebra la ceremonia. Todos los dioses y todas las cosas vienen originak
mente del poniente, los elotes tiernos llevan un nombre especial que corres-
ponde a un pajarito de plumas amarillas que se llama wainu y vive en la zona
de la costa. A los elotitos, por eso, se les dice tewainurixe (te significa “ma-
dre”). En la ceremonia, los elotes estdn representados por nifios y nifias entre
uno y cinco afios que llevan indumentaria festiva. En la fiesta de la Siembra,
la diosa del Maiz Niwetsika se despide de los otros dioses porque tiene
que morir, por tanto es ella la que habla en el canto. En total existen alre-
dedor de diez diferentes fiestas; hasta ahora pude presenciar la fiesta de la
Siembra (literalmente “deshojar las mazorcas”), la fiesta de la Limpia de
la Milpa (“lavar las jicaras”), la fiesta de las Calabazas y de los Elotes, asi como
la fiesta de los Elotes Cocidos. Aparte, existen las ceremonias curativas y
mortuorias donde también hay cantos que duran toda una noche. Con todo
esto uno puede imaginarse cudnto trabajo todavia me estd esperando. Como
mi tiempo estd limitado, a lo mejor con la excepcién de algunas pruebas, no
va a ser posible grabar un canto particular en diferentes lugares del territorio
huichol, aunque seguramente, igual que en el caso de los diferentes pueblos
coras, existen numerosas variantes interesantes. Sin contar los diferentes
fragmentos, hasta ahora pude registrar la fiesta de la Siembra, la Limpia de
la Milpa, la Visita de los Muertos y “la fiesta de la Vaca”. La vltima es una
ceremonia propiciatoria de la lluvia. El canto de los muertos se ejecuta cinco
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dias después de un fallecimiento; se trata de que Kauyumdri, el mensajero
de los dioses, trae al recién fallecido desde el pais de los muertos (ubicado
en el poniente) para que visite su casa por ultima vez. El viaje del muerto se
describe de una manera sumamente dramitica.

Ahora no puedo dar una descripcién detallada de la religién huichola,
por la simple y sencilla razén de que solamente después de terminar mi
mvestigacién podré elaborar un resumen sobre los cientos de deidades que
aparecen en los cantos y de diferentes tipos de fiestas. Algunas ceremonias
e incluso algunos de los objetos rituales son iguales a los de los coras. No
dudo que las ideas bdsicas de las dos religiones sean muy similares, aunque
entre los coras se mencionan muy pocos nombres de dioses, mientras que
entre los huicholes hay una variedad enorme de objetos y actos ceremoniales.
Solamente el conjunto de las variantes que surgen de las mismas ideas puede
aclarar la naturaleza de estas ultimas y, al mismo tiempo, alumbrar la oscu-
ridad de la arqueologia mexicana.

Los cuentos miticos que presentaré en los siguientes parrafos aparente-
mente se encuentran muy alejados de la religién. Presentaré una traduccién
literal de los textos originales. Al final anadiré algunas consideraciones sobre
la religién de los huicholes y sus concepciones de la naturaleza. Mi coleccién
de textos hasta ahora contiene alrededor de cuarenta mitos, algunos de los
cuales muestran semejanzas con las narraciones coras. Creo que todavia se
afiadirdn muchos mds; debido a la riqueza de la cosecha pienso permanecer
ocho 0 nueve meses entre los huicholes y los tltimos tres en Santa Catarina
y demds pueblos huicholes.

La boda del maiz

Hubo una vez una hambruna tremenda.

—Tengo hambre —dijo el hombre—, voy a preguntar a la gente.

—Dénde lo compraron [el maiz] —pregunté.

—Alld hay mafz, vamos hacia all4 a comprarlo.

Juntos se fueron.

—Aqui vamos a pernoctar.

Se acostaron. Cuando desperté no habia nadie, pero sus cabellos habian desapa-
recido. Se habia quedado calvo.

—¢Qué hago?, tengo hambre.

Se sent6 en la cresta de una sierra y, desde ahi, vio cémo se acercaba una paloma
que trafa masa de maiz en el pico.

—cPuedo visitarte en tu casa? —le preguntd, y se fue y llegé a la choza.
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—dAqui se vende maiz? Vengo aqui porque la gente me lo pidié. Aqui nos
quedamos —decian ellos. {¢A dénde se fueron mis cabellos? Me quitaron los cabellos,
Aqui hay mafz, me dijeron. ¢A dénde se fueron? Vengo solo y quiero comprar mafz

—Bueno —dijo la duefia de la choza que era una viejita—. Bueno, si quieres te doy
una muchacha.

Ella abrié [la puerta y exclamé]: —Ven mafz amarillo; maiz rojo, ven; maiz negro,
ven; maiz pinto, ven; maiz blanco, ven; ven, flor de calabaza; ven, amaranto! 10j0.
Maiz amarillo, tu vas a ir con él.

—No.

—Maiz rojo, te vas.

—No.

—Maiz negro, te vas.

—No. No voy.

—Maiz pinto, te vas.

—No voy. Mafiana o pasado mafiana me va a regafiar. Camino muy despacito.

—Flor de calabaza, te vas.

—No, me cortardn con un cuchillo.

—Amaranto rojo, te vas.

—No, me tirara.

—Construye cinco trojes y una choza bonita. Durante cinco dias coloca flores
rojas de cempoalstichil en el sur, flores amarillas de cempoalstichil en el norte, be-
ténicas en el oriente, tempranillas en el poniente, y en el centro vas a colocar flores
de corpus. Durante cinco dias enciende una vela en la noche. No vayas a regaiarlas,
Las dejas en la casa que siempre tienes que barrer.

Se va. Después de cinco dias viene [la muchacha). El vio los montones de maiz
dentro de su choza y comié. [Pero] su madre la regafi6é: —Prepara [la comida]. Eres
una mujer y no un hombre como para que te sirvan la comida —dijo ella.

Entonces ella se puso a moler maiz. Un chorro de sangre salié de sus manos,
Llorando moli6 [el maiz]. Se quemé las manos. [Al final] desaparecié. [Ya] no hubo
maiz en la choza.

—{Qué voy a comer? —pregunts la viejita.

—Triemela otra vez, se fue a su casa.

El se fue, llegé y pregunté: —La perdf; évino [aqui]?

—Te digo, la regafiaste. [Ya] no te la voy a dar. [Aqui] vino. Aqu{ estd. Sus manos
quedaron totalmente quemadas. Ve tii solo. No sabes comer.

Se fue. Llegando a su choza regafié a su madre: —La regafiaste. Por eso se fue,
Y nosotros vamos a morir de hambre.

Cuando se dice que la gente que rapé al protagonista eran hormigas (arrieras)

! Huichol: wdwe; se siembra entre las plantas de maiz. Se lo consume en forma de tortillas
o se lo toma con agua y aziicar. No es idéntico a la chia,



LA BODA DEL MAIZ Y OTROS CUENTOS HUICHOLES 163

el significado del cuento ya queda claro. El protagonista es el jilote creciente
que todavia no tiene granos de maiz. Las hormigas arrieras son conocidas
por robar el maiz y llevdrselo a cuestas por sus senderos. En mi rancho cada
da tenfa que emprender una guerra con ocotes ardientes en contra de ellas.
Las hormigas también suelen comer los manojos de fibras de los elotes tier-
nos que los mexicanos llaman “cabellos”. De una manera similar los huicho-
les los llaman kupdixa (de kupa, cabello). La consecuencia es que cuando se
pierden los cabellos del elote éste se seca. El hecho de que las hormigas
quiten los cabellos al protagonista del mito significa que éste estd condenado
amorir de hambre. No puede mantener por mucho tiempo a la muchacha
maiz en su casa. Las otras variantes de maiz crecen lentamente, por eso no
quieren acompafar al protagonista y dicen: “Camino muy despacio.” La
calabaza se corta y el amaranto tiene semillas muy pequenas, lo que conlleva
que se pierda mucho en la cosecha. Por eso se dice: “Me van a tirar.” Las
ceremonias de la recepcién de la muchacha corresponden a las preparacio-
nes que se hacen en la casa antes de la cosecha del maiz. Por supuesto, cinco
es el mimero sagrado de los huicholes y los coras. El significado del mito
estd olvidado, tanto entre los coras, donde registré una variante narrativa
muy extensa, como entre los huicholes. Entre ambos grupos la paloma es el
ave de la diosa de la Tierra y del maiz. Los huicholes incluso, en uno de los
cantos que he registrado, llaman paloma al maiz.

El origen de la nube

Kl se cas6. Después tuvo un hijo que todo el tiempo lloraba. Ellos no amaban a su
hijo y lo echaron de la casa.

—cPor qué chillas? Te vamos a matar.

Lo echaron de la casa. La madre lo dej6 atris de la choza y ella misma se quedé
[adentro]. Su hermano mayor no estaba. Por la tarde vino y pregunté dénde estaba
su hermano menor.

—Lo eché de la casa —dijo [la madre] a su hermano.

—cPor qué hicieron esto, por qué lo echaron?

Partié en su bisqueda, nadie estuvo.

—iDénde dejaste a mi hermano menor?

Lloré. Habfa huellas de su hermano menor pero no lo encontré. También la
madre fue a buscarlo sin poder encontrarlo.

—Qué le pas6?

Como no lo encontré, se senté. Se fue y siguié siempre las huellas hasta que lo
encontré en una laguna y le hablé:
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—Hermano, te estoy buscando, aqui estds; ven, hermano. ¢Por qué te fuiste tan
lejos?

—[Nuestra madre] me eché de la casa. No regresaré. Me regafiaron. No volveré,
Regrésate solo, hermano.

Este lloré y se fue. [El otro] no quiso volver. Llorando, el hermano mayor llegé
a casa.

—iDénde estd tu hermano? —pregunté la madre.

—Se fue y no quiere volver. Le rogué, [pero] no volvié. Dijo: “Me reganaron y
me corrieron de la casa”.

Nuevamente salié en su busqueda: —Lo voy a buscar.

All4, en el lugar donde lo habia encontrado, ahora ya no habia nadie. Siguiendo
siempre las huellas que habia dejado y lo encontré jugando en una laguna.

—Regresa [a la casa], hermano, no quiero que te quedes tan lejos; vamos, no te
voy regafiar, ven.

—No, jamds volveré, me fui. Ahora hazme mi silla, mi Jjicara, mi flecha, mis gua-
raches y mi pulsera —dijo—. Después espérenme uno, dos, tres, cuatro, cinco noches,
Apareceré blanco y en la cumbre de un cerro.

En el dia indicado aparecié como una nube. El padre, la madre y el hermano
pusieron velas y lo esperaron. Se subié al cielo y solté truenos, luego visité a sus
padres y les hablé.

—No entendemos lo que dices —dijeron. Entonces cayé sobre ellos y los maté,
maté a su madre y a su padre. Solamente el hermano no murié.

—Ahora estdn muertos —dijo—. Aquf est4 lloviendo nuestra madre.

El cuento sigue. El rayo toca los pinos y los robles que son su comida. No puede
arrancar la hierba.? As{ termina el cuento. Que se queda el cabello [en la cabeza].

Las frases finales explican todo el cuento. Robles y pinos son drboles que
crecen en las partes mds altas de la sierra. Por eso, frecuentemente son
tocados por el rayo. En el mito ellos son los padres del nifio nube, mientras
que la hierba es su hermano. Carrillo, que me dicté el mito, también me lo
explic6 asi. La creencia de que los dioses de los cerros y de la lluvia sean
nifios también es muy importante en el México antiguo. Los huicholes atri-
buyen la lluvia a las diosas madres de la lluvia que corresponden a los cuatro
rumbos, especialmente a Tetei (Nuestra Madre) Nariudme que vive en el
oriente. El nifio es tan pequeno que solamente gatea, aunque, como todos
los personajes y objetos mitolégicos, sabe hablar. De la misma edad eran los
ninos que se acostumbraba sacrificar en el México antiguo como repre-
sentantes de los pequefios dioses de los cerros y de la lluvia. Cuando lloraban
mucho antes de ser sacrificados se interpretaba como un buen augurio de

2 Una hierba que se llama waikitixa.
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lluvias abundantes. Quiero decir, lo que se expresa en el cuento huichol del
nifio chillén que se convierte en la nube aparentemente es una expresién de
la misma idea. Las velas y las restantes ofrendas a la nube que se mencionan
son objetos ceremoniales que los huicholes ofrecen a todas sus deidades. Las
palabras finales significan que el narrador de este mito perderd los cabellos
sino dice, al terminar el cuento: “Que se quede.”

Mitos de este tipo describen procesos ciclicos de la naturaleza. Una gran
parte de la mitologia cora y huichola se compone de cuentos de esta indole.
Seres tales como flores, drboles, animales y nubes son los protagonistas. Sin
embargo, lo mds frecuente son aquellos cuentos que describen el cambio
anual entre los dominios de la luz estelar y de la luz solar. Como la época
de lluvias coincide con el dominio del sol, en estos mitos el sol tiene un
hermano que es la lluvia. Como ejemplo, presento el siguiente texto:

Una tortuga no pudo atravesar una cuesta llena de guijarros. Por eso exclamé: —iVe-
nado!

Este se acercé.

—A ti no te llamé —dijo ella. [Esta escena se repite cinco veces.]?

Nuevamente la tortuga grité y esta vez vino un venado grande.

—A ti si te llamé, me vas a llevar al otro lado porque yo no puedo atravesar estos
gujarros. Me dejas en el arroyo.

La tortuga monté el venado y después de caminar un poco dijo: —Dame una
piedra.

El venado se la dio.

—No, una que tenga mds filo —dijo la tortuga.

El venado le dio una piedra mds filosa. Siguieron el camino hasta que llegaron
al arroyo. Entonces la tortuga le dio un golpe [con la piedra] y el venado cayé. Ella

bajé y le quité la piel, corté lefia y lo eché en un hoyo.* Cuando lo eché se acercé
un lobo.

—Aqui estds, cufiada.

—Si.

—Ahora me voy.

~Como estoy cocinando carne, vamos a comer, después te vas.

—No, me voy a Tetamuyewie para mandar tostar mafz.® En un momento regreso
~dijo €él.

Un poco después se acercé la ardilla.

—Aqui estds, cufiada.

3En lugar de cinco repeticiones de las palabras.
4 Para hornearlo abajo de la tierra.
% Para acompafar la carne.
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—51.

—iQué estds haciendo?

—Maté un venado y lo estoy preparando.

—Bueno, {quién acaba de pasar? Aqui hay una huella.

—8{, pasé un hombre que iba a mandar tostar maiz, pero se fue otra vez. Parece’
que dijo que iba a mandar tostar maiz. Parece que volveri en la tarde.

—Bueno, no se fue a tostar mafz, te va a comer —dijo la ardilla—. Se fue para traer
a sus comparfieros. Saca la carne, ripido, voy a hacer un nido.

Se subié a un pino y corté algunas ramas. Cuando lo tenia listo se bajé y subid
la carne.

—All4 vamos a comer —dijo—. Cufiada, agarrate de mi cola, de la parte de arriba,

Salté y se sentaron. Apenas que llegaron aparecié el lobo.

—Cuiiada, te lo dije.

Llegaron al hoyo, buscaron y no encontraron nada. Una viejita dejé a su hijo
abajo del escondite. Ellos no encontraron nada. La tortuga dejé caer un hueso que
cayé en la cabeza del nifio. Este empez6 a llorar.

—<Quién lo tiré? —pregunts la viejita.

Ella vino y tomé a su hijo.

—Busquen —dijo a sus compaiieros.

Entonces dijo el nifio: —¢Qué es eso? Es un cuello.”

—iDénde?

—All4 esta.

—De veras, vamos a tumbar el 4rbol; traigan un hacha.

Trajeron un hacha y empezaron a tumbar el 4rbol. La viejita dio un golpe y otro.
De repente se quebré el hacha.

—Bueno, traigan otra.

Trajeron otra. Ella empezé a tumbar el 4rbol, que cayé.

—Bueno, cufiada, el 4rbol va a caer, saltemos; agdrrate de mi cola, de la parte de
arriba.

La ardilla salté a otro irbol. Los lobos descansaron.

—All4 estd —dijo el nifio. Se acercaron y nuevamente empezaron a tumbar el drbol,
[Todo esto se repite cinco veces, casi con las mismas palabras.]

—Cufiada, agirrate de mi cola, de la parte de arriba; no la sueltes; vamos a saltar
mis lejos, alld hay un arroyo.

Cuando el irbol iba a caer saltaron. La tortuga llegé hasta la mitad, pero ahora
solt6 la cola de la ardilla y se cay6. En el arroyo se escuché un sonido. Sola, la tortuga
se cay6 en el arroyo. Entonces la buscaron.

—Dénde se habr4 caido? —preguntaron los lobos.

Entonces dijo el cuervo: —Aquf est4.

& Realmente “se dice” (wainid).
7El cuello estirado de la tortuga.
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—iDénde? —preguntaron.

El cuervo la arrastré por el suelo y exclamé: —Aqui.
Ellos vinieron corriendo, la encontraron y la comieron.
—Nifios, vayan a traer agua, queremos tomar agua.

Los nifios fueron al ojo de agua, pero cuando llegaron alli lo encontraron seco.
Volvieron y dijeron:

—No hay nada, el ojo de agua estd seco.

—Vayan entonces al rio, alld no estari seco.

Cuando llegaron al rio también lo encontraron seco.

—No hay nada, el rio est4 seco.

—Vayan entonces al arroyo, alld no estari seco.

Volvieron y dijeron:

—Solamente hay lodo.

No encontraron nada y todos los nifios murieron de sed. Cuando estaban mu-
riendo, la ardilla —que era un ser humano— se bafié en un arroyo y lanzé un poquito
de agua al aire.

—Echalo hacia nosotros. Queremos tomar agua —dijeron.

Tir6 un poquito, [el agua] se quedé.

—Muéranse —dijo ella—. —Ustedes han comido el agua, ustedes saben hacer agua,
entonces tomern.

Todos murieron de sed. Después ella dijo a dos que todavia quedaron: —Vomiten.

Ellos vomitaron.

—Ahora cosan la tortuga y rellénenla con algodén.

Asi lo hicieron.

—Haz agua —le dijo la ardilla.

Sali6 un poco. Ellos la tomaron.

—cPor qué? —pregunts la ardilla—. —Déjenla fluir hasta el rio, después tomen.

Entonces les dijo: —Ahora tomen. Ya no vuelvan a hacer esto, si no los casti garé.

Ellos tomaron el agua acostados y asi se quedaron durante mucho tiempo. Después
s¢ levantaron y se acostaron en el mismo lugar. Cuando estaban acostados uno
revent$ y el agua salié de él. También el otro reventé y esta vez sf murieron. Asi

lo hicieron. Ahora, pues, la tortuga estd compuesta de pedacitos. Aqui termina la
historia.

Entre los coras, donde registré una variante del mismo cuento, todavia existia
la creencia de que las estrellas son venados. En sus ceremonias esto queda
muy claro, pero también en los ritos huicholes. Un cora, me explico incluso:
‘La tortuga hace que fluya el agua.” De las numerosas especies de ardillas
que existen en la sierra, la que se menciona en el cuento es la que se llama
teaku. Se trata de un animal que estd asociado con el sol, o sea, la ardilla
representa el sol. Esto me explicaron de una manera muy clara en el caso
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del tlacuache (huichol: yaduxu, probablemente el opéssum) que es el animal
del dios del Fuego y, por eso, el fuego mismo. En el mito que hemos pre-
sentado, la ardilla (el sol) y la tortuga (el agua) estdn asociados de una manera
muy original. Lo que sucede con ambos personajes tiene que ver con los
ciclos naturales del sol y del agua. Esto queda perfectamente aclarado: en la
época del afio en que el sol alcanza su posicién mds alta en el cielo inicia la
temporada de las lluvias, y un poco después de los equinoxios otonales ter-
mina. En muchos cuentos el sol aparece como un liberador de su hermano,
el agua. En otros cuentos ambos personajes tienen el mismo destino: les va
mal y su adversario es Tikikamé, el “nocturno”, el dios de la Muerte, o sea
la noche que domina en la época seca. La tortuga, que personifica la época
de las lluvias, mata al venado mds grande (que personifica las estrellas).
Mientras ella y la ardilla (el sol) estdn ocupados en la preparacién y el con-
sumo de la carne, las estrellas poco a poco empiezan a regresar, como reak
mente sucede después de la victoria del sol en los solsticios de verano. Las
estrellas vuelven, personificadas por el lobo que [rae a sus companeros del
sur, que viven en un lugar que se llama Tetamuyewié (“donde cuelga la pie-
dra”), sitio que se ubica al sur del pueblo de Guadalupe Ocotdn, o sea, en
el extremo meridional del territorio huichol. Segin las creencias de los an-
tiguos mexicanos, el sol siempre tiene que luchar contra las estrellas del cielo
meridional, que son los “cuatrocientos surefios” (centzon uitzndua). En la épo-
ca de sus mds arduas luchas, en invierno y en la época seca, el sol se encuen-
tra precisamente en esta parte del cielo. El agua tiene un destino similar al
del sol. Al final del cuento la tortuga es vencida, lo que significa que inicia
la época de secas. Solamente la ardilla siempre tiene agua, ya que el agua
viene del sol. Asi también lo crefan los antiguos mexicanos. Por otra parte,
el descuartizamiento y la subsecuente recomposicién de la tortuga co-
rresponden al ciclo solar: en invierno el sol es descuartizado por las estrellas,
pero el astro diurno renace en la primavera. En un cuento cora el sol esti
personificado por una iguana y ésta es descuartizada. En mi tltimo informe
(Globus, 90, p. 165) mencioné la ceremonia cora de descuartizar gallos que
puede interpretarse de la misma manera. Como ya demostré, este rito
también corresponde a costumbres antiguas.® Entre los huicholes el gallo es
un animal asociado, o sea, identificado con el sol. Vale la pena subrayar que
la idea de descuartizamiento, aparentemente, no surgié por la forma del

8 Compirense los mitos del descuartizamiento de Dionisio en mi trabajo: “Der damonische
Ursprung des griechischen Dramas”, Neue Jahrbiicher fir das klassische Altertum, xvim, 1906,
p.- 171.
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caparazon de la tortuga que se compone de muchos pedacitos. Como siem-
pre, cuando los mitos explican la fisonomia de tal o cual animal, esta refe-
rencia a la aparencia es solamente un fenémeno secundario. También el
episodio de los lobos que comen la tortuga y luego la vomitan se relaciona
con el ciclo solar.

En otro de los cuentos huicholes el sol deja la tierra durante el invierno,
sube al cielo y padece de tumores. Gente que lo acompana toma su pus y la
sangre que sale de sus heridas. En los diferentes mitos este motivo también
varia, en el sentido de que el sol es devorado completamente. Aunque esto
ya no corresponde a una realidad natural, se trata de una elaboracién bas-
tante légica de la misma idea. La situacién opuesta la encontramos cuando,
en la primavera, el sol devora las estrellas. Este es el significado de los mitos
del dios Xipe de la primavera y de Cronos, que no solamente devora a sus
hijos en la primavera sino también los suelta nuevamente en otofio. Asi, en
invierno, los lobos (las estrellas) comen el agua que estd en el lugar del sol
y en la primavera, cuando inicia la época de las lluvias, la sueltan otra vez.
Por la otra parte, la tortuga (el agua) mata al venado (las estrellas) y se lo
come. Ambos devoran el brillo de sus respectivos adversarios.?

Finalmente, es notable que para rellenar la tortuga no se utiliza cualquier
material sino algodén, que entre los coras y huicholes simboliza el agua.

Ahora ya podria terminar, sin embargo quiero aprovechar la oportunidad
para expresar algunas consideraciones de naturaleza prictica. Los ejemplos
de mi coleccién mitolégica, que he presentado, nos dan informacién sobre
¢l origen del mito. Primero, todos los cuentos se consideran la pura verdad,
ya que se cree que anteriormente el mundo era asi como lo describen los
mitos. Las raices, las plantas, las flores, las frutas, los animales, el aguay otros
objetos de la naturaleza que aparecen en los mitos, todos eran seres huma-
nos, por eso actuaban como tales y se comunicaban hablando. En los mitos
se les dice téwiari, “persona”, término que se afiade al nombre del objeto.
El hombre, por si, raramente aparece en los mitos, aunque frecuentemente
uno tenga la impresién de que el protagonista sea un ser humano. Lo que
pasa es que siempre se narra despreocupadamente sin especificar de qué
animal u objeto natural se trata. Solamente cuando uno pregunta directa-
mente es posible saber a quién se refiere el mito. Lo concreto de los concep-
tos es notable. Cuando yo pregunto, por ejemplo, si tal o cual persona
simbolizaba el agua, me contestan: “Se dice que es la persona agua.” Por otra

Para mds detalles tengo que remitir a trabajos anteriores, especialmente al articulo ya
mencionado.
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parte, muchos de los objetos naturales también aparecen como animales,
Cuando uno se ha asegurado de que el hombre no aparece en estos cuentos,
y cuando uno sabe (o, mds bien, adivina) de qué objeto natural se trata,
solamente entonces una comprensién del mito es posible. Los cuentos son
mds que nada descripciones de los procesos cotidianos y ciclicos de Ia natu
raleza. Sin embargo, siempre hay episodios maravillosos y aventurosos. La
razén por la que hay tanto interés en los procesos naturales es la creencia
de que cada objeto tiene fuerzas mdgicas muy especificas, en parte por s
mismo, y en parte por ser la imagen de otra cosa. Tuve la oportunidad de
exponer sobre esta temidtica en el volumen LXXXVII de esta revista, en un
articulo titulado “El origen de la religién y del arte.”'® Por ejemplo, el hecho
de que el maiz sirve para la alimentacién se explica por una fuerza mégica
tan milagrosa que toda la vida de la planta llega a ser importante e intere-
sante. Los mds antiguos textos literarios tienen esta misma raiz religiosa, la
fuerza mdgica de los objetos y de las cosas.

10 Preuss, 1904-1905,
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Viajes a través del territorio de los huicholes
en la sierra Madre Occidental”

Konrad Theodor Preuss

Cuarta relaciéon de viaje - I
San Pedro, 1 de mayo de 1907

Sin duda, una de las situaciones en que el trabajo de campo se vuelve mis
pesado es cuando hay que mudarse de un pueblo nativo a otro. Con los
viajes, de por si, se pierde mucho tiempo valioso y, por si esto fuera poco,
cada vez hay que ganarse de nuevo la confianza de los indigenas, hay que
investigar cudl podria ser el nuevo material de trabajo, ademds de que toda-
via queda la dificil tarea de entrenar a los nuevos informantes. Calculando
¢l tiempo que me quedaba, y pensando en la cantidad enorme de cantos
religiosos que todavia me faltaban por documentar, decidi permanecer ain
en el rancho de San Isidro, donde ya habia pasado toda la época de lluvias
delaio 1906, como lo relaté en mi dltimo informe.! Queria seguir trabajando
con el mismo grupo de huicholes. De otra manera, ademds, hubiera sido
imposible saber con seguridad si realmente habfa conseguido ya la informa-
cién sobre el ciclo completo de las fiestas anuales. Sin embargo, a principios
de octubre, empez6 la época seca y con ello comenzaron las fiestas de la
cosecha. La consecuencia fue que los huicholes perdieron cada vez mds las
ganas de trabajar conmigo. Por otra parte, yo queria saber en qué grado
diferfan las fiestas de San Isidro y sus alrededores de las ceremonias que se

*“Ritte durch das Land der Huichol-Indianer in der mexikanischen Sierra Madre, Rei-
sehericht IV von K. Th. Preuss”, primera parte, Globus, 92 (10), Brunswick, 1907, pp. 155-
161. Traduccién de Johannes Neurath y Leticia Villanueva.

! “La boda del maiz y otros cuentos huicholes” (véase supra pp. 158-170).
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realizan en otras partes de la sierra huichola. Atn tuve la ilusién de que serfa
posible continuar, durante el viaje, con el registro de aquellos textos que ya
habiamos empezado a documentar en San Isidro. Pero esta esperanza se
desvaneci6 pronto, porque en el quinto dfa de viaje mi intérprete y el “sabio”
(o sea el cantador, que me dict6 los cantos) desaparecieron inadvertidamen:
te. Parece que mis informantes no querian ganarse el odio de sus paisanos
al introducirme en otros pueblos. Por eso, realmente ya desde el principio,
no querian acompafiarme. Por suerte, este incidente de ninguna manera fue
un obstdculo para continuar trabajando con esta gente después de mi regreso
a San Isidro.

Mi plan era visitar, poco a poco, todos los lugares importantes del territorio
huichol, empezando con una excursién a la parte suroccidental de la regién.

Supuestamente, se iba a celebrar una fiesta en el templo de Santa Ger-
trudis, pueblo que estd situado en el sur, a una distancia de un dfa de viaje.
Cuando, en la época de lluvias, habia viajado por primera vez a Santa Ger-
trudis, no habia visto ni una sola alma en el camino. Esta vez me encontré
con varios grupos de huicholes; ya a la distancia se not6 su presencia, porque
se llamaban entre si con unos extrafios y fuertes gritos, ademads de que se
escuchaban los sonidos parecidos a trompetas, de unos instrumentos que son
hechos de un trozo de madera ahuecada y miden aproximadamente un me-
tro. Como adorno festivo, muchos tenian la cara pintada de un llamativo
color rojo, mientras que sus sombreros estaban suntuosamente adornados
con plumas y flores. En preparacién de sus fiestas religiosas, todas estas
personas desarrollaron muiltiples actividades, tales como preparar el “vino’
0 hacer compras. Por ellos me enteré que primero iban a celebrar una fiesta
en Guastita, que es una rancherfa bastante grande situada en un valle lateral
del rio Chapalagana. Asi es que, al dia siguiente, un poco antes de llegar a
Santa Gertrudis, viramos hacia el este.

El camino hacia el sur nos llevaba por la zona limitrofe entre el estado
de Jalisco y el territorio de Tepic, cuya frontera corre paralela a los rios Jesis
Marfa en el oeste y Chapalagana en el este. De cierta manera, el rio Jests
Maria puede ser considerado como la frontera natural entre las zonas cora
y huichola. Sin embargo, se interponen algunos pueblos de “vecinos” (mes-
tizos hispanohablantes), que estdn situados en la ribera oriental del rio Jests
Maria, localidades que, posiblemente, en el pasado tenfan poblaciones coras
o nahuas. De norte a sur, el rio Chapalagana corta el territorio huichol en
dos mitades, pero, por el sur de la zona, vira hacia el occidente para desem-
bocar en el rio Jests Maria, el que, después de una distancia que corresponde
a tres dias de viaje a caballo, desemboca en el rio Grande. Las cadenas
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montaiosas corren generalmente de norte a sur. Gracias a esto, una vez que
subimos desde San Isidro (que estd situado en una altitud relativamente
baja), tuvimos un camino bastante plano hasta Santa Gertrudis. Durante
mucho tiempo, en este tramo del camino se nos ofrecié un panorama amplio
y majestuoso, sobre todo hacia el rumbo del occidente. Pudimos divisar las
montafias que bajan hacia el rio Jesus Maria y en el fondo se veian las sierras
altas que hay que cruzar para llegar a la costa. También se divisaba la Mesa
del Nayar, que realmente semeja una mesa. Se trata de un lugar muy rico en
fibulas, porque ahi se encuentran numerosas cuevas de divinidades coras
y huicholas. Atrds de la mesa, se podia distinguir el cerro Toakamuta, asi
tomo la sierra de Santa Teresa, montafia que tiene tan mala fama por ser
fria, y donde se encuentra el pueblo mds septentrional de los coras. La sierra
de los Tepehuanos, la mds alta de la regién, cerraba el panorama hacia el
norte.

Cuando volteamos hacia el este, empezé la dificil travesia de la sierra.
Abora, todo el paisaje era extremadamente solitario y angosto. Tuvimos poca
Vista panordmica, y no pudimos encontrar ni un solo ser humano, tampoco
ranchos o milpas. El viaje duré siete horas, y solamente vimos robles de hojas
grandes y altos pinos. Finalmente, los cerros de los alrededores del rio Cha-
palagana aparecian a nuestra vista y, poco después, llegamos a la rancheria
Tierras Blancas, poblado que pertenece a Guastita y que tiene aproximada-
mente unas veinte casas. Tuve la suerte de llegar justo a una fiesta; sin
saberlo, me disponfa a acampar en la plaza en frente del templo. Se trataba
de la ceremonia de los elotes tiernos tostados que, generalmente, se realiza
nmediatamente después de la fiesta de las Galabazas y de los Elotes Tiernos
Cocidos. Esta ceremonia no se debe confundir con la gran fiesta de los
esquites, o sea la fiesta del Tostado del Maiz, que se celebra en marzo,
aunque en ambas se cantan los mismos cantos y se bailan las mismas danzas
dlrededor del fuego. En esta fiesta se realizan solamente pocos ritos, sin
embargo, en este caso, con el fin de prevenir enfermedades, se combiné la
fiesta con una ceremonia para la diosa de la lluvia del sur, deidad que se
llama Tatei Xapawiyemadka,? “Nuestra Madre, el salate lluvioso”. El salate es
un drbol grande y frondoso que crece en los valles de la sierra. Un poco
después de nuestra llegada se sacrific6 un torito en honor a esta diosa.

Al parecer, en esta época del afio, las fiestas de cardcter curativo frecuen-
lemente se celebran en honor de las deidades meridionales. Quizds esto se
deba a que el sol, durante este periodo, se sita en el sur y, segun los mitos,

24" = “sch” (del alemdn).
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se le considera enfermo. Asi, en el templo de Santa Bdrbara, en el mes de
diciembre, pude presenciar una ceremonia semejante, una fiesta celebrada
anualmente para Taydu, “nuestro padre”, el sol, y para Tamdts Haiwiyeme,
“nuestro hermano mayor, la nube lluviosa”, que también es un dios asociado
con el sur. Toda la noche se entonaba el usual canto curativo. Al amanecer
se sacrificaron dos toros, uno para cada una de las deidades. Mds tarde, se
ofrecieron caldos a ambos dioses y los colocaron en el altar. Mientras esto
sucedia, algunas mujeres lanzaron bolitas de maiz por encima del altar del
sol. Las bolitas, que llamaban tauri, “sol”, las lanzaban en las direcciones
este-oeste, norte-sur y viceversa. Puede imaginarse lo impresionado que es-
tuve, al descubrir también aqui una forma de juego de pelota que imita el
curso del sol. Como sabemos, en el México antiguo el juego de pelota tiene
este mismo origen simbélico.

En la fiesta de Tierras Blancas, durante toda la tarde se cocié caldo de
venado en ollas grandes. Antes de iniciar el canto, el caldo fue servido cere
moniosamente y distribuido en jicaras que se colocaron en una larga fila,
Después de la medianoche el caldo de res estuvo listo, y todos los dioses
fueron invitados a comerlo. En los largos rezos se mencionaron por lo menos
unas cincuenta deidades y, repetidamente, fueron afiadidas las palabras naite,
naite, que significa “todos, todos”, porque no era posible mencionar todos
los nombres de las deidades que, en su totalidad, sumarian varios cientos. A
pesar de que la fiesta fue dedicada solamente a una diosa, a todos los dioses
se les ofrecid jicaras con carne y tortillas, recipientes que fueron colocados
sobre el altar que estd situado en el oriente, y donde permanecieron hasta
la manana. Al final de la fiesta, las comidas que habian sido ofrendadas a los
dioses fueron consumidas por la gente. Un huichol se disfrazé con la colay
los cuernos del toro sacrificado e, imitando al animal, mugia hacia los cuatro
puntos cardinales, primero desde el lugar del sacrificio y, después, desde ¢l
altar. Esto tenia como finalidad tener al tanto a los dioses de los aconteci-
mientos de la fiesta. Durante toda la noche un payaso hizo travesuras bro-
meando con el pene del toro y el bastén cornudo de la madre tierra, des-
pertaba a los dormidos y los sacaba a bailar, dando siempre un buen ejemplo
como bailador. Parece ser que, a veces, el payaso se pone una mdscara con
cabellos largos y canosos, asocidndose asi con Takutsi Nakau€, “nuestra abue-
la (la tierra), la que estd creciendo”. La vinica mdscara que pude ver entre
los huicholes fue una de esta diosa que observé en Santa Catarina.

El payaso (sikudki) realmente no invitaba a la gente a bailar la tipica danza
de la fiesta del Tostado del Mafz, es decir, la que se baila alrededor del
cantador y del fuego, sino que buscaba que la gente bailara un tipo de danza
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que consiste en saltar siempre en el mismo lugar y que va acompafada por
melodias ritmicas tocadas por violines y guitarras. Esta es una danza que
nunca debe faltar en fiestas dedicadas a los santos, ni en sacrificios de reses,
¥ que, frecuentemente, se baila en la cercanfa de un cantador. A menudo, al
final de las ceremonias, todos los participantes bailan juntos, sosteniendo
tada uno sus instrumentos ceremoniales en las manos. Sin embargo, las
piezas son de cardcter profano, por ejemplo, existe toda una serie de simples
canciones amorosas (quince de las cuales he registrado), ademds, las cancio-
nes pueden ser tocadas en muchas ocasiones a cualquier hora del dia. Algu-
nos huicholes nunca se separan de sus violines, instrumentos que ellos mis-
mos fabrican, tal como nunca se separardn de sus arcos y flechas. A veces,
cuando venfan a visitarme a San Isidro, desde muy lejos podia percibir el
sonido de los violines, ya que ni siquiera dejan de tocarlos cuando caminan.

Una vez terminadas las procesiones nocturnas alrededor del fuego con
los atados de elotes, y una vez que se hubo ofrecido el maiz al dios del Fuego
Tateuari, que significa “nuestro abuelo”, se saludé al sol. Después se abri6
paso a la borrachera, con una bebida de produccién casera hecha de sotol
(que es una especie de maguey) y con aguardiente comercial. El anciano
cantador posefa una caballera larga y canosa, que cafa sobre sus hombros,
tenfa un vozarrén de bajo y durante la noche cada vez se entusiasmase mds
de su cuenta. Debido a su embriagez, el mantenerse equilibrado durante el
baile era dificultoso para él; y asi sucedié con todos los participantes, que
bailaron con botellas en las manos. Incluso ofrecieron algunos tragos a las
mujeres, ya que habfa mds que suficiente para beber. Ellas primero se pusie-
ron alegres, un poco simpdticas, pero pronto cayeron en un estado de rui-
dosa embriaguez. Se hizo un desorden total entre una multitud que se
componia aproximadamente de cien personas. Finalmente empezaron las
peleas, que continuaron aun cuando la gente se fue yendo a su casa. Hom-
bres y mujeres jalaban los cabellos de sus adversarios y rodaban por el suelo.
Se rompieron las ropas y algunos quedaron completamente desnudos.

A pesar de todo, las personas que no participaron en los pleitos no
dejaron ni por un instante de estar alegres. No se utilizaron armas, todo
correspondfa a la naturaleza excitable, pero inofensiva, de los indigenas.
Cuando sucede que alguien golpea demasiado fuerte a los demds, se le ata
aun drbol. El héroe amarrado, completamente desnudo, llora desgarradora-
mente y cuando logra desatarse regresa a su casa. Asi lo vi en la fiesta del
rancho Las Gudsimas. Las ligrimas son algo bastante comiin, incluso en los
rezos y durante las fiestas. La excitabilidad del huichol también se manifiesta
en los casos de suicidio, cuando se ahorcan a causa de emociones moments-
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neas. Al final de una fiesta no siempre hay peleas; de hecho, en las fiestas
que presencié en Santa Catarina, a pesar de las borracheras que hubo, nuna
vi algo semejante. También los dioses utilizan métodos poco honorables,
sujetando la cabellera de los adversarios para hacer entrar a alguien en razén;
por ejemplo, al caer la noche, al principio de cada canto, el dios del Fuego
llama al venado Kiuyumdri, la deidad que representa a las estrellas y quien
fungird como mensajero de los dioses y discutird con ellos todos los asuntos
y los motivos de la fiesta. Kiuyumadri siempre se molesta cuando lo llamany
a veces el dios del Fuego se enoja tanto con €I, que lo prende del pelaje y lo
arrastra por el suelo. Finalmente, Kduyumdri cumple debidamente su encar-
go, con toda la formalidad y ceremoniosidad debidas (que a veces me costé
mucha paciencia documentar). Entre la gente que se peleaba en la fiesta
pude observar un caso similar. Una mujer, que era la segunda esposa de un
senor, primero se peleaba victoriosamente con la esposa legitima y después,
con menor suerte, rodaba por el suelo con su esposo; sin embargo, pasadas
unas horas, ella se desempefnaba muy bien, cumpliendo con sus labores de
ama de casa y tostando semillas de calabaza. Fisicamente, para los huicholes,
ella era una muchacha atractiva y hubiera podido cambiar de esposo ficil
mente, como casi a diario sucede, sin que esto hubiera suscitado mayor
problema. Tal vez se consolé pensando en alguna de sus victorias pasadas,
ganadas a su contrincante, la primera esposa, a la que le habfa arrancado un
mechén de cabellos tan grande como la palma de una mano.

Sélo muy tarde, en el segundo dia después del inicio de la fiesta, tuve la
posibilidad de disfrutar de un buen y merecido descanso. A la mafana si-
guiente regresamos por el mismo camino hasta Santa Gertrudis. Antes de la
fiesta anunciada, iban a celebrar otra en el rancho Las Gudsimas, situado 2
unas cuatro horas de viaje hacia el oeste, en una barranca profunda con
cuestas empinadas, donde habfa altos y frondosos drboles de gudsima que
daban sombra a un arroyo murmurante que flufa por encima de grandes
rocas lisas. Dispersas y alejadas entre si, se encontraban cuatro pequenas
chozas rodeadas por unas milpas amarillentas que se mecian y susurraban
con el viento y que, sembradas en cuestas tan empinadas, daban la impresién
de crecer en las rocas, alcanzando su tamaiio el doble de la estatura de un
hombre. En vano busqué la casita de los dioses, que normalmente nunca
falta, y donde se guardan los utensilios ceremoniales, junto con las piedras
que contienen las almas de los antepasados. Mis dudas sobre si en este lugar
efectivamente se realizarfa una fiesta se dispersaron cuando llegaron los
primeros participantes. Uno trajo una caja que contenia un lienzo enrollado
con la imagen de la Virgen de Guadalupe. Sin embargo, durante toda la fiesta
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ellienzo no se desplegé, la gente se conformé construyendo un sencillo altar
de madera, para colocar el lienzo encima de él, construccién que, a propé-
sito, se derrumbé mds tarde, mientras la gente se peleaba. En esta fiesta
bailaron, durante dos noches consecutivas, los danzantes de una asociacién
religiosa del pueblo de San Andrés, que traen sonajas, “palma” y coronas
adornadas con largas plumas de urraca, mismas que el lector ya conoce de
mi informe sobre los coras.® Los coras dicen que estos danzantes son dioses
de las nubes; en el pueblo de San Francisco al dirigente del grupo (personaje
que porta una mdscara) se le atribuye un papel importante para el bienestar
de la comunidad. Recientemente pude observar danzantes de la misma in-
dole ejecutando una danza en el pueblo mexicanero de San Pedro. Los
mexicaneros, al igual que los huicholes, han olvidado el significado simbélico
de estos personajes. En San Pedro traen coronas de papel que son parecidas
alos tocados de dioses y reyes, que conocemos de los antiguos mexicanos.
Por primera vez en el transcurso de mis recorridos desde mi llegada a la
zona huichola tuve que enfrentarme a una cierta actitud hostil que mi pre-
sencia generaba entre este grupo de huicholes. Los indigenas interpretaron
mi bisqueda de la choza festiva como una exploracién minera, y crefan que
tomar fotografias era un método para hacer visible el mineral, como si uno,
mirando a través de la cdmara, pudiera detectar las vetas. Todos los huicholes
lemen que sus tierras les sean robadas, por eso ven con desconfianza a los
extranjeros. Por otra parte, se sienten muy seguros de sus derechos territo-
riales y, en el 4mbito de los asuntos comunales, estidn acostumbrados a obe-
decer y a servir a sus autoridades, que siempre son elegidas por ellos mismos.
Sin embargo, tienen ideas bastante extrafas acerca de la autoridad que tie-
nen sus oficiales en el trato con extranjeros. De esta manera, querfan limitar
mi libertad de acci6n y pretendian cobrarme un peso (el equivalente de 2.12
marcos) por cada dfa de estancia. Este suceso no debe parecer tan extrafio,
si tomamos en cuenta que durante la misma excursién, solamente por haber
tomado fotos de la iglesia, el juez de Huajimic, que es un pueblo habitado
por mestizos, pretendi6 arrestarme. A la autoridad le parecié demasiado raro
que el objetivo de mi estancia fuera estudiar las lenguas y las costumbres. En
£3ta 0casién no trafa conmigo las cartas de recomendacién, porque original-
mente no habia planeado llegar hasta alli. En la sierra, una carta gubermental
de recomendacién puede ser de gran utilidad también en el trato con los
autéctonos, porque inclusive entre los huicholes existen dos personas que

% “M4s acerca de las costumbres religiosas de los coras, especialmente sobre los portadores
de falos de la Semana Santa” (véase supra pp. 127-137).
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mds o menos saben leer, uno vive en Guadalupe Ocotdn y el otro en Santa
Catarina. En Las Gudsimas fue suficiente insistir en que yo venia por parte
“del gobierno” y, por tanto, se castigarfa a los que incitaran a molestarme.
En la siguiente fiesta, donde particip6 la misma gente, fue notable que tu-
vieron ciertos gestos de amistad, por ejemplo, obsequidndome tamales.

Me llamé Ia atenci6én el gran nimero de ciegos de nacimiento que hay
entre los huicholes; en la fiesta habia no menos de seis y en el camino
pasamos por un rancho donde vivian otros tres; o sea, de las aproximada-
mente quince personas emparentadas que vivian en el rancho, por lo menos
la quinta parte eran ciegas. Los seis habian bajado a la fiesta a pesar de que
el sendero era tan escarpado; en Santa Gertrudis nuevamente encontré a
algunos de ellos. Todos los ciegos que conoci estuvieron casados, supongo,
por causa del excedente de mujeres. Antes de un nacimiento, los huicholes
suelen ofrecer jicaras con figuras de cera a su dios Kitsi, el murciélago, lo
que expresa el deseo de que el nifio no nazca ciego.

La fiesta en Santa Gertrudis era practicamente idéntica a la de Tierras
Blancas, faltando solamente el sacrificio del toro. Aunque habia aqui un gran
templo —casi solitario—, asistieron pocas personas. Asi pude continuar con
mi viaje hacia Guadalupe Ocotdn en el sur. Al otro lado del rio, donde se
encuentra el mencionado pueblo, se divisaba un valle amplio entre sierras,
que se aplanaban cada vez mds, y por ahi es donde el camino guia hacia
Huajimic y Tepic. Al norte, en nuestro lado del rio, se vefa el extenso alti-
plano de San Andrés que, hacia el sur, est4 limitado por un penasco profun-
do que va del este al oeste. A mediodia bajamos hacia el rio. Después de
tanto roble y pino, nuevamente estuvimos rodeados de la vegetacién mixta
que conoci desde mi estancia de medio afio entre los coras del caluroso valle
de Jestis Maria. No hay cosa mds sorprendente para el viajero que este con-
traste entre las tierras frias de los altos, donde los promedios de temperatura
invernales varian entre 2 y 20°C, y los calurosos valles fluviales que tienen
temperaturas de entre 20 y 35°C. A menudo, cuando uno baja por las ba-
rrancas, se puede experimentar este contraste de temperaturas en un lapso
de no mds que una hora de camino. La época de lluvias se habfa terminado
desde hacia un mes, por eso, frecuentemente tuvimos que usar los machetes,
ya que la yerba en el camino estaba muy crecida. Por otra parte, el rio, que
cada ano durante la época de lluvias cobra alguna victima entre los indigenas,
ya habia bajado mucho, y el agua llegaba solamente hasta las rodillas de
nuestras mulas, aunque en las profundidades, abajo de las paredes rocosas,
siempre queda espacio suficiente para que puedan esconderse unos caimanes
de tamano considerable. Cruzamos el rio Chapalagana a unas cuantas horas
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8.1. El rio Chapalagana en el camino de San Andrés
Cohamiata [Tateikié¢] rumbo a Santa Catarina Cuexcomatitdn [T+apurie]

arriba de su desembocadura en el rio Jesis Maria. Como pude observar en
otras travesias, el cauce del Chapalagana es similar en todas partes (figura
8.1): se trata de un cafién angosto y profundo, regado con enormes pedazos
de roca y, en general, difiere mucho del amplio valle del rio Jesis Maria.
Ya muy tarde volvimos a llegar a la zona de los altos y desde ahi, enfrente
de nosotros, vimos el pueblo de Santa Gertrudis que habiamos dejado en la
manana, tan cerca como si estuviese al alcance de nuestras manos. Asi suele
ocurrir 2 menudo, cuando uno atraviesa las barrancas de la sierra. Después
de pasar una noche tranquila enfrente de la choza festiva de un rancho (el
segundo que habfamos visto en toda la jornada), a temprana hora del dia
siguiente llegamos finalmente al pueblo de Guadalupe, poblado que estd
conformado por aproximadamente doce casas dispersas. La iglesia es una
construccién de adobe, pero no existe un templo pagano. Aparentemente,
¢l pueblo tampoco tenia habitantes. Los pueblos huicholes, al igual que sus
templos grandes, que normalmente estdn situados en lugares solitarios y
apartados, vinicamente son lugares de reunién para las ceremonias, mientras
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que los ranchos donde vive la gente por lo general se ubican en las cercanias
de las milpas, que son los lugares de trabajo. La iglesia de Guadalupe, al
igual que los otros templos catélicos que existen en la sierra, fue construida
por los jesuitas [sic]* en la época de la conquista hace casi doscientos afios,
pero renovada y ampliada a mediados del siglo pasado. Al llegar al pueblo
de Guadalupe solamente encontramos un huichol, pero éste convocé a los
restantes habitantes. Pude observar que muchos ya se vestfan como mestizos
(vecinos). Por si acaso, para eventuales ejercicios gramaticales en el futuro,
me aseguré de los servicios del escribano que vivia aqui.

Ahora ya me urgfa retomar el trabajo que me esperaba en San Isidro,
ademds de que, de regreso, queria visitar todavia algunos lugares mds. Sin
embargo, la falta de arroz me motivé a continuar hacia el sur para llegar a
Huajimic, ya que el arroz, junto con los frijoles, formaba parte de mi des-
pensa bdsica. Mi gufa mestizo, que tenia familiares en Huajimic, aseguraba
que este pueblo se encontraba a una distancia de solamente cuatro horas de
viaje, sin embargo, después de un dfa entero, apenas llegamos a nuestro
destino. El camino sigue por un amplio valle, entre montafias que cada vez
se vuelven mds bajas. Aqui todavia se encuentran algunos ranchos huicholes,
sin embargo, después de tres horas de viaje ya no se encuentran poblados
grandes. En vez de las milpas sembradas esporddicamente en cuestas empi-
nadas, ahora ya hay campos trabajados con arado y en vez de huicholes nos
encontramos con numerosos jinetes. En los ranchos de esta regién se crian
muchos caballos y mulas. Inclusive los rebaiios de reses que se encuentran
en las cercanias inmediatas de las casas son acorralados por jinetes, pues el
deseo mds grande del mestizo es montar un caballo, un deseo que, por cierto,
es proporcionalmente contrario a sus ganas de trabajar.

iEn todo el afio pasado, nunca habia estado tan cerca de la civilizacién
como ahora en Huajimic, que solamente estd a tres dias de viaje de Tepicl
Sin embargo, en un dia de viaje nuevamente volvi a las cercanias de Guada-
lupe, donde encontramos una rancheria grande, temporalmente abandonada
por causa de la cosecha. Seguiamos hasta el rio y, en el camino, encontramos
muchas chozas que contenfan todos los utensilios domésticos y también pro-
visiones de maiz, lo que significaba que los caseros no podifan encontrarse
muy lejos. A veces era dificil entrar por las angostas aperturas que son las
puertas. Algunas ramas espinosas debfan impedir que los animales entraran,
y el estiércol fresco, colocado enfrente de las puertas, debia indicar si alguien
habfa entrado.

4 La iglesia de Guadalupe Ocotdn fue construida por franciscanos en el siglo Xxix [N. de E/]
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No cruzamos el Chapalagana en el mismo lugar que en la travesia ante-
rior, sino mds al norte, y después de cuatro horas llegamos al densamente
poblado valle de Guastita, tal vez el 4rea mas préspera dentro de todo el
territorio huichol. Ahora hallamos a muchos hombres trabajando en la pizca.
En las milpas todavia habia cuerdas tendidas que deben proteger la cosecha
de los cuervos. En todas partes habia calabazas amontonadas, y enormes
recipientes de otate de forma cilindrica repletos de mazorcas. Mds tarde se
desgranaria el maiz y se almacenaria en recipientes redondos de piedra y
barro, que tienen techos de zacate y que estin construidos encima de unas
plataformas bajas hechas de madera. Por todas partes la gente estaba muy
ocupada. Mientras tanto, un grupo de mestizos esperé pacientemente el
momento oportuno para concluir un negocio de ganado.

Acampé en el rancho de dos hombres que habia conocido en la fiesta de
Tierras Blancas, rancheria que pertenece a Guastita pero que estd situada a
mayor altitud. Eran hermanos, de aproximadamente veintitrés afos; estaban
casados con dos hermanas, y cada uno tenfa su casita particular. Parejas de
este tipo, y tales formas intimas de convivencia, son bastante frecuentes entre
los huicholes y, por lo general, toda la gente que convive en un rancho suele
estar emparentada de alguna forma. En tales idilios, sin embargo, no faltan
las tragedias. Por ejemplo, en un rancho que pertenece a la comunidad de
Santa Catarina, sucedi6 que un sefior maté a golpes a su hermano, porque
le envidiaba algunas vacas de la dote de su esposa. El asesino habifa perdido
las vacas de la dote de su propia esposa, mientras que las reses de su hermano
se multiplicaban. Se trataba de un chamdn de nombre Pablo que, en su
tiempo, habia prestado importantes servicios a Carl Lumholtz, cuando éste
realizaba sus estudios entre los huicholes. Ahora Pablo se encontraba encar-
celado, y yo no pude trabajar con él como, de hecho, lo habia esperado.

La fortuna querfa que mi estancia en el rancho coincidiera con una ceremo-
nia curativa, donde canté un chamin que yo habia conocido en San Isidro. En
vano le preguntaba quién era el enfermo, pues la respuesta siempre fue:
“Todos estamos enfermos.” Pude averiguar que se trataba de una curaci6n gene-
ral, un tipo de ceremonia que se realiza frecuentemente durante el invierno.
En este caso, la fiesta solamente se realiz6 en el circulo familiar m4s pequefio,
sin hacer alarde de una gran ceremonia y sin sacrificios de reses. Existen
curanderos que curan sin cantar, y solamente succionan diferentes partes del
cuerpo obteniendo diversos objetos de €l Sin embargo, la mayoria de las
curaciones se realizan por medio de un canto chaménico que dura toda una
noche, y éste es ejecutado por los mismos chamanes que también cantan en las
grandes fiestas. Pude documentar seis tipos diferentes de cantos curativos:
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1) El canto curativo comiun: Kiyumdri (el venado-estrella) se asegura,
preguntando a todos los dioses, de que no haya enfermedades. Se trata, pues,
de un medio preventivo.

2) El canto curativo para una enfermedad grave: se trata de un canto en
el que los dioses indican quién mand6 la enfermedad y a través de qué tipo
de sacrificio se podria efectuar la curacién.

3) La curacién de hombres y ganado cuando fallece un anciano. Se su-
pone que éste, antes de morir, maliciosamente crea un animal (it@uki) que
causard enfermedades.

4) La curacién de la tierra cuando la tierra no es bastante fértil, especial-
mente al principio de la época de lluvias.

5) La curacién de la lluvia, canto que se entona en las fiestas de la Lluvia
durante la temporada de las lluvias; su finalidad es propiciar que caiga agua
abundante.

6) La curacién de los dioses, que solamente se realiza cada cierto nimero
de anos, y cuando los dioses no dejan que llueva lo suficiente.

En la mayoria de las fiestas se mata un animal fabuloso que se Ilama
it@uki. Siendo visible tinicamente para el cantador, a los participantes mor-
tales de las fiestas se les presenta en forma de semillas de maiz, pelos de vaca
u otros objetos de esta indole. Matarlo es una tarea muy dificil que se realiza
lanzando una vara emplumada, acto que simboliza un tiro de flecha. Mientras
el cantador hace esto, suele caer al suelo, convulsiondndose y vomitando; asi,
por lo menos, lo describen los cantos. La escena me ha sido mostrada algunas
veces solamente por diversién, inclusive por parte de chamanes. El cantador
actia como representante de Xurdué€tdmai, el “joven estrella”, que es “el que
sabe disparar mejor”. Obviamente se trata de la Estrella de la Maiiana, el
personaje de quien también se supone que mata a las demds estrellas al ama-
necer, tal como ya lo relaté en mi informe sobre los coras. Durante la cura-
cién que se celebré una noche en un patio de Guastita observé un chamén
que antes del amanecer toc6 con su vara emplumada los diferentes objetos,
especialmente los recipientes de maiz hechos de otate, al mismo tiempo que
escupia y, cantando, lanzaba su vara hacia los diferentes rumbos cardinales
que recogi6 cada vez sin descubrir ni matar nada. Los huicholes de San Isidro
afirmaron que nunca sucede algo semejante entre ellos. Al amanecer, el
chamdn empez6 a succionar a diferentes personas que estaban acostadas en
el lugar de la ceremonia. Esta fue la tinica ocasién en que el chaman se movi de
su lugar, pues siempre permanecié sentado en el patio, con la cara volteada
hacia el oriente. Cada vez que yo me acerqué, el cantador tranquilamente
interrupié su canto para dirigirse a mi, diciéndome: “Dame un cigarro.”
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El dia anterior a esta fiesta, en vano busqué los dos grandes templos
registrados por Lumholtz, que ademds, menciona la existencia de dos Guas-
titas diferentes, situadas muy cerca la una de la otra. Solamente pude encon-
trar algunos adoratorios particulares, asi como las ruinas de un templo ca-
télico que fue construido hace treinta o cuarenta afios por misioneros pro-
cedentes de Guadalupe Ocotdn. Se me informé que a mayor altitud encon-
trarfa un templo con el nombre Kiéreman4ué€. En la mafiana del dia siguiente
lo encontré, después de una cabalgata de aproximadamente una hora. El
templo, como casi siempre, estaba situado en un lugar apartado y solitario,
pero esta vez no me ofrecié mucho material de estudio. Renuncié a una
posible visita del templo de Popotita y, después de dos dias, viajando por el
camino ya conocido, llegué a San Isidro.

La segunda excursién de tres semanas me llevé a la parte noroccidental del
territorio huichol, pero esta vez perseguia finalidades muy diferentes. En esta
época de enero no habfa que esperar muchas fiestas. La tinica ceremonia
que se realizarfa era la del Cambio de las Autoridades, fiesta que se llevé a
cabo, entre los pocos oficiales presentes, en forma de una borrachera. Sin
embargo, ahora mi intencién era documentar algunos textos y por eso planeé
una estancia un poco mds prolongada en el pueblo de San Andrés. Ademais,
me propuse estudiar sistemdticamente los templos y adoratorios que se en-
cuentran en los alrededores, junto con los objetos ceremoniales y ofrendas,
de los cuales queria adquirir algunos para mi colecci6n.

En las cercanias de los templos, y a veces también bastante lejos de ellos,
suelen encontrarse pequefios adoratorios que son dedicados a deidades es-
pecificas, y donde siempre se encuentran ofrendas de flechas, sillas, jicaras,
lugares de descanso (tapdri), camas (itdri), “instrumentos para ver” o “ros-
tros” (niérika), cruces y sikiiri (objetos relacionados con cruces), asi como las
esteras hechas de varitas que son llamadas ndma y sirven para impedir el mal.
Se dice que originalmente los dioses trafan consigo todos estos objetos cuan-
do (al igual que los dioses del México antiguo) salieron del inframundo en
el occidente y emprendieron su viaje hacia el oriente. Los dioses necesitan
estos objetos para mantener funcionando el universo, pero renovarlos es
tarea del hombre. En estos objetos, a través de diversas figuras hechas de
materiales tales como cera, chaquira o estambre, se expresan los diferentes
deseos del hombre, asi como la eficacia de los dioses para cumplirlos. Por
otra parte, los instrumentos rituales que se usan en las fiestas, frecuentemen-
te son guardados en los pequeifios templos que se encuentran en los ranchos,
y enfrente de los mismos se celebran las fiestas.
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Esta vez me acompané Ramén, un joven huichol de diecinueve anos que
dominaba bastante bien el idioma espafol. Ya era padre verdadero de un
nifio que murié a causa de la picadura de un alacrin —digo “verdadero”
porque, debido a la juventud de los matrimonios, el primer nino frecuente
mente es de otro padre. Me acompafié debido a que su media naranja de
quince anos lo golpeaba cada dia. En ocasién de la fiesta de Santa Barbara,
pude observar con asombro c6mo la joven esposa, girando un grueso bastén
con la mano, lo correteaba en salvaje caceria alrededor de la choza donde
los dos vivian. Después, durante el baile en el templo, ella le jalaba feroz
mente la cabellera, y él, entristecido, me confesaba todas sus penas. Ahora
entendi mejor la relacién que vivian los dos. Por cierto, Ramén era mucho
mds valiente que la mayoria de sus paisanos, cada vez consigui6 gente que
nos llevaria a diferentes templos, adoratorios, cuevas y otros lugares que eran
de mi interés, y siempre logré que la gente me vendiera objetos, cobrando
€l un cierto porcentaje de comisién. Solamente en Santa Catarina el negocio
de adquirir objetos etnogrificos pudo desarrollarse de una manera comple-
tamente legal. Ahi, las autoridades supremas del templo (los oficiales del dios
del Fuego Tateuari y del dios solar Taydu), de acuerdo con las restantes
autoridades del pueblo, y después de que yo distribuf regalos a toda la gente,
me llevaron a numerosos lugares sagrados, y pude llevar conmigo mas de lo
que jamds me hubiera imaginado. La suerte radicaba en que los huicholes
no dan mucha importancia a las ofrendas una vez que éstas han sido entre-
gadas a los dioses. Asi, en lo que se refiere a mis adquisiciones, nunca entré
en serios conflictos con la gente.

Estuve especialmente interesado en dos adoratorios situados en los alre-
dedores de San Andrés. Los queria conocer porque se mencionan en las
canciones de la fiesta de los Elotes Tiernos. Como ya lo dije en mi informe
anterior, los elotes son representados como los tewainurixé (te = madre, y
udinu = ave de la costa del Pacifico), a través de nifios y ninas de la edad de
entre dos y cinco (o seis) anos; ellos son guiados por el mensajero de los
dioses hasta el lugar del amanecer, aparentemente en imitacién del viaje
original que los dioses emprendieron después de que salieron del inframun-
do. De esta forma, los nifios pasan por todos los lugares importantes, donde
los dioses vivieron durante su peregrinacién hacia el oriente. En este contex-
to se menciona especialmente un adoratorio que es dedicado al mensajero
de dioses Kauyumadri, asi como a Padrikuta Muyéka (“el que vive al final de la
noche”: la Estrella de la Mafana). Estas deidades son idénticas, la unica
diferencia entre las dos es que a la primera se la venera mds en el occidente
de la zona huichola, mientras que la segunda predomina en Santa Catarina
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y toda la parte oriental. El otro santuario que me llamé mucho la atencién
es uno que estd dedicado al sol. Pude localizar estos adoratorios sin mucha
dificultad, a pesar de que estin situados en lugares bastante solitarios y
apartados, y ambos me brindaron interesantes resultados, pero lo mismo se
puede decir de los restantes lugares de culto que visité, cuatro templos y
aproximadamente treinta adoratorios. A pesar de que muchos de los santua-
rios casi no tuvieron ofrenda alguna, pude coleccionar muchas cosas.

El tiempo de mi estancia en San Andrés es de muy buenos y gratos
recuerdos, podria decirse de los mejores que tengo de la sierra huichola. El
pueblo estd situado en una meseta. Hacia el norte y el oeste es posible viajar
por muchas horas sin tener que atravesar grandes elevaciones. Sin embargo,
hacia el sur, muy pronto uno llega al borde de un profundo precipicio que
corre en direccién este-oeste. Al fondo de la barranca se encuentra el templo
de Las Guayabas. De San Andrés hacia el este, uno viaja cuesta abajo por
aproximadamente tres horas, hasta llegar al borde del canén del rio Chapa-
lagana. Como en un parque se elevan los altos robles y coniferas de la meseta
y entre ellos el ondeante zacate, entre el que durante la temporada de las
lluvias, suelen desaparecer las mulas. A veces también se puede ver venados
pastando, mientras que por encima vuelan las graznantes y ruidosas bandas
de las grandes guacamayas rojas y azules. Por la mafana se oye el trinar de
los pajaritos que los huicholes llaman situi y que cantan sin cesar su “fii, tis”,
palabra que, por cierto, en el idioma azteca significa “vimonos”. Apenas se
levanta el sol, sus tibios rayos caen sobre este pedazo de tierra como si
quisiesen ofrecer una recompensa por el frio sufrido en la noche. Aqui en
la meseta el clima es mas dspero que en la barranca, donde, sin embargo,
los rayos del sol tardan mucho mds en entrar.

Desde mi rancho se llega a la meseta de San Andrés después de la mitad
del trayecto San Isidro-San Andrés, que, en su totalidad, es de once horas,
pasando la divisoria de aguas entre los rios Jesds Maria y Chapalagana. A la
derecha puede admirarse c6mo, majestuosamente, y por encima de toda la
sierra, se eleva el volcdn Ceboruco. Pasé por su pedregal en coche, en mi
viaje de San Marcos, la tltima estacién del tren, a Tepic.

San Andrés también posee un templo que se sitia dentro del pueblo
mismo. Los otros templos, los de Cohamiata y San José, ubicados al norte,
asi como el de Las Guayabas en el sur se encuentran en lugares solitarios.
En cinco afios consecutivos un rayo habia caido sobre el templo de San José
y cada vez, al terminar la época de las lluvias, el techo fue renovado. Se trata
del templo mds grande en todo el territorio huichol. El didmetro de la es-
tructura circular de base (que excepcionalmente es de adobe) mide mds de
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doce metros, y lo mismo mide la altura del techo. De San José hasta la ribera
del rio Chapalagana, donde, en la profundidad de la barranca, se encuentr
el mencionado adoratorio del sol, solamente son aproximadamente cuatro
horas de camino hacia el norte. También de cuatro horas es el viaje de San
José hasta San Andrés. En el camino hacia el santuario del sol, uno pasa por
el lugar donde la Madre Tierra, Takiitsi (que en el México antiguo también
es la luna), fue descalabrada por los Kakauydrite, seres que son los Cerros y
antepasados de los humanos y, a la vez, las estrellas y los dioses mismos. Creo
que se trata de un mito lunar muy obvio. Un yugo de piedra representaal
diosa, mientras que se cree que una piedra alargada es su bast6n. Un hoyo
en esta ultima piedra es el lugar de donde fue extraido su corazén, que no
se pudo encontrar en el cuerpo de la diosa. También en este sitio los hui
choles colocan algunas ofrendas. Por la tarde habia llegado al borde del
canén del Chapalagana. Desde ahi pude divisar el templo de Pochotita, que
estd situado al otro lado de la barranca. Acompanado por tres huicholes,
comencé a descender muy temprano en la madrugada del dia siguiente,
porque queria empezar con mis trabajos antes de que el sol saliera en la
barranca. Las rodillas me temblaban cuando finalmente llegamos al adorato-
rio, pero una mirada fue suficiente para convencerme de que podria cumplir
con mi propésito, que era adquirir un nimero bastante grande de los discos
hechos de varas (niérika), objetos que tienen un didmetro de entre 20 y 40
centimetros. Esta clase de ofrendas son tipicas de este santuario, y raramente
s€ encontrarian en otros lugares. En una cueva dedicada a la diosa de la
Lluvia de Occidente (Kiewimiika), que se encuentra en la sierra de Nayarit,
habfa visto unos ejemplares muy bellos, pero bajo la pesada mirada de los
peligrosos indios coras no era posible llevdrselos. Avin mds abajo hallamos
otra cueva del sol; sin embargo, en este lugar habfa pocas ofrendas. En cuatro
horas pudimos ascender nuevamente hasta la meseta, y al atardecer llegamos
a San Andrés.

El camino hacia el templo de Guayabas pasa por un lugar donde, ante-
riormente, los huicholes ataban a los criminales y los dejaban rodar por la
barranca. Sin embargo, también es posible llegar al fondo del cafién en mula,
Ahi vive el hombre mids acaudalado de todos los huicholes, un sefor que
posee varios cientos de cabezas de ganado. Por cierto, la palabra “innume-
rable” no significa mucho aqui en la sierra, porque los rebafos andan libres,
y dificilmente uno conoce su nimero exacto. Las vacas dan leche solamente
durante la temporada de las lluvias, después de parir y el resto del afio
generalmente se quedan abandonadas.

De los hijos de este hombre acaudalado compré varios cefidores orna-
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mentados, asi como morrales y pulseras, objetos de los cuales los huicholes
poseen muchos. Gasté casi cien marcos. El hombre mencionado también es
el duefio del harén mds grande de la sierra, compuesto por seis mujeres
jévenes, aparte de la esposa legitima. Todas conviven pacificamente, lo que
es algo raro. La poligamia realmente no es tan comin entre los huicholes;
mds bien, en los cantos se les promete riqueza en ganado a aquellos hombres
que logran permanecer fieles a sus esposas durante cinco afios (cinco es su
nimero sagrado). Al igual que entre los mestizos, el alcoholismo y la poliga-
mia, por lo general, son los uinicos vicios que los huicholes suelen tolerar.

En San Andrés, al igual que anteriormente en Jesis Maria, vivia con el
pirroco en el convento de la misién. Los curas siempre me brindaron mucha
ayuda. En este momento hay dos pdrrocos entre los huicholes, ambos ya
llevan seis afios en la sierra, uno estd en San Andrés y el otro en San Sebas-
tidn. Aunque el territorio de los huicholes esté situado casi enteramente en
los confines del estado de Jalisco, los misioneros pertenecen a la orden de
los josefinos que tienen su sede en Zacatecas. San Andrés es el vinico lugar
de la sierra huichola de donde tengo algo de informacién sobre la situacién
de la misién; un observador superficial como yo solamente puede tener la
impresién de que el efecto de la actividad misionera es nula. El pdrroco
primero tendria que quitarles el templo catélico, porque en los lugares don-
de éste se encuentra bajo el control de los huicholes proceden con Cristo y
los santos de la misma manera que suelen proceder con sus dioses en los
templos paganos. Uno no se puede imaginar el ruido y el caos que reinaban
en el templo supuestamente catélico de Santa Catarina cuando se celebraba
la festividad de las Pachitas.

Los huicholes tienen una relacién muy estrecha con sus deidades, a las
que dedican una parte extremadamente grande del tiempo de su vida, cosa
de la que se sienten profundamente orgullosos. Los dioses son el resultado
de la concepcion de que hay al menos tantas deidades como seres humanos,
de tal manera que siempre un nombre diferente significa otra deidad. Inclu-
so me han dicho que un dios con un nombre puede no ser siempre una sola
persona, como entre los seres humanos existen tocayos que comparten un
mismo nombre. No sorprende que cada Cristo, cada imagen de un santo,
cada virgen reciba siempre otros nombres y, asi, se convierten en dioses
particulares; como resultado, se les ofrendan flechas y jicaras, se les sacrifican
reses y se les ofrecen cantos especificos. Se cuenta que Cristo, con el nombre
Teudri Yurdme, anduvo en la sierra como un héroe cultural, atin antes de la
creacion del sol, mientras que los judios lo perseguian. De esta manera, todo
lo que los huicholes saben de los santos lo transformaron completamente y
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lo adaptaron a sus concepciones. S6lo puede esperarse que, a través del
tiempo, suceda un cambio profundo en los territorios huicholes, cuando
éstos se pueblen cada vez mds por campesinos mestizos, y cuando los hui
choles se hayan acostumbrado a las creencias y a las costumbres catélicas,
En el pueblo de San Andrés, en la actualidad solamente viven cinco familias
mestizas, y dos mds en los alrededores. En Santa Catarina solamente hay un
maestro mestizo, cuya labor practicamente carece de resultados.

I*

El destino de mi tercera excursién al territorio de los huicholes era Santa
Catarina. En ese viaje, cuando a mediados de febrero del afio en curso pasé
por San Andrés, mi estancia coincidié con una visita que hizo el obispo de
Zacatecas. La comitiva que traia era muy grande y realmente fue un aconte-
cimiento sin precedentes. Durante ocho dias se celebraron bautizos y matri-
monios sin cesar y, en reconocimiento exacto de las circunstancias, se dis
tribuyeron montones de manta para hacer calzones y faldas, asi como reho-
zos, prendas que usan las mujeres mestizas y coras, pero no las huicholas,
Ahora el templo catélico siempre estaba repleto, a pesar de que antes prac
ticamente ningin huichol habia atendido las misas. Ahora se encontraban
aproximadamente trescientos huicholes en el pueblo; es dificil decir si fue
el obispo o mds bien la fiesta de las Pachitas lo que atrajo tanta gente,
Esta fiesta también se conoce como el carnaval, aunque no tiene nada
que ver con éste; ya la describi en mi informe sobre los coras, pero esta vez
se celebraba después del Miércoles de Ceniza. Algunos detalles fueron algo
diferentes con respecto a la de los coras. Se sacrificaron dos toros y los
representantes de éstos se divirtieron bastante con los muiltiples vaqueros
que habia. También era notable que se usaba harina de maiz, en lugar del
polvo hecho de flores de pino, para untdrselo en la cara y para esparcirlo en
el aire. Junto con otros tipos de panes, las mujeres lanzaron al aire las bolitas
que son llamadas tquri (“sol”) —las mismas que ya mencioné en la descripcién
de la fiesta de Santa Bdrbara. La ruta de los cantantes llevaba de casa en casa
y siempre de sur a norte, de la misma manera en que, mas tarde, también
lo pude observar en Santa Catarina. Esto confirmé la interpretacién que
habfa desarrollado anteriormente entre los coras. Al parecer, en esta fiesta
se celebra al sol que llega desde el sur. Por otra parte, el canto que docu-

* Globus, (92) 11, 1907, pp. 167-171.
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menté en San Andrés se refiere a los santos. En Santa Catarina, donde vi la
misma fiesta unos dias mds tarde, todo terminé con que el Cristo crucificado
s¢ casaba con tres santas que se encontraban en el norte del pueblo. Las tres
representaban a santa Catarina. La boda se celebraba al igual que los matri-
monios verdaderos, ceremonia que se parece mucho a la del México antiguo:
la pareja se acuesta debajo de una cobija en presencia de todos, y los ancianos
y cantadores, con sus varas emplumadas, se dirigen hacia los cuatro rumbos.
Andlogamente, las figuras se acomodaron sobre una mesa, pero ahora los
ancianos se inclinaron hacia adelante. Las figuras fueron cubiertas con varias
cobijas y los participantes dieron vueltas alrededor, esparciendo harina en
¢l aire, de tal manera que las cobijas y la gente quedaron completamente
empolvadas.

En San Andrés ya conocia a la mayoria de la gente que estaba presente
enla fiesta, porque todas las rancherias del lado occidental del Chapalagana,
que habia visitado hasta ese momento, pertenecian a esta comunidad. Asi,
casi era una alegria observar la fiesta. La tnica cosa que me causé problemas
éra que todo el tiempo se me ofrecié “vino”, o sea la bebida destilada que
los huicholes producen de una especie de maguey que se I'ama sotol. A
diferencia, en Santa Catarina hasta ahora habia sido un desconocido. Sin
embargo, después de que, durante varias horas, examinaron minuciosamente
mis cartas de recomendacién, también en este lugar pude disfrutar de una
agradable relacién de confianza con los indigenas. Adn era muy viva la me-
moria de Carl Lumbholtz y de Léon Diguet, ya que ambos habfan pasado
algunas semanas en Santa Catarina, el primero para realizar investigaciones
etnolégicas, y el otro para trabajar en el campo de las ciencias naturales.
Abora la gente examiné detenidamente las ilustraciones que aparecieron en
el libro Unknown Mexico (México desconocido) de Lumholtz.

Tuve la suerte de que en Santa Catarina se celebrara un gran nimero de
fiestas, ya que, de no haber llegado alli, nunca hubiera tenido la posibilidad
de verlas. El pueblo, normalmente abandonado, estuvo habitado permanen-
lemente por mds que doscientos indigenas. Logré encontrar un intérprete
J, @ pesar del dialecto extraiio, y de que casi todo el tiempo se celebraron
ceremonias, pude registrar al menos los dos cantos mds importantes y algu-
10s mitos de gran valor. Mis dos ayudantes mestizos, que desde mi llegada
a Jestis Maria hace catorce meses habfan estado a mi servicio, me facilitaron
¢l trabajo; me avisaron a tiempo de todos los acontecimientos y ellos mismos
también observaron algunas cosas; especialmente estuvieron encargados del
comercio con objetos etnogrdficos y uno también aprendi6 a realizar tomas
fotogrificas, aunque nunca antes habifa tenido una cdmara en sus manos. De
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esta forma nuestro trabajo era
pesado, pero alegre y bastante
exitoso.

La primera grata sorpresa
fue la presencia de peyoteros
(figuras 8.2y 8.3). En contra de
todas las informaciones que ha-
bia obtenido de los huicholes
del lado occidental del Chapa-
lagana, el templo de Santa Ca-
tarina también este afo habfa
mandado un grupo de perso-
nas a las estepas orientales en
busca del cactus llamado peyo-
te, cuyo efecto es extraordina-
riamente estimulante. En el via-
Jje de aproximadamente seis se-
manas, los peregrinos son guia-
dos por el dios del Fuego, que
es representado por uno de los
participantes. Cuando hablé del
viaje de los elotes tiernos (e
uainurixé) que se realiza en la
fiesta de las Calabazas, ya men-
'« cioné que se trata de una reac

S A

8.2. Peyotero huichol, jefe de tualizacién del viaje que em-
los oficiantes del templo (encargado prendieron los dioses desde el
de Tatewari), durante los Gltimos cinco afios inframundo hasta el lugar del

en Santa Catarin : 3
stfa Cataring amanecer en el oriente. Segun

los cantos, los peregrinos cami-
nan hasta la salida del sol y, ahi, matan a los peyotes, que se les aparecen en
forma de venados (o sea de estrellas) y, efectivamente, los cazan dispardndo-
les flechas de manera ritual. El significado es que, en el este, el sol mata al
venado que personifica a las estrellas y, asi, se difunden bendiciones por toda
la tierra. De la misma manera los peyoteros traen bendiciones a los suyos,
especialmente la lluvia. Esta, en iltimo término, proviene del sol, porque la
posicién mas alta del sol en el cenit coincide con el inicio de la época de
lluvias. Los peyoteros parten después de la fiesta de las Calabazas en octubre
y regresan en diciembre, pero permanecen en un estado sagrado hasta las
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fiestas del Peyote y del Esquite que se celebran en marzo o abril. Todo el
ritual sirve para preparar continuamente la victoria del sol sobre la noche,
proceso que culmina en el mes de junio. Esta victoria también es el tema de
todas las demds fiestas que se celebran durante ese tiempo.

La peregrinacién de los peyoteros es especialmente interesante porque
corresponde simbélicamente al viaje de los teuainurix€, asf como a la salida
delos dioses del inframundo. Por otra parte, existe una correspondencia con
la migracién de los antiguos mexicanos que viajaron desde su lugar de ori-
gen, Aztlin, que es una isla en el mar occidental, hasta llegar a Tollan, que
también es el lugar de la salida del sol. El gufa de los mexicanos era Huitzi-
lopochtli, el dios del Sol, mientras que el dirigente de los peyoteros es el dios
del Fuego. En Tollan, Huitzilopochtli sacrificé las “estrellas surefias” del in-
vierno. Por tanto, los toltecas y todos los demds pueblos que llegaron a
Tollan eran los afortunados, ricos y victoriosos, de la misma manera en que
los peyoteros son los que traen todas las bendiciones. La civilizacién mesoa-
mericana de los toltecas solamente existi6 en el mito, como ya lo pude de-
mostrar, basindome en los mismos planteamientos, en una conferencia que
presenté en la Sociedad de Geografia de Berlin en 1904 (publicada en la
revista de dicha sociedad en 1905). Por otra parte, en el mismo mito los
mexicanos también son identificados con las estrellas Y, por consiguiente,
con los dioses. Por eso, fue ellos a quienes el dios del Sol les arrancé el
corazon. Este detalle nuevamente corresponde con el viaje de los peyoteros,
que no solamente son guiados por el dios del Fuego, sino por todas las
deidades principales. En la fiesta del Peyote, junto con el resto de los parti-
cipantes, se les considera venados y dioses. Igual que los antiguos mexicanos,
los huicholes identifican a los venados con las estrellas, y piensan que son
productos del inframundo. En los cantos que documenté en Santa Catarina,
un episodio me pareci6 especialmente conmovedor: los dioses van a la cace-
tia del venado, pero no pueden cazar nada, hasta que el venado entra en la
trampa voluntariamente. Asi es como los huicholes resuelven el problema de
que el cazador y la presa son una misma persona. Por eso, al igual que los
restantes dioses, Parikuta Muy€ka puede ser acompaiiante de los peyoteros
en la caceria del venado.

En la fiesta del Peyote todos los participantes bailaban sujetando colas
de venado. Las dos varas emplumadas que muchos trafan en la cabeza, al
igual que en Jestis Maria, representaban las astas de venado, mientras que
los movimientos coreogrificos del baile imitaban las embestidas que los ve-
nados hacen con las astas. Ademds, la indumentaria de los peyoteros consis-
tia en sombreros adornados con plumas de guajolote y colas de ardilla
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—ambos animales solares. Al igual que sus familiares, los peyoteros trafan la
pintura facial de los dioses (figura 8.3). De todas las danzas que observé en
la sierra, ninguna me causé tanta impresién como aquella danza desenfrena-
da del peyote, que se iniciaba al mediodia en la plaza enfrente del templo,
bailada por hombres y mujeres, unas 175 personas en su totalidad. En la
danza, todos pisaban al mismo tiempo y segin el ritmo del canto vigoroso
del cantador; daban vueltas hacia diferentes direcciones, en un desorden
absoluto, precipitindose de repente, por unos momentos, al interior del
templo. Muchos bailaron con saltos salvajes y frenéticos, agitando con una
mano las varas de cafia pintadas con rayos y nubes de lluvia, y sosteniendo,
con la otra mano, las colas de venado enfrente de si. Algunos, por causa del
consumo de peyote, tenfan una terrible e inmévil expresién en la cara, como
de muerte, pero las demds personas, sudorosas y envueltas en una enorme
nube de polvo que estaba alumbrada por los rayos ardientes del sol, lanzaban
gritos de alegria y regocijo. La escena, con los danzantes ataviados de plumas,
cintas, bolsas, cinturones y otros adornos, fue un especticulo sumamente
colorido, Ipero qué pobre es la pura experiencia estética en comparacién
con la sensacién que provoca la observacién, cuando uno también ha logrado
conocer las fuerzas intelectuales que explican el origen de todo eso!

La danza y el canto terminaron después de la puesta del sol. Habfan
transcurrido mds de veinte horas desde que el cantador iniciara su canto a
las diez de la noche del dia anterior; durante todo este tiempo canté, per-
maneciendo sentado en su silla enfrente de la choza del sol, y siempre con
la cara hacia el oriente. La danza de los dos hombres y las dos mujeres, que
fueron elegidos para representar a los cuatro dioses principales, duré exac
tamente el mismo tiempo; ellos bailaron alrededor del cantador y siempre,
por algunos instantes, descansaron frente al adoratorio del sol. Al inicio de
la ceremonia, con el propésito de proporcionarles fuerzas, los guaraches de
estos cuatro danzantes fueron colocados sobre la estera (itdri) que siempre
estd tendida enfrente del cantador; se trata del lugar donde se depositan las
varas emplumadas y los demds objetos sagrados, ademds es la cama donde
descansan los dioses que llegan a la fiesta.

Por la tarde del dfa siguiente comenz6 la fiesta de los Esquites, del Tos-
tado del Maiz, ceremonia que tuvo el mismo canto y la misma danza que la
fiesta del Peyote, pero ahora solamente participaron ciertas personas elegi-
das. Al anochecer, antes de tostar el maiz, se realizé la carrera ritual por unas
plumas de urraca. Se trata de una ceremonia muy importante. En los cantos,
las plumas de urraca se consideran astas de venado; estuvieron clavadas en
un cerro ubicado al este del pueblo, un lugar que se llamaba Pariyakutsie,
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“al final de la noche”,
igual que la zona don-
de se busca el peyote.
Desde luego se trataba
del lugar de la salida
del sol, mientras que el
poniente, rumbo donde
uno baja de la sierra ha-
cia la costa, es llamado
‘noche”. También esta
carrera ritual se basaba
en la concepcién segin
la cual el sol mata a las
estrellas y caza a los ve-
nados. En el lado occi-
dental del rio Chapala-
gana, la misma ceremo-
nia se realiza durante la
fiesta de junio, lo que
demuestra que las dos
fiestas, celebradas du-
rante la época del afio,
en que el sol alcanza su
mdxima altitud, se rela-
cionan simbdlicamente
una con la otra. En al- 8.3. Dos peyoteros huicholes con la pintura facial
gunos luga.res, sobre to- de los dioses en Santa Catarina
do en las cercanias de
San Isidro, la carrera es
sustituida por una representacién dramdtica de la caceria del venado. Alli,
hombres disfrazados de venado son cazados con trampas. Vale la pena men-
cionar que la caceria de venados es una condicién para lograr una buena
cosecha de maiz; si el sol no mata a los venados (las estrellas), no puede
producir efecto alguno. La estrecha relacién que existe entre el venado y el
maiz también se manifiesta en la regla que exige que antes de la fiesta de los
Esquites el campo ya tiene que estar listo para la siembra.

Cuando no hay peyoteros, la fiesta del Esquite casi es la misma, la tinica
diferencia es que se juntan ambas fiestas, la del Peyote y la del Esquite.
Durante la fiesta se canta la misma cancién, pero la ausencia de ciertos
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8.4. Colocacién de jicaras y ofrendas para la distribucién de la comida al
mediodia durante la fiesta de los Karuinime en Santa Catarina

aspectos es notable, por ejemplo, no aparecen los trajes de los peyoteros y
la pintura facial amarilla de los dioses; tampoco se realiza el rito de dar
nombre a los participantes, ni los lavados ceremoniales. El rito de dar nom-
bres es algo muy significativo, porque se trata de una renovacién de los
dioses y de los hombres, un rito que se refiere a la muerte y al renacer de
todas las estrellas. También en la religién de los antiguos mexicanos, este
motivo era muy importante. Cada aiio se renovaron los dioses, pero no todos
al mismo tiempo, sino segun la relacién que cada uno tenia con los ciclos de
la naturaleza. Los antiguos mexicanos, en lugar de sacrificar venados, mata-
ron seres humanos, y a las victimas les dieron nombres de dioses. Aunque
entre los huicholes no hay tales atrocidades, sus creencias son muy similares.
Entre los huicholes, el lavado ritual también simboliza una renovacién, ya
que los peyoteros y sus familiares no deben lavarse durante todo el tiempo
que inicia con la peregrinacién y culmina con la fiesta del Esquite. Desde
luego, todos los huicholes siempre son tan sucios que esta regla no puede
tener mucha relevancia.
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8.5. Los cinco primeros oficiales del templo de Santa Catarina

Con estos breves comentarios no se vaya a pensar que no se hubieran
realizado muchas ceremonias mds. Incluso, para explicar bien las escenas ya
mencionadas se deberfan describir con mucho mds detenimiento. Por ahora,
me tengo que conformar con algunas notas muy breves sobre las demds
fiestas que pude presenciar en Santa Catarina. Aun antes de la fiesta del
Peyote, tuve la suerte de poder ver la fiesta de junio Karudnime (figura 8.4),
que se llama asi porque se prepara un pan muy particular de maiz crudo.
Como existen muchas variantes de este pan, la fiesta puede tener muiltiples
nombres. En junio, la fiesta tiene una relacién directa con la siembra, por
es0 algunas ceremonias no pudieron realizarse ahora, ya que la fiesta fue
celebrada a mediados de marzo, supuestamente porque hubo muchos enfer-
mos. Otros decian que la razén para celebrar la fiesta era que el cambio
quinquenal de los oficiales del templo (figuras 8.2 y 8.5) estaba cerca. En
Junio se repetiria la fiesta, que duraba toda una noche, hasta que al mediodia
del dia siguiente se distribuia ceremoniosamente el pan sagrado. Durante
toda la noche, los tres dioses principales bailaron alrededor del fuego: Ta-
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teuari, el dios del Fuego, Tatutsi Mdxa Kuaxi (“bisabuelo cola de venado”),
que es un segundo dios del Fuego, y cuyo nombre nuevamente se relaciona
con las estrellas-venados asi como Taydu, el dios del Sol. Muy temprano en
la madrugada, cuando la noche todavia estaba totalmente oscura, un huichol
se disfraz6 de venado. Con una antorcha ardiente en la mano, corrié hacia
un lugar en el oriente, perseguido por los representantes de Tatutsi y Taydu,
El lugar nuevamente se llamaba Pariyakutsi€, el lugar de la salida del sol
Durante esta “caceria del venado”, otras personas bailaron alrededor del
fuego, cada una raspando dos oméplatos estriados de venado.

Entre las fiestas se renové el techo del templo, como suele hacerse cada
cinco afios. Se levantaron los postes de en medio y se taparon las grietas de
las paredes de piedra que forman la base del edificio. Los templos son una
imagen del cosmos, al igual que las pirdimides escalonadas que, a veces, se
encuentran en los adoratorios de los dioses, especialmente en los templos
del dios del Sol, y que simbolizan el ascenso y el descenso del sol en el cielo.
Casi todas las ceremonias que se realizan en el contexto de la construccién
del templo tienen algiin significado césmico. Las vigas que se colocan en las
cuatro direcciones son especialmente benditas, ya que, en un canto, se men-
ciona que fueron tomadas con las manos por los dioses de los cuatro rumbos.
A lo largo de estas vigas cuelgan cuerdas hechas de fibra de palma que son
adornadas con plumas blancas de gallo, otra de las aves solares. Abajo del
techo también se encuentran dos lunas, una en el oriente y otra en el po-
niente, asi como una flecha denominada pariya uriya, “la flecha del amane-
cer’, que es un instrumento mdgico para cazar venados. Con el arco, el
chamdn tira flechas adornadas con plumas de guajolote (otra ave solar) hacia
el techo. Esto hace desde la puerta en el oriente, asi como desde cada uno
de los demds puntos cardinales del interior del templo. Se trata de una
representacion simboélica de los rayos del sol que entran al amanecer. Afuera
se lanz6 —con la mano por arriba del techo, en las direcciones este-oeste,
norte-sur y viceversa— una flecha del sol, adornada con muchas plumas. De
la misma manera lanzaron una pelota de maiz crudo, nuevamente adornada
con plumitas blancas de gallo. Después, un grupo de mujeres caminé alre-
dedor del edificio; tenian las manos llenas de pequenas bolas de maiz crudo
y las lanzaban por arriba del techo sin cesar. A estas bolitas de maiz las
llamaban salate, igual que los frutos de un gran 4rbol del mismo nombre que
es oriundo de la sierra y que se asocia con la diosa huichola de la Tierra. Por
tanto, el templo y el mundo también se relacionan simbélicamente con este
drbol. No mencionaré las muiiltiples ceremonias que se relacionan con el
fuego nuevo, ni muchas otras cosas mds, solamente quiero recordar la escena
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final, un acto mdgico para eliminar las pulgas que, en Santa Catarina, real-
mente son una peste. Un chico de siete afios, que inicialmente estaba acucli-
llado delante del altar, tapado con una cobija, era llevado afuera, al centro
yalos cuatro puntos. Cada vez entraba de nuevo brincando en cuatro patas,
hasta que finalmente se quedé afuera. El sucio nifio travieso entendia su
papel de pulga mds que bien y, brincando, se metié entre las mujeres que,
ya con las escobas en las manos, esperaban la ultima ceremonia de barrer el
templo, y que se dispersaron entre risas.

Para la entrega de los cargos del templo, los dieciséis nuevos oficiales se
sentaron en un circulo; enfrente de si tenian los instrumentos ceremoniales
que quedaron a su custodia. A cada uno de los oficiales le corresponde una
deidad particular y, de esta forma, toman el nombre de ella. Simultineamen-
te, los oficiales salientes dirigieron palabras solemnes y conmovedoras a los
nuevos funcionarios. Estos discursos se acostumbran decir a casi cualquier
persona que tiene algin cargo en una fiesta. Con base en esta ceremoniosi-
dad se ha creado una etiqueta bastante curiosa, que podria hacer honor a
los huicholes incluso en Europa. Al final, cada pareja de los que se hablan
mutuamente, hace simultdneamente un movimiento como de besar la mano.
La habilitad en la oracién, que se manifiesta en todas las ceremonias huicho-
las, se explica porque existen muchos rezos, que corresponden a multiples
ocasiones y deidades y que son recitados de esta manera por toda la gente,
en voz alta y tan rdpido como sea posible. Esto implica que no todos termi-
nan al mismo tiempo. El sonido, a veces, parece como de un derrumbe de
focas, pero cuando unas veinte personas estin apretadas dentro de un pe-
queno templo, para uno que lo escucha desde afuera los rezos suenan como
un enjambre de abejas. Cuando alguien sale a dedicar una ofrenda a los
dioses enciende una vela y, sin molestarse por la curiosidad impertinente del
emoblogo, suelta sobre ti su oracién ruidosa como si fuera granizo.

Es necesario mencionar brevemente las excursiones que hice hacia los
santuarios que se ubican en los alrededores de Santa Catarina. Se trata de
lugares de culto que son sagrados para todos los huicholes, lo que implica
que de todos los pueblos salen peregrinaciones a estos lugares. Todos los
santuarios se ubican en un espacio muy estrecho al lado de un arroyo que
s¢ precipita en altas cascadas y pasa por cavernas enormes e impresionantes.
Ya por su belleza natural vale la pena una visita a esta zona, que es tnica en
las partes de la sierra que yo conozco. Bajo unas rocas rojizas del tamano de
una torre se encuentran los seis templitos de Teakdta. Otros adoratorios,
entre ellos (probablemente) el inico templo dedicado a la diosa de la Tierra
Takiitsi, estdn situados en lugares dispersos. También las cuevas pertenecen
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a diferentes deidades. Con el agua de una de las cavernas hay que bafiar
anualmente a los nifios pequeiios. Los dos templitos que estdn dedicadosa
las deidades del nacimiento (de las cuales una es varén, y la otra de sexo
femenino) solamente son accesibles bajando por una roca vertical. A este
lugar peregrinan las madres cinco dias después de haber dado a luz; sin duda
gozan de una salud envidiable. La zona de Teakdta también es el escenario
de algunos de los mitos que documenté. Ahi tuvo lugar la lucha entre dos
grupos de gigantes. Los perdedores fueron aniquilados, mientras que los
victoriosos son los antepasados, de quienes la gente de Santa Catarina estd
bastante orgullosa. En una de las cuevas de Teakdta apareci6, por vez prime
ra, el dios del Fuego que ardi6é desde el inframundo hasta el cielo, y ahi
también sucedié el robo del fuego. En una ardua jornada de trabajo que pasé
entre las rocas ardientes, visité y documenté todo, llevando conmigo un rico
botin. Por supuesto, ese dia fue necesario levantarse muy temprano.

Asi, en los ultimos dias de marzo, finalmente pude emprender mi retirada
del territorio de los huicholes. Mi caravana llena de equipaje baj6 por el
horrible sendero rocoso que lleva de Santa Catarina hacia el rio Chapalaga-
na. Hasta mi viejo caballo blanco, que iba de guia adelante, tenfa que sopor-
tar una carga pesada, y mis ayudantes tenfan que turnarse para caminar a
pie. En el segundo dia llegamos a San Andrés, situado en el otro lado de la
barranca. Recogimos las colecciones que habfamos dejado ahiy, dos dias mds
tarde, llegamos a San Isidro, donde empaqué los aproximadamente mil seis-
cientos objetos coleccionados desde diciembre. A principios de abril me fui
a la zona de los mexicaneros, siguiendo el cauce del rfo Jestis Marfa. Estuve
muy satisfecho de haber dejado atrds este mundo de rocas y pefiascos, que
es el territorio de los huicholes, después de haber juntado, durante nueve
meses, un material que superaba aun mis expectativas mds optimistas.

Ahora ya llevo tres semanas en el pueblo mexicanero de San Pedro,
situado en el mismo valle fluvial, a una distancia de dos dias de viaje hacia
el norte de Jesis Maria. El calor ardiente del verano es el mismo que expe-
rimenté durante mi estancia entre los coras. Hoy dia, en la sierra quedan
muy pocos pueblos donde se siga hablando ndhuatl, por tanto, no creo que
encuentre mucho aqui. De todos modos, el estudio de esta gente es necesa-
rio. Hay que tomar en cuenta que la mayorfa de los lugares con poblaciones
hispanohablantes que se sitian a lo largo del rio Jesds Maria antes eran
pueblos nahuas. Los mexicaneros todavia tienen su mitote, al que llaman
xurawét; también realizan sacrificios de flechas y tienen curanderos, pero
solamente se escuchan los nombres de Dios Nuestro Sefior y Marfa Santisi
ma. Ademds, tienen danzantes y pachitas; hasta hace poco, atin tenian judios
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como los tienen los coras y los huicholes. Su lengua ya estd muy mezclada
con el espanol. El conocimiento del ndhuatl que ya tenia me hizo posible
documentar (hasta ahora) unos cincuenta mitos y cuentos; ya solamente por
esto valia la pena visitar a esta gente. Esperemos que algo mds pueda descu-
brirse.
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Una visita a los mexicaneros de la sierra
L] *
Madre Occidental

Konrad Theodor Preuss

Quinta relacién de viaje - Fin

Tres meses antes del inicio de las lluvias terminé con mis investigaciones
sobre los huicholes y tenia la esperanza de que mis recursos alcanzarfan por
lo menos hasta que acabara la temporada de las Huvias, es decir, hasta prin-
tipios de octubre. Asi, a finales de abril de 1907 parti alegremente a la zona
de los hablantes del ndhuatl que se llaman a si mismos mexicaneros, espe-
rando encontrar aqui el eslabén que une a los antiguos mexicanos con las
tribus que ya habia conocido. Las creencias religiosas de los coras y huicholes
contienen muchos elementos antiguos, y llama la atencién que el grupo de
los mexicaneros originalmente habitara en medio de ambas tribus. Hoy dia
solamente quedan unos cuantos pueblos y rancherias nahuas que se ubican
hacia el norte de los coras y huicholes, que siguen siendo sus vecinos, mien-
tras que al norte, este y oeste de los poblados nahua$ se encuentran los
tepehuanos.

Muchos lamentan que sea tan dificil encontrar algo de las costumbres
antiguas entre las poblaciones indigenas que viven en el México actual, sobre
todo cuando los indigenas viven bajo la tutela de la Iglesia catélica. Sin
embargo, creo que conviviendo tranquilamente con la gente, compartiendo
sus alegrias y sus problemas, en muchos lugares atn podrdan descubrirse
aspectos interesantes. Tengo que confesar que yo también habia asimilado
laidea de que los mexicaneros eran un grupo sumamente cristianizado y, de

*“Ein Besuch bei den Mexicano (Azteken) in der Sierra Madre Occidental, Reisebericht
V (Schluss) von K. Th. Preuss”, Globus, (93) 12, Brunswick, 1908, pp. 189-194. Traduccién de
Johannes Neurath y Leticia Villanueva.
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hecho, aunque no se han mezclado con mestizos, en muchos pueblos ya han |
dejado de hablar su idioma indigena. Si hubiera sido el caso de que los
mexicaneros fuesen un grupo muy cerrado, mi plan hubiera sido probar
suerte entre los tepehuanos, que son un grupo menos tocado por la civiliza-
cién. Mis preocupaciones resultaron infundadas. Los tres meses que, final-
mente, permaneci en San Pedro los tengo en muy grata memoria, aunque h
malaria me atacé ferozmente y la escasez de mis recursos me obligé a regre
sar sin que hubiera podido visitar los restantes pueblos mexicaneros.

En el pueblo cora de Jesus Marfa empaqué mis colecciones huicholas para
enviarlas a Tepic. Desde ahi el camino me llevé hacia el norte; siguiendo ¢l
amplio cauce del rio Jestis Maria y de sus afluentes, pasé primero por el
pueblo cora de San Francisco, después por San Juan Peyotin y Huazamota,
donde hoy dfa se habla el castellano y se ha perdido el uso del cora y del
nihuatl. Huazamota ya se ubica en el territorio del estado de Durango, un
cuarto de hora mds al norte se encuentra San Antonio, el primer pueblito
de los mexicaneros. Aqui también una gran parte de la poblacién ya se
comunica en espaiol, por eso segui viajando un dia mds hacia el norte y por
el cauce del mismo rio, hasta que llegué a San Pedro. Al igual que en el
pueblo huichol de Santa Catarina, mi carta de recomendacién que traia por
parte del gobierno de la Repiblica Mexicana fue estudiada con gran atencién
y fue tomada muy en serio. Adem4s, mi llegada habia sido anunciada en
todos los pueblos mexicaneros y tepehuanos por el gobernador del estado
de Durango. El parroco de Huazamota, que unos dfas después vino a celebrar
bautizos y matrimonios, me traté con una gran amabilidad y confianza, con-
tribuyendo asi a que se fortaleciera la buena imagen que la gente tenia de
mi. El grupo de los danzantes, que existe aqui al igual que entre los corasy
huicholes, ejecut6 unos bailes en honor de la visita. De sus trajes las coronas
eran lo mds interesante. Mantienen la forma de las antiguas coronas de los
reyes y dioses mexicanos, aunque estaban adornadas con papel de periédico
y etiquetas de botellas. En un cuento todavia se menciona que esta corona
protege al sol en los momentos mds criticos de su lucha ardua contra los
Jjaguares y otras bestias del cielo (o sea, las estrellas).

En San Pedro, hace poco un ingeniero mexicano empezo a explorar una
mina de plata, empresa que dejé después de sélo tres meses porque no era
rentable. Sin embargo, mandé construir una casa algo mds grande que la
tipica vivienda de los autéctonos, que luego vendié a un mexicanero. Ahora
yo la renté. Era la tnica casa habitacién en la plaza, que es una prolongacién
del cauce del rio Jestis Maria en su lado oriental (figura 9.1). Los otros
edificios son “piublicos”: en el sur la iglesia con alojamiento y cocina abierta
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-

9.1. El poblado mexicanero de San Pedro Jicora, visto desde el noroeste: a la
izquierda la casa del etnégrafo, a la derecha la iglesia

para las visitas del pdrroco; en el poniente, al lado opuesto de mi casa, la
alcaldfa y la cdrcel; en el norte la casa de bailes. Ahi, en ocasién de bodas o
fiestas eclesidsticas, se baila sobre la tarima, hecha con el tronco ancho de
un drbol, de forma rectangular y ahuecado. Al lado de la casa de bailes se
encuentra una cocina abierta para satisfacer las necesidades de alimento
durante las fiestas. Las casitas de los mexicaneros se encuentran mds bien
en los alrededores, en las lomas a los dos lados del rio. En el oriente, atrds
de mi casa, se elevan bruscamente los pefascos, de manera que no hay
espacio para viviendas, y los indigenas lamentan mucho que nunca se pueda
ver la Estrella de la Mafana, la estrella grande (huéycitdl) que, como ellos
dicen, es un indigena, un macehual.

Durante el tiempo de mi estancia, mi casa se convirtié6 en el centro de
una gran actividad. Nunca faltaron las visitas que llegaban para fumar un
dgarro de hojas de maiz, ni los narradores que uno tras otro vinieron a
dictarme sus cuentos, cantos y rezos en el idioma nativo. También llegaron
tepehuanos que estaban de paso; venfan desde los pueblos de Santa Maria
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Ocotdn y de San Francisco, ambos situados mas al norte, y generalmente se
dirigian hacia Huazamota. Siempre me preguntaban cudndo vendria a que
darme con ellos. Ademds, pude recibir a algunos coras y huicholes. Todos
ya habian oido hablar de mi. Se puede decir que yo era un bicho raro
bastante conocido en la sierra. Pero, ¢de dénde podria tomar el tiempo
necesario para acabar con todo el trabajo? Aqui la tarea de conseguir infor-
mantes, generalmente lo mds complicado para el etnélogo, era extraordina-
riamente facil. Con el tiempo envié mensajeros a todas las personas de las
que sospechaba que sabrian algo y podrian informgrmelo. Al principio tenia
una persona contratada cuya tinica labor consistia en traer a estas personas,
Cuando llegaban, a veces los tenia que hacer esperar hasta que podia termi-
nar con los informantes mds importantes. Procuraba dedicarme al menos
unas cuantas horas a cada uno de los invitados. Asi se explica por qué a veces
ni siquiera tenia tiempo para tomar mi café por la manana. Normalmente
trabajaba dentro de mi semioscuro cuarto, ya que afuera, bajo la sombra del
techo, los barrilillos estaban insoportables. Me sentaba en mi banquito de
fabricacién local, apoyando la espalda en la pared, colocaba el grueso tomo
en folio en frente de mi, sobre una tabla de madera sostenida por dos palos,
que anteriormente habifa servido como asiento. Asi me la pasaba escribiendo
hasta la tarde. Entonces me dedicaba a revelar las fotografias tomadas du-
rante el dia (hasta que llegé un momento en que fue imposible debido a la
alta temperatura del agua). Afuera de mi casa, los habitantes de San Pedro
se la pasaban platicando hasta que se iban a dormir. Después de la puesta
del sol empezaba la molesta plaga de los mosquitos que, al menos durante
las primeras horas de la noche, podia combatirse quemando estiércol seco,
lo que daba por resultado un humo asfixiante. Todo el pueblo solia oler a
este perfume. Muchas personas preferian dormir en la arena blanca de la
ribera donde, curiosamente, los Pequenios vampiros estaban ausentes. La
playa del rio, sin embargo, estaba infestada de alacranes. Por causa de la
inesperada plaga de mosquitos que me contagiaron de paludismo, mandé
traer mi mosquitero; después de esto logré dormir como un rey en mi tienda
de campana, las puertas de mi casa se quedaban abiertas toda la noche, sin
que nunca me hubieran robado nada. :

La honradez, junto con su amabilidad, era la cualidad m4s agradable de
los pueblerinos. Ni siquiera cuando estaban borrachos dejaron de ser corte-
ses, aunque las escenas de ebriedad no eran precisamente un especticulo
muy agradable. Cuando se escuchaba desde la loma de un cerro que alguien
cantaba, uno podia estar seguro de que alguno pudo conseguir mezcal, que
€s un trago destilado que los tepehuanos elaboran a partir de una especie
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de maguey. No tienen la costumbre de cantar cuando no estdn borrachos.
En las fiestas de xurawét, una danza pagana alrededor de una fogata, sola-
mente canta el cantador. Una vez que empezaban a tomar alcohol, durante
mds de tres dias se escuchaban los gritos y los cantos de los borrachos desde
lo alto del cerro, hasta que se acababa la bebida.

Mi estancia en San Pedro coincidi6é con la cosecha de los guamichiles.
Mucha gente salié del pueblo, dispersidndose por los alrededores en una
distancia a mas de un dfa de viaje, y con largas varas arrancaban las vainas
de los drboles. Mds tarde todo el valle y las alturas se pusieron de color rojo;
habfan madurado las ciruelas. Otras variedades de esta fruta sabrosa mas.
bien tenfan un color amarillo. Ambos colores dominaban el paisaje en mu-
chas partes. El efecto era tan notable porque los drboles en esta época casi
no tenian hojas. Los indigenas no podian comerse tanta fruta a la vez, por
&0 la ponian a secar sobre las grandes piedras en medio del rio. El extrano
brillo de los colores predominé entonces sobre el rio. Las vacas que andan
pastando libremente no podfan alcanzar los deliciosos manjares. El ganado
sabla muy bien c6mo comer las ciruelas rdpidamente y escupir los huesos.
Yo sentia una cierta nostalgia por mi patria cuando, por la manana, vinieron
los nifios corriendo para obsequiarme unas sucias Jjfcaras con ciruelas.

Durante los primeros dias de mi estancia me dediqué sobre todo a
averiguar acerca de las fiestas paganas que se celebran en los cerros, asi como
de las ofrendas de flechas que, entre los coras y huicholes, me habian
brindado un campo tan amplio para la investigacién. Sin reticencia alguna
me enseniaron el patio festivo, situado en el lado occidental del rio. Durante
el afio solamente se celebran dos fiestas paganas, una en octubre, la época
del afo en que hay elotes tiernos, y la otra durante los meses de invierno,
aproximadamente en marzo. Las dos fiestas se celebran durante la noche. Al
igual que entre los coras, el cantador estd sentado enfrente de una fogata,
mirando hacia un altar situado en el lado oriental; con dos varitas toca la
cuerda de un largo arco musical que estid colocado sobre una calabaza;
durante toda la noche canta diferentes melodfas, mientras que los otros
participantes de la ceremonia bailan alrededor de la fogata. Para la fiesta
lambién se cazan venados con trampas. En el baile durante la noche se
representa la caceria. Los jévenes tienen el papel de los perros. Imitando
muy bien los ladridos, persiguen a un hombre disfrazado de venado. En
sintesis, puede constatarse que aqui perviven ideas muy similares a las de los
toras: la Estrella de la Mafana mata a las restantes estrellas (que son vena-
dos), aunque, en el caso de los mexicaneros, ya nadie estd consciente de la
manera en que los venados son identificados con las estrellas. El nombre de
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estas ceremonias es xurawél,' la palabra cora para estrella o Lucero de
Manana, que indica, como lo sabemos por los cantos coras y huicholes, que
la Estrella de la Maiiana fue quien invent6 las ceremonias religiosas, asi como
entre los antiguos mexicanos lo fue el dios de la Estrella de la Maiiana,
Quetzalcéatl, el sacerdote y rey mitico de Tollan. También un cierto nimero
de mitos hablan de la participacién en esta fiesta de la terrible diosa de Ia
Tierra y de la Luna Tonantsi (“Nuestra Madre”), asi como de las estrellas de
la Manana y de la Tarde. Los cantos de las dos fiestas mexicaneras son
idénticos; aunque difieren mucho de las canciones coras, tienen mds en
comun con éstas que con los cantos huicholes; hablan de la bendicién que
esperan obtener si observan cuidadosamente los antiguos ritos; asimismo
describen los preparativos y las diferentes ceremonias de la fiesta. En lugar
de la fiesta de junio que celebran los coras y huicholes, entre los mexicaneros
solamente se acostumbra comer panes redondos de maiz crudo. Aunque mi
estancia cay6 en los meses de abril a junio, tuve la suerte de poder participar
€n una ceremonia completa que se celebré en un rancho. El ranchero se
habia tardado hasta junio para celebrar la fiesta de marzo.

En la fiesta de marzo se preparan tamales de maiz con frijoles y se fabri-
can dos flechas, una para Tonantsi y la otra para Totats, el sol. Para cada
uno de los participantes de la fiesta se amarra una pluma de halcén a cada
una de las flechas. De esto depende la salud de cada uno. En la mafiana se
depositan las flechas en una cueva cercana situada en el oriente, asf como
los crdneos y las astas de los venados que se cazaron para la fiesta. Cada
rancho posee una cueva de este tipo, debido a que el pueblo y cada rancho
celebran la fiesta idependientemente. Los miembros de la familia (0, en el
caso de la fiesta del pueblo, los miembros del pueblo) son los tinicos que
amarran plumas a las flechas y se les considera los participantes, aunque
también vienen otras personas para el baile. As{ se explica por qué las flechas
de los ranchos son muy cortas, mientras que las del pueblo deben tener
espacio suficiente para las plumas de toda la gente y llegan a tener una
longitud bastante exagerada. Las cuevas pueden ser consideradas una espe-
cie de archivo familiar. Ahi se depositan también las flechas que se hacen
para los nifios y nifias recién nacidos (con arcos o peines miniatura); cuando
se muere el jefe de la familia se deposita ahi la flecha que durante el xuraui
colocaba sobre el altar como simbolo de su estatus de sacerdote. Cuando se

! Segiin Ortega, Vocabulario en lengua castellana y cora, México 1752, PP- 20, 2; 26, 1. Véase
también Lumholtz, Unknown Mexico, tomo 1, p- 511: chulavete. Yo mismo he escuchado solamen.
te, aparte del término Tahatsikan, “nuestro hermano mayor”, para Estrella de la Mafiana, las
palabras xdrudbe (huichol: xurdwe) tiwee, “estrella grande”, en el dialecto de Jestis Marfa.
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muere alguien de la familia que fue curandero, se depositan ahi sus flechas
medicinales, sus varas emplumadas, su pipa de tabaco, su bule de agua, asi
como todos los otros instrumentos que utilizaba para su arte. Visité un nu-
mero considerable de estas cuevas que normalmente se ubican en lugares de
difcil acceso, en direccién oriente, y pude adquirir los objetos guardados en
ellas. Algunas tienen las entradas amuralladas, y los habitantes del pueblo ya
no saben a quién pertenecen muchas de ellas. Inclusive creen que eran de
un pueblo diferente, al igual que los esqueletos que se encuentran en algunas
de las cuevas que no tienen ofrendas. Sin embargo, no hay duda alguna de
que los esqueletos son de los antepasados de los mexicaneros.

Preparar las dos flechas del jefe de familia, asi como las flechas medici-
nales, es un asunto bastante dificil. La persona que las fabrica tiene que pasar
todo un mes en reclusién y soledad absoluta, sin contacto visual con seres
humanos, sin chiflar, sin cantar y sin hacer ningtn tipo de ruido. Un niiio
le trae tortillas de maiz, su vinico alimento. Ademds, un curandero solamente
puede elaborar una flecha al afio, lo que implica que su entrenamiento dura
¢ntre cuatro y cinco anos, durante los cuales dedica flechas a las diferentes
deidades, especialmente a Tonantsi, a la Estrella de la Maiiana y al 4dguila.

En las curaciones, el enfermo se sienta o se acuesta entre el curandero y
las flechas que se colocan en el lado oriental, en una hilera que va de norte
asur. Una flecha comiin y corriente con un copo de algodén representa a
la enfermedad y estd colocada junto con las otras. Con el algodén se limpia
al enfermo. La parte principal de la curacién son los largos rezos, que en
verdad son sumamente interesantes. En ellos se solicita la ayuda de las dei-
dades. De la misma manera que en los rezos de los antiguos mexicanos, se
pone énfasis en la diferencia entre las manos “sucias” (o sea pecadoras) y el
cuerpo “salado” de uno mismo, y las deidades que son puras y carentes de
sal. En los ayunos —los curanderos tienen que guardar ayuno antes de cada
curacién— lo mds importante es abstenerse de la sal. Conceptualmente, pe-
cado y suciedad son lo mismo, al igual que entre los antiguos mexicanos. El
tratamiento médico dura tres o cuatro dias. Las curaciones siempre se reali-
an al mediodia o tres veces al dia, en la mafiana, al mediodia y al atardecer.
Alterminar, el curandero chupa la parte del cuerpo donde se siente el dolor
y extrae la enfermedad en forma de sangre, espinas, carbén, pelos u otros
objetos; los escupe y los deja en una pequefia jicara que es uno de sus
instrumentos curativos.

En el quinto dia de la curacién, en el caso de una enfermedad grave, se
tiende un hilo negro desde las flechas en el oriente hacia una flecha en el
poniente. El enfermo se sienta por debajo del hilo, mirando hacia el ponien-
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te. Se rompe el hilo, se frota las partes adoloridas con €l y se lo arroja hacia
el poniente. Lo mismo se repite con un hilo blanco, pero en este caso el
enfermo se sienta mirando hacia el oriente y durante cinco dias se pone el
hilo como collar, y no lo tira sino que lo guarda cuidadosamente. En el caso
de muerte, los hijos y los familiares del fallecido se sientan primero por
debajo del hilo blanco y después por debajo del hilo negro, mientras que el
muerto queda acostado en una posicién que es una prolongacién de la linea
del hilo en el poniente, y con los pies hacia el poniente. Se rompen los hilos
y se les coloca en el pecho del muerto. Lo mds notable es la diferencia en
las maneras de fijar el hilo blanco en las flechas: en el caso de una enferme
dad se lo amarra en el lado poniente con un nudo, mientras que solamente
se fija ligeramente en el oriente. En el caso de muerte es al revés, y es en el
oriente donde se ata el hilo con un nudo. En el caso de una enfermedad se
rompe el hilo por el lado del poniente; en el caso de muerte, en el oriente,
En la muerte se rompe la conexién con el oriente y con el sol, la parca corta
el hilo de la vida.

Una forma de curacién muy especial es la de la enfermedad del suefio
que tiene que realizarse en los recién nacidos. También los coras creen en
la existencia de esta enfermedad, y piensan que es causada por un animalito
que vive en el agua y, aparentemente, no se mueve. Una cancién de la fiesta
del Vino habla de esto. Entre los mexicaneros, el curandero ocupa dos fle
chas especiales que son dedicadas al sol (Tata Dios) y la diosa de la Tierra
(Tondntsi). Supuestamente saca, chupando las sienes, una especie de raton-
cito que luego crece y vuela, asi como otro animalito que parece una yema
de huevo. Los dos animales causan el suefio. La razén de estas creencias
seguramente radica en la idea —ampliamente difundida en el continente
norteamericano— de que la abstinencia de dormir sirve para desarrollar cier-
tos poderes mdgicos. De esta manera, el poder permanecer sin dormir se
convierte en algo muy deseado. Por ejemplo, los coras dicen que el dguila
tiene esta capacidad. Por otra parte, un cuento mexicanero dice que un leén
se rob6 a un nifo del pecho de su madre durante la noche y se comié su
corazén; esto sucedié porque el nifio ain no habfa sido curado del sueiio.
Probablemente, el cuento quiere expresar que los demonios de la oscuridad,
las estrellas, tienen poderes sobre estos nifios. En un mito cora, las estrellas
de la Mafiana y de la Tarde salen a robar durante la noche en forma de
Jaguar y puma. En los antiguos cédices mexicanos la estrella aparece como
jaguar.

Registré los textos nahuas de todos los rezos, desde los muy particulares
y largos que hay para estas curaciones, hasta aquéllos para casos de falleci-
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miento. Ademds, documenté los cantos del xurawét, asi como de las pachitas
¢l carnaval de los mexicaneros del que ya hablé en los capitulos sobre los
coras y los huicholes. Sin embargo, el material mds rico que encontré entre
los mexicaneros son los 178 mitos y cuentos que registré en el idioma nativo.
Contienen muchas cosas del México antiguo, pero es muy dificil describirlos
en pocas palabras. Algunos existen en versiones similares entre los coras y
huicholes, muchos, sin embargo, son muy originales y tienen un cardcter muy
especial. Por otra parte, los mexicaneros ya no creen en estos cuentos de la
manera como lo hacen sus vecinos, tal vez ésta es la razén de por qué con-
tienen tantos detalles de la vida cotidiana y del destino de los seres humanos,
asi como muchos episodios que son divertidos por sus alusiones sexuales.
También pueden encontrarse algunos motivos que provienen de los cuentos
populares europeos. Por ahora voy a contentarme con presentar la traduc-
cién literal de un mito especialmente interesante que habla de la asuncién
de la Estrella de la Tarde. Versiones bastante variadas de diferentes partes
de este mito también existen entre los coras y los huicholes. Seguramente el
mito mexicanero es la versién mds antigua y mds clara.

El mito de la asuncién de la Estrella de la Tarde al cielo

Se dice que habia una diosa de la Tierra (Ce Tondntsi) que tenia una hija. Ella se
enamoré de un pobre que tenia sarna. Pero la Madre Tierra no queria esto y se enojé
mucho. Ella queria un hombre rico como yerno. Sin embargo, la muchacha se casé
seglin su promesa y quedé fiel a su palabra. “éQué quieres con este muerto de
hambre?”, asi se dice que dijo la madre. Entonces, se dice, que el esposo empezé a
elaborar una cuerda de fibra de palma e invité a un venado. Con la cuerda cercé el
bosque. Tiré de la cuerda y todo el bosque se cayé parejo. Entonces, se cuenta que
dijo a su esposa: “Vete con mi suegra y dile que se vaya a encerrar, porque el humo
vapara alli.” “Enciérrate, pronto tu yerno va a encender el bosque” (tumbado para la
siembra). Pero ella no gliw Entonces, se dice que a ella se le acabé la respiracién. El
mismo yerno la curé. Kl trajo un bastén y se lo metié en la vagina. Entonces le sali6é
humo de la boca. Todavia la suegra quedé enojada. Llegé el tiempo de la siembra. La
mujer se fue con su madre para pedirle semillas. “Aqui vengo, me mandé mi esposo.
Que me des semillas de guaute, maiz, calabaza y frijol.” No le quiso dar nada, para
que el sarnoso no trabajara. Ahora ella se lo conté a su esposo: “Ella no me quiso
dar nada.” Se dice que, entonces, dijo él: “Mandamos a mi hermano.” Se dice que,
entonces, mandaron al pupurix (un pajarito corriente de la sierra). Este se fue para
juntar olotes, cdscaras de calabaza y vainas de frijol, los trajo y los puso en una olla.
Enla manana las ollas estaban llenas de frijol, calabazas, maiz y todo lo demds. Como
peones contraté venados. Ellos sembraron y terminaron en un instante. Entonces
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crecié la milpa y salieron las plantas de mafz. Salieron los elotes y maduraron. Se
dice que ya se acercé el dia en que se bafa uno (en preparacién de la fiesta del
xurawét de los Elotes Tiernos). Se cuenta que, entonces, €l se fue a bafiar a un pozn
profundo, y dijo a su esposa: “Saca una rafz de amole, cinco raices.” Entonces se
metié en el rio, y le dijo a ella: “Aviéntame las rafces cinco veces.” Ella las aventd, y
€l sali6 limpio, (sin sarna). Entonces se fue al lugar de la fiesta para calentarse, Asi
pasaron tres dfas. En el cuarto dfa, €l (el principal del xurawét, el sol) mandé a la
Estrella de la Mafiana (Cital, nuestro héroe). Kl se fue a traer zorales (florecitas blancas
de un olor muy agradable que crecen en una panicula). Se encontré con dos mucha-
chas que le pidieron una flor. Se las dio. Entonces lleg6 con su patrén. Este le dijo:
“Tus flores son sucias, no son buenas. Entonces te vas al lugar de la puesta del sol y
te quedards ahf y comerds guaraches.” Entonces, en la tarde comenzé el xurawét. No
habia nada que comer. Solamente habia la gente. En la madrugada, la Estrella de la
Mafiana brillé en la plaza redonda del baile y empezé a levantarse al cielo, poco a
poco subié. La gente lloré. Ahora ya estaba muy alto en el cielo. Entonces la gente
dijo: “Vamos a pizcar las mazorcas y a sembrar.” Kl se fue al quinto cielo. Amanecié
y ellos comieron (como es la costumbre) carne molida de venado.

Debido a las numerosas variantes de este mito, y por las referencias a lo que
pasa en los cantos y ceremonias, su sentido queda bastante claro. Se combi-
nan dos procesos. Primero, se expresa la siguiente creencia religiosa: durante
el invierno, el dios del Maiz es una estrella en el cielo, en la primavera baja
a la tierra, entonces pierde su brillo y se contamina con sarna. El es el maiz
y la vegetacién misma, por otra parte es él quien causa el crecimiento. Sus
ayudantes son los venados, que son considerados im4genes de las estrellas,
En este caso, el dios del Maiz es la Estrella de la Mafiana misma, porque cital
se tradujo con la palabra “lucero”. El también es el héroe cultural que pre-
para la primera milpa. Por eso la gente decide sembrar maiz, después de que
la Estrella de la Maiiana les ensen6 y se subi6 al cielo como la Estrella de la
Tarde. En la época de la cosecha, el maiz regresa al cielo en forma de una
estrella, y pierde la sarna porque empieza a brillar nuevamente.

El segundo motivo se refiere a la relacién entre las estrellas de la Mafiana
y de Ia Tarde. En otros mitos se describe c6mo las dos son rivales: la primera
se mete con una muchacha, le da flores, o simplemente se entretiene con
ella. Asi se contamina con el pecado y, por eso, tiene que cambiar su lugar
con la Estrella de la Tarde. En estos mitos se expresa c6mo la Estrella de la
Maiana se acerca cada vez mis al sol, c6mo desaparece en el brillo del astro,
y vuelve como la Estrella de la Tarde. Se dice que “come guaraches” porque
es el vigilante del cielo occidental y, aparentemente, mira atrds de las estrellas
que rdpidamente pasan y se ponen en el occidente. Tal vez esta expresion
también se refiera al estrecho espacio que hay, en el horizonte, entre el cielo
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y la tierra. A los que pasan corriendo por alli se les atoran los guaraches. El
episodio con la muchacha se integra sin problemas en esta variante del mito:
cinco dias antes de la fiesta uno deberia ayunar y abstenerse del “vino” y de
las mujeres, mientras que las flores se necesitan para adornar el altar.

Todos los que conocen algo del México antiguo se dardn cuenta de c6mo
aqui se han preservado muchas de las antiguas concepciones. También en
México el dios del Maiz es una estrella que baja a la tierra en la primavera
y vuelve a subir al cielo en la época de la cosecha. El soberano de Tollan, la
Estrella de la Mafana, Quetzalcéatl, pierde su reino porque se mete con una
mujer; se quema en Tlapallan, la “ciudad de sol”, o sea en el brillo el sol
saliente, y su adversario es Tezcatlipoca, la Estrella de la Tarde.?

1Qué ldstima que no en todas partes de la Repiiblica Mexicana se busquen
los antiguos mitos y cuentos! La cosecha tan rica que en mi primer intento
pude levantar entre los mexicaneros de la sierra Madre (aparte de lo que
habfa juntado entre los coras y huicholes) justificaria perfectamente buscar
también en otras partes, y coleccionar todo lo existente. iCémo podrian
enriquecerse las antigiiedades, los cédices y los documentos! ¢Acaso no hay
todavia muchos cuentos antiguos entre el pueblo aleman? éEn México, habra
quedado todo en el pasado y se habrd perdido? Hay que suponer que la
penetracién de la cultura espanola destruyé mucho o, al menos, lo modificé.
Sin embargo, muchas ideas antiguas perviven bajo nuevos nombres, bajo la
méscara de las leyendas cat6licas sobre los santos y cuentos similares. <Quién
no sabe por conversaciones con europeos o norteamericanos que emigraron
0 viajaron a México que en los pueblos o haciendas solitarias la gente suele
bailar toda la noche y todo el dfa con trajes y mdscaras al son del antiguo
tambor, el huehuétl? Espero que se rescate todo lo que se pueda. Muchos
podrian participar en esta tarea.

Para mi terminé el tiempo de permanecer entre los mexicaneros de San
Pedro el dfa 25 de junio de 1907, no queria ser sorprendido por las lluvias
que me hubieran cortado el camino de regreso. De por si, ya no era posible
pensar en una visita a los tepehuanos o a los tarahumaras, que viven mds al
norte. Entonces, sali hacia el occidente para alcanzar las alturas del pais de
los coras, donde no habia estado previamente. El primer dfa de viaje me llevé

?Véase mis trabajos “Die religidsen Gesinge und Mythen einiger Stimme der mexika-
nischen Sierra Madre”, Archiv fiir Religionswissenschaften, tomo x1, 1908 (ver infra p. 265), “Der
dimonische Ursprung des griechischen Dramas, erliutert durch mexikanische Parallelen”, Neue
Johtbiicher des klassischen Altertums, tomo XV, p. 164; “Der Einfluss der Natur auf die Reiligion in
Mexiko und den Vereinigten Staaten”, Zeitschrift der Gesellschaft fiir Erdkunde, Berlin, 1905, p- 398.
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al rancho de Los Espejos, el poblado cora que est4 situado m4s hacia el norte.
Como llegaba desde el cdlido valle fluvial, tenfa bastante frio en la densa
neblina que ya anunciaba las lluvias. Los altos pinos y las chozas hechas de
madera en lugar de piedras son un mundo muy diferente; me parecia estar
en Siberia, inclusive parecia que los coras se habfan puesto unos altos ZOITO§
de piel, pero solamente eran sus densas cabelleras que, desde la punta de la
cabeza, les cafan por encima de los ojos. Un grupo de tepehuanos también
hizo su campamento aqui, y me vendieron un trocito de carne de borrego
—un manjar bastante raro. Al dia siguiente llegamos a Santa Teresa, donde
nos alcanzé la primera lluvia. Todos se habfan ido a sus milpas para empezar
con la siembra, por eso fue dificil conseguir un gufa, ademds de que fue muy
extraiio que muy pocos conocfan el camino hacia la Mesa de Nayarit. Duran-
te cuatro dias cabalgamos en esta meseta tan solitaria, y yo conoci la diligen-
cia y autosuficiencia econémica de los coras. Finalmente, llegé la bajada
abrupta hacia la mesa, y luego el camino no menos empinado hacia Jests
Marfa. En unos cuantos dfas ordené mis colecciones y el equipaje que duran-
te todo el tiempo se habfan quedado guardadas en una bodega. Me llevé
algunas cosas, otras las dejé para que me las mandaran después de las lluvias.
Luego me fui directamente hasta Tepic. A mediodia, cuando el paludismo
me hizo desear un lugar para descansar, empezaron los truenos y la lluvia;
los caminos estaban ya cenagosos y para cruzar el rio Chapalagana tuvimos
que confiarnos a una canoa. De esta manera nos tardamos casi el doble del
tiempo que nos hubiéramos tardado en la época seca. El dia 14 de julio llegué
finalmente a Tepic, lugar que habia dejado hacia 19 meses. En la casa hos-
pitalaria del cénsul alemdn, el sefior Hildebrandt, y de su companero, el
senor Delius, disfruté lo que significa estar protegido por un buen techo,
observando los impresionantes aguaceros. No extrané los frijoles y las torti-
llas de la sierra.
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Un viaje a la sierra Madre Occidental de México”

Konrad Theodor Preuss

Sefor vicepresidente:
Senores:

Los honorables miembros de la Sociedad Mexicana de Geografia y Estadis-
tica conocen la obra del sefior Carlos Lumbholtz, intitulada México desconocido,
traducida al castellano de una manera maestra por nuestro distinguido con-
socio el sefior Balbino D4valos. Desde aquella época han pasado diez afos,
Y, por tratarse del mismo asunto, nos parece conveniente presentaros una
traduccién del articulo escrito por el doctor Carlos Teodoro Preuss en el
Boletin de la Sociedad de Geografia de Berlin, afio de 1908, Entrega 3a., piginas
147 a 167. El autor se dedic6 con preferencia al estudio de las costumbres
religiosas e idiomas de los indios huicholes y coras, siendo su trabajo un
complemento 1til de la obra del sefior Lumholtz.

Dice el sefior Preuss lo siguiente:

“Hace casi tres afios que he tenido la honra de tratar en la Sociedad de
Geografia de Berlin sobre unos problemas referentes a la arqueologia mexi-
cana.! Hemos presentado en aquella ocasién todo el material de las investi-
gaciones exactas y los textos que fueron coleccionados durante los tltimos
veinte afios, referentes a las atin existentes tribus indias de Norteamérica.
Las aclaraciones sorprendentes que resultaron de este primer ensayo siste-
mitico, me mostraron los huecos y las lagunas que hay en la etnologia

* “Reise zu den Stimmen der westlichen Sierra Madre in Mexiko”, Zeitschrift der Gesellschaft
fir Erdkunde Berlin, 3, Berlin, 1908, pp- 147-167 y Boletin de la Sociedad Mexicana de Geografia y
Estadistica, 3, 1908, pp. 167-187. Traduccién e introduccién de Carlos S. Brecker, 1909.

L Boletin de la Sociedad de Geografia de Berlin, 1905, p- 433,

[N. de E.] Con el fin de homogeneizar la terminologia, las palabras “azteca” y “mexicano”
s¢ han reemplazado por “mexicanero” o “nahua”.
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mexicana y centroamericana. ICGudntos tesoros debfan ocultarse en aque-
Ilas comarcas, en lo tocante al conocimiento de las civilizaciones antiguas,
cuando habia tanto parecido a ellas en los Estados Unidos! Se nos presenta,
a primera vista, el curioso hecho de una notable falta de investigaciones refe-
rente a los indios. Desde la frontera septentrional de México hasta el extremo
sur del continente americano, carecemos también de una coleccién de los
textos indigenas, en el sentido en que se acostumbra en los Estados Unidos.”

No trataremos aqui de los motivos que hacen dificultosas las investiga-
ciones. El viajero de hogafio se debe dedicar, de todas maneras, a terminar
los detalles del edificio, ya que se ha hecho tanto en la investigacién de los
terrenos ocupados por los indios. Por ese motivo, fue para mi un dfa de
alegria cuando, poco después de haber pronunciado el discurso mencionado,
me propuso mi querido maestro Fernando de Richthofen el proyecto de un
viaje a la sierra Madre Occidental de México. Desde las visitas del sefior
Carlos Lumholtz (1890 a 1898) se habfa concentrado el interés de los ame-
ricanistas sobre aquellas comarcas. Lumholtz descubrié o reencontré nada
menos que cinco tribus, a saber: los tarahumaras, en Chihuahua; los tepe-
huanes, en Durango; los huicholes, en Jalisco; los vecinos occidentales de
éstos, los coras, en el territorio de Tepic, y los restos de los tepecanos, por
el oriente de los huicholes. Durante nueve meses reunié Lumbholtz, entre los
huicholes, un material muy interesante.?

Agregaré que sus noticias resultaron ciertas, y que me ayudaron mucho
en mis estudios. Lumholtz descuidé, por desgracia también, lo mds impor-
tante, esto es, el apunte de los textos indigenas, no fijdndose lo suficiente en
las fiestas religiosas, pues ignoraba la importancia decisiva que ejercen éstas
en la civilizacién de los antiguos mexicanos. Asi es que los éxitos de Lumholtz
impiden, en parte, la imitacién. Se temfa que no se podria encontrar allf m4s
materiales, pues se habfa establecido la tradicién de que en el resto de Mé
xico y en Centroamérica no existia ya una literatura viva, la cual se transmitié
de boca a boca y de generacién a generacién.

Me cabe la satisfaccién de haber sido el primero que apunt6 las numero-
sas canciones y tradiciones, tinicas en su género, y de haber descubierto las

% Véanse los pocos textos de Tozzer, A comparative study of the Mayas and the Lacandones,
Nueva York, 1907; Sapper, Das noerdliche Mittel Amerika, p. 287 (oraciones de los kekchi); K.
von den Steinen, Die Bakairi Sprache; R. Lenz, Estudios araucanos, Santiago de Chile, 1895-1897;
los textos araucanos son muy numerosos, pero manifiestan una gran influencia europea.

3 C. Lumholtz, Unknown Mexico, Londres, 1903; “Symbolism of the Huichol indians”, Me-
moirs of the American Museum of Natural History, m1, 1, 1900; “Decorative art of the Huichol
indians”, Memoirs..., 11, 3, 1904.
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relaciones estrechas que unen a estos indios con la antigua civilizacién me-
xicana. Pocos investigadores habrdn tenido, como yo, la fortuna de poder
reanudar sus opiniones adquiridas por libros y materiales hacinados en los
museos, con las experiencias recogidas, mediante la comunicacién directa,
establecida entre mi y los indios. Me fue confirmada una gran serie de con-
clusiones mds o menos hipotéticas. Fernando de Richthofen, que se interesé
en la discusién de esos problemas, y que coadyuvé con energia en el cum-
plimiento de mis proyectos, ha dejado de existir, y tengo el pesar de no
poderle rendir el informe sobre el éxito completo de mi viaje. Un dia después
de mi partida, a principios del mes de octubre de 1905, nos arrebaté la
muerte a Fernando de Richthofen.

Regresé hace apenas dos meses a esta capital, y asi os podré comunicar
las impresiones de mi viaje. He dicho que tuve la intencién de conocer la
literatura no escrita de esas tribus. Esa literatura se debe considerar como
la fuente mds inagotable y segura, exenta de errores de observacién, en lo
referente a la vida intelectual de las mencionadas tribus. Por consiguiente,
no se trataba de volar de una tribu a otra. No basta una permanencia de
unas pocas semanas. Consiste el ideal en permanecer un afio en cada tribu,
con el objeto de observar el turno de todas las fiestas anuales. Por ese motivo
visité s6lo a tres tribus colindantes, a saber: los coras, huicholes y mexicane-
ros. Vivi entre estas tribus siete, nueve y tres meses, respectivamente. Ha-
biendo terminado mis estudios en una tribu, me pasaba yo a la vecina. Para
los mexicaneros me alcanzé ese tiempo tan corto, no obstante haber reunido
entre ellos unas 178 leyendas y cuentos, fuera de unas canciones muy exten-
sas, que suelen cantar los indios en las montanas durante sus festividades
paganas. Esos mexicaneros hablan el idioma nghuatl, la lengua de los anti-
guos moradores de la ciudad de México. Dicho idioma me es familiar, mien-
tras que las lenguas de los coras y de los huicholes eran, hasta ahora, casi
desconocidas para nosotros. Del cora poseemos s6lo un vocabulario, que
data del ano de 1732,* y del huichol las pocas palabras mencionadas en la
obra de Lumholtz.

Cuando se llega a Tepic, capital del territorio del mismo nombre, y donde
me equipé para la expedicién a la sierra, se nota muy pronto que las mon-
taias forman un pais desconocido para los habitantes de esa ciudad. Los
tepiquefios carecen de alicientes para ir a aquella comarca desierta y despo-
blada. Es cierto que, de vez en cuando, entran a la ciudad unas miserables
gavillas de huicholes y coras, con el fin de hacer sus compras.

4 José de Ortega, Vocabulario en lengua castellana y cora, México, 1732.
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Entrando a la Sierra, se encuentran alli muchos inmigrantes pobres que
hablan el idioma de Castilla. Para distinguir a estos inmigrantes de los indios,
se les da el nombre de “vecinos” o algiin otro. Nosotros daremos a éstos ¢l
mismo nombre, para distinguirlos de los indios mexicanos, que hablan ¢l
idioma ndhuatl.

Mi expedicién se hacia por encargo del Ministerio de Cultura de Prusia,
y éste me facilit6 los fondos de la dotacién del duque de Loubat. Tampoco
me faltaba la ayuda del gobierno mexicano. La oficina de Relaciones Exte
riores de Alemania me habfa conseguido aquel apoyo, antes de que llegara
yo a las costas de México. Las recomendaciones de los gobernadores de los
estados de Jalisco y Durango y las del jefe politico de Tepic me fueron muy
utiles, pues en los territorios de ellos se encontraba el objeto de mis estudios,
Los indios solian examinar esas recomendaciones por horas enteras, no obs
tante que ninguno de ellos sabe leer. Los indios se tornaban luego mis
comunicativos. Le estoy muy agradecido a la casa comercial de los sefiores
Delius y Cfa., de Tepic, unica casa alemana de importancia que existe allj
por el trabajo que se tomé en equipar mi expedicién, en enviar lo necesario
a la sierra y en haber despachado mis colecciones, empacindolas de una
manera conveniente. De modo que no tuve necesidad de regresar a Tepic,
ahorrando, a lo menos, unas cuatro semanas de viaje. Vuelvo a repetir mis
gracias al sefior Delius y a su socio, el seiior Hildebrandt, cénsul del Imperio
Alemdn en esa poblacién.

Después de mi feliz regreso, me veo obligado a dar mis gracias mds
expresivas al Ministerio de Cultos de Prusia, a la Administracién General de
los Museos Reales y a todos los que contribuyeron a la empresa, sin omitir
al senor duque de Loubat y a varios amigos mios de los cuales recibi nume
rosas recomendaciones, estando ya de viaje.

Se viaja alli con mulas. Alquilé en Tepic siete de esos animales, pues tenfa
la intencién de comprar mds bestias en la sierra, por estar éstas mds baratas
en aquel lugar. Los animales estdn, ademds, acostumbrados a transitar por
ese terreno tan pésimo. Cuando llegué al pueblo cora de Jests Marfa, man-
dé€ a mis dos arrieros a Tepic, pues no habfan estado jamds en la sierra, y
éstos me fueron fieles hasta el término del viaje, prestando unos servicios
excelentes.

Delicioso es viajar en esa estacién del aiio, esto es, en diciembre. Nos
encontramos, poco mds o menos, dos meses después de la estacién de las
aguas. Entonces no ha secado atn el eterno sol la vegetacién y los arroyos.
De un cielo, siempre azul, se destacan las elevadas peiias. Como en suefios
nos lleva la mula, con paso suave, por los cerros y bajadas, y por doquier se
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extiende un gran silencio, que impresiona el dnimo, por la falta de seres
vivientes y de sus obras. En todas partes se encuentra por la tarde una
posada, bajo el horizonte estrellado. Lo que cuesta algin trabajo es el abas-
tecimiento del agua y el forraje para los animales, consistiendo éste en maiz.

A dos horas de Tepic, y hacia el norte, se encuentra el ingenio de Puga. Alli
acaba el camino y la cultura. Mds adelante no existen en aquel terreno ni ha-
ciendas ni minas. Por el otro lado del rio Grande, situado al sudoeste, existe
una mina de plata de poco rendimiento, cerca del pais de los coras. No llegué a
esa mina, pero sf a otra situada en San Pedro, Durango, habitado por mexi-
canos. La mina habia sido abandonada después de un laboreo de tres meses.

Sé6lo los llamados “caminos reales”, que forman las vias de comunicacién
entre las poblaciones mayores, situadas a los pies de la sierra, permiten el
trdnsito, empleando las mulas. Los indios tienen la obligacién de cuidar esos
caminos. No obstante esto, estdn los caminos llenos de escalones, ahi llama-
dos brincos, y sembrados de montones de piedras. Si se trata de llegar a un
rancho, sucede con frecuencia que no se pueden emplear las mulas. En vista
de estas circunstancias, es necesario aparejar las mulas de una manera dis-
tinta a la que se acostumbra en los llanos. Las albardas y las cargas deben
ser menores, con el objeto de que no se atasquen los animales entre los
drboles y las rocas. Los animales no pueden cargar mds de dos quintales, en
vez de la fuerte carga que llevan en los llanos.

Llegamos, al segundo dia, a las mdrgenes del rio Grande o rio Santiago,
que corre de oriente a poniente. El rio es transitable en canoa, y aiin en los
tiempos de la estacién de secas. Nos encontramos, dos dias mds tarde, en
Guainamota, la aldea mds meridional que existe por el norte del rio Grande
y cerca del afluente de este mismo, el rio de Jesis Maria. El rio forma una
comunicaciéon importante por el lado meridional. El amplio valle permite,
en muchos sitios, el establecimiento de ranchos y pueblos. El camino cruza,
mds arriba, con frecuencia, en el mismo valle, por una y otra margen del rio.
Asi se atraviesa, en la jornada bastante larga de Huasamota a San Pedro, en
Dura.ngo, casi sesenta veces, el rio. Estas travesias no causan en otros tiem-
pos, esto es, en la estacién de secas, mas molestias que subir las piernas a la
silla. En el rio existen muchos lugares profundos, situados al pie de las
elevadas rocas. Estos sitios estdn plagados de caimanes de gran tamaiio. Los
vecinos han llegado a este rio, apoderandose de las aldeas anteriormente
habitadas por los mexicaneros, como Guainamota y Huasamota, o por coras,
como San Juan Peyotin. Los nahuas vivian antes por el sur, pero ahora se
encuentran €stos sélo en las dos miserables aldeas de San Antonio y San
Pedro, situadas en las madrgenes superiores del rio.
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El rio de Jestis Maria es también la frontera entre los coras, que ocupan
el valle y el poniente, y los huicholes, que llegan hasta alli desde el oriente,
siendo éstos en escaso ndmero. Jestis Maria es el pueblo mds importante
habitado por los coras, y estd situado en la margen del rio de ese nombre,
De Jesus Maria se llega, dejando poco a poco la vegetacién tropical de la
cuenca del rio, en siete horas, a los hermosos encinares, caminando hacia el
poniente, donde se encuentra el pueblo de Nayarit,Mesa del Nayar, situado
sobre la elevada mesa que lleva el mismo nombre. Segiin los dichos de los
conquistadores espafioles, era Nayarit el castillo de la idolatria y de la resis
tencia de los coras. En la cuesta de Toakamuta, que domina por el oriente
a la mesa, se encuentran numerosas cavernas, donde hay ofrendas. El mismo
pueblo de Jestis Maria posefa alli su cueva. En esta cueva encontramos, entre
otros objetos, una flecha con ochenta manojos de plumas. Es evidente que
cada penacho significaba una familia. Aqui depositan los huicholes, en dos
cuevas, muchas ofrendas en honor de su dios solar occidental, Sakaimuka,
el cual recibe el sol en el ocaso. Se depositan alli también las ofrendas en
honor de la diosa de las Lluvias Occidentales, Kievimuka. En el camino a la
mesa, se pasa por el cerro de Huaco, donde hay muchas cavernas sagradas
que contienen ofrendas de flechas y utensilios de bailes, empleados en las
ceremonias de las ofrendas. Las cavernas pertenecen a los coras de Jesis
Maria. La mayor parte de mis colecciones, referentes a los coras, fue encon-
trada en este sitio. Las expediciones a las cavernas, que estuvieron también
a la orden del dia, estando yo entre los huicholes y mexicanos, son muy
penosas, pues dichas cuevas se encuentran, por lo regular, en unos sitios
poco accesibles. A esto se agrega la molestia de trepar, estando uno expuesto
a los rayos candentes del sol.

De la mesa sube el terreno, hacia el norte, a una imponente meseta, a la
altiplanicie de Santa Teresa. A dos jornadas de esta poblacién, y en una
altura de 2 500 metros sobre el nivel del mar, se llega al rancho m4s septen-
trional, ocupado por los coras. El rancho se llama “de los Espejos”. El camino
pasa por un terreno casi plano, cubierto de hermosos pinares, que me recor-
daban a mi patria. Los habitantes se encuentran aqui tan aislados, que mu-
chos hombres de Santa Teresa no visitan jamds a sus compatriotas de la mesa,
y mucho menos a los de Jesis Maria. Me costé mucho trabajo encontrar en
Jestis Maria un gufa que me condujera a la mesa, y éste, al fin, se extravié,

El pais de los huicholes estd situado por el oriente del rio de Jesus Maria,
que desagua en la direccién de norte a sur, en el rio de Chapalagana, que
es un tributario del primero.

El rio Chapalagana desemboca mds arriba y cerca de Guainamota. Por
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alli se encuentran ya las rancherias de los huicholes. El rio de Chapalagana
tiene un cardcter diferente del de su companero. Unas sierras elevadas que
s¢ acercan al rio no dejan el lugar suficiente para establecer poblaciones. El
rio, muy encajonado, constituye, aun en la estacién de secas, un obstdculo
importante para el trafico. En las laderas de las sierras, y algo distantes del
1o, se encuentran las aldeas de San Andrés, Santa Catarina y Guadalupe
Ocotdn. La primera estd situada en la margen occidental del rio, y las otras
dos en la ribera oriental del mismo. El terreno de San Andrés es también
una altiplanicie, pero mds pequeia y tal vez mds baja que la de Santa Teresa.

Es muy probable que estas aldeas daten de la época de la conquista
espafiola. Se puede fijar esa conquista, en lo tocante a los coras, en el ano
de 1722, y para la comarca mds septentrional de Huasamota, en un siglo
anterior. En Huasamota porta la iglesia una inscripcién del afio de 1618.°

Las relaciones antiguas mencionan apenas a los huicholes. Parece que en
laépoca en la cual fueron conquistados los coras por los espanoles estuvieron
los huicholes en relaciones amistosas con los invasores. Los espaioles toma-
ron su camino por la frontera septentrional del terreno huichol, en direccién
hacia el poniente, invadiendo luego el territorio de los coras. Los jesuitas
llegaron con los conquistadores, y se afanaron en reunir a los pobladores en
aldeas, levantando una iglesia en cada poblacién. La necesidad de la vida
obliga a los indios a vivir en aislamiento debido a la infertilidad del suelo.
Asi es que los pocos que se encuentran reunidos en las aldeas poseen aun
hoy por lo menos un rancho, en el cual permanecen la mayor parte del afo.
Esos ranchos son abandonados en lo mds avanzado de la estacién de secas,
por la falta de agua. Casi se pudiera llamar a los huicholes un pueblo de
némadas. Las casuchas primitivas se levantan conforme a la situacién de las
sementeras de maiz. Muchos huicholes se contentan con vivir en cavernas.
Por la estacién de secas, emigra una parte de los huicholes a las haciendas
situadas en la costa, en busca de trabajo. A veces se encaminan uno o varios
huicholes, en peregrinacién dilatada, a las cuevas santas, templos y lagunas,
sitiados dentro o fuera de su comarca, con el objeto de depositar alli sus
ofrendas. Una prueba de que los huicholes no estuvieron acostumbrados,
desde los tiempos remotos, a la concentracién se manifiesta en la situacién
de sus templos grandes y circulares, diferencidndose, en ese sentido, de los
coras y mexicanos. Dichos templos carecen, a veces, de un guarda, y sélo son
visitados en tiempos de fiesta.

Debido a su manera especial de wda, es muy dificil hacer un cdlculo

bJosé de Ortega, Historia del Nayarit, nueva edicién, México, 1887, pp. 39 y 129.
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aproximativo del nimero de los indios. En un terreno de la superficie del
reino de Sajonia, 14 992 kilémetros cuadrados, se encontraron unos ecinco
mil huicholes, otros tantos coras y menos de mil mexicaneros. Mds al norte
existen diseminados, entre los tepehuanes, varios pueblos habitados por na
huas. No hemos estado en aquella comarca, y no incluimos a los mexicaneros
en ese cdlculo. Es probable que la densidad de la poblacién de esas tres tribus
fuera anteriormente mayor. La disminucién no se deber4 a la extincién, sino
al abandono de la lengua madre y a la adopcién del idioma castellano, en
los distritos limitrofes. Donde se encuentran los indios en masas compactas
se conoce el idioma castellano muy poco, si exceptuamos a los mexicaneros,

Los enlaces entre indios y vecinos son muy raros. Los indios se encuen
tran, fisicamente, en buenas condiciones. Entre las enfermedades que pade
cen se observan con frecuencia la malaria y la pulmonia. Proviene esta tltima
de los contrastes notables de la temperatura, durante el dia y la noche; de
la diferencia entre el valle y la altura, y de la cual no se cuidan lo suficiente,
Los infantes mueren también de resultas de los piquetes de alacranes. Entre
los huicholes hubo algunas epidemias de viruelas. Los indios tratan de evitar
esas epidemias mediante dddivas simbélicas que ofrecen a los dioses.

El alimento principal de los habitantes de la sierra consiste en maiz, que
madura en los tres meses de la estacién de las lagunas [sic], esto es, desde
principios de julio hasta octubre. Con este objeto, se corta el bosque de lis
laderas en el mes de febrero. A fines de mayo se queman esos arboles, y
entonces se observan las quemadas de coamil en todas las alturas. La hierba
seca, a leguas de distancia, es devorada por el fuego. Es un especticulo
magnifico que se presenta en la lobreguez nocturna. Al comenzar las lluvias,
se introducen los granos en unos hoyos que se hacen con una estaca puntia:
guda. Como alimentos menos importantes que el maiz, mencionaremos ls
calabazas y los frijoles. No obstante que el rendimiento de los granos no
alcanza al de los valles, se podrifa cubrir la necesidad con facilidad si existiera
alguna diligencia, pues la tierra cultivable no se explota bien. Los huicholes
son en especial perezosos, y prefieren el hambre, esperando la nueva cose
cha. Afortunadamente existen, al terminar el tiempo de secas y al comenzar
las aguas, una porcién de frutas, tanto en la zona cilida de los valles como
en la templada de la sierra. Estas frutas son las pitahayas, las ciruelas, los
guamiichiles, los mezquites, las guayabas, los zapotes y otras mds. Estas frutas
y varias raices son entonces los alimentos de los indios, pero no impiden el
enflaquecimiento de las personas. El viajero sufrié también por la falta de
maiz. Una fanega costaba entonces cosa de veinte marcos, y se necesitaban
muchas fanegas para satisfacer el apetito de los numerosos visitantes indios,
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A esto se debe agregar la dificultad de traer el maiz, pues en la estacién de
las aguas interrumpe por completo la comunicacién. El Chapalagana y el
Jestis Marfa son entonces intransitables, y a las dos canoas que existen, una
en Jesis Marfa y otra en la desembocadura del Chapalagana, no se confian
las cargas. Es un sitio formal establecido por el agua. En ese tiempo, cuando
brotan las plantas, después de una sequia ardiente de nueve meses, engordan
los asnos, las mulas, las cabras y las vacas. Las vacas producen entonces leche
y queso. La leche, el queso, la carne, constituyen unos importantes factores
en la alimentacién. Los coras y los mexicanos sacrifican a los becerros casi
s6lo en las festividades religiosas, y los huicholes consideran a esos animales
como ofrendas directas que se hacen a los dioses. Las cabras y las ovejas se
tienen s6lo por la leche y la lana que producen. Las gallinas son muy escasas.
Los pescados y cangrejos forman sélo un potaje sabroso y eventual. Yo mis-
mo consegui, en todo el tiempo que estuve entre los indios, s6lo dos veces
un potaje de pescados. Entre los animales de caza mencionaremos a los
venados y a las iguanas. Los venados son, entre las tres tribus, unos animales
que se ofrecen a los dioses en las festividades paganas. Se caza a los venados
con un lazo. Con ese fin se cerca un gran terreno. Entre cada dos drboles se
ata un lazo, y el espacio que existe entre los primeros se llena con piedras y
troncos. Los venados, a veces, cazados empleando a los perros. Hay una gran
griterfa, y los venados son llevados a los lazos, que tienen sus redes corres-
pondientes. Como cada rancho celebra sus fiestas por separado, es fécil
imaginarse la mortandad que se hace entre esos animales. La caza comienza
varias semanas antes de la fiesta. Se descuartiza a los venados y la carne de
éstos se seca en el sol. En la fiesta se hierve esta carne, sin empleo de la sal.
Para masticar un alimento de esa clase se necesitan, naturalmente, unos
dientes poco civilizados. En las fiestas paganas de los coras, se emplea tam-
bién la carne de las iguanas.

El maiz es, por consiguiente, el alimento mds indispensable, y se cosecha
¢n cada zona, tanto en los valles como en Jesiis Maria, donde observé, al
mediodia y en la sombra, estando el sol en su mayor elevacién, 47 grados de
Celsio. En las alturas reina una temperatura agradable en verano, cayendo
en invierno unas nevadas y escarchas. Por lo demds, el cardcter de la vege-
tacibn es muy variado. En las hondonadas hay diversos drboles de altura
mediana, que cubren, en la estacién de secas, los montes con un tinte gris.
La vegetacién invade las veredas durante la estacién de las aguas.

Hay, ademds, cumbres peladas, y, en la zona central y superior, bosques
de encinos y pinos, que alfombrados de un zacate elevado forman unos bellos
parques. Los bosques se parecen a las selvas alemanas.
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En la altiplanicie de Santa Teresa cambia también el aspecto de las habi
taciones. Las casuchas y las cercas para los animales descansan en todas
partes y, por lo regular, sobre unas piedras puestas con mds o menos regu-
laridad. Raro es el empleo de los adobes.

En Santa Teresa se componen las casas y las cercas de troncos de pinos,
sin labrar. Los troncos se colocan en las cercas horizontalmente, y en las
casas a lo vertical. Sobre los troncos se coloca el zacate, y se forma un techo
que remata en punta.

Siendo la vida de los indios tan primitiva, se admira el viajero de la
habilidad de los huicholes y coras en lo tocante a los tejidos y bordados.
Cinturones, bolsas, cintas de sombreros y de las cabezas, y también los ves-
tidos, estdn cubiertos de diversas muestras, algunas de las cuales demuestran,
en parte, la influencia espafola. La técnica del bordado es, naturalmente, de
un origen moderno. Los indios gastan, en los materiales para pulseras de
perlas y aretes, relativamente, mucho dinero. El viajero hace bien en habili-
tarse con los articulos correspondientes para hacer un cambio.

Notable es, también, la destilacién primitiva de una bebida alcohdlica,
hecha de la parte interior del corazén de una especie de maguey, llamada
sotol. El corazén se adoba en un hoyo hecho en la tierra, y se somete, exten-
dido sobre pieles, a la fermentacién. En seguida se destila el liquido.

Manifestaré¢, desde luego, que este alcohol tiene una significacién especial
y religiosa. En la fiesta del Vino, celebrada por los coras durante la prima-
vera, se presenta, entre otras divinidades, la de la Estrella Matutina, y ésta
muestra, tomando la bebida, la eficacia de ella, mientras que el cantor entona
un canto lleno de humor, aludiendo a la embriaguez de la diosa. A esto
correspondian los cuatrocientos conejos, los dioses del pulque de los antiguos
mexicanos, y el ejército de los innumerables astros.5

La fiesta se celebra en los montes con muchas ceremonias, introduciendo
en ella a los nifios pequefos, para acostumbrarlos a tomar vino. Los mexica-
neros dan a los infantes, por primera vez, vino durante la fiesta de la cosecha,
que es completamente religiosa. Los mexicaneros y los coras se abstienen,
en sus fiestas paganas, del vino. Y los huicholes consideran la beodez como
una parte principal de cada fiesta religiosa. Los huicholes comienzan a beber
vino a la edad de seis afios, cuando ofrecieron, en la fiesta de la Cosecha, el
mencionado vino a los dioses. Los nifios se presentan en la fiesta de la
Cosecha, por iltima vez, en su calidad de mazorcas tiernas de maiz, o de
calabazas.

8 Preuss, “Der dimonische Ursprung des griechischen Dramas erliutert durch mexika-
nische Parallelen”, Ilbergs Neue Jahrbiicher des Klassischen Alterthums, 11, 18, 1906, p- 192
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Los mismos huicholes beben, en las fiestas religiosas, una especie de
cerveza hecha de maiz. Los indios disfrutan, en México, de una gran libertad,
y no tienen ninglin motivo para quejarse. Ellos no pagan contribuciones, y
la Iglesia queda satisfecha si se dejan bautizar y casar aquellas gentes. Entre
los coras y mexicaneros se acostumbra el bautizo, no obstante que no hay
curas parrocos en sus aldeas, exceptuando Jesis Maria. Los indios pagan muy
poco por el bautizo, cosa que no sucede a los vecinos. Casi todos los huicho-
les estdn sin bautizar, sin embargo que no pagan nada a los sacerdotes. Los
dos sacerdotes que estdn en los pueblos de San Andrés y San Sebastidn, hace
seis afios, se ocupan, de hecho, sélo de los vecinos.

Los pueblos y los ranchos correspondientes a ellos eligen, conforme a la
costumbre mexicana, cada afo tres jueces, que son reconocidos por el go-
bierno. Los coras tienen, ademds, en cada pueblo, un gobernador que se
encarga del buen estado de los caminos, pero en especial de las fiestas reli-
giosas, paganas, de las ofrendas, etc. Cada afio se elige gobernador; pero tal
institucién parece ser muy antigua. Los ancianos secundan al gobernador.
Una cosa muy curiosa es el Padre del pueblo. Este se encarga de la vigilancia
en lo tocante al cumplimiento de las costumbres antiguas.

Las fiestas religiosas y paganas ejercen una gran influencia social, y son
el origen de una organizacién rigida. Existen, ademds, muchos empleos y
deberes. Para la manutencién de los que concurren a las fiestas se destinan,
en Jesis Marfa, los productos de unas tierras pertenecientes al municipio.
Los miembros de las cofradias religiosas, los representantes, en las fiestas,
de la Iglesia, los danzantes, maromeros, moros, judios, fariseos, apéstoles y
otros, cuyo origen es anterior a la época cristiana, cuéntanse por centenares.
Todos éstos comen a expensas de la comunidad.

Yo estableci mi cuartel general entre los coras de Jestis Marfa. Los coras
son unos sujetos altaneros, que manejan muy bien las armas, y a quienes no
quisiera uno encontrar en las montafas. Fueron los coras unos aliados fieles
de Lozada, durante la rebelién de éste contra el gobierno mexicano. Ellos
no quieren saber nada del extranjero, pero no me rechazaban en sus fiestas,
pues bien informado por mis agentes, defendi con tenacidad mi puesto,
logrando hacerme amigo de varios coras, y en particular del gobernador. Sin
embargo de esto, se mostraban los coras, con frecuencia, algo hostiles. Aun-
que les ofrecia dinero, me prohibieron tomar fotografias. Los habitantes del
pueblo vecino de San Francisco fueron mds amigables. De estas dos pobla-
ciones, donde se hablan diferentes dialectos, y donde difieren los cdnticos
de una manera notable, son los textos que recogi entre los coras. En los
primeros dfas logré hacerme de un intérprete, en la persona de Francisco
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Molina, anciano como de sesenta afios de edad y compafiero antiguo de
Lozada. Molina habfa estado bajo las 6rdenes de Lozada. Ya apresado, fue
llevado a Veracruz. Se le obligé a entrar al servicio de las armas, pero desertd,
regresando a su patria. Por ese motivo hablaba el idioma castellano. Molina
era, tal vez, el \inico cristiano que existia entre los coras. Después llegué a
saber que Molina habfa sido aquel que se atrevié a quemar las ofrendas
reunidas en una cueva.

Sin embargo de lo mucho nuevo que observaba yo durante el primer mes,
eran dignas verdaderamente de escucharse unas palabras repulsivas y evasi-
vas, cuando preguntaba yo por canciones y cuentos. En el segundo mes tuve
la suerte de ganarme la buena voluntad de un musico y cantor de San Fran-
cisco. Este cantor tocaba también en los bailes profanos, y sabia muchos
cuentos. Entre los mexicanos fue, mds tarde, otro misico quien me propor-
cion6 la mayor parte de los cuentos. Poco a poco se me presentaron los dos
cantores principales de Jestis Maria y otros conocedores, de suerte que no
me fue posible reunir muy abundante material, pues la estacién de las aguas
me obligé a pasar a la tribu vecina, a visitar a los huicholes. Por fortuna
completé mds tarde lo que me faltaba.

Los huicholes me tuvieron mds confianza que los coras; y siendo mis
primitivos que éstos, no abandonaban jamds a sus compafieros inseparables,
el arco y la flecha, armas que emplean ellos exclusivamente. Mi tarea princi-
pal consistia aqui en la paciencia, pues me vi obligado a escribir los textos,
por si solos muy dificiles, en medio de un gran nimero de indios, que
charlaban o tocaban sus violines, hechos por ellos mismos. Afortunadamen-
te, no se oponfan a mis advertencias de estarse quietos. Permaneci, por lo
regular, en el rancho de San Isidro, a distancia de cuatro horas de Jesis
Maria, por el oriente. En el rancho se disfrutaba de una temperatura agra-
dable. Los textos me fueron facilitados, en su mayorfa, por las gentes del
vecino rancho de los Bancos, y por las del distrito perteneciente al templo
de Santa Bdrbara. A las gentes de San Andrés y Santa Catalina debo lo mds
importante de los textos. Estas gentes me llegaron a amar tanto, que vertie-
ron ldgrimas cuando me despedi de ellas.

No obstante que trabajaba entre los huicholes y en las diferentes pobla-
ciones de ellos con varios intérpretes —mi intérprete principal me guardé
fidelidad, como lo habfa hecho aquel que tuve entre los coras—, no conocian
dichos intérpretes el idioma castellano tan bien como Molina.

Por otro lado, tuve que apuntar, desde un principio, en medio de Ia
estacién de las aguas y de las ocupaciones de los indios, en mis libros, una
gran lista de dictados en idioma nativo.
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Los mexicaneros son los mds civilizados de las tres tribus, y esto se de-
muestra, en particular, por las interpretaciones de los cuentos, los cuales no
se diferencian mucho de los nuestros. En muchos casos han perdido ellos la
sencilla fe en los cuentos. Esa fe existe adin entre los coras y los huicholes.
Los mexicaneros tratan de unir sus costumbres antiguas con las figuras de la
fe cristiana, con Dios, la Virgen Maria y el demonio; pero siempre se destacan
las antiguas imdgenes. Asi es que no se hacen cargo del contraste que existe
entre sus costumbres religiosas y las de la Iglesia. Ellos me comunicaban todo
sin el menor recelo. Las cosas paganas se han unido a las cristianas, pero de
manera que lo antiguo ha absorbido a lo nuevo, y no al contrario.

En el pueblo de San Pedro, donde hice mis estudios entre los mexicaneros,
habfa muchos narradores, que se turnaban desde la maiana hasta la noche.
Por consiguiente, me fue posible aprovechar el tiempo de la manera mds
itil. La permanencia en ese valle idilico, profundo y falto de ventilacién, fue
muy desagradable para mi, pues, debido al intenso calor, me atacé la malaria.

El asunto principal, en lo tocante al apuntamiento de los textos, consistia
en que me hiciera narraciones un intérprete indigena que conociera un poco
el idioma castellano. Esta condicién es indispensable para obtener éxito, y
no me arredraban las dificultades. Sin embargo de esto, no hay necesidad
de que los cantores y narradores de cuentos sepan castellano. El intérprete
me dictaba cualquier cuento, y ellos me decfan, con voz pausada, una narra-
cién, y ésta la apuntaba yo, palabra por palabra, fonéticamente. Con ayuda
del intérprete, se hacia luego una traduccién interlineal al castellano. Cada
palabra apuntada se repetia por mi y por el intérprete. Asi se ofrecia la
ocasién de tratar de cuestiones positivas. Se repetia de nuevo la traduccién,
y se terminaban las cuestiones gramaticales. De esta manera, obtuve muy
pronto el control sobre la traduccién, y de la masa de los textos quedaban
excluidas las dudas, mediante la comparacién. Este método de comenzar el
apunte de los textos ha sido empleado por mi con idiomas completamente
extrafios. Mis admisiones fonogrificas, que consisten, principalmente, en
canciones de los sacerdotes, serdn de utilidad para el estudio de la miisica.
Me fue imposible convencer a los indios para que contaran una narracién
empleando el fonégrafo. Los indios de las relacionadas tribus estaban siem-
pre muy excitados.

Como he dicho en varias ocasiones, consiste el resultado principal de mi
viaje en haber apuntado los textos de los idiomas nativos y en la observacién
exacta de las fiestas religiosas del ano. Hemos reunido un total de quinientos
mitos y cuentos, a saber: 49 de los coras, 69 de los huicholes y 178 de los
mexicaneros. Mayor es atn la coleccién de las canciones que cantan ellos en
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las fiestas paganas. Estas fiestas duran, por lo regular, una noche, desde la
puesta del sol hasta la manana, y a veces hasta el mediodia o la tarde del
siguiente dia. Durante todo este tiempo se canta, exceptuando algunas cere-
monias que se representan. Debido a tantas fiestas, he llevado entre los
indios una vida poco arreglada, pues no faltaba, a lo menos entre los hui-
choles, la materia, en forma de aguardiente de agave y de cerveza de maiz,
que tuve la necesidad de tomar, empleando en estos casos unas vasijas sucias,
hechas de cdscaras de calabazas. En estos casos habfa entre los coras un drbol
de peyote, bebida hecha de un cactus. Esta bebida produce un efecto vivifi-
cante y a la vez embriagante.

Los coras y los mexicanos dividen sus cantos en canciones de cierto
argumento, con melodias diferentes. De éstas apunté 85. Los huicholes tie-
nen, por su parte, correspondiendo al nimero de sus fiestas, 18 canciones
muy largas. A €stas tenemos que agregar otras dos canciones, pertenecientes
a esas mismas fiestas, con variaciones notables, las cuales fueron apuntadas
en Santa Catarina, y otros cinco cantos mds cortos.

Las canciones de los huicholes carecen, y esto es curioso, del compds del
baile, exceptuando la cancién referente a la fiesta del Peyote y la de la
Tostada del Maiz. Si los huicholes quieren bailar, entonces tocan dos indios
unos violines y guitarras, fabricados por ellos mismos, estando aquéllos junto
al cantor. Los indios, aglomerados enfrente del cantor, comienzan a brincar.
Para estas piezas pequefias, tocadas en el violin, hay unas cancioncitas que
tienen unos textos profanos. Apunté unas veinte de estas cancioncitas. Exis-
ten numerosas oraciones, y las canciones de las pachitas, o sea del carnaval
de las tres tribus. Estas ultimas canciones se llaman asi porque se celebran
en la Cuaresma. Los indios van entonces de casa en casa. Las ceremonias
tratan de la venida del sol y de la futura cosecha. Las canciones se ocupan,
en su mayor parte, de la Virgen Maria.

Mis colecciones etnogrificas, de las cuales he enviado unos 2 300 objetos
al Museo Real de Etnografia de Berlin, son, en sus dos terceras partes, de
una naturaleza religiosa. La vida diaria de los indios se liga con la religién,
pues continuamente, y aun en las empresas mds insignificantes, se acuerdan
ellos de la multitud de sus dioses y de los difuntos, tratando de captarse la
buena voluntad de estos tltimos, mediante ofrendas y oraciones. Sus nume-
rosas fiestas tienen el mismo objeto, y obran directamente sobre los dioses,
como sucede con el sol y las estrellas, mediante ciertas ceremonias. Los coras
del pueblo de San Francisco celebran, por ejemplo, muchos meses antes de
la siembra, las noches de los miércoles, uno de sus mitotes. Estas fiestas se
celebran en los montes, a distancia de dos horas de la poblacién. Los coras
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se preparan, ayunando, para estas fiestas. Al domingo siguiente van las gen-
tes, en gran cantidad, a la iglesia de Jests Maria, distante unas dos horas. Tal
vez se creerd que un proceder tan exagerado en lo tocante a la religién
inutiliza a esas gentes para la vida prictica. Pero no sucede tal cosa. Cuentan
con el tiempo suficiente, y es casi seguro que los pueblos primitivos se ocu-
paron en otras partes del mundo, y en una extensién igual, en estos ejercicios
religiosos y mdgicos.

Sin ocuparnos mds de los bailes y de las ceremonias que acompafan a
las fiestas religiosas,” siendo éstas, también, de un origen pagano, dedicare-
mos unas pocas palabras a las festividades que se celebran en las montanas.
Dichas fiestas son esenciales, pues, exceptuando las mencionadas pachitas
religiosas, son aquéllas las tnicas que se celebran con acompafamiento de
canciones, y éstas nos proporcionan un excelente conocimiento de las cere-
monias y de los pensamientos de los indios, en general.

Si se habla de las fiestas, es necesario contestar primero a la pregunta:
¢Cudl es el tema o el argumento de las canciones? Mencionaremos sélo
algunas fiestas que se refieren a la siembra, a la cosecha y a la tostada del
maiz. Estas tres fiestas son celebradas por las tres tribus. En la ejecucién
difieren ellas entre si; pero son, sin embargo, iguales en lo tocante a la idea,
y asi es que las condiciones que existen en una tribu nos servirin para
comprender a la otra tribu, y todas juntas nos proporcionardn una luz sobre
las correspondientes fiestas de los antiguos mexicanos.

Desde luego tenemos ahi el principio general de la fiesta. Los coras de
Jesis Marfa entonan su primera cancién alabando la carrera del sol, hasta la
llegada de éste al meridiano. La segunda cancién trata de la puesta del sol,
y la tercera, de la aparicién de la madre de la tierra (Texkame) en la patria
de los coras. El sol es, a la vez, la luna. El poniente es la patria de la madre
de la tierra, y por esto se llama al primero “la comarca de la madre Texmata”.
El sol estd representado por una nifia, que tiene su asiento por el lado del
poniente de la plaza, donde se celebra la fiesta. Sigue luego la cancién a la
Estrella Matutina, Haatsikan, “nuestro hermano mayor”, el héroe principal
¢ intermediario entre los otros dioses. Un nifo representa a la Estrella Ma-
tutina. Toda la fiesta es la obra de Haatsikan. Sin él no producirfan las
ceremonias efecto alguno, ni se podrian ejecutar, por sencillas que fueran.
La Estrella Matutina llama a su “sobrino” y le ordena que arrime la lena y
que la encienda, a las espaldas del cantor (que dirige la cara hacia el oriente)
y del altar. El nifio conduce a los “ancianos” a sus asientos, que estdn alre-

7 Suprimo aqui la parte de mi discurso que trata de la explicacién de las vistas que presenté.
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dedor del fuego. El nifio entrega a los ancianos las “nubes”, el tabaco, y éstos
las meten en las pipas y, encendiéndolas, exhalan las “nubes”, que traen las
lluvias. Es el nifio el que habla con los dos jefes del baile, y les lleva las
carracas. Los jefes se atan las carracas debajo de la rodilla y se ponen los
otros distintivos, y el nifio anima a aquéllos para que bailen alrededor del
fuego. Es, por fin, el nifio, representante de Haatsikan, acompanado de los
ancianos y de la madre de la tierra, el que se dirige a los dioses de la seis
direcciones de la tierra mejor del mundo, a saber: el oriente, el poniente, el
norte, el sur, y lo de arriba y lo de abajo, esto es, a todas las divinidades,
implorando la buena voluntad de ellas.

La fiesta termina por la mafiana con un baile desaforado, ejecutado por
un hombre vestido de venado, y que representa la Estrella Vespertina Su-
tari. Este hombre deposita, por fin, los bastoncitos emplumados y los otros
objetos que fueron empleados en las ceremonias, clavindolos en el suelo,
ante el altar, indicando de esta manera la conclusién de la fiesta. El hombre
desaparece en seguida, “en casa, en la montafa”, como dice la cancién.

De las fiestas huicholas se desprende el hecho de que la Estrella Matutina,
Haatsikan, y el venado, esto es, la Estrella Vespertina Saiitari, forman una
sola persona. En seguida se entabla un monélogo entre el fuego, esto es, el
dios del Fuego, Tatenarf, y el cantor. Entre los huicholes es el fuego un dios,
mientras que los coras le dan a aquél el nombre de “las plumas de guacamaya
de nuestro padre Tayau”. Tayau es el sol, y el fuego es su imagen. El cantor
invita al dios para que venga a preparar la fiesta. Contesta el dios que no es
capaz de hacer esto por si mismo, y que es necesario llamar a la Estrella
Matutina Kauyumdri, la cual es, segun los dichos de los huicholes, un venado.
El dios envia a la Estrella Matutina dos plumas de las aves tutuni y piudme.
Las plumas penden de unas flechas de ceremonias. Las flechas llegan al sitio
de la salida del sol. Ahi duerme la Estrella Matutina, escondida entre unas
plumas mdgicas. El suefio de la Estrella Matutina es velado por jaguares,
pumas y serpientes venenosas. Uno de los mensajeros toca la sandalia de la
Estrella Matutina, y ésta se despierta. Ella escucha, malhumorada, el mensaje,
y no quiere ir. Pretexta, a veces, estar enferma de malaria, o padecer de los
pies. Luego no encuentra sus plumas mdgicas, que le son indispensables para
la obra. La estrella consuela, por fin, a su esposa, y ésta abastece a su esposo
con todo lo necesario para el viaje, aconsejéndole que no se interese por las
otras mujeres. La Estrella. Matutina emprende el viaje. La mencionada escena
familiar excita siempre la burla de los oyentes, y se presenta frecuentemente
con un gran realismo. Sigue la descripcién del camino que recorre la Estrella
Matutina, su llegada al templo y la participacién enérgica que toma en la
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fiesta. En contraste con los coras, no se dirige el dios a los dioses de las seis
direcciones del horizonte, Takudte, sino mencionando a cada dios por sepa-
rado. Aparece una serie interminable de dioses, y éstos aprueban los motivos
y deseos que han dado origen a la fiesta. Ellos ofrecen su ayuda o declaran
el motivo por el cual no pueden tomar parte en la fiesta. Los dioses piden
luego sus ofrendas, y toman una parte de las comidas que han sido dedicadas
a los dioses, y otras cosas mas.

Los dioses se retiran por la manana. El ultimo que se despide es la Estrella
Matutina, lo que concuerda con las ya mencionadas ceremonias de los coras.
La Estrella Matutina se apresura, pues no quiere ser vista por el sol, a quien
le tiene miedo. Si dura la fiesta un poco mds tiempo, entonces pide la Estrella
Matutina permiso al sol.

Muy interesantes son los pensamientos que se manifiestan entre las tres
tribus en lo tocante a la fiesta de la Cosecha, expresados en canciones. Dichos
cantos estin de acuerdo con lo que hemos encontrado entre los mexicanos
antiguos, un poco antes de emprender nuestro viaje.

En la cancién de los mexicaneros se dirigen las mazorcas tiernas de maiz,
que se llaman nantsi, madre, al cielo, vertiendo ldgrimas. El maiz se identifica
con la madre. Los coras hablan directamente de la muerte de ella: “El fuego
mata al hijo de nuestra madre.” “Nuestra madre llora por su hijo.” En la
siguiente cancién se dice, lleno de jibilo: “El sélo ha enganade a los hom-
bres. El no muere nunca y se llama Sdutari, la Estrella Vespertina, y se ha
ido a su casa, que estd encima de nosotros.”

Se asegura en ambos casos, que el maiz, que crecié durante el verano, se
eleva al tiempo de la cosecha, en forma de estrella, al cielo. En especial, y
de una manera impresionante, se repite este pensamiento en la fiesta de la
Cosecha, celebrada por los huicholes. Las calabazas tiernas estin entonces
representadas por unos nifios pequefios, teuainurixe,® y éstos se colocan por
los dos lados del cantor. El cantor estd sentado ante el templo, mirando hacia
el oriente. En cada extremo de las hileras, por la derecha y la izquierda, se
coloca un hombre. Estos hombres se llaman uerikaxe, dguilas. Enfrente, y al
oriente de la plaza, se coloca una estaca, de la cual cuelga un cinturén ador-
nado con bastoncitos mdgicos, hechos de plumas. Al pie de la estaca se ponen
ofrendas, y, en especial, una calabaza, por cada nino. Las puntas de las
calabazas miran al oriente.

La cancién, que se llama directamente Tatéx, nuestra madre, esto es, el
maiz, se canta desde la manana hasta la tarde, y se repite en la noche. La

8 Fe-madre (maiz) uainu, un ave que vive en las costas del Pacifico.
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cancién describe el viaje que hacen las calabazas al oriente, a la salida del sol,
y su regreso al templo. Las calabazas son guiadas por la flecha amarilla,
urimuxdure, y las dos dguilas. Ellas, las calabazas, se detienen en el camino,
en todos los sitios donde viven los dioses, y la “flecha amarilla” muestra a los
dioses, “a media noche”, a los recién nacidos, esto es, “al maiz y a las calabazas”.
En el canto se llega a las moradas de varias divinidades, y se hacen entonces,
debajo del cinturén, unas ceremonias, correspondientes, en su mayor parte, a
las palabras de la cancién. Las mujeres se acurrucan debajo del cinturén y en-
cienden copal en unos sahumerios. En nuestra ilustracién 36 [no reproducida
humedece uno de los cantores la cabeza de un niio, leuainurixe, con agua
bendita. Cuando regresan los nifios del oriente, se ponen las puntas de las
calabazas, que se encuentran debajo del cinturén, de nuevo hacia el poniente.

Para comprender la significacién del viaje que hacen las calabazas a la
salida del sol es necesario orientarse un poco en la mitologia de los huicholes,
Dice esta mitologia que todos los dioses, los kakauydrites o heuixes, han venido
del poniente, esto es, del mundo subterrdneo, caminando hacia el oriente.
En el camino quedaron los dioses, el uno por aqui'y el otro por all4. Por esta
razon, son los cerros unos kakauydrites. Conforme a todos los mitos observa-
dos entre los antiguos mexicanos, son todas estas divinidades unos astros.

Los huicholes son los descendientes de aquellos astros. Como se repite
aqui el viaje de las calabazas al oriente, viniendo del poniente, siguiendo, sin
duda alguna, el camino sidéreo de la primitiva inmigracién de los dioses, asi
se repite de nuevo este camino entre los mexicanos antiguos, coras y nahuas
modernos, ascendiendo el maiz, en tiempo de la cosecha, al cielo, en la forma
de una estrella. Por ese motivo se enseia a los dioses el maiz, “a media noche”,
El cinturén significa el camino, y pende de una estaca, la cual sefiala al cielo,

Cuando asciende el maiz, en Ia época de la cosecha, al cielo, entonces
debe descender el mismo, durante la primavera, de aquel sitio. Siendo el
maiz, en su calidad de astro, un fuego, debe encontrarse éste, en la prima-
vera, sobre la tierra, otro fuego, esto es, el fuego solar. Por ese motivo porta,
por ejemplo, la joven diosa del Maiz de los antiguos mexicanos el “escudo
del sol” (tonatiuh - chimalli). En la cancién de la mencionada fiesta de las
Mazorcas Tiernas de maiz, se alaba a Timuxdve, que es el fuego, como héroe,
pues debido a su actividad se logré el establecimiento del primer campo de
maiz. Todos los otros dioses habian fracasado en esa empresa.

En otro mito de los mexicaneros y huicholes aparecen el mismo héroe
de la civilizacién, lamado Timuxdve por estos tltimos, y el “ave perezosa’.
Ambos se encuentran en un templo donde se celebra una fiesta, y conocen
alli a dos doncellas, con quienes se casan. Cada una prepara su sementera
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para la siembra, y se queman, como se acostumbra, los drboles derribados.
El “ave perezosa” quema las hierbas elevadas. Timuxdve produce tanto hu-
mo, que la suegra estd a punto de asfixiarse. El “ave perezosa” pide entonces
maiz para la siembra. Pero en lugar de sembrar, estd el ave todo el dia en
su cueva, comiéndose el maiz. La suegra se enoja y corre a su hijo politico,
dindole de palos. La misma suegra niega a Timuxdve la entrega de simientes.
Timuxdve deja traer vainitas, las siembra, y se produce una milpa hermosi-
sima. En todas esas faenas estd acompanado Timuxdve por un gran nimero
de ayudantes, pero no los lleva nunca a su casa. Después de la cosecha, que
ha sido abundante, se enojan los suyos, principalmente la suegra, por un
pretexto bastante nimio. El pretexto consiste en que no hay legumbres para
el maiz. Timuxdve abandona a su familia y se va al cielo.

En este mito se describe la transformacién de la luz de las estrellas en la
del sol, al comenzar la primavera, y la retransformacién de esa luz en otofio.

Otro mito nos dice que las “aves perezosas” vienen con los dioses del mun-
do subterrdneo, siendo astros. En otros mitos celebran las aves sus fiestas en el
cielo, y son, por consiguiente, unos astros. Las aves no contribuyen, en el
verano, a la madurez de la cosecha. No pasan de ser unos astros. Sélo el dios o los
dioses del maiz se convierten de estrellas en soles, como se dice también del
dios del maiz de los antiguos mexicanos: “él es un astro del firmamento”.?
La transformacién se considera, también, como la muerte de la forma antigua.

Los coras de Jesiis Maria expresan de una manera poética, en una cancién
sobre la siembra, el brotar de la simiente, y cada fase del crecimiento de ésta
hasta la formacién de la mazorca, como sigue: “...Aquf aparece el agua vital,
jugo, del nacido, de la mazorca tierna del mafz. Muy lejos, y encima de
nosotros, lo advierte el colibri. El colibri gorjea estando muy lejos, y se
acerca, describiendo unos circulos. Entonces baja al mundo y bebe el agua
vital del recién nacido. Esta agua le hace mal al colibri que estd encima de
nosotros. El colibrf cae sobre la tierra y muere...”

Como paralelo mencionaremos el siguiente pasaje de Sahagin: “El [el
colibri] renace cada afio. En invierno queda suspendido de los 4rboles, cla-
vando el pico en ellos. Asi se seca y pierde el plumaje. Cuando empieza a
retofiar el arbol, entonces revive el colibri y le sale de nuevo el plumaje.”®

Nada de lo que se dice del colibri corresponde a los hechos naturales.
Todo esto tiene un sentido mitolégico. El colibri es la mascara del dios del
Sol. El Huitzilopochtli de los antiguos mexicanos se presentaba en forma de

? Véase el material de los antiguos mexicanos en otros lugares.
10 Historia general, tomo XI, cap. 2, parrafo 2; Durén, Historia, 6.80, tomo 11, p- 80.
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un colibri. Entre los coras, es el colibri el mensajero del sol. Es también la
imagen del mismo dios, es decir, astro, y se le da el nombre de tdkua, dios.
En ambos casos, se expresa mitolégicamente la poca eficacia del sol durante el
invierno, y la ineficacia del mismo después de haberse madurado la simiente.

Consagraremos unas pocas palabras a otro pensamiento natural y pare-
cido, también mitolégico, que hemos encontrado entre las tres tribus. Este
pensamiento estd de acuerdo con las ideas de los antiguos mexicanos en lo
tocante a la muerte de los astros, hecha por el sol en la primavera, y que
garantiza el crecimiento y la madurez del maiz, coincidiendo con la elevacién
mayor del sol, seguida por las lluvias. En México se representaban las estre-
llas por unos hombres, a quienes se sacrificaba después. En la sierra se
remplazan los hombres por venados. Los huicholes comienzan muy tempra-
no las ceremonias correspondientes, con el objeto de producir el efecto
celestial apetecido. Un poco después de la fiesta de la cosecha, en octubre,
envia cada distrito en donde se encuentra un templo diez o veinte hombres,
presididos por el dios del Fuego, a la estepa oriental, que se extiende hasta
Catorce. Alld buscan aquéllos la cacticea llamada peyote. El uso del peyote
produce un efecto estimulante. Se considera a estos hombres como dioses
que van al sitio donde sale el sol. Los enviados van a cazar venados, pues los
peyotes se tienen por venados. Igual que a esos animales, se cazan los peyotes
con flechas y de una manera ceremoniosa. Los venados significan, a la vez,
astros, que son destruidos por el sol durante la primavera, elevindose éste
en el horizonte. Los representantes de los dioses estdn, en este caso, al
servicio del sol, y portan con este motivo, en el centro del sombrero, una
porcién de emblemas procedentes de los animales consagrados al sol, a sa-
ber, plumas de pavo real y colas de ardilla. Los enviados regresan al templo,
después de haber pasado seis semanas de privaciones, y permanecen alli en
su calidad de dioses, hasta el gran baile del peyote, es decir, hasta febrero,
marzo o abril.

A la fiesta del Peyote sigue inmediatamente la de la Tostada del Maiz.
Para la celebracién de esta fiesta se necesitan muchos venados. En esta fiesta
representan, también, los huicholes y mexicanos, la caza de los venados. En
la aldea huichola de Santa Catarina se ejecutaba aquella caza por medio de
una carrera hacia el sitio de la salida del sol, pariya kutsié. En el suelo se
clavaban unas plumas de la urraca, significando éstas las astas de venados.

En las fiestas de junio, cuando alcanza el sol su elevacién mayor, se repite,
entre los huicholes y los coras, la misma ceremonia, con algunas variantes.

La significacién de los utensilios ceremoniales, a saber, las flechas, las
cdscaras de calabazas, las sillas, los cirios y otros mds, serd mencionada por



UN VIAJE A LA SIERRA MADRE OCCIDENTAL DE MEXICO 233

nosotros al tratarse de la fiesta huichola llamada la Limpia de los Campos o
la Lavada de las Jicaras. Esta fiesta se celebra después de haber brotado la
simiente. Los dioses llevaban aquellos utensilios cuando llegaron a la tierra,
viniendo del poniente, y los hombres tienen la obligacién de renovarlos. Por
ese motivo, es la primera pregunta de los dioses, cuando vienen a una fiesta,
la siguiente: “éDénde estd mi flecha, mi jicara?”, y los dioses encargan a su
mensajero, a Kauyumari, la busca de esos objetos. Cada familia posee una o
varias jicaras y flechas, destinadas para el culto de unas divinidades en espe-
cial eficaces. Asi, hay, por ejemplo una jicara llena de maiz para Tatéx,
nuestra madre.

En la mencionada fiesta de la Limpia de los Campos, se lavan las jicaras.
En esto consiste la renovacion, y en la fabricacién de flechas nuevas. En el
grabado 38 [no reproducido] se observan las mujeres de un rancho que se
ocupan en esta tarea, después de la salida del sol.

La noche anterior habia cantado el cantor, sentado en un banquito. Para
este baile sagrado se encienden unas velas o drios. No es presumible que la
renovacién que se hace en esta fiesta se deba al hecho de ser aquélla la
primera del afio. Este afio comienza con la estacién de las aguas. La fiesta
es una preparacién para la cosecha, y por este motivo se deben limpiar las
Jicaras en honor de Tatéx. Las jicaras significan las partes ocultas de la mujer
—siendo aquéllas, entre los coras, el simbolo de la tierra— y es seguro que el
crecimiento de la raza humana se relaciona con las primeras, pues una gran
parte, e importante, de la fiesta de la siembra consiste en las copulas. Las
Jicaras estdn, por consiguiente, siempre en poder de las mujeres, siendo las
flechas de la propiedad de los hombres.

Dice otra tradicién que, la diosa de la tierra, Tatdtsi Nakavé, colocd, al
principio del mundo, los utensilios ceremoniales en los cuatro puntos cardi-
nales, en el centro y en el cielo, después de haber levantado este tltimo.
Respecto a los cirios, tengo la noticia de que éstos se toman por sostenedores
del cielo. Una pequeia pirdmide de quince centimetros de altura, con esca-
lones, se tiene por imagen de la carrera del sol. Por un lado se levanta el sol,
hasta llegar al meridiano, descendiendo por el otro al poniente.

Tan variada es la significacién de los diferentes utensilios, que sélo el
mito puede fijar la importancia de estos objetos.

Nos limitaremos, en esta ocasién, a las pocas pruebas mencionadas. Es
imposible indicar la riqueza de la cosecha que hemos recolectado en esas
tribus. Baste decir que nuestra coleccién es importante tanto en lo tocante
a las cuestiones religiosas en general, como a lo que se relaciona con los
antiguos mexicanos.






11

Resultados etnograficos de un viaje
a la sierra Madre Occidental”

Konrad Theodor Preuss

Desde mi regreso de México ya ha pasado medio afio. En el andlisis de mis
materiales he avanzado de tal manera que ya podria presentar una conferen-
cia sobre algin aspecto especifico de mis investigaciones. Sin embargo, creo
que en este lugar lo mds adecuado es ofrecer una breve sintesis de los resul-
tados cientificos de mi expedicién, ilustrdndolos con algunos de los objetos
etnogrificos que coleccioné.! No hubiera sido posible presentar esto en una
fecha mds temprana porque hace apenas cuatro semanas que llegaron los
iltimos envios desde México a Berlin. FEl mes de octubre, en una reunién de
la Sociedad de Geografia, tuve la oportunidad de presentar un informe muy
general sobre mis viajes en la sierra, ahora quisiera exponer algunos datos
complementarios.

Antes de dar inicio a esta exposicién me gustarfa expresar mis agradeci-
mientos mds profundos al Real Ministerio Prusiano de Asuntos Culturales,
que me ofreci6 fondos provenientes de la fundacién Duque de Loubat, asi
como a la Direccién General de los Museos Reales que generosamente me
concedi6 la licencia para realizar este viaje. También es mi deber agradecer
la gran confianza que tuvo en mi el estimado maestro Ferdinand von Richt-
hofen al elegirme para esta expedicién.

El campo de mi trabajo, la sierra Madre Occidental, geogrdficamente es
la zona de transicién entre el altiplano mexicano y la costa del Pacifico, y se
ubica entre el paralelo 22 norte y el trépico de Cédncer. La regién ocupa

* “Ethnographischer Ergebnisse einer Reise in die mexikanische Sierra Madre”, Zeitschrift fir
Ethnologie, 40, Berlin, 1908, pp. 582-604. Traduccién de Johannes Neurath y Leticia Villanueva.
! Para la publicacién tuve que modificar ligeramente el texto, Inserté citas literales de
algunos cantos y mitos, mientras que quité una gran parte de las descripciones de los objetos.

[285]
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partes del territorio de Tepic, asi como partes colindantes de los estados de
Jalisco y Durango. Se trata de una serrania muy escabrosa y de dificil acceso.
Los que viven alli son los indigenas coras, huicholes y mexicaneros, tres
tribus que apenas muestran influencias de la civilizacién, especialmente en
lo que se refiere a la religién, dmbito que entre ellos ocupa muchisimo
tiempo y muchisimos esfuerzos. Por cierto, mis investigaciones estaban en-
focadas en el estudio de la religién, ya que tuve una especial motivacién por
la posibilidad que se ofrecia de aclarar algunos aspectos de las civilizaciones
antiguas de México. Aunque la regién nunca formé parte del imperio azteca,
se trata de pueblos que estdn culturalmente emparentados con los antiguos
mexicanos. En el caso de los mexicaneros incluso tenemos un grupo que
habla el mismo idioma que los aztecas, el ndhuatl.

Mis expectativas se han cumplido de una manera extrordinaria. No sola-
mente encontré lo que buscaba, también lo encontré en la forma que es la
mds adecuada para un estudio etnolégico, en la forma de cantos, rezos, mitos
y cuentos. Documenté estos textos en tres diferentes idiomas indigenas, y en
ellos encontramos casi todo el universo intelectual de estas tribus. Sin este
material serfa imposible entender la religién de aquellos grupos. Solamente
los textos revelan el sentido que tienen las ceremonias, las fiestas, asi como
todas las restantes costumbres que pueden observarse.

Ustedes saben muy bien c6mo las investigaciones basadas en preguntas
y entrevistas pueden llevarlo a uno a malentendidos y graves errores. Incluso
cuando se da el caso de tener un informante comprensivo y dispuesto a
hablar, siempre existe la posibilidad de que le cuenten a uno mentiras; ade-
mads, es muy poco probable que el informante sea lo suficientemente paciente
como para dictar sus conocimientos lentamente y en su propio idioma. Sin
embargo, en el caso del patrimonio literario de los mitos, canciones y otros
textos fijos que se transmiten oralmente de generaciéon en generacion, es
mds facil pedirle a un informante que los dicte, y uno puede registrarlos por
escrito. Tampoco hay mucha posibilidad de que lo engaiien a uno. Lograr
que le dicten los textos lentamente es lo mds importante para el investigador
que no domina el idioma nativo, lo que en mi caso sucedié con el cora y el
huichol, lenguas que no era posible estudiar con anticipacién. El ndhuatl,
idioma del tercer grupo que visité, solamente lo conocia de los documentos
antiguos. Debido al poco tiempo con que suele contar un etnélogo para sus
investigaciones de campo, raras veces va a lograr el dominio de un idioma
indigena de tal manera que no solamente llegue a conversar fluidamente con
los nativos, sino también pueda apuntar en el idioma indigena todo lo que
le platiquen sus informantes.
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De esta manera recopilé mis textos. Por supuesto, siempre me ayudé un
intérprete nativo que revisé los textos conmigo, y ofrecié una primera tra-
duccién; eran muy escasas las personas aptas para este trabajo; por lo gene-
ral, sus conocimientos del espafiol eran bastante rudimentarios. A pesar de
esto, con el intérprete indigena uno se asegura de tener un registro exacto
y completo de los textos. Poco a poco los conocimientos lingiiisticos van
aumentando, y por la cantidad enorme de material que hay uno llega a
capacitarse para elaborar una traduccién definitiva. Con este método uno
puede registrar un gran nimero de textos en un tiempo bastante corto.
Aunque solamente pasé 19 meses entre los indigenas (sin interrupcién algu-
na), logré llenar unas cinco mil pdginas con textos y traducciones interlinea-
les. Para México, América Central y del Sur, esto es una cantidad muy
grande, pero mis amigos serranos inclusive pueden competir con aquellas
tribus norteamericanas que cuentan con las documentaciones mds extensas
de su literatura. .

Los huicholes, en su gran mayoria, no estin bautizados, mientras que los
coras y mexicaneros al menos son cristianos en el papel y van a misa cuando
hay la posibilidad de hacerlo. Un cuento cora que trata de la crucifixién de
Cristo ilustra de qué manera es su catolicismo. Lo mds extraio es que Cristo
esté identificado con Haatsikan, la Estrella de la Mafiana, deidad que en las
fiestas estd fisicamente representada por un nifio. Es el tnico ejemplo, en
toda su literatura nativa, donde los coras tratan la religién cat6lica. A conti-
nuacién, lo presentaré en una traduccién literal. El texto se compone de dos
fragmentos, la segunda parte me fue dictada primero, y el inicio me lo relaté
otro narrador cuando me lamenté de tener el texto incompleto.

Cristo y los negros

“Nuestra Madre” [la diosa de la Tierra y de la Luna] tuvo un hijo. Este crecié. Después
se fue y vagaba por ahi. Entonces su madre empezé a buscarlo. Se fue muy lejos y
llegé hasta el oriente. All4, tan lejos, pregunté a la gente que vivia en ese lugar: “éNo
pasé nadie por aqui?” La gente respondi6: “Dicen que en el poniente lo han visto,
alliha de estar.” Con esta informacién ella se volvié y se fue hacia el oeste. Nuevamente
pregunté: “éNo pasé nadie por aqui?” “No”, contestaron. Inclusive ella pregunté a
su propio hijo cuando lo encontré por alli —pero no lo reconocié. Kl respondié:
‘Jamds lo vi.” Asi engafié a su madre. Entonces ella se volvié y se fue hacia el norte.
También ahi pregunté: “éNo vieron a mi hijo?”, pero la gente respondié: “No lo
hemos visto.” Entonces ella se volvié y pregunté en el sur: “¢No vieron a alguien?
Perdi a mi hijo.” La gente respondié: “Ha de ser este que camina por todo el mundo,
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robando y asesinando sin razén alguna.” Todo esto recordé la madre. Después de
que le dieron esta informacién, ella lo buscé por todas partes, en la sierra, entre las
flores, en el polen de las plantas de maiz, entre los pinos. Alld encontré a su hijo,
pero no lo reconocié, y le pregunté: “éNo viste a nadie?, estoy buscando a mi hijo,
lo perdf; é] huye de mi. En el sur los viejitos me dijeron que anda por aqui.” El mismo
respondié: “No he visto a nadie. Yo ando paseando por todo el mundo, pero no he
visto a nadie. Por qué no lo buscas, ya lo encontrards. Yo no te voy a decir nada,
porque no vi a nadie.” Asf engafié a su madre. Entonces, ella se fue buscéndolo y
preguntando en las casas de la gente; pregunté ahi y pregunté alld. Entonces, final
mente, ella dejé de buscarlo, porque no lo encontraba. En vano lo buscaba, y en el
este terminé la bisqueda. All4, ella se acord6 de sus soldados y le ordené al jefe:
“T lo hards, vas a buscar a mi hijo. Lo vas a capturar dondequiera que lo encuentres”,

Habfa negros. La madre se quejé [de su hijo]; se quejé con los negros. Entonces
les ordené que lo capturaran. Los soldados lo buscaron por todas partes del mundo.
En el camino preguntaron: “éNo pasé aqui un nifio con un traje amarillo?”, pero la
casera respondié: “Ya hace mucho que pasé por aqui. Solamente tenfa una vaca
cuando pasé, y ahora ya son muchas.” Con esta respuesta siguieron adelante, y nue-
vamente preguntaron: “¢No pasé por aqui un nifio? Lo estamos buscando. Nos en-
cargaron buscarlo.” “Bueno, hace mucho que pasé por aqui; entonces, este 4rbol
estaba chiquito.” Entonces, siguieron persiguiéndolo. Ya se estin acercando, alld
cercadelnorte. Alld pasé, y alld es donde lo encontraron entre la hierba. Lo capturaron
y lo amarraron, llevindolo a su madre lo entregaron: “Aqui estd, hicimos como nos
ordenaste.” “Vayan a darle latigazos.” Pero los negros no hicieron esto, le dieron
machetazos. Por eso lo llevaron a un lugar; regresaron con €l y lo entregaron a su
madre. Entonces, ella les eché la culpa: “No les dije que lo golpearan de esta manera.
Asino lo voy a recibir. Lo que hicieron, no lo habfa ordenado asi. Llévenselo.” “Pero
no.” Entonces el nifio dijo: “Mindenme hacer una cruz. Que los carpinteros me hagan
una cruz, para que me claven en ella. Que el herrero me fabrique unos clavos.” El
herrero hizo los clavos, porque as{ se lo pidieron. Después, el carpintero, por encargo,
hizo la cruz. El nifio les entregé la cruz y dijo nuevamente, por su propia voluntad:
“Ustedes, clivenme en la cruz, alld moriré.” Asi los soldados lo hicieron. Lo clavaron
con los clavos. All4, él se quedé y dijo asi: “Tengan cuidado de mi, a ver a qué hora
regreso.” Entonces se murié. El jinete lo maté [alusién a la herida de lanza]. Asf
quedé.

La primera parte de la narracién es una versi6én abreviada del mito de la
Estrella de la Mafiana, narracién que conocemos de numerosos cantos y
leyendas donde, a menudo, es tratado con bastante detalle. La diosa de la
Luna busca a su hijo que es el lucero del alba, lo busca por otras partes, en
los rumbos que también son los lugares de su nacimiento o, mds bien, de
sus apariciones. Sin embargo, debido a lo versdtil que es su personaje, la
madre no lo reconoce. El nifio es una personificacién de la vegetacién exu-
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berante y floreciente, por eso la madre lo busca “entre el polen” y lugares
similares. La gente cuenta a la madre que el nino anda vagando, robando y
asesinando. Este motivo también aparece en un mito de los hermanos Estre-
lla de la Maiiana y Estrella de la Tarde (Haatsfkan y Sdutari), donde se cuenta
cémo se disfrazan con pieles de jaguar o de leén —o sea, toman la forma de
estos animales—, y de noche salen a robar y a asesinar, hasta que la gente,
ya harta de ellos, los mata. En estas narraciones se expresa la naturaleza
temible de las deidades nocturnas y astrales, que conocemos de la mitologia
mexicana antigua. Ambos héroes resucitan a la vida, y el Padre Sol, lejos de
estar enojado por las fechorias de sus hijos, los nombra vigilantes del mundo
en el este y en el oeste. Tampoco la madre tiene un motivo concreto para
estar enojada con su hijo; hay que tomar en cuenta que se trata de ciclos
naturales que se describen en estas narraciones. Por eso, tampoco se necesita
una justificacién para la crucifixién. La aparicién de los “negros” o “solda-
dos” tiene algo de ver con la pasién de Cristo, pero de una manera muy
particular; aquellos “negros” o xuumaweika son una antigua corporacién pa-
gana de jévenes que, durante la Semana Santa, hacen de las suyas, pintdn-
dose de negro, blanco y rojo y vistiendo solamente con un taparrabo. La
persecucion de Cristo es afiadida a sus antiguas danzas y ceremonias; Cristo
es representado por un nifio (al igual que la Estrella de la Manana) y los
‘negros” (que también son conocidos como “judios”) lo corretean de casa
en casa, por todo el pueblo. Finalmente lo crucifican consecutivamente en
cada una de las pequenas iglesias del pueblo. En el mito, la persecucién de
Cristo ocupa varios afios. Entre los huicholes también existe una leyenda que
dice que Cristo vivia en la sierra, en una época anterior al nacimiento del
sol.

Es evidente que los coras de ninguna manera han comprendido las doc-
trinas de la religién cristiana, a pesar de que los jesuitas llegaron con ellos
yaen 1722. La narracién que presenté, y la religién de las tribus serranas en
general, hacen presentir que nunca podrin ser verdaderos cristianos. Todos
sus deseos son de cardcter terrenal, y no se refieren a un mds alldi. No
conocen el concepto del pecado, sino en el sentido de violar las reglas de
guardar ayuno o de la abstinencia sexual que se guarda con antelacién a una
ceremonia. La consecuencia de transgresiones de este tipo es que los ritos
no tienen el efecto positivo deseado, y que los participantes resultan perju-
dicados. En lo que se refiere a sus creencias, es notable que tienen una
relacién personal con el dios que se llama “nuestro hermano mayor”, y que
es la Estrella de la Mafiana. Los coras estin bastante convencidos de los
poderes de esta deidad, que también es su héroe cultural. Otros dioses im-
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1.1 Danzantes coras de la mesa del Nayarit [Y4dujque'e]

portantes son “nuestro padre”, el sol, asi como “nuestra madre”, que es la
tierra y la luna. Sin embargo, en todos los cantos y ceremonias, la inica
motivacién son los simples procesos naturales. Los personajes divinos atn
mantienen un vinculo muy estrecho con las plantas y los animales; por ejem-
plo, el dios del Maiz (“nuestro hermano menor”) muere cuando se cuece o
se tuesta maiz durante la fiesta de la Cosecha: lo mata el fuego que también
es un dios, y la Madre Tierra llora por él. Pero asi es; el destino natural
es evidente e inevitable. Sin embargo, luego nos enteraremos de que la
muerte no es definitiva: el dios del Maiz se transformar4 en la Estrella de
la Tarde y subird al cielo; de este lugar regresara en la primavera, cuando la
siembra empiece a florecer nuevamente. Asi, se repetird el ciclo de creci-
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miento, muerte y viaje
al cielo.

Ya no quiero hablar
mds aqui sobre el ori-
gen de los “negros”, si-
no que de los danzan-
tes, que son la mds im-
portante de las cuatro
corporaciones dancisti-
cas paganas que existen
entre los coras, y desa-
rrollan sus actividades
durante las fiestas cat6-
licas. Estos los requisitos
de la danza: la palma de
cuatro puntas, la sonaja
y la corona que tiene
plumas azules de urra-
ca, asi como un velo de
chaquiras (figura 11.1);
en los bailes siempre
los acompana una nifa
que es considerada la
personificacién de la
Madre Tierra (figura
11.2). También en las
ceremonias paganas que
se celebran en los mon-
tes la diosa de la Tierra
es representada por una

11.2 Malinche, quien encarna a la diosa cora de la
Tierra y de la Luna, Tatéy, una de los danzantes
de San Francisco [Cudxata]

nifia de entre tres y diez afios a lo mds. Los danzantes son las deidades de
las nubes que traen la lluvia. Por eso, en las fiestas catélicas que se cele-
bran durante el mes de junio bailan con mds fervor que nunca. En la fiesta
pagana de la siembra no aparecen, pero un canto recitado en la misma
ceremonia habla de ellos. El principio de este canto dice asi, en una traduc-

cion literal:
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Canto de la lluvia

Aqui se acuerdan los pensadores, nuestros viejitos,2 aqui se acuerdan de los dioses
que se llaman los danzantes (n€eweemes), aqui a los danzantes les hablan con sus
palabras, con sus pensamientos; ellos estdn muy lejos, en medio, arriba de nosotros,
Allf les platican a los danzantes que esté4n all4 y se adornan con agua. Ellos conocen
los pensamientos de nuestros viejitos; piensan en bajar; se adornan con sus trajes,
con su vida,® con sus hermosas coronas de la vida, con sus bellas plumas de la vida,
con sus preciosas plumas nocturnas,* con sus hermosas plumas de nubes. Las caras
estan muy bonitas, adornadas con chaquiras [sic],® adornadas con palabras (el trueno
y €l rayo); aqui piensan bajar; traen sus suntuosas coronas, traen bonitas sonajas,
Ahora se acuerdan del altar en el oriente; van bajando hacia alld, en medio del altar...

Entre los coras existe la creencia de que los muertos se convierten en deida-
des. Especificamente son los viejos los que vuelven como dioses de la lluvia
después de su muerte; por otra parte, también son los nifios que mueren
cuando todavia son muy pequefios, y ain no han aprendido a caminar, los
que se convierten en deidades de este tipo. Esta creencia se refleja en la
costumbre de enterrarlos con coronas y palmas en miniatura, pero del mis-
mo tipo de las que usan los danzantes, solamente que las palmas son hechas
de hojas de palmera. Los cuerpos de los pequefos se entierran envueltos
completamente en algodén. En una cueva del cerro Huaco pude ver varios
entierros de este tipo; el algodén es un simbolo de las nubes. También los
antiguos mexicanos se imaginaron los dioses de los cerros y de la lluvia como
ninos chiquitos; con la finalidad de obtener lluvias abundantes, sacrificaron
ninos como representantes de estas deidades; se tomaba como un buen
augurio cuando la gente lloraba mucho antes de un sacrificio de este tipo.
Entre los huicholes® y mexicaneros registré mitos en los que nifios pequenos
muy chillones se transforman en nubes o dioses de las nubes; un mito de
este tipo inclusive existe sobre Naariudme, la principal diosa de la Lluvia de
los huicholes que vive en el oriente. No cabe duda de que también entre las
tribus serranas existe esta creencia mexicana antigua segiin la cual los nifios
muertos o sacrificados se convierten en dioses de la lluvia. En este caso no
es dificil suponer cuil es el origen de esta extrafa creencia. El frecuente
llorar de los pequefos es una forma muy notable de excrecién corporal de

2 Que, en las fiestas, dirigen las ceremonias e invocan a los dioses.

3 El agua es el origen de la vida.

4 Entre los huicholes, la temporada de las lluvias se llama “la noche de los dioses”.
5 Cf. los velos adornados con chaquiras que llevan los danzantes en la corona.

5 Cf. Globus, 91, p. 190.
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humedad, que hizo pensar a la gente en un origen similar de la lluvia. Por
eso, los dioses de la lluvia tienen que ser ninos; ideas similares existen sobre
otras actividades divinas, por ejemplo sobre el orinar.”

La mdscara del dirigente de los danzantes es especialmente interesante;
tallada hace aproximadamente veinte afios, es un objeto tan sagrado que fue
imposible adquirirla, y tuve que conformarme con una copia fiel. La original
fue hecha después de que los ancianos principales guardaran ayuno durante
diez dias, lo que significa que solamente comieron una vez al dia, abstenién-
dose de la sal, y también tomaron agua solamente una vez al dia. En sus
suenos todos los viejos sofiaron con lo mismo, que debian hacer una mdscara
retratando a una persona determinada. Por eso, la médscara es un retrato.
Después que hicieron la mdscara guardaron ayuno durante otros diez dias
mas, y s6lo entonces la empezaron a usar. La mdscara por si misma es una
deidad poderosa, y la gente la adora. Cuando faltan las lluvias, la gente se
reine en la casa del ayuntamiento y guarda ayuno durante un lapso de cinco
aveinte dias. Durante este tiempo la médscara estd colocada en el piso, como
lo demuestra la figura 11.3; sus largos cabellos de iztle estdn extendidos como
un abrigo y, para que llueva, se le ofrendan flores de papel y algodén que
representan a las nubes. La mayor parte del tiempo, los penitentes perma-
necen sentados en una banca alargada, callados y fumando dignamente una
pipa. A menudo les ayudé a hacer nubes, porque el acto de fumar también
las produce. Al iniciar el ayuno, se mandan mensajeros al pueblo vecino;
éste, por su parte, manda emisarios al préximo, hasta que todos los pueblos
estdn enterados y participan en el ayuno. El pueblo que posee la mdscara, el
pequefio poblado de San Francisco, es considerado el centro del universo y
el pueblo mds importante del mundo. Las mdscaras que tienen los dirigentes
de los danzantes en las restantes comunidades no son, entonces, tan impor-
tantes. Cuando la mdscara estd enojada, se niega a mandar la lluvia, y tam-
poco quiere proteger a las personas contra las desgracias; en los suefios de
la gente revela qué es lo que tienen que hacer, comunicindose por medio
de su pintura blanca, negra o roja. Cuando habla con la pintura blanca, el
problema que hay que resolver es una enfermedad. El color blanco es una
forma de valla protectora, pero las enfermedades pueden atravesarla y entrar
en el pueblo. El color negro se refiere a la noche y a las nubes, y significa
que la mdscara ordena la celebracién de un mitote nocturno en los cerros.
Sobre el altar de esta fiesta se colocard una jicara sagrada que estd subordi-

7Cf. mi articulo “Der Ursprung von Religion und Kunst”, Globus, 86, p. 355.
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11.8 Altar de la mdscara de los danzantes en la casa comunal
de San Francisco

nada a la mdscara, y en cuyo interior se aprecia una representacién de los
seis rumbos del mundo. El objetivo principal de estas fiestas es la lluvia.
Cuando la mdscara se comunica con el color rojo, pide que se rece al sol,
oraciones que se realizan en el pueblo mismo. El color rojo también repre-
senta el rayo, contra quien la mdscara también es capaz de proteger. Los
danzantes representan las nubes que se mueven revolcindose en remolinos,
mientras que la mdscara es la nube negra mds oscura que va adelante.

Los danzantes (que también existen entre los huicholes y mexicaneros)
ilustran bien de qué manera las précticas religiosas coras —inclusive las cere-
monias que celebran en dfas festivos del calendario cat6lico— casi no contie-
nen elemento cristiano alguno. Sin embargo, los cantos religiosos solamente
se recitan durante los bailes nocturnos que son conocidos como mitotes, y
se llevan a cabo en los montes. El término mexicanero para este tipo de fiesta
es xurawét, “Estrella de la Mafiana”, nombre que se explica por el origen que
se supone que tiene la ceremonia. Los huicholes no tienen un término co-
rrespondiente. Mi material proviene en gran parte de los textos de estas
fiestas, por eso tienen una cierta preferencia en mi trabajo. En las tres tribus
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es el dios de la Estrella de la Mafana quien inventé y dirige la ceremonia.
Durante los mitotes coras, el dios siempre estd representado por un nino.
Entre los huicholes el dios se ha convertido en una especie de mensajero
que, durante el canto, estd encargado de las negociaciones con las restantes
deidades, pero aqui el personaje solamente aparece en los textos y no es
representado por una persona. Unicamente entre los mexicaneros el dios del
Lucero del Alba no tiene un papel importante; en los textos se habla mds
que nada de Tondntsi, “nuestra madre”, asi como de Totdts, “nuestro padre”,
mientras que la palabra xurawét recuerda el origen que tiene la ceremonia.
En los mitos de los mexicaneros, la Estrella de la Manana si estd muy presente
y ocupa un espacio similar al que ocupa entre las otras tribus.

Aqui no puedo presentar detalles sobre los contenidos variados de las
ceremonias y los cantos;® en general, los textos son de caracter mitolégico,
o se refieren a la celebracién de las ceremonias. La finalidad principal de los
mitotes es obtener Iluvias, buenas cosechas y salud. Esta es la razén de que
las fechas de las fiestas se relacionen claramente con la siembra y la cosecha,
pero eso también se expresa en los textos de los cantos. Uno de los métodos
mediante el que se logran las metas de la fiesta es la representacién mimica
de la caceria del venado. Estos animales son considerados como las estrellas;
los cazadores, por su parte, son representantes del sol o de la Estrella de la
Manana.

A través de los cantos también conocemos las deidades que forman parte
de los panteones cora y huichol, y sabemos que su nimero es muy elevado.
Los huicholes afirman que hay muchos mds dioses que seres humanos; cuan-
do dos dioses comparten el mismo nombre, pero tienen sus adoratorios en
lugares distintos, de ninguna manera son considerados un solo personaje,
segun los huicholes es lo mismo con dos personas cuando son tocayas. Entre
los dioses se encuentra un gran nimero de animales, desde las fieras mds
grandes como el jaguar y el puma, hasta los insectos mds pequenos; todos
poseen poderes especificos en relacién con los diferentes procesos naturales.
A las aves se les atribuye fuerzas mdgicas muy especiales que tienen que ver
con el uso ceremonial de las plumas. Las moscas son consideradas las almas
de los muertos; segun los coras, éstas también viven en las nubes. Las flores
que se usan como adornos frecuentemente son llamadas “plumas”; igual que
los drboles, las flores son plantas mdgicas, sagradas o, incluso, personajes
divinos. Los limites entre estas categorias a menudo son algo dificiles de

8 Cf. al respecto Zeitschrift der Gesellschaft fiir Erdkunde, Berlin, 1908, pp. 160ss, y Archiv fiir
Religionswissenschaften, 1908 (véanse supra p. 213, infra p. 265).
gt pra p P
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trazar y, en general, parece que nuestra terminologia usual no es suficiente.
Por eso, se plantea la necesidad de elaborar una clasificacién con definicio-
nes muy especificas. Cuando los viejos sabios de los coras dirigen las cere-
monias se les llama takudte (dioses). Por otra parte, todos los cerros tienen
su nombre y son dioses, al igual que las deidades que viven en determinados
lugares geogrdficos, por ejemplo en ojos de agua. Entre los huicholes pude
registrar cientos de nombres de tales kakauydrites. En general, las concepcio-
nes de ambas tribus son bastante parecidas, pero existe la gran diferencia de
que los coras suelen dirigirse a toda la multitud de dioses en su conjunto,
invocando solamente las seis direcciones, mientras que los huicholes siempre
mencionan un gran niimero de nombres divinos particulares. Para los tlti-
mos, el fuego es Tateuari, “nuestro abuelo”, mientras que los coras dicen
que se trata de las plumas de “nuestro padre”, el sol. Por otra parte, los coras
tienen deidades extrafias del agua (los txdkate), que son los hombres y bestias
que se murieron en el diluvio. Entre los huicholes no encontramos esta clase
de dioses.

Existe una complicacién para entender a los dioses. Al igual que las
deidades principales, el sol, la luna, la tierra y el lucero del alba, todos los
restantes seres divinos tienen una relacién m4ds o menos clara con los astros.
Por ejemplo, los kakauydrites de los huicholes, que son dioses de los cerros,
también pueden ser estrellas; llegaron en una migracién desde el poniente
y se quedaron en diferentes lugares del camino. De la misma manera, tam-
bién los venados, que son los principales animales de sacrificio, se consideran
representantes de las estrellas; por otra parte, los luceros de la maiiana y de
la tarde aparecen en forma de venados y representan a la vegetacion. Las
flores de la sierra, especialmente las de color blanco, amarillo y rojo, también
pueden ser vistas como estrellas, “muy lejos arriba de nosotros”; se trata de
“las estrellas de la jicara de nuestra madre (la diosa de la Tierra y de la
Luna)”. Esta jicara es el objeto ceremonial mds sagrado que tienen los coras,
se encuentra en todos los altares y simboliza al mismo tiempo a la tierray
al cielo. Se puede decir que la tierra es la imagen reflejada del cielo. Las
cosas mds simples y concretas, por su relacién con el cielo, estdn elevadas a
una distancia verdaderamente mistica. Solamente con la ayuda del lenguaje
preciso de los cantos, junto con la informacién que me brindaron los indi-
genas, pude orientarme en esta densa selva del pensamiento humano que, a
primera vista, aparece tan oscura.

En los cantos se expresa claramente que las empinadas alturas del cielo
figuran entre las regiones donde los dioses desarrollan sus actividades; por
eso se menciona siempre que el sol y otras deidades piden escaleras (imimui)
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para subir y bajar del cielo, 11.4 Dibujo de
junto con los restantes objetos e i
ceremoniales. Estas escaleras Ciwo Tados,
son ofrendas que se colocan fabricada
en los cuatro lados del altar, a 1’3 m?‘;efai
veces se pone una pequefia pi- Te’c::k:li:,l 1u;£
rimide escalonada hecha de i ailnde
madera, del mismo tipo que el los huicholes
objeto que se encuentra en mi

coleccién (figura 11.4); otra

posibilidad es poner una pe-

quefia cruz que representa a

las cuatro direcciones. Estas

ofrendas son necesarias para

que los dioses puedan cumplir con sus deberes que siempre se relacionan
con los ciclos y procesos de la naturaleza.

Me senti como en un suefio cuando, en medio de los “salvajes”, pude
encontar gente con una sensibilidad tan desarrollada y afectuosa para con la
naturaleza. Su mundo se me revel6 con todos sus colores brillantes y matices
mégicos. En comparacién, incluso el mundo griego me parecia pobre, por-
que alli ya no podemos reconstruir los origenes de las ideas religiosas, y sus
relatos sobre las almas de los drboles y de las plantas constituyen solamente
insignificantes residuos de lo que existia originalmente. Lo primitivo en el
pensamiento indigena se manifiesta en la relacién intima que tiene vida
propia con el crecimiento ciclico de la naturaleza y sus fuerzas creadoras y
renovadoras, y esto es lo que resulta tan fascinante para el viajero. Sin creen-
cias firmes, esta sensibilidad hacia la naturaleza no podria mantenerse. Para
un cora, las flores que trae en su sombrero son una bendicién, igual que
para Sdutari, el Lucero de la Tarde, que corta las flores del cielo antes de
iniciar su carrera terrestre en forma de grano de maiz. El agua es de lo mds
necesario para la vida, por eso la palabra cora para “estar mojado” (ruri) es
la misma que se usa para decir “estar vivo”.

El especticulo era grandioso cuando, durante la época de las lluvias,
aparecieron nubes negras y se escuché el ruido de terribles truenos, pero
estuve bastante sorprendido cuando vi la alegre reaccién que mostraron los
huicholes en tales ocasiones, expresindose con palabras de encanto y utili-
zando los términos mds variados para denominar las diferentes clases de
nubes, lluvias y rayos. Su alegria tenfa razones diferentes de la mia; ellos
vefan a las diosas que llegaban con las nubes tormentosas, la del este, la del
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oeste, la del norte y la del sur, y se percataban muy bien de cudl de todas
era la mds generosa. Pero no solamente es eso, el agua garantiza la sobrevi-
vencia mds elemental, por esta razén el corazén de los indigenas se alegra
tanto cuando caen los aguaceros mds borrascosos, cuando retumban los
oidos por los truenos y por el salvaje rugir de los rios crecidos. Entonces se
dice que se escucha el mugir del Hakuydka, el toro gigante que impetuosa-
mente revuelve la tierra con sus pezuiias. Este animal no es ficticio para los
nativos que piden su visita representindolo en figuritas de barro que ofren-
dan en cuevas sagradas. Una finalidad muy similar tienen las repre-
sentaciones del arca del diluvio, que son ofrendas para la diosa de la tierra
Takutsi Nakawé y que sirven para atraer lluvia. Se cuenta que en el diluvio
solamente se salvé un iinico ser humano, pero el mito indigena no tiene nada
en comiin con el biblico.

En el altar que se prepara para la fiesta cora de la Siembra (celebrada
inmediatamente antes del inicio de la temporada de lluvias) podemos apre-
ciar muy bien cudl es la importancia que tiene la lluvia en el pensaniento
indigena (figura 11.5). En el centro del altar se encuentra una pequena bé-
veda hemisférica hecha de varas y algodén que representa el cielo nublado.
Abajo de esto se coloca la jicara sagrada junto con la cinta emplumada de
Tatéy, la diosa de la Tierra y de la Luna. Abajo, en el piso enfrente del altar,
se colocan tres largas varas con estrellas; la estrella de en medio es para el
sol, mientras las otras dos son para dos desdoblamientos de la diosa mencio-
nada. Las tres estdin hechas de hilos y ricamente adornadas con algoddn
(nubes). Las varas de otate llevan pinturas de rayos y nubes.? Entre los hui
choles se usan las mismas varas, pero a veces se perforan los nudos en el
interior de los otates y se llenan con las finas semillas del amaranto. Asi,
cuando se voltea la vara, durante un lapso bastante largo, se escuchan las
semillas que caen en el interior del otate, un sonido suave que parece el
murmurar de la Huvia.

Una de las ceremonias principales es cuando los “viejos y sabios” se paran
enfrente del altar, cada uno con una vara emplnimada en la mano (Ias mismas
que en la figura 11.5 estdn clavadas en el piso), asi como una pipa de tabaco
en la boca, y todos, simultineamente, soplan humo de tabaco en la cara de
la nifia que representa a la diosa de la Luna Tatéy. Esto, por supuesto, es
un rito muy salvaje y es sumamente desagradable observar c6mo la niiia casi

? A la izquierda vemos a la pequeiia diosa Tatéy acostada en la sombra del altar, a su lado
estd una muchacha un poco mayor que es la encargada de cuidarla. Atras del altar se encuen-
tran dos ayudantes de la ceremonia.
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i

11.5 Altar de la fiesta de la Siembra en el patio del
mitote de Tauta, correspondiente a la
comunidad cora de San Frandisco

se asfixia a causa del humo; sin embargo, la ceremonia también me parece
muy ilustrativa, porque se dice que la diosa lunar produce la humedad con
la boca y, posiblemente, también con la nariz, y su respiracién se transforma
en neblina y nubes. El rito de soplarle humo de tabaco en la cara sirve para
ayudarla; el humo de tabaco también simboliza las nubes. La diosa de la Luna
y de la Tierra de los huicholes, Takiitsi Nakawé, es por eso, representada por
un hombre disfrazado que trae una mdscara'® con bigotes y perilla hechas

10 Se encuentra en mi coleccién.
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de fibras de pitahaya, barba que, como se ha explicado, también simboliza
la humedad y la neblina. Aqui nuevamente queda demostrado que las autén-
ticas insignias de las mdscaras siempre se refieren al personaje representado,
y no al portador de la mdscara.

Con la cantidad de deidades que hay entre los huicholes, es facil imagi
narse que inclusive los objetos mds insignificantes pueden tener un papel
importante como representaciones de dioses. Esto, mas que nada, es cierto
en el caso de las piedras. En mi coleccién huichola se encuentra, por ejemplo,
una calcedonia con concreciones de silice!! del que se dice que es la “madre
de los alacranes”. Estas piedras se encuentran después de que uno ha sofiado
con esta diosa en su forma humana y ésta revelé el lugar donde vive. Muy
temprano en la madrugada uno tiene que ir al lugar indicado en el sueno,
guardando ayuno. Cuando uno se encuentra en el lugar correcto, un remeo-
lino indicarid el punto preciso, y ahi se depositardn las ofrendas para la
piedra, entre otras cosas, un pequeiio alacrin de barro. La finalidad de esta
prictica es que uno quede a salvo de los piquetes de alacrdn; para los nifios
pequerios éstos pueden ser mortales. Por supuesto, los huicholes también
tienen otros remedios contra tales ardcnidos, por ejemplo comerse cinco
alacranes pequenos vivos, dirigiéndose a ellos como “hermanos”. Tuve la
oportunidad de observar cémo uno se tragé los insectos enteros sin quitarles
el aguijon, cosa que me dio bastante asco.

Una calcedonia similar que tengo en mi coleccién es una “madre de los
venados”, piedra a la que se ofrecen diferentes cosas con la finalidad de
poder cazar dichos ciervos. Esta piedra tampoco tiene un adoratorio especi-
fico en la sierra, simplemente permanece en su lugar.

El siguiente episodio me permitié penetrar profundamente en el mundo
conceptual de los indigenas. Nuevamente, el punto de partida era una simple
piedra de espato calizo, objeto que también se encuentra en mi coleccién.

Una vez que la milpa de un huichol no quiso crecer bien, éste consultd
a un chamin para saber qué tipo de hechizo seria la causa de la desgracia.
El chamidn pronto sofié que una nube bajé sobre la milpa y que muchos
tejones —animales dafinos para la siembra— copularon en ese lugar. En la
manana, el hombre no desayuné y, con su vara enplumada (el mismo instru-
mento mdgico que usan los chamanes cantadores en las fiestas), examiné
todas las partes de la milpa, lanzindola varias veces en diferentes direcciones.
Finalmente, se escuché algo cuando la vara tocé la tierra y se encontré la

! Las piedras que menciono en este articulo han sido clasificadas por el doctor Belowsky
del Instituto de Petrografia y Mineralogia.
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piedrita que, entre truenos y reldimpagos, habfa caido de la nube del suefio
del chamdn. Esta piedra era un tején, y éste mismo lo habfa comunicado al
chamdn en su suefio. A causa de un hechizo de otro chamdn cantador, la
diosa de la Lluvia del Oriente, Naariudme, bajé en forma de esta piedra
tejon. De hecho, hubiera sido necesario pulverizar la piedra o tirarla al fuego
0 en otro lugar, pero ya habia sido matada por la vara emplumada que la
toc6. Ademds, para levantar el hechizo completamente, seria necesario que
un chamdn cantara durante toda una noche en la cueva cercana donde vive
¢l duefio de la milpa. La raz6n de esto es que la milpa tenfa una plaga de
gusanos cuando estaba chiquita. En este canto se realiza la curacién de Tatéy
Yiirienaka “nuestra madre, la tierra himeda”. Un canto similar también exis-
te para curar a todos los dioses, y se ejecuta, por ejemplo, cuando éstos no
mandan la lluvia suficiente. Otros cantos son para curar personas; los he
registrado todos. Al hechicero mencionado ya hace tiempo que la gente lo
tiene por sospechoso de haber causado diversos incidentes desagradables;
entre otras cosas, tuvo la culpa de que el mismo campesino se torciera el
brazo exactamente en la época del desyerbamiento de la milpa, y no pudo
trabajar. El brujo, por eso, ya ni siquiera se atrevi6 a salir de su casa, y un
dia, probablemente, va tener que pagar sus hechizos con la muerte. Lo van
a despefiar en una barranca o asesinar de otra forma, y nadie lo va defender
0 llorar por €l El rencor del indigena va aumentando lentamente, pero de
manera segura.

Las almas de los huicholes muertos también regresan en forma de piedras
a sus familiares. Para explicar esto hay que mencionar que las almas, antes
del nacimiento, estin en el cielo y bajan en el momento del parto, pero en
el cielo permanece un simil del alma que se seca en el momento de la muerte.
En la quinta noche después de que una persona falleci6, se ejecuta un canto
mortuorio, texto que es de una calidad poética extraordinaria, y que dura
toda la noche, desde la puesta del sol hasta el amanecer. Lo primero que se
describe en este canto es c6mo se pregunta a los dioses, especialmente a la
diosa del cielo Xutiri Iwidkame, “la que tiene una falda de flores”, si el simil
del alma ya se sec6. Cuando éste es el caso, ya no cabe duda de la muerte y
¢l mensajero de los dioses, la Estrella de la Mafiana, Kaidyumdri, que tiene
forma de venado, sale a buscar el muerto, o sea su alma corporal; de la otra
alma solamente sabemos que regresa al cielo, Xutiri Iwidkame la “recoge” y
se la lleva consigo. En su bisqueda, Katiyumdri, que pregunta a los dioses
en todas partes, llega hasta el pais de los muertos ubicado en el poniente. A
través de sus preguntas conocemos toda su trayectoria que lleva de un cerro
aotro, pasando por lugares geograficos bien conocidos. Pero en todas partes
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la respuesta es la misma: “un soplo pasé, a lo mejor fue é1”. Finalmente,
Kadyumdri pasa por las cinco ollas de piedra que estdn llenas de fuego y de
las que sale el muerto en forma de mosca, y llega al drbol de salate que se
encuentra en la entrada del pais de los muertos. Ahi, el muerto lanza las
vaginas de sus familiares femeninas (éstas son jicaras) hacia las frutas que
crecen en el drbol, pues los muertos quieren deleitarse con ellas. Después
de este episodio, el fallecido es admitido entre los muertos con quienes se
une en el baile. La diosa de la Lluvia del Poniente, Kiewimntka, le da de beber
agua y lo recibe. Pero ahora llega Katyumdri y lanza una especie de huizapol
hacia él. Asi lo puede prender para llevarlo de regreso a la casa, donde sus
familiares lo esperan con una comida deliciosa. En la entrada del patio se
espanta ante ciertos medios mdgicos defensivos, como huizapoles, tizne de
ocote (con que los participantes de la ceremonia se pintan las mejillas, las
manos y los pies) y ramas de zapote. Con estos objetos queda muy bien
ilustrado que la finalidad de la ceremonia es lograr que el muerto deje en
paz a los vivos para siempre. Cuando el dios del Fuego (o sea la fogata que
estd presente en todas las fiestas) le pide acercarse, el muerto dice: “Aqui
ruge el puma negro, aqui grita el pequeno pino”, refiriéndose al tizne que
estd alrededor. Para que pueda hablar con sus familiares, se solicita su alma,
por tltima vez, a la diosa del Cielo. Ahora, el muerto se despedird con un
discurso largo en el que cuenta cémo, en la vida, traté con los dioses y cémo
utilizé los instrumentos sagrados; luego se despide de su esposa y dispone
sobre la herencia que estd amontonada en el lugar de la fiesta. Una vez que
comio, la gente lo corre con las ramas de zapote y el mensajero de los dioses,
Kadyumdri, lo lleva consigo. En el canto, todo esto se narra de una manera
sumamente dramdtica, el chamdn cantador desempena todos los papeles en
los didlogos. Este texto, al igual que los otros cantos, es una obra literaria
muy peculiar.

Después de aproximadamente cuatro semanas, o durante la fiesta del
Tostado del Maiz, el cantador, en el momento de la salida del sol, captura
con la mano el alma que estd en el cielo. A veces, esto implica un esfuerzo
considerable. El alma endurece cuando se la sumerge en una jicara de tejuino
o agua. Entonces se presenta simplemente como una pequena piedra; cuan-
do el cantador la entrega a los familiares todavia estd un poco suave. El acto
de capturar el alma se repite cinco veces, para que cada uno de los hijos
tenga una para si. A las almas en forma de piedra se les otorga nuevo nom-
bre, a los hombres se les llama con una palabra que tiene que ver con “flecha’
(uni), mientras que los nombres femeninos se relacionan con el término
Jicara (xukiri). Esto se refiere a los principios masculino y femenino. Fre-
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cuentemente, dos o mds de estas piedritas juntas (por ejemplo, padre y
madre, o abuelo y abuela) se envuelven con pedacitos de tela y se amarran
en flechas. Estos objetos tienen que ser renovados anualmente y, en las
fiestas, se untan con sangre de venado. Estos objetos también se consideran
los dioses guardianes para sus descendientes. En muchos de los pequenos
adoratorios y templos de los ranchos se aprecian largas filas de flechas con
almas, a menudo estdn clavadas en la paja de zacate del que estdn fabricados
los techos. Los nombres de estas almas son numerosos. Un chaman me dicté
cientos de nombres diferentes de almas, y todas realmente estaban presentes
en forma de una piedrita.

Mientras que los huicholes sienten mucha necesidad de tener a los muer-
tos cerca de si, para tener presentes a las numerosas deidades, normalmente
son suficientes los objetos ceremoniales. En los pequefios templos, a menudo
solamente se encuentra la sillita de la deidad, objeto donde preferentemente
se clavan las ofrendas de flechas votivas. A veces, los huicholes tienen escul-
turas bastante simples, hechas de piedra o madera, que representan a las
deidades. En un adoratorio cerca del gran templo de Santa Birbara, en cada
uno de los altares se encontraba un atado voluminoso de trapos y tejidos vy,
en el interior de cada uno, se guardé una pequeiia piedra. Un chamén estaba
dispuesto a abrir los manojos mds pequenos para mi. Alrededor de la piedra
s¢ encontraron plumas, semillas, cintas con bellos disefios y otros tejidos. Sin
embargo, solamente después de la temporada de las lluvias aceptaria abrir
los manojos grandes, porque todos los objetos estaban ordenados de una
manera muy especifica con el fin de propiciar buenas cosechas. Pude traerme
el manojo mds grande, al dios del Fuego Tatutsi Uisteudri (figura 11.6) que
estd sentado en un equipal y se asemeja mucho a una momia peruana, aun-
que es mucho mds pequefio (65 cm sin silla).

El objeto se parece a una de esas momias también por el hecho de que
tiene un gran nimero de ofrendas, entre las que, incluso, se encuentra la
misteriosa “cruz” tejida. Todas las ofrendas huicholas sirven, por una parte,
para proporcionarles a los dioses los instrumentos mégicos que necesitan
para desarrollar sus actividades, pero también se trata de expresiones de los
deseos que tienen los donadores. Las flechas, jicaras y las otras cosas que se
ofrecen eran originalmente propiedad de los dioses, que las trajeron cuando
salieron del inframundo en el poniente. La tarea de los hombres solamente
consiste en renovarlas. Por eso el muerto dice, cuando se despide en la fiesta
que describf: “Tomé durante mi vida su flecha, su jicara”, y se refiere a que
las fabricé para los dioses. No se trata de objetos inofensivos, sino de instru-
mentos mdgicos sumamente peligrosos, su uso ficilmente puede causar da-
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11.6 Deidad Tatutsi Uisteudri en su sillita. Adoratorio de esa deidad en el
templo huichol (tukipa) de Santa Barbara [Kitirita]

o, especificamente enfermedades. En los cantos curativos que duran toda
una noche, se trata de averiguar quién de los dioses ha mandado una enfer-
medad; la respuesta frecuentemente es: “Yo la mandé porque él tomé mi
flecha...”. Los dioses mds poderosos, en este sentido, son los mds peligrosos.
Por supuesto, todas estas concepciones fortalecen la posicién que tienen los
chamanes. En muchas ofrendas no hay nada que indique su finalidad o los
deseos del donador. Entonces, son los rezos (recitados mientras se consume
una vela de cera) los que comunican a los dioses qué es lo que se les pide.
En el caso de nuestra figura, la silla pero también el hacha de piedra figuran
entre estas ofrendas que no especifican los deseos expresados. Se trata de la
Unica arma de este tipo que he visto en toda la zona. En un adoratorio del
dios solar encontré un hacha muy simple de madera. Estas hachas son muy
extranas, porque los huicholes y sus vecinos no usan herramientas de este
tipo. Como me han explicado, ambas hachas representan al rayo. Cuando
uno pregunta por qué se ofrece un objeto determinado como ofrenda, la
respuesta siempre es que el dios lo pidi6 asi. Generalmente, un chamdn o la
persona que entregé la ofrenda suefia con el dios a quien se dirigi6. Una
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mafiana que fui a buscar flechas, el huichol que me acompafié me explic6
que en la noche habia recibido la orden de fabricar una serie de flechas para
diferentes dioses.

En otras ofrendas se expresa visualmente qué es los que se pide. Muchas
flechas se refieren a la salud de los nifios. Para nifios se ofrenda un arco,
una pulsera como las que se usan para protegerse contra el azote de la cuerda
del arco, o un par de guaraches. Todas estas cosas se fabrican en miniatura,
sin invertir mucho esfuerzo, y se cuelgan en la flecha, a veces junto con un
pedacito de manta con la figura bordada del nifio. Con este trapito se frota la
piel del infante para quitarle la enfermedad. Para las nifias se preparan fle-
chas donde se cuelgan collares de chaquira [sic] y también telas con su imagen
bordada. Cuando un nifio quiere ser curandero o cantador, su flecha lleva
un pequefio bule con tabaco que es una de las insignias del chamdén; también
puede llevar una estrella redonda, hecha de varitas acomodadas en forma de
estrella e hilos entretejidos, que tienen un agujero en el centro. Este es el
‘instrumento para ver” (nierika) de los dioses y de los chamanes. Cuando las
nifias quieren aprender a bordar o a tejer, se ofrenda un trabajo iniciado de
este tipo. Las flechas de curaciones, por lo general, solamente llevan una
pluma y no deben tener muesca alguna, regla que no siempre es observada.

Ahora no quiero perderme demasiado en los detalles. La variedad de las
ofrendas es muy grande y no puedo mencionar todos los diferentes tipos
que hay. Entre los 2 300 objetos que conforman mi coleccién, aproximada-
mente la mitad son ofrendas que provienen de diferentes adoratorios que
se encuentran en muy diversos lugares de la sierra, asi como de cuevas que
normalmente son de muy dificil acceso. Con regalos pude convencer a algu-
nos de los indigenas para que me llevaran a estos lugares, pero raramente
conté con el consentimiento de toda la comunidad. Una de estas cuevas es
el lugar de la diosa huichola de la Lluvia del Poniente Kiewimuka, que se
encuentra en el cerro Toakamuta al poniente de la Mesa del Nayar (figura
11.7). Aqui lo mds notable son los grandes escudos, hechos de varitas e hilos,
que llevan muiltiples disefios figurativos. Estos artefactos tienen un agujero
en el medio, por eso llevan el mismo nombre que los “instrumentos para
ver” que ya hemos mencionado, pero su funcién es diferente. La palabra
nierika se usa para muy diversos tipos de “visiones”. Abajo a la izquierda de
la fotografia se aprecia un objeto hecho de la misma manera, pero de forma
rectangular. Se trata de una cama (itdri), también conocida como ndma,
palabras que se refieren al hecho de que el artefacto sirve para ocultar las
enfermedades. También las nierika redondas frecuentemente son llamadas
ndma. En la fotografia se distinguen ademds cornamentas de venado, va-
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11.7 Cueva de la diosa de la Lluvia Occidental, Tatéy Kiewimuta, en el
cerro Toakamuta al poniente de la Mesa del Nayar; ofrendas
huicholas, aunque el lugar se encuentra en territorio cora.

ras con colas de venado (arriba a la izquierda), asi como algunas cosas mis,

Los discos redondos llamados nierika tienen el mismo origen que los
pequenos rombos hechos de dos varas cruzadas asi como de hilos que son
entretejidos en forma de espiral iniciando desde el centro, que ya hemos
mencionado cuando describimos a nuestro dios Tatutsf (figura 11.6) y que
se asemejan mucho a las ofrendas mortuorias de los antiguos peruanos.
Entre los huicholes, estos artefactos se llaman sikiiri, palabra que se refiere
a la técnica de dar vuelta con el hilo. Los coras tienen instrumentos similares
que cuelgan en las flechas, estrellas de cuatro. seis u ocho picos. Igual que
las jicaras, estos objetos representan para ellos a la tierra. De hecho, tie-
nen un canto muy interesante que trata de la Creacién y que confirma
este simbolismo. Por eso quiero presentar aqui la traduccién literal de este
texto.
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El canto de la Creacion

‘Nuestra madre” (la diosa de la Tierra y de la Luna) se puso a pensar qué podria
pasar ahora. Entonces se acordé de “nuestro hermano mayor” (la Estrella de la
Mafiana) y de “nuestro padre” (el sol) y los llamé. Ellos vinieron y se sentaron en
medio, arriba de nosotros. Entonces, ella pregunté: “éQué piensan ustedes?” “¢No-
sotros?, nada.” “Bueno, yo pienso esto: los dioses (fakudte) tienen que preocuparse
por el agua. Con el agua deben regar la tierra, para que en ella crezcan irboles,
zacate y yerbas. Eso es lo que pienso.” Entonces, continué hablando: “Yo les digo,
voy a hacer a los dioses. Eso es mi opinién, a ver, qué les parece.” “Si, esto nos
parece bien”, dijo nuestro padre y también nuestro hermano mayor. Asi hablaron.
Entonces, ella les explicé: “Yo voy a hacer a los dioses”, y los hizo de algodén
crudo (un simbolo del agua). Asi los hizo y los terminé. Nuevamente se puso a
pensar: “éDénde los podria dejar?” Entonces, se acordé de un lugar y dijo a
nuestro hermano mayor: “Ven conmigo, para dejarlos alld. Los voy a dejar en
medio de una laguna”. All4 los dejé, alld tenfan que vivir, entre las nubes y en
medio del agua. Entonces vino con nuestro hermano mayor. Se fueron, subieron
y desaparecieron.

Entonces los dioses empezaron con su quehacer y se salieron del agua. Con ellos
vienen el Tutituwi, el Kards (dos guacamayas) y las nubes. Entonces se acordaron de
su madre y de su hermano mayor y los llamaron con sus palabras. Nuestra madre y
nuestro hermano mayor, que estaban arriba de nosotros, se enteraron de ellos y
empezaron a bajar. Se acercaron a la tierra y llegaron al lugar donde habian dejado
alos dioses. Ellos les hablaron y los saludaron. Cuando terminaron con eso, los dioses
dijeron a su madre: “ISdcanos!” Nuesta madre se enteré de su deseo. Asi, se acordé
de sus cabellos: los soltd, los arreglé y los estiré. Entonces los examind, los arrojé al
agua y dijo a sus hijos: “Agarren mis cabellos.” Asf lo hicieron y se agarraron de los
cabellos de su madre, y la madre los jal6 y los sacé. Asf fue que ellos subieron hacia
arriba. Ella los sacé jalando sus propios cabellos, de los cuales ellos se agarraron;
ellos ascendieron hacia 2ll4 en medio, arriba de nosotros. All4, nuestra madre y
nuestro hermano mayor dejaron a los dioses para que vivan alld con sus nubes. Ellos
desaparecieron alld con su madre y con su hermano mayor. Alld estin, en medio,
arriba de nosotros.

Ahora los dioses se pusieron a pensar: “¢Qué vamos a hacer? Ya estamos cansados
de estar colgados aqui.” Se acordaron de su madre, de su hermano mayor y de su
padre, y los llamaron: “Ya estamos cansados. ¢Saben cémo pueden ayudarnos?” En-
tonces, ella escuché eso y les dijo: “Busquen algo de ustedes mismos.” As{ lo hicieron
y se pusieron a buscar. Entonces, ellos agarraron algo de si mismos que era tierra y
de esto formaron una bolita. Cuando terminaron de hacer eso, llamaron a su madre,
4 su hermano mayor y a su padre. A su madre le dieron lo que habfan agarrado de
sf mismos. Ella lo recibié y pensé: “¢Qué voy a hacer con eso?” Entonces, ella se
acordé del nifio, de nuestro hermano mayor, y le dijo: “Ah{ pon tus flechas, ponlas
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cruzadas, una encima de la otra.”'? Asi lo hizo y asf colocé sus flechas. Entonces
las amarré en medio con un nudo. Cuando terminé esto, llamé a su madre y le dijo
que ya habfa terminado. Entonces, ella se puso a pensar, y se acordé de sus cabellos.
Ella arrancé un mechén y lo tejié (lo tejié como para hacer una “estrella”, lo tejié
alrededor del punto en medio, a manera de una espiral).!® Una vez que hubo tejido
sus cabellos, ella tomé la tierra y los cabellos y los colocé encima de las flechas y los
ordend. Asi lo dejé para los dioses. Entonces, ella dijo a sus hijos: “Pdrense encima
de esto,”!* Se pararon ah{ y empezaron a pisarlo con los pies. Lo estiraron mucho
hasta que terminaron. Entonces, ellos informaron a su madre, su padre y sus hermano
mayor: “Aqui es, hicimos como nos habfan encargado.” “Estd bien”, dijo nuestra
madre, y les dijo: “Aquf van a quedarse.” All4, ella dejé a los dioses. Nuestra madre
lo bendijo y lo llamé “mundo”. Asi, con estas palabras, lo terminé. Aqui dejé a los
dioses y todo: piedras, drboles, zacate, agua y el dios del agua (Tx4kan). Alld dejé a
todas las aves y las fieras. Asi lo terminé y también dejé los seres humanos y todos
los animales domésticos: vacas, mulas, caballos, burros, borregos, puercos, pollos y
gatos. Aqui en la tierra, ella dejé todo lo que hay. Asi lo terminé y se va quedar en
medio, arriba de nosotros. Nada hace falta y se va quedar para siempre. También a
nosotros, a sus hijos, nos dejé un poco, para un dia. Asi terminé.

Este mito es muy interesante, entre otras cosas porque menciona que se saca
la tierra del océano original, lo que es un motivo trascendente de los mitos
norteamericanos de la Creacién. Para nosotros ahora lo mds importante es
la explicacién de las cruces romboides que se da en este texto. Esta informa-
cién casi es tan valiosa como la explicacién precisa de las pirdmides que he
presentado anteriormente: simplemente se las considera escaleras que sirven
para que suban y bajen los astros. Cualquiera quisiera saber para que sirven
las pirdmides, sin que a uno se le ocurra realmente una buena explicacién.
Es bastante obvio que una cruz romboide tenga algo que ver con los cuatro
rumbos cardinales, pero una prueba siempre es preferible a una mera hipé-
tesis.

Anteriomente ya habia mencionado que las cruces romboides levantadas,
como aquellas que se encuentran frecuentemente en los techos de los gran-
des templos, son consideradas escaleras para el sol. El curso del sol, de
hecho, estd en el origen de la idea de dividir el mundo en cuatro o seis
rumbos, de dividir el universo o la tierra en secciones de acuerdo con las
direcciones. Por eso, las cruces romboides, o las estrellas de seis u ocho picos,

12 El narrador menciona explicitamente que las flechas fueron colocadas en las direcciones
norte-sur y este-oeste.

13 Descripcién del narrador.

14 Cuando se canta este mito durante una fiesta, en este momento inicia el baile.
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son una imagen de la tierra,
pero sirven también como
ofrendas para el dios solar y
otras deidades astrales. En
la figura 11.86 apreciamos
una flecha dedicada al sol.
La pintura roja de la flecha,
los hilos rojos de lana en la
estrella, asi como las plumas
de la guacamaya grande son
referencias del sol. Las fle-
chas en las figuras 11.8a y c,
por otra parte, se relacio-
nan con la Estrella de la Ma-
fiana y a la diosa de la
tierra.'®

En la fiesta de las Cala-
bazas Tiernas, que realmen-
te es una ceremonia de la
cosecha, los mnifos repre-
sentan a las calabazas y se
manifiesta la idea de que
ellos suben al cielo en forma
de estrellas, para seguir alla
en su camino.'® Este camino
| TRTesenia con un Celie g g vodvus corasidde feats Mk [Chuiscele]
dor que cuelga verticalmen- en la cueva del cerro del Huaco
te desde un poste, o sea, se
puede decir que indica el ca-
mino hacia el cielo. Por otra parte, el mismo camino es representado por la
truz que estd clavada en el piso, y en cuya centro y extremos se encuentran
cruces romboides del tipo sikuri. Aqui, nuevamente, la cruz romboide indica
los caminos al (y en el) cielo. Los nifios llevan las mismas cruces sikiri en su
sombrero, y sirven como ofrendas para pedir salud para los pequefios (véase
la figura 11.9).

'8 M4s informacién sobre las flechas de los coras se encuentra en Archiv fiir Religionswis-
senschaflen, 1X, pp. 466ss. (Véase infra p. 265.)
16 Cf. Zeitschrift der Gesellschaft fiir Erdkunde, 1908, p. 168s. (Véase supra 2183.)
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11.9 Cruz romboide huichola de la
fiesta de las Calabazas

KONRAD THEODOR PREUSS

Por ahora ya hay que concluir esta
exposicién, aunque solamente era po-
sible presentar una minima parte del
material. Espero haber podido dar si-
quiera una idea de los riquisimos teso-
ros etnograficos que desenterr6 la in-
vestigacién sobre estas tribus.

Antes de terminar me permito so-
lamente insistir una vez mds sobre la
importancia que tiene el estudio de los
textos nativos registrados en sus pro-
pios idiomas, porque sin este ejercicio
no es posible entender la vida intelec-
tual de las tribus y de los primitivos.
Fdcilmente la mitad de los objetos et-
nogréificos que existen en los museos
tienen algin tipo de relacién con la
cultura intelectual, pero grandes par-
tes del acervo no tienen valor alguno
para nosotros porque no hemos llega-
do a conocer lo suficiente del pensa-
miento de los primitivos para poder
entender sus artefactos. Hoy dia ya
deberia ser una cosa comun para los

etnélogos que salen al campo a recopilar textos en los idiomas nativos y,
ademds, la estrategia deberia ser encomendar de preferencia los proyectos
a aquellos investigadores que se dedican a esto. Tal vez asf llegar4 el tiempo
en que se cumpla la nocién expresada por F.W.K. Miiller en el prélogo de
la edicién de los textos samoanos recopilados por Stiibel: “Espero que un
dia también en Europa se llegue a tomar en cuenta lo que en América ya es
una cosa bastante aceptada: que los documentos lingiifsticos auténticos son
una parte igual de importante que las colecciones etmolégicas como los ma-
zos y los petates. Tal vez ya muy pronto una etnologia que no utilice fuentes
primarias va a ser una cosa bastante mal vista.”
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Entre los indigenas de la sierra Madre Occidental”

Konrad Theodor Preuss

Mis duraderas que los edificios de piedra y tierra construidos por los seres
humanos son sus costumbres y sus narraciones, que van heredando de gene-
racion en generacién. De los maravillosos templos piramidales y de las escul-
turas monumentales, que el intrépido Herndn Cortés encontré hace casi 400
anos al conquistar la antigua ciudad de México, solamente quedaron ruinas
y unos cuantos restos enterrados. Sin embargo, en lugares inaccesibles, como
las dsperas y escabrosas serranfas de la costa del Pacifico, el proceso nivelador
de la civilizacién no ha prosperado. Ahi es donde aun perviven las antiguas
costumbres, las ceremonias religiosas, los cantos y los mitos, que nos permi-
ten obtener una visién viva de un mundo intelectual muy parecido al de la
antigua cultura mexicana.

Lo que entre los serranos queda de lo antiguo pertenece principalmente a
los dmbitos de la religién y de la magia, pricticas que sirven a los seres huma-
nos para influir en los dioses y fomentar, asi, su propio bienestar. Se imagi-
naran la alegria que senti al descubrir que mis amigos indigenas de la sierra
Madre Occidental tenfan la misma inclinacién hacia las oraciones, los sacrificios
y las ceremonias migicas que los antiguos mexicanos. Todas estas actividades
les interesan a ellos mucho mis que el trabajo propiamente prictico.

Mientras que los huicholes —una de las tres tribus que visité— se conten-
tan con unas mintsculas y pobrisimas chozas para vivir, construyen grandes
templos circulares para sus dioses, edificios que pueden medir hasta trece
metros de didmetro y de altura. Ellos estin convencidos de que el mundo se
acabarfa de no seguir construyendo estos templos, ya que se trata de réplicas
del universo. Abajo del techo de zacate, que se levanta por encima de una

" “Unter den Indianern der Sierra Madre in Mexiko”, Die Woche, 43, 1908, pp. 1908-1911.
Traduccién de Johannes Neurath.

[261]
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base arquitecténica de piedra, cuelgan dos medialunas, una en el oriente
y otra en el poniente. En cada uno de estos extremos también encontra-
mos flechas clavadas desde abajo que llevan plumas de guajolote, o sea, del
ave solar. Estas flechas representan a los rayos del sol que, al amanecer,
llenan el mundo con su luz por todos los lados. En la fotografia de la pagina
1911 (original en alemdn [no se reproduce]) vemos tres altares de madera
ubicados frente al templo. Pero el altar principal, que siempre se utiliza en
las fiestas, es de piedra y se encuentra en el interior del templo, en el extre-
mo occidental (fotografia p. 1910 [no se reproduce]). Fijdindose bien, uno
puede reconocer jicaritas con ofrendas de tejuino y de pan de maiz. También
vemos un bulto de forma poco definida que estd envuelto con hilos colo-
rados de lana. Se trata de una representacién del dios del Sol, adornada con
plumas y una cornamenta de venado en la cabeza. A sus pies encontramos
otra cornamenta de venado, ya que el sol es el duefio de los venados. A través
de su ayudante, la Estrella de la Mafiana, el sol manda matar a los venados
que se consideran réplicas de las estrellas. El astro diurno los mata y los
dispersa al amanecer. Por esta razén, los venados son los principales anima-
les de sacrificio entre los huicholes. Los antiguos mexicanos, inspirados
por la misma idea, sacrificaron grandes cantidades de seres humanos para
honrar al sol saliente. Los huicholes tienen mitos segiin los cuales sus
antepasados solfan ofrendar humanos en calidad de flechas votivas. Atr4s
del envoltorio del sol distinguimos algunas flechas votivas. Nuevamente,
la flecha principal pertenece al sol. La ofrenda de tales objetos se considera
necesaria para asegurar la prosperidad del universo; los dioses necesitan
estos objetos para poder cumplir con sus funciones. Cuando los dioses sa-
lieron desde el inframundo en el poniente, trajeron consigo todos los ins-
trumentos ceremoniales: “banquitos”, “petates”, jicaras, flechas y todo lo
demds. Los colocaron en los cuatro extremos del mundo para que no se
derrumbe el universo. Es la obligacién de los seres humanos renovar estos
instrumentos. Para el dios solar frecuentemente se elaboran pequefias pi-
ramides que representan su transito por el firmamento. Las utiliza para subir
cémodamente hasta el cenit y para bajar nuevamente. Los nichos que se ven
encima del altar se encuentran por todo el rededor del templo. Se trata
de las moradas de dioses particulares. Al pie del altar estd colocado el
tambor que se parece mucho al tambor de los antiguos mexicanos. El cha-
man cantador lo toca monétonamente con las manos (fotografia p. 1909
[no se reproduce]). En la mayoria de las fiestas de los coras se emplea
mds bien un arco que es colocado encima de un gran tecomate. El canta-
dor lo toca con la misma monotonia, pero utilizando dos palillos (foto-
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graffa p. 1910 [no se reproduce]). Ambos instrumentos musicales son de
origen autéctono.

En el mes de octubre, los diferentes distritos de templo [tukipa] comi-
sionan delegaciones de entre diez y veinte hombres para viajar hasta el de-
sierto oriental donde, cumpliendo con ayunos y sometiéndose a toda una
serie de privaciones, deben recolectar una especie de cactus, el peyote. La
ingestién de esta planta tiene un efecto estimulante. En su viaje, los peyote-
ros llegan hasta el punto que ellos consideran que es el lugar por donde sale
el sol. Alli es donde los peyotes aparecen primero en forma de venados, asi
es que se los caza con flechas de una manera ceremonial. Arriba sefialé que
los venados se consideran réplicas de las estrellas; el flechamiento de los
peyotes es nuevamente una expresién de la victoria del sol sobre las estrellas.
Por eso, los participantes en esta “cacerfa de cactus” llevan toda una serie
de emblemas solares: plumas de guajolote y colas de ardilla (fotografia p.
1909 [no se reproduce]). Segin la creencia de los huicholes, el ritual men-
cionado asegura un nuevo triunfo del sol sobre la oscuridad y, a la vez, el
inicio de la época de las lluvias en el afio venidero. Para el cultivo de su
alimento principal, el maiz, es esencial la llegada oportuna de las Iluvias. A
finales de junio, el inicio del temporal coincide con la llegada del sol a su
posicién mdxima en el norte. Asf que los huicholes estin convencidos de que
la llegada de las lluvias depende de la victoria del sol en su lucha contra las
estrellas. En sus cuentos, el sol y la lluvia aparecen como una pareja de
hermanos. Este es el mismo simbolismo que tenfan los dioses principales del
México antiguo —el dios del Sol y el dios de la Lluvia— que tenfan sus templos
lado a lado en la misma pirdmide.

Para atraer la lluvia, mis indigenas disponen de toda una serie de ex-
tranas ceremonias. En los pueblos coras siempre habfa un grupo de danzan-
tes y durante las danzas los integrantes representaban a las deidades de
las nubes. En el pueblo cora de San Francisco el dirigente de los danzan-
tes, el denominado “viejo” (fotograffa p. 1910 [no se reproduce]), portaba
una mascara de colores negro, blanco y rojo. De cierta manera, este objeto
es el resumen tedrico de todas las fuerzas naturales que se consideran indis-
pensables para la fertilidad, o sea, una deidad suprema. El color negro sim-
boliza la noche y las nubes negras de lluvia. El color blanco sirve para
proteger de las enfermedades, el color rojo se refiere al rayo y al sol. En
revelaciones onfricas, la mdscara habla a través de uno de sus tres colores
y explica asi qué es lo que hace falta para asegurar el bienestar del pueblo.
Los demis pueblos coras no cuentan con una miscara de estas caracterfs-
ticas, asi que el orgullo de los habitantes de San Francisco es inmenso.
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No solamente consideran que su pueblo es el centro del territorio cora; al
igual que los chinos, estin convencidos de vivir en el centro mismo del
universo.

Las fiestas religiosas comunales tienen una gran importancia para la so-
ciedad indigena. Cuando se trata de construir templos o casas de asamblea,
se organizan faenas comunitarias. El reunir gente que vive a una distancia
de hasta varios dfas de viaje a pie no plantea ningin problema. La fotograffa
de la p. 1908 [no se reproduce] muestra c6mo se realiza una de estas jornadas
comunales.

Tomando en cuenta la pobreza material en que vive la gente, lo mis
extraordinario parece ser su gusto por los bellos tejidos y bordados. Fajas y
cintas para cefiir la frente, morrales, camisas, faldas y quechquémitls, todas
estas prendas, a menudo, las encontramos ricamente adornadas. La fotogra-
fia en la pdgina 1909 [no se reproduce] muestra una mujer que porta un
quechquémitl bordado. En mi coleccién, que pronto se podra admirar en el
Real Museo de Etnologfa, se encuentra un gran nimero de tales tejidos y
bordados.

Mis colecciones etnogrificas prometen resultados interesantes en los
campos del estudio del arte primitivo y de la vida social y material, pero el
material mds interesante que obtuve en mi viaje de casi dos afios son los
largos cantos religiosos, los rezos y las férmulas miégicas, los mitos y cuentos
que registré. Estos textos realmente permitirdn penetrar hacia el interior del
mundo religioso de los indigenas que visité. Todo este material lo registré
siempre en la lengua original —dos de los tres idiomas indigenas de las tribus
que visité eran précticamente desconocidos. Junto con mis observaciones,
los textos permitirin obtener una visién global del mundo intelectual de
estos indigenas. Con mi trabajo espero haber iniciado la fase de la explora-
cién detallada de las culturas indigenas actuales de México, Centroamérica
y Sudamérica. Ya contamos con observaciones y colecciones bastante varia-
das, lo que hace falta es el registro de textos en idiomas nativos.
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Los cantos religiosos y los mitos de algunas tribus
de la sierra Madre Occidental”

Konrad Theodor Preuss

En los afios de 1905 a 1907 vivi entre los indigenas mexicanos de la sierra
Madre Occidental,”™ drea que atn no ha sido tocada por la civilizacion. Ahi
documenté un gran nimero de textos religiosos en los idiomas nativos. Estos
cantos, rezos y mitos, junto con sus numerosas fiestas, ceremonias y costum-
bres, forman un material excelente para analizar la religiéon de estas tribus.
Mi investigacién abarcé un drea ubicada entre el paralelo 22 norte y el
trépico de Cancer, dentro del territorio de Tepic, as{ como en los estados
de Jalisco y Durango. Pasé aproximadamente siete meses entre los coras,
nueve entre los huicholes y tres entre los mexicaneros. Estos tltimos son un
grupo nahua; su idioma, que es el mismo que hablaron los antiguos mexica-
nos, lo habfa estudiado previamente. Ademis, se trata de un grupo muy
accesible para el investigador. Por eso, entre los mexicaneros el breve lapso
de tres meses fue suficiente para documentar todos los textos en el idioma
nativo. El trabajo entre las otras dos tribus fue mucho maés dificil. Para el
estudio del idioma cora solamente me pude apoyar en el vocabulario breve
del sacerdote jesuita José Ortega que data del afio 1732, para el huichol sélo
existia la lista de palabras que recopilé Carl Lumholtz, mi antecesor que, en
la iltima década del siglo pasado, durante nueve meses realizé muy valiosos
estudios etnolégicos en la sierra huichola.?

" “Die religiésen Gesinge und Mythen einiger Stimme der mexikanischen Sierra Madre”,
Archiv fiir Religionswissenschaft, 11 (2-3), Leipzig, 1908, pp. 369-398. Traduccién de Johannes
Neurath y Leticia Villanueva.

** “Observaciones sobre la religién de los coras” (véase supra pp. 105-1 18)

! Vocabulario en lengua castellana y cora, México, 1732,

2 Lumholtz, “Symbolism of the Huichol Indians” y “Decorative Art of the Huichol In-
dians”, en Memoirs of the American Museum of Natural History, 111, 1, Nueva York, 1900 y m, 3,
1904; Unknown Mexico, 11, Londres, 1903.

[265]
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Desde hace apenas unos diez o quince afios los investigadores empezaron
a entender cudl es la importancia que tiene el estudio detallado de las fiestas,
asi como la documentacién de la literatura que existe en los idiomas indige-
nas norteamericanos y que es transmitida oralmente de generacién en gene
racién. Materiales de este tipo, indudablemente, son los mds auténticos y
confiables que se pueden obtener en el campo; la mera observacién suele
estar plagada de errores. Para las dreas culturales de México, Centro y Suda
mérica los estudios de este tipo atin son muy escasos. Ciertamente existe una
gran abundancia de materiales que se podrian estudiar y documentar, pero
las dificultades técnicas para realizar el trabajo de campo son considerables.
Hace poco el norteamericano Tozzer registré 51 breves cantos religiosos de
la tribu maya de los lacandones, y comparé sus ceremonias con las de los
antiguos mayas.® Para Sudamérica hay que mencionar los Estudios araucanos
de Rudolf Lenz. Aunque esta obra contiene muchos cuentos y cantos, no son
de caracter religioso y predominan los elementos de origen europeo.* Ya en
1888 Karl von den Steinen documenté cuatro mitos del grupo pacificado de
los bakairi.?

En este sentido, mi meta principal era realizar el trabajo que Lumbholtz
no aproveché: documentar los textos indigenas, tal como hoy dia lo exige
una investigacion etnolégica seria. Aparte de eso, el interés que tenia porel
ciclo anual de las fiestas entre los antiguos mexicanos me llevé a estudiar
minuciosamente los ritos de las tribus que visité. Solamente el analisis de las
fiestas hace posible entender la religién de los aztecas. Estudiando los cédices
nahuas podemos averiguar bastante acerca de los nombres de los dioses, sus
atributos iconogrificos, los simbolos de sus actividades y las concepciones
religiosas en general, pero el sentido que tiene todo esto solamente se com-
prende a través del estudio del ciclo anual de las fiestas, donde se aprecia
cémo los fenémenos y ritmos de la naturaleza estin relacionados con el
destino y la vida de las deidades. Sin embargo, a pesar de todos los progresos,
en este campo ain quedan muchos problemas sin solucionar. Asi, senti una
gran alegria cuando, por encargo del Real Ministerio Prusiano de Asuntos
Culturales,® se me abrié la posibilidad de conocer fiestas que son muy simi-

3 Tozzer, A comparative Study of the Mayas and the Lacandones [Un estudio comparativo entre
mayas y lacandones], Nueva York, 1907.

* Anales de la Universidad de Chile, tomo 97, Santiago de Chile, 1895 y 1897.

5 Die Bakairisprache [El idioma bakairi], Leipzig, 1892.

6 Recibf los recursos para la expedicién de la fundacién que hizo el benemérito de la
americanistica, el duque de Loubat, para una cétedra de lingiistica, arqueologia y etnologia
americanas.
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lares a las de los antiguos, como ya sabfamos por los trabajos de Lumholtz.
Iba a hacer una documentacién detallada de estas ceremonias y los cantos
que las explican.

Se canta ininterrumpidamente durante toda una noche y con frecuencia
también durante parte del dia siguiente. A lo largo de mi estancia en la sierra
tuve el privilegio de poder observar veinte de estas fiestas completamente
paganas, y documenté los textos originales de los cantos de todas las cere-
monias que hay en los ranchos y pueblos de mi drea de trabajo. Aparte se
celebran las fiestas catélicas. Se trata de ceremonias donde también predo-
minan los elementos antiguos y paganos pero, generalmente, no hay cantos.
Por esta razén, ahora no hablaré de ellas, ya que prefiero presentar un breve
resumen de lo que son las fiestas indigenas. Mas que nada me apoyaré en
los textos de los cantos y rezos que registré. Por lo general, el estudio de la
mitologia es especialmente 1til para analizar una religién, porque los mitos
frecuentemente hablan de las deidades de la naturaleza, explicando sus nom-
bres y sus atributos. Ya que los cantos que registré tienen interesantes con-
tenidos mitolégicos, me referiré a algunos de ellos.

Mi cosecha de mitos, cuentos y leyendas es de 296 textos, todos registra-
dos en los idiomas indigenas. Tengo 49 textos de los coras, 69 de los huicho-
les y 178 de los mexicaneros. Realmente es sorprendente cé6mo se pudieron
conservar intactos no solamente los cantos, sino también los mitos y cuentos.
Hay que tomar en cuenta que el pais de los coras fue conquistado por los
espafioles ya en el afio 1722 y, en consecuencia, llegaron los jesuitas y cons-
truyeron iglesias. Las actividades misioneras, sin embargo, no han sido muy
constantes en la sierra y en épocas recientes fueron bastante esporadicas.
Las pocas leyendas que existen sobre los santos y sobre Cristo estdn comple-
tamente compenetradas por ideas paganas. Serfa una ldstima no tomar en
cuenta el dnico canto huichol que es dedicado a los santos; su forma corres-
ponde perfectamente a los demis cantos festivos paganos. Solamente entre
los mexicaneros podemos encontrar motivos que derivan de los cuentos
populares europeos.

Las tres tribus —coras, huicholes y mexicaneros— comparten basicamente
las mismas ideas antiguas, aunque las fiestas son bastante diferentes en su
¢jecucién y en su niimero. Por eso, cuando no se entienda algiin detalle de
una ceremonia en particular, es muy aconsejable hacer comparaciones con
las fiestas correspondientes de los otros grupos. Eso lleva a mejores resulta-
dos que las meras especulaciones. Para no extenderme demasiado, ahora me
voy a contentar con hablar de una sola tribu, los huicholes. Solamente cuan-
do sea necesario mencionaré algo de los otros dos grupos.
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En las fiestas huicholas, el cantador siempre estd sentado con la cara
mirando hacia el oriente. A cada uno de sus lados, a la derecha y a la izquier-
da, se encuentran segunderos. Siempre que el cantador termina una frase
del canto, ellos repiten el texto como un coro, pero no sincronizadamente,
Asi pasan toda la noche, casi sin descansar y sin dar una estructura mayor
al canto, desde las ocho hasta que sale el sol. No se trata de varias canciones
particulares, sino de un Gnico canto, o mds bien una recitacién melodiosa,
donde la reproduccién exacta de las palabras del texto no es muy importante.
La monotonia aumenta por el hecho de que, con la tnica excepcién de la
fiesta del Peyote (o de los Esquites) celebrada en marzo, no hay verdaderos
ritmos dancisticos en los cantos, ni bailes que acompaiien la melodia del
canto directamente. En la fiesta de las Calabazas, que es la fiesta de la Cose-
cha que se celebra en octubre, se baila alrededor del fuego, pero sin ritmo
alguno, dando algunos pasos hacia adelante y luego, sin volverse, algunos
pasos hacia el lado o hacia atrds. También en la fiesta de junio haxdri kudixa’
(“comer panes de maiz crudo”), asi como en la inmediatamente subsecuente
fiesta de la Siembra, se baila, 0 mas bien se camina, sin mucho esfuerzo,
alrededor de la fogata. El ritmo del canto huichol simplemente no invitaa
bailar. En las tres fiestas mencionadas, el cantador toca monétonamentg con
la mano un tambor nativo con parche de piel que es muy similar al veudl de
los antiguos mexicanos. En la fiesta de la Cosecha y de las Calabazas, los
nifos pequenos que representan a las calabazas tocan sonajas. Aparte de
estas ocasiones, el cantador canta sin ningun tipo de acompafiamiento mu-
sical.®

El contenido de los cantos ilustra mejor lo que sucede durante las fiestas,
Con la tnica excepcién de la fiesta de la Siembra, que inicia por la manana,
todas las fiestas empiezan llamando a Kauyumari, el venado y mensajero de
los dioses, para que venga de su casa en el extremo oriental del universo,
Primero el cantador dialoga con el fuego que arde en el centro del templo,
o sea, con el dios del Fuego Tateuari, “nuestro abuelo”, que también vive
debajo de la fogata en el interior de la tierra; hablan sobre asuntos de la
fiesta. Tateuari declara que no lo puede hacer solo y manda dos flechas
ceremoniales, o sea varas con plumas, para que busquen a Kauyumari que
duerme en un cuarto oscuro, rodeado por plumas migicas y vigilado por
Jaguares, pumas y viboras venenosas. Las varas emplumadas le tocan los pies,
pero Kauyumadri no tiene ganas de acceder a la invitacién. Siempre dice que

7La “x” se pronuncia como la “sch” alemana; la “h” como la “j" espanola; ‘ equivale al saltillo.
8 Sobre el uso de otro instrumento musical, el karatsiki, véase mas abajo.
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estd enfermo, que tiene paludismo, que estd resfriado, que le duelen los pies,
0 que su esposa no lo deja ir. Cuando finalmente se anima a ir no encuentra
sus varas emplumadas. Su esposa le da su “itacate” y todas las cosas necesa-
rias para el viaje, y le advierte que no debe coquetear con otras mujeres. A
estas escenas domeésticas cada vez se les agregan mds detalles y nuevos epi-
sodios, lo que divierte mucho a los huicholes. Finalmente, Kauyumadri pasa
por diferentes lugares y llega hasta el templo. Aqui empiezan las negociacio-
nes con los dioses, los llama, les explica los casos especificos y discute las
posibles maneras de solucionar los problemas. Al final, Kauyumiri es el
Gltimo en dejar el lugar de la fiesta, lo que tiene que suceder todavia antes
del amanecer, porque tiene mucho miedo del sol. Cuando la fiesta dura mas,
Kauyumdri tiene que pedir permiso al sol. Todo eso se expresa en los cantos,
sin que se pueda ver al dios; tampoco se puede observar mas que unos ritos
muy simples, por ejemplo, cuando levantan las varas emplumadas, o cuando
giran hacia las diferentes direcciones. Entre los coras también es la Estrella
de la Mafiana, Hatzikan, “el hermano mayor”, representada por un nifo,
quien hace la fiesta —aquellos indigenas saben muy bien que el dios venado
también es la Estrella de la Mafiana; entre ellos, la dltima ceremonia es la
danza de un venado que, antes del amanecer, corre hacia su casa en la
montana. Para los coras, que lo dicen explicitamente, asf como entre los
huicholes, los venados son representantes de las estrellas, y Kauyumdri, como
ya vimos, es el venado.

La dltima de las fiestas anuales es la fiesta de la Siembra, que también se
conoce como heuatsiixe, “los tltimos”. Despues de esta ceremonia, a finales
de junio o a principios de julio, inicia la época de las lluvias y, con ella, el
ano nuevo, un nuevo brote de las plantas de maiz del que depende la exis-
tencia de los seres humanos. La principal preocupacién en esta época del
afio es que llueva abundantemente. En los terrenos rocosos y escarpados de
la sierra, el agua se retiene poco y la siembra se seca ripidamente cuando
no llueve. Por eso, cada vez que es necesario, se celebran fiestas de la Lluvia
que sirven para atraer mds lluvia. En estas ceremonias Kauyumari convoca a
los dioses a que expresen sus deseos. Ellos dicen que, en el caso de que se
cumplan sus deseos, estdn dispuestos a mandar lluvia. Sin embargo, no sola-
mente piden ofrendas de comida, caldo y carne de un toro, o tejuino: lo mas
importante son los objetos magicos que necesitan para sus actividades, y que
también tienen poderes mdgicos por si mismos: flechas ceremoniales, jicaras
con emblemas sagrados, velas, asf como instrumentos para ver (nierika), que
son objetos en forma de estrella hechos de varitas y estambre, y que tienen
un agujero en el centro; también piden animales o plantas que son sagrados
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para ciertas deidades particulares y que, a menudo, se identifican con ellas,
Por ejemplo, la diosa de la Lluvia de Oriente, Tatcx (“nuestra madre”) Naa-
riudme, pide la figura de un monstruo mitico que vive en el mar y que se
parece a un toro. Cuando cae un aguacero muy fuerte, se dice que este
animal, el hakuydka, revuelve la tierra y hace sus travesuras. La diosa del
Maiz, Utiandka, pide un bagre, que es considerado una serpiente de agua al
igual que la vibora hazku, que es la forma original de la diosa. La Madre
Tierra, Takutsi Nakawé (“nuestra abuela, la que estd creciendo”), que tam-
bién es la luna, exige una especie de maguey que crece en los peiiascos,
asf como jicamas, camotes, una iguana, un jabali y un modelo del arca que
sirvié al tnico hombre sobreviviente del diluvio para que se salvara. En
aquel entonces, la diosa anuncié la inundacién y dirigié la canoa; la ofrenda
de un modelo del arca del diluvio es un acto propiciatorio de lluvias abun-
dantes. En las fiestas de lluvia, el sol exige que se le construya una casita en
el lugar de su nacimiento, o sea en el lugar del oriente donde sale el sol.
En dltimo término, se considera que toda lluvia proviene del sol. La razén
obvia para esta creencia es el hecho de que el inicio de las lluvias coincide
con la época del afio en que el sol alcanza su posicién mis alta en el cielo.
En el pais de los huicholes, aparte de los grandes templos comunales, existe
un gran nimero de pequefios adoratorios que pertenecen a deidades parti
culares.

Ahora podria pensarse que el canto llegé a su fin, a todas las deidades
se les ha prometido cumplir sus deseos. Tamétsi Ekateudri, “nuestro herma-
no mayor, el viento”, que vive en el oriente, junto con la madre de las lluvias,
Naariuame, ha prometido no quedarse mis “enfrente de su madre”, o sea,
ya no impedir que la lluvia suba al cielo. Sin embargo, de repente dice la
diosa: “Tengo miedo del arco iris, no puedo salir. Un brujo tapé el agua en
los cerros enfrente de mi casa; clavé flechas en el norte, en el sur y en el
centro.” Al mismo tiempo, a pesar de sus promesas, llega Ekateudri y dispersa
las nubes de Naariuame. Kauyumiri se dirige hacia el lugar donde se encuen-
tran las flechas maliciosas, para eliminarlas lanza sus varas con plumas mé
gicas; rociando tumdri, harina de mafz con agua, logra apaciguar al viento.
Regresando, Kauyumdri escucha un sonido extrafio; es el itduki, un animal
mdgico que sale del fuego e impide a los dioses que hagan llover, ademis
vuelve enfermos a los dioses y a los seres humanos. El itduki —la palabra
expresa su existencia escondida— es obra de un brujo; ruge como un leén,
pero también vuela en el aire zumbando como un insecto. Se elimina al ir
cercindolo con flechas clavadas alrededor del fuego, que cada vez se van
cerrando mds. Kauyumdri pide las flechas, o sea, las varas emplumadas de
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Xurdwétdmai. Este “joven estrella”, al igual que su contraparte cora, “el joven
Estrella de la Mafiana”, sabe disparar muy bien. Finalmente, Kauyumari logra
matar al itduki. La caceria es muy conmovedora, el cazador cae al suelo y hay
que echarle agua en la cabeza. En esta escena el cantador actda realmente y
representa a Kauyumiri. Sin embargo, no se puede ver a Xurdwétdmai y el
itduki solamente es visible para el cantador. Una vez muerto, se lo muestra
ala gente en forma de objetos tales como velas de cera, cabellos, granos de
maiz o flechas.

En esta misma época del afio, si se da el caso de que la siembra no crezca
bien, se realizan ceremonias particulares que tienen la finalidad de curar los
coamiles. Para estas ocasiones existe un canto especial. El dios del Fuego
declara que un brujo le aventé maiz, o sea, el malvado tir6 maiz al fuego.
Para levantar el hechizo, nuevamente hay que matar al itduki. La manera de
hacerlo es la misma que ya hemos descrito. También la diosa Yuri€nika, “la
tierra himeda”, estd enferma y se le cura de esta manera, matando al itduki.

La costumbre mds extrana es que, después de un lapso de muchos afios
—aproximadamente diez—, toda la multitud de los dioses, uno tras otro, tiene
que ser sometida a una curacién que se lleva a cabo al inicio de la época de
las lluvias. La enfermedad de los dioses se diagnostica cuando ya no envian
lluvia suficiente. El largo canto nocturno que se ejecuta en esta ocasién
informa bien sobre la manera de curarlos, que, por cierto, no difiere mucho
de las curaciones mds comunes. El dios del Fuego sopla el humo de su pipa
sobre el cuerpo del dios que se ha acostado para la curacién. Chupando
diferentes partes del cuerpo, el asistente Kauyumiri extrae objetos que re-
presentan a las enfermedades, por ejemplo, piedras. Por lo general se le
dispara al itduki, mismo que, a veces, se encuentra dentro del cuerpo del
paciente. En el canto se menciona, ademds, que los dioses rezan. Como en
este caso no se puede decir que haya alguien que reciba estos rezos, se nota
que lo mds importante de los rezos es el poder mégico que tienen las palabras
por si mismas. También los cantos tienen una fuerza que va mis alld de los
actos. Muchas ceremonias y ofrendas tinicamente se describen en el canto,
sin que jamds se las ejecute en la realidad. No hay indicios para suponer que
antes esto haya sido diferente.

En el México antiguo, la fiesta equivalente de la curacién de los dioses
era la ceremonia de los Tamales Cocidos en Agua (atamal gqualiztli), un rito
que se realizaba cada ocho afios, siempre en el mes de octubre. Los seres
humanos tenfan que someterse a un severo ayuno, asi todos los alimentos y
todos los dioses podian descansar. El resultado que se deseaba de esta fiesta
era la lluvia. Las deidades que se festejaban eran Tliloc, el dios de la Lluvia,
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asi como los pequefios dioses de los cerros y de la lluvia, aunque todos los
demis dioses también estuvieron presentes.’

Como ya mencioné, las fiestas de la Lluvia, la curacién de la tierra, asf
como la curacién de los dioses, son fiestas que no siempre tienen que llevarse
a cabo. La primera fiesta del ciclo anual se celebra en ocasién de la limpieza
de los coamiles, y se llama “lavar las jicaras (sagradas)”. Creo que el momento
que determina la fecha para celebrar esta fiesta no necesariamente es el
primer deshierbe, sino el brote de la siembra. El texto del canto no aclara
este detalle. Los dioses ya estin esperando el maiz y las nuevas plantas de
maiz inspiran una necesidad de renovar los instrumentos ceremoniales, es-
pecialmente las flechas y las jicaras. Asi lo exigen los dioses que también
piden maiz, porque todas estas cosas fueron de su propiedad cuando vinie-
ron desde el poniente y salieron del inframundo. Ellos otorgaron estos ob-
jetos a los seres humanos y, por tanto, los humanos tienen que ocuparse en
renovarlos. Cuando los seres humanos fabrican instrumentos de este tipo,
se dice que un dios les ha regalado su propiedad. Ofrendas de tales clases
de objetos se depositan en muchos lugares: en adoratorios, cuevas y otros
lugares sagrados de los dioses, asf como en todos los ranchos donde siempre
se guardan una o varias jicaras y flechas para los diferentes dioses, especial
mente para Taté) Niuetsika, “nuestra madre, el maiz”. Las jicaras no se
renuevan realmente, solamente se las lava, acto que se realiza en la maiana
después de la noche del canto. El nombre de la fiesta se refiere a esta cere-
monia que siempre se realiza con las velas encendidas, aunque en este mo-
mento ya hay luz del sol. El texto del canto se refiere repetidamente a este
acto de quitar la “tierra” (o sea lo sucio). También me han dicho que la tierra
es un pecado que ha contaminado a la jicara. Para precisar, se trata de un
pecado sexual, el dnico tipo de pecado que se conoce.!® Posiblemente, el
ritual también tiene que ver con la idea de que la jicara sea el érgano sexual
femenino. Llama la atencién que en las fiestas siempre son las mujeres quie-
nes se encargan de las jicaras.

A principios de octubre inician las fiestas de la cosecha. La principal es
la de las Calabazas. Cinco dias antes, se celebra la fiesta de la diosa de la
Tierra Takitsi Nakawe; cinco dfas después, sigue la fiesta de los Elotes Tier-
nos. La diosa de la Tierra es la primera que recibe un tributo de las nuevas

9 “Phallische Fruchtbarkeitsdimonen als Triger des altmexikanischen Dramas”, Archiv fiir
Antropologie, 1, pp. 159s.

10 Véase “Die Feuergotter in der mexikanischen Religion”, Mitteilungen der Anthropologi-
schen Gesellschaft Wien, xxxui, pp. 191s; “Die Siinde”, Globus, 83, pp. 254s.
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plantas de calabazas y de jilotes, o sea de mazorcas que todavia no tienen
granos. Los cantos mas que nada hablan de la alegria de los dioses, ya que
sus esfuerzos tuvieron buenos resultados y su cooperacién para hacer la
lluvia fue exitosa.

Ideas muy extrafias se manifiestan en la fiesta de la Cosecha de las Cala-
bazas. Excepcionalmente, esta ceremonia inicia en la mafnana y dura hasta el
atardecer. Un segundo canto, muy parecido al primero, inicia en la noche y
dura hasta el amanecer del otro dia. Probablemente, este cambio de horario
tiene razones pricticas, porque las calabazas tiernas son representadas por
nifios chiquitos de la edad de entre uno a seis afios que, ininterrumpidamen-
te, tienen que tocar sonajas. Durante todo el dia, los pequenos tienen que
aguantar el calor del sol; estdn sentados en la plaza enfrente del templo, a
ambos lados del cantador que percute el tambor con las manos y mira hacia
el oriente. En el lado oriental de la plaza se encuentra un poste de donde
cuelga un cefiidor (ufua). Abajo del poste se depositan ofrendas y flechas
miégicas, as{ como las calabazas cuyo nimero corresponde a la cantidad de
los nifios presentes. Las puntas de las calabazas estin volteadas hacia el
oriente. La idea es que los frutos, o sea los nifios, viajen hacia el lugar de la
salida del sol, Pari’yakutsié", que es el “fin de la noche”, o Taurunita, el “paifs
de la luz.” Ahi se presentan ante los innumerables dioses que, durante su
viaje primordial desde el inframundo hacia el oriente, poblaron todo el mun-
do en forma de cerros (kakauydrite) y otros rasgos naturales.

Originalmente, los dioses del México antiguo también vivieron en el in-
framundo Tamoanchan, lugar ubicado en el poniente, y se distribuyeron por
todo el mundo en forma de estrellas. Es una concepcién muy comin que los
dioses astrales no solamente visitan la tierra con su luz, sino también estin
presentes aqui en la tierra. De la misma manera, los antiguos habitantes de
la ciudad de México viajaron desde su patria original, una isla en el mar
occidental, hasta Tollan" o Tonalan, el “pais del sol”, y desde ahf hasta el
lugar donde fundaron su ciudad. En Tollan, de repente, se los identifica con
las estrellas.”? El motivo de la migracién doble de los dioses y de los seres
humanos, que conocemos del México antiguo, se condensa en el caso de los
kakauydrite, los dioses huicholes que llegaron en una migracién y que son
considerados los antepasados de la poblacién huichola actual. Llama la aten-
ci6n que también entre los aztecas existfa esta tendencia de fusionar los dos

11 “Der Einfluss der Natur auf die Religion in Mexiko und in den Vereinigten Staaten”,
Zeitschrift der Gesellschaft fiir Erdkunde, Berlin, 1905, Pp- 450s.
12 Ibid., pp. 364s y 450s.
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mitos de migraciones. Puede parecer extraio que el viaje vaya del oeste al
este, en lugar del oriente al poniente, como podria suponerse segtin el apa-
rente curso de los astros. La explicacién es que para ambos pueblos el pais
de los muertos se ubica en el poniente. Segun la 16gica del pensamiento de
los pueblos naturales, los antepasados tienen que haber provenido del mismo
lugar donde los seres humanos van después de su muerte, y donde los ante-
pasados viven hasta hoy dfa. Ademds, tanto entre los huicholes como entre
los antiguos mexicanos, el poniente es el inframundo de donde viene toda
la fertilidad y donde existe una vegetacién de crecimiento perpetuo.

Creo que esta pequefia divagacién era necesaria para dar una mejor
explicacién acerca del significado del viaje de las calabazas tiernas, de los
llamados teuainurixe (te = madre, uafnu = un pdjaro que vive en la costa del
poniente) que viajan hasta el lugar de la salida del sol y, de regreso, al templo.
Se trata de una repeticién de la migracién original de los dioses. Sin embar-
go, en este ritual también encontramos un segundo motivo importante: los
demonios astrales de la fertilidad, que habfan llegado a la tierra en la prima-
vera, en la época de la cosecha vuelven a subir al cielo y a tomar la forma
de estrellas.

Los mexicaneros que visité cantaron en su fiesta de la Cosecha que los
elotes y nuestra madre (Tonantsi) suben al cielo llorando, y también los coras
cantan algo muy semejante: durante la coccién del maiz, el dios del Fuego
mata al hijo de nuestra madre (Itaté Yaura), que es el maiz. En la cancién
siguiente, la Estrella de la Tarde, Sdutari, aparece en el cielo y comunica a
todos los dioses que no ha muerto. Para los antiguos mexicanos el dios del
Maiz también era una estrella del cielo. En otra publicacién expliqué deta-
lladamente cémo es el ciclo del dios de la Vegetacién que llega en la prima-
vera (la estrella que baja a la tierra) y regresa al cielo en otofio (la diosa del
Maiz que se transforma en una estrella).”® Los cantos huicholes, por su parte,
a veces hablan del fuego que es el dios Timuxiwe, el primero en preparar
un coamil. Este personaje se casa con una muchacha mortal, con puros
desechos de maiz llega a sembrar una milpa enorme y cosecha abundante-
mente. A pesar de todo esto, su suegra no estd contenta con él; por eso
regresa al cielo. Los mexicaneros cuentan el mismo mito, pero a su héroe lo
llaman la Estrella de la Mafiana. En la fiesta de los Elotes sube al cielo desde
el lugar de la ceremonia y se transforma en la Estrella de la Tarde, mientras
que los seres humanos lloran. El héroe de todos estos mitos, entonces, no

12 “Der dimonische Ursprung des griechischen Dramas.”, Neues Jahrbuch fiir das klassische
Altertum, 11, 18, 1906, pp. 165ss.
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solamente es una personificacién del fuego que hace nacer el maiz (como
sabemos de la variante cora), también representa el maiz mismo. Sus ayu-
dantes son los venados, o sea las demas estrellas. Cabe mencionar que las
tres tribus comparten el concepto de que las estrellas son venados.

También nuestros teuainurixe, las calabazas, inician su viaje al cielo y
visitan a los diferentes dioses en los lugares que son sus moradas en la tierra.
El cefiidor que cuelga de un poste vertical simboliza el viaje que ellos realizan
entre el cielo y la tierra. El sol les habla, vestido de dguila, y les otorga la
cinta y los demds elementos de sus atavios. Dos dguilas, que son repre-
sentadas por dos hombres, los acompanan en su viaje. El dirigente se llama
la “flecha amarilla” (Urid Muxdure), este nombre se explica porque las plantas
de maiz se vuelven amarillas. En otro pueblo, el dirigente se llamaba Tatuts{
Méxa Kwaxi, “bisabuelo cola de venado”, un dios del Fuego que es la perso-
nificacién de la sagrada cola del venado. El pone a todos en una jicara que
va navegando hacia el oriente, parando en cada una de las moradas de los
diferentes dioses.

Es una listima que no sea posible acompanarlos en este viaje lleno de
aventuras. Tampoco podemos escuchar los mitos que se cantan sobre los
diferentes dioses que visitan. Por ejemplo, describen c6mo el agua se volvié
roja cuando la diosa del Cielo Udx¢€ Uimdri, “la muchacha bonita”, menstrué
por primera vez; también hablan de Tatéy Naariudme, la diosa de la Lluvia
de Oriente que se transformé en una nube. Mis bien, lo que voy a hacer es
presentar una breve descripcién de las curiosas ceremonias de la basqueda
de peyote que inician a finales de octubre, un poco después de las fiestas de
la Cosecha, y duran hasta la fiesta del Peyote o del Maiz Tostado (esquite),
ceremonia que se realiza en marzo pero todavia es una especie de fiesta de
la Cosecha. Brevemente mencionaré la fiesta de la Coccién de los Elotes y
la fiesta del Sol, que son ceremonias que también se celebran durante este
lapso. En la primera de éstas se recita el mismo canto que en la fiesta de los
Esquites; en la segunda se ejecuta un canto curativo que no tiene tanto que
ver con el sol. (El tema de los cantos curativos lo retomaré en la parte final
del articulo.) Aparentemente, durante el invierno las enfermedades son mis
frecuentes que nunca. La razén es que el sol, segin la concepcién indigena,
pasa por una época de debilitamiento de sus fuerzas. Por eso, urgen las
ofrendas y los actos magicos. Las mujeres lanzan bolitas de harina de maiz
que se llaman ¢duri (sol) por encima del altar del sol, en las diferentes direc-
ciones, de norte a sur y de este a oeste. Esta ceremonia es una evidencia
interesante en favor de la hipétesis que plantea que el juego de pelota de
los antiguos mexicanos, tal como estd representado en los codices, sea una
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imitacién del curso solar, y no de la luna.'* La salida del sol es especialmente
festejada y en el canto se describe cémo el dios del Sol saca una vibora
amarilla de cascabel (la aurora), cémo mata a los venados (las estrellas) con
sus flechazos, cémo camina por el cielo hasta que lo reciben primero el dios
del Sol del Occidente, Sakaimiika, y después Tatéx Haramaira, “nuestra ma-
dre, el mar”. En esta fiesta probablemente ya se puede hablar de una especie
de acto migico en preparacién de la primavera. En noviembre, los antiguos
mexicanos celebraban una fiesta equivalente, Panquetzaliztli, donde también
destacaba la lucha entre el sol y las estrellas.!®

Las ceremonias de la bisqueda del peyote se describen en una narracién
que en forma y en estilo se asemeja mucho a los cantos; contiene un gran
nimero de oraciones y respuestas, algunas de las cuales tienen caricter de
rezos; se recitan estos textos durante todo el viaje, en las diferentes estacio-
nes desde la despedida hasta el regreso. El canto relativamente breve que se
ejecuta después del regreso también contiene cosas muy interesantes. Cada
distrito de un templo manda doce o mds hombres a un viaje de seis semanas
al desierto del oriente donde, en las cercanias de la ciudad de Real de Ca-
torce, se recolecta el cactus llamado peyote. La ingestién de esta planta tiene
un efecto estimulante y, simultdneamente, embriagante. El dirigente de los
buscadores de peyote es el dios del Fuego Tateuari, “nuestro abuelo”, le
siguen tres dioses mds, entre ellos, en el distrito de Santa Catarina, se en-
cuentra el dios del Sol. En el templo queda el itduri, un hombre que repre-
senta la vara sagrada de los dioses; guarda una cuerda con 42 o 43 nudos
que representan los dias del viaje; cada dia deshace un nudo. Una cuerda
similar tiene el dirigente del grupo de peyoteros; también él todos los dfas
deshace un nudo.

Debido a la gran sacralidad de la ceremonia, todos los participantes en
la bisqueda de peyote tienen que mantenerse en un estado de absoluta
pureza ritual, que se logra alcanzar a través de ayunos estrictos, abstinencia
de lavarse y bafnarse, asi como abstinencia sexual. Pero esto no es suficiente.
Durante el viaje, los peregrinos tienen que confesar los nombres de todas
las muchachas y mujeres con quienes hayan tenido relaciones sexuales en
alguna ocasién. Los peyoteros en su mayorfa son hombres jévenes, cada uno
representa las transgresiones que cometié con nudos que hace en una cuerda
que lo simboliza. Después de las confesiones se queman las cuerdas. Se dice
que a los que no quieran confesarse se los castigard con golpes y ayunos,

14 “Der Einfluss der Natur...”, pp. 362ss.
15 “Der Ursprung des Menschenopfers in Mexiko”, Globus, 86, pp. 111s.
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aunque esta practica tal vez ya no es tan usual como anteriormente. Los
dioses castigan con la muerte a los que no se confiesan. Se dice que los
vuelven locos cuando comen peyote, los llevan a lugares lejanos donde sufren
una muerte miserable, cosa que, aparentemente, suele suceder.

Antes de conocer estas medidas para alcanzar pureza ritual, no entendfa
muy bien por qué los indigenas solamente consideran las transgresiones
sexuales como pecados, y no el robo o el asesinato. Hay que saber que los
huicholes, por lo general, llevan una vida sexual bastante activa; a pesar de
esto, en los cantos todo el tiempo se menciona que hay que contentarse con
una sola mujer. La razén para estas nociones es que la abstinencia sexual es
considerada un método para alcanzar poderes especiales. En los mitos, esta
creencia se expresa en episodios donde una diosa se acuesta completamente
desnuda ante los hombres. Cuando los hombres aguantan mirar a la mujer
sin mostrar ninguna excitacién pueden estar seguros de salir victoriosos en
cualquier situacién y de triunfar en cualquier empresa dificil.

Después de la purificacién, los peyoteros estin preparados para cumplir
con su tarea, que se realiza en el pais de la luz” (Taurunita), también cono-
cido como “el lugar del amanecer” (Parfya Kutsi€). El primer peyote se le
aparece a los cuatro dioses dirigentes en forma de un venado, y ellos le
disparan flechas desde las cuatro direcciones. Después cada uno de los pe-
regrinos va a buscar peyote. Los peyoteros adornan su sombrero con las
plumas blancas de guajolote o con colas de ardilla, ambos son animales
migicos del sol. En el camino de regreso se pintan la cara con disefios
amarillos, la pintura facial de los dioses. En sintesis, en la recoleccién del
peyote se imita la caceria sagrada de venado que realizan los dioses. En la
fiesta del Tostado del Maiz (que es cuando los peyoteros terminan su estado
ritual excepcional), asi como en la fiesta de junio (cuando se comen panes
de mafz crudo, haxdri kudixa), esta caceria de venado en el pais del peyote y
de la salida del sol es representada de diferentes maneras. Alguna vez, en el
mismo lugar de la fiesta, las personas que representan venados son cazadas
con trampas, o sea, de la misma manera como sucede con los venados en la
realidad. En otras ocasiones un representante del dios solar Taydu, “nuestro
padre”, y una variante del dios del Fuego, Tatutsi Mdxa Kwaxi, “bisabuelo
cola de venado”, cazan a un representantc humano del venado y, un poco
antes de la salida del sol, lo persiguen hasta Parfyakutsi&, el lugar del ama-
necer. Finalmente, existe la costumbre de realizar una carrera hacia un lugar
(nuevamente Panyakutsm) donde se encuentran plumas de urraca y colas de
venado; en este caso las plumas sustituyen a las astas de venado.

¢Cémo explicar este gran esfuerzo para realizar actos magicos que, en el
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fondo, siempre son lo mismo, cacerias de venado? Por supuesto, aparte de
todo esto, también se realizan muchas cacerias y sacrificios reales de venado.
Sin matar venados y sin rociar la sangre del animal sacrificado, Junto con
maiz, sobre los instrumentos sagrados, no puede haber lluvia, ni maiz, ni
salud, las tres cosas que son lo que el huichol desea mis que ninguna otra
cosa. El origen de las ideas sobre la importancia de la caceria de venado se
explica porque los venados son considerados réplicas de las estrellas. Cada
mafana y, especialmente, cada primavera —o sea, en los momento cuando
el sol realmente triunfa sobre las fuerzas de la oscuridad— el astro diurno y
su ayudante, la Estrella de la Mafana, tienen que matar y correr a las estre-
llas-venado. A finales de junio, cuando el sol alcanza su posicion mds alta en
el cielo, empiezan las lluvias, por eso, como ya hemos mencionado, el sol
estd considerado el principal proveedor de lluvias. Los venados viven en el
inframundo del occidente; ahi guardan el mafz, y de ahi —como se crefa
también en las culturas antiguas de México— vienen la fertilidad y el creci-
miento.

Para documentar bien este niicleo de la religién huichola, registré el
canto de la cacerfa de venado en cuatro versiones de diferentes chamanes
cantadores y en diferentes lugares de la sierra. Debido a que los cantos
huicholes son increfblemente largos, por lo general registré solamente una
versién completa de cada uno; la otra excepcién es el importante canto de
la fiesta de las Calabazas que también registré dos veces. Los cuatro cantos
de cacerfa difieren uno del otro de manera considerable; una vez se ejecuta
como un canto particular al mediodia de la fiesta de los Esquites, la otra vez
estd integrado con otros textos en un tnico largo canto festivo. Incluso,
segin me decfan, en Santa Catarina la caceria de venado realizada por los
dioses es el tema del canto de la fiesta de junio que se llama “comer panes
de maiz crudo”. También pude documentar un mito que, en partes, trata de
esta temadtica.

Kauyumiri o Pdrikuta Muyéka, “el que camina antes del amanecer”, hiere
a algunos venados con sus flechas. En seguida, los animales heridos se trans-
forman en mujeres que tratan de seducir al cazador que las sigue hasta el
inframundo (Tatidpa), porque quiere recuperar sus flechas, y llegan hasta la
casa de la madre de las muchachas (Muinfma). P4rikuta Muyéka prueba la
comida que le sirven ahf y se transforma en venado. Solamente después de
que recibe las plumas, o sea las astas de venado, la cacerfa de venado de los
dioses se hace posible. De manera misteriosa, a los venados y a Pdrikuta
Muyéka los llevan hacia un templo circular que es el centro del universo.
Los venados logran escapar porque Muinfma pide a la rata que con su magia
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apague la fogata que arde en el centro del templo. Ahora inicia la cacerfa en
que los protagonistas son Xurdwétdmai, “el joven estrella”, y Kikatdmai, “el
joven perla [o chaquira]”, que es un zopilote. Xurdwétdmai alcanza a Parikuta
Muyéka con una de sus flechas, pero el zopilote engafia a su compaiiero.
Atrae al venado herido y le saca la flecha, con sus plumas le tapa la herida
y lo deja escapar hacia el oriente. Finalmente, Parikuta Muyéka se dispara a
sf mismo o se deja flechar por los cazadores; ensefia a los dioses c6mo deben
corretear a los venados con perros para atraparlos en trampas, y se ahorca
con los lazos de la trampa. También pide a H4utsitdmai, “el joven del rocio
que cae” (que es el conejo, tdtsiu, de la luna), que meta la cabeza en la trampa.
Sin embargo, no sabe cémo hacerlo y solamente le rompe las astas.

A pesar de algunos rasgos bastante oscuros (que no puedo explicar aho-
ra), el personaje de la Estrella de la Mafiana, Parikuta Muyéka, que a la vez
es cazador (antecesor del sol) y presa (hermano de los venados-estrella),
queda lo suficientemente claro. Cuando aparece como presa, Xurdwetdmai,
“el joven estrella”, toma su papel de cazador. Este es el mismo personaje que,
en las fiestas, ayuda a Kauyumadri-Pdrikuta Muyéka con sus flechas. La Estrella
de la Mafiana también aparece con el papel del héroe cultural que siembra
el primer coamil con las semillas que obtiene de su arco que retofia. Otras
de sus actividades son terminar la decoracién del mundo, conversar con los
dioses e introducir todas las fiestas y ceremonias religiosas, asi como parti-
cipar en ellas, como vemos especialmente en los cantos coras. De esta mane-
ra, es una imagen fiel del rey-sacerdote Quetzalcéatl de Tollan. Las fuentes
mexicanas convirtieron a este personaje en el soberano de un pueblo deter-
minado, sin embargo, en realidad no es otra cosa que la Estrella de la Mafiana
que vive en el pais del sol Tollan.!s Se trata de un dios que gobierna una
época de alta cultura, es un penitente que ayuna y sacrifica la sangre de su
cuerpo, al igual que el dios huichol de la Estrella de la Mafiana que entrega
su cuerpo a los cazadores; sacrifica pajaritos, mariposas y serpientes en lugar
de realizar los sangrientos sacrificios humanos del tiempo histérico. Por
supuesto, todos los sacrificios, sean de venados, mariposas o seres humanos,
siempre representan a las estrellas que el sol mata o corre en la mafiana o
en la primavera. En los cédices, las estrellas son representadas como mari-
posas, como el fuego o como seres humanos con una pintura facial de estre-
llas (mixcitlalhuiticac). En la primavera, los péjaros y las mariposas (las
estrellas) aparecen en la tierra y llevan esta pintura facial que es la caracte-

16 Tezozémoc, Crénica mexicana, cap. 1.
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ristica del dios de la Estrella de la Manana, Tlauizcalpantecutli, y consiste en
una pintura negra con circulos blancos alrededor de los ojos.!”

Ya que hemos empezado a hablar del rey de Tollan, es conveniente hacer
unos comentarios acerca de lo que me parece que es el mito original de la
caida de este soberano divino; lo registré entre los coras y los mexicaneros,
Las estrellas de la Manana y de la Tarde (Tahds, “nuestro hermano mayor”,
y Sdutari) se disfrazan de jaguar y de puma y hacen las mds locas travesuras.
Después, su madre, la diosa de la Tierra, les encarga ser los protectores del
mundo. A manera de prueba tienen que dar una vuelta por todo el mundo
hasta llegar al occidente, uno tiene que ir por el norte, el otro por el sur. En
el camino, la Estrella de la Mafiana encuentra una mujer bella con la que
tiene una relacién sexual. Por eso pierde su primacia y tiene que cambiar su
puesto con el de la Estrella de la Tarde. De una manera muy similar, Quet-
zalcéatl pierde su reino: se contamina con el pecado porque tiene una rela-
cién con una mujer.'® Por eso, de manera andloga al planeta Venus que se
acerca cada vez mads al sol, se va hacia el oriente. Llegando a Tlapallan, “el
pafs rojo”,' en la orilla del mar, que es la ciudad del sol, se avienta a la
hoguera (el sol), y su corazén, transformado en la Estrella de la Mafana,
sube al cielo. Su adversario que lo corre de Tollan es Tezcatlipoca,® que
siempre es su compafiero o su enemigo.?’ Ahora que conocemos las tribus
de la sierra podemos afirmar que se trata de la Estrella de la Tarde; se ve

17 “Der dimonische Ursprung des griechischen Dramas”, pp. 165 y 180; “Der Kampf der
Sonne mit den Sternen in Mexiko”, Globus, 87, pp. 138-140; “Der Ursprung des Menschenopfers
in Mexiko” p. 108.

18 Anales de Quauhtitlin, p. 20, en Anales del Museo Nacional de México, m1; Durdn, Historia
de las Indias de Nueva Esparia, México, 1880, t. 11, p. 78.

19 Sahagiin, Historia general de las cosas de Nueva Esparia, México, Bustamante, 1829, t. 1,
p- 267 (vin prélogo).

20 Anales de Quaubhtitidn, 17ss; Durén, 11, pp. 75, 78; Mendieta, Historia eclesidstica indiana,
11, caJJ 5, Sahagiin, etcétera.

! Por ejemplo, juntos levantan el cielo, transformindose en drboles (Historia de los mexica:
nos por sus pinturas, cap. 5, en Nueva coleccion de documentos para la historia de México, ed,
Icazbalceta 1), de manera similar a como los huicholes creen que hay velas puestas en los
extremos del mundo que impiden que se caiga el cielo. Tezcatlipoca juega pelota contra Quet-
zalcéatl y, asf, lo obliga a ir a Tlillapa, donde muere (Mendieta, Historia eclesidstica indiana, 1,
cap. 5). Cuando cambian los periodos prehistéricos, Quetzalcéatl pega a Tezcatlipoca con un
bastén en la cabeza y éste cae al agua. Asi termina la época en que Tezcatlipoca es el sol,
inicidndose la era del sol Quetzalcdatl (Historia de los mexicanos por sus pinturas). En el Cidice
Borbénico (Manuscrit mex. de la bibl. du palais de Bourbon, edicién de Hamy, p. 22), los dos se
encuentran en oposicién; tienen el papel de sefiores de un calendario en que Venus tiene
mucha importancia. Muchas ldminas del Cédice Borgia tratan de los destinos de estos dos dioses.
En la primavera, el fuego de la Estrella de la Tarde (Tezcatlipoca) baja a la tierra (igual que
entre las tribus de la sierra). Cuando el sol pasa por el cenit en el mes de mayo, el fuego solar
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claramente que las estrellas de la Mafiana y de la Tarde, originalmente, no
habfan sido consideradas la misma persona, sino dos personajes diferentes.

Tollan, el reino de la Estrella de la Mafiana donde el sol triunfa sobre las
estrellas, y Pariyakutsié", el pafs del peyote en el fin de la noche, claramentc;
tienen la misma historia mitica. Los huicholes viajan cada afio a Pariyakutsié
para recolectar peyote y obtener la bendicién de los dioses; de la misma
manera, en el drea cultural del México antiguo, todas las diferentes tribus
crefan que sus antepasados, en sus migraciones miticas, habfan pasado al
menos una vez por Tollan. Por ejemplo, en este lugar el dios del Sol Huitzi-
lopochtli predijo el poder y las riquezas que los mexicanos iban a tener en el
futuro.** Cuando los huicholes van a buscar el peyote, no piensan en otra
cosa que en el éxito de las préximas siembras y cosechas. En marzo, cuando
se lleva a cabo la fiesta del Peyote (o del Esquite), los nuevos coamiles ya
tienen que estar desmontados. Incluso, un poco antes de iniciar la fiesta, se
prepara el coamil del dios del Fuego. Aproximadamente durante una hora,
en los alrededores del templo todos imitan el trabajo de la roza, del tumbar
drboles, matas y hierbas. Durante la fiesta, todos los participantes bailan con
varas de otate pintadas con disefios que representan nubes y relimpagos. En
el canto, la diosa del Maiz se queja de los dioses que no enviaron lluvia
suficiente. Finalmente, el sol practica el “juego” que ya hemos mencionado, de
cazar representantes de venados con trampas tendidas. Todos los participantes
de la fiesta del Tostado del Maiz portan colas de venado en las manos y asi son
identificados como los venados que guardan el mafz de la préxima cosecha.
Es necesario que se levante mucho polvo durante la ritmica danza; en el canto
repetidamente se menciona a Tumudnita, “en el polvo”, que es un lugar
situado en el poniente donde brincan los venados y levantan mucho polvo.

es sacrificado en forma de un joven, en el otofo sube nuevamente al cielo (“Phallische Fru-
chtbarkeitsddmonen”, Archiv fiir Anthropologie N.F., 1, pp. 154s; “Der Ursprung des Mensche-
nopfers in Mexiko", Globus, 86, p. 110; “Der Kampf der Sonne mit den Sternen in Mexiko”
Globus, 87, p. 140). Bdsicamente, el destino de la Estrella de la Tarde es el mismo entre las
tribus serranas.

22 Tezozémoc, cap. 2. Estos planteamientos referentes al México antiguo cuestionan la
validez de los recientes trabajos de Seler sobre la luna en México (Zeitschrift fiir Ethnologie, 1907,
pp- 1ss). Aplicando las teorias de Siecke sobre la luna, Seler encuentra figuras lunares en todas
partes y contradice asf sus propias teorfas mds antiguas. Temo que ahora va a tener que
replantear nuevamente su trabajo. En muchas fuentes Tollan es denominado el pais del sol
(Tonallan), la ciudad del sol y el lugar de nacimiento del sol (véase “Der Einfluss der Natur”,
op. cit.). A pesar de esta evidencia y sin tener otras pruebas, Seler ubica a Tollan en el poniente
¥ propone que Quetzalcéatl (cuyo corazén sube al cielo en forma de la Estrella de la Mafiana)
es la luna menguante que, acercdndose al sol, se transforma en la Estrella de la Manana ().
En otro lugar voy a presentar una critica mas detallada de estas teorias selerianas.
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Tan pronto como se han cazado suficientes venados para la fiesta, se
realiza una ceremonia previa. A la medianoche se extienden las pieles alre-
dedor de la fogata y, encima de ellas, se colocan tamales de maiz dedicados
a los venados. Después de esto, inicia una breve danza en la que algunos
danzantes raspan los dos oméplatos estriados de los venados cazados. El
canto correspondiente se llama karatsiki. Describe una caceria exitosa, asf
como los ritos de la ceremonia. Nuevamente, se piensa que los dioses son
participantes de la fiesta. Sin embargo, este canto es muy breve. Solamente
cuando la caceria no ha sido exitosa se canta toda la noche, con la finalidad
de averiguar, con el método usual, quiénes de los dioses estin enojados y
con qué ofrenda podrfan apaciguarse y disponerse a obsequiar venados.

Ya he mencionado que la fiesta de junio haxdri kudixa o karudnime expre-
sa, basicamente, las mismas ideas que la fiesta de los Esquites o del Peyote,
aunque el desenlace de las ceremonias es diferente. En la fiesta de junio, la
caceria de venado se lleva a cabo en la madrugada; por supuesto, es muy
significativo cazar venado exactamente a esta hora. Probablemente, debido
a que ultimamente se ha vuelto muy dificil cazar venados en Santa Catarina,
se realizé la cacerfa de tal manera que el dios solar Taysu y el dios del Fuego
Mixa Kuaxi persiguieron a un hombre disfrazado de venado hasta el “lugar
del amanecer” y, de regreso, hasta el templo. El principio del canto habla
mucho de la posibilidad de ofrecer venados a los dioses. Para esto se con-
sultan diferentes augurios, por ejemplo, dejar caer desde una cierta altura
un pelo de venado en una jicara. Uno de los elementos caracteristicos de la
fiesta es que la diosa de la Tierra, Takuitsi, aparece con una mascara. Otro
es que solamente en esta fiesta se prepara un pan de maiz crudo que, su-
puestamente, se hornea abajo de la fogata, el lugar del viejo dios del Fuego.
En Santa Catarina, el pueblo donde documenté esta fiesta, no pude observar
nada semejante. Hay tres tipos de este pan: el tamiuari es un pan grande que
se distribuye entre la gente de tal manera que cada uno recibe un pedacito;
los karudnime son panes mis pequenos, mientras que los haxdri son imégenes
de un gallo que se encuentra en un cerro en el oriente. El gallo es un animal
del sol. Sin el obsequio de este pan, el sol no deja ir a Niaariudme, la madre
de las lluvias de oriente, mas bien encierra todas las lluvias. Para comer los
karudnime en el mediodia, se invita a todos los dioses personalmente y de
manera en especial formal y ceremoniosa. En medio del montén de estos
panes, asf como en el altar de la fiesta, se encuentra una imagen del dios del
Sol. En la mafiana sigue un canto especialmente breve que se llama tsikari,
“espina”. En este canto se comunican las palabras del “joven espina”, Tsikari
Tamai, desde los diferentes lugares donde viven los dioses. Todos estos lu-
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gares se mencionan con sus respectivos nombres; “joven espina” es un su-
plente del dios del Fuego, por eso lleva un poco de tabaco (yakuai) en su
bolsa, las hojas de tabaco son mantenidas unidas por cinco espinas de nopal.
A Tsikdri Tdmai, por su tabaco sagrado se le llama comiinmente Yakuauame;
baila con sus dos acompaiiantes, los Ukuduame, que son los dirigentes de la
cacerfa, alrededor del fuego. ’

Nuevas ideas se manifiestan en la tltima fiesta del ciclo anual, hzuatsiixe,
aunque tengo que abstenerme de exponerlas en este lugar. Cada uno trae
cinco mazorcas con sus hojas que son adornadas con pulseras de chaquiras
[sic], cintas con bonitos disefios, etcétera. Todas las mazorcas se unen en un
envoltorio que es vestido con ropa de mujer. Cinco veces se lo llevan cargando
alrededor de la fogata, y con rezos, cuyo contenido corresponde mucho al
texto del canto, se presenta ante los dioses de los cinco rumbos: la diosa del
Maiz se despide de los dioses y dice que “ya vienen los que me quitan las
hojas y me queman”. “Fijense a dénde va el humo”, canta el cantador. Las ho-
Jas de maiz efectivamente son quemadas en una fogata en el oriente. El senti-
do es que todo el maiz desaparece en el fuego y se va en direccién del humo.

Durante el breve canto (hawime o yurime) se realiza la ya mencionada
carrera de hombres y mujeres hacia las plumas de la urraca y las colas de
venado. En Santa Catarina, esta carrera se realiza ya en la fiesta del Tostado
del Maiz. Los dos objetos simbolizan astas de venado, o venados, como dirian
los huicholes. Con ellos se pinchan panes de amaranto (uawé), que se en-
cuentran encima de una casita de 75 cm de altura y que se llaman “guara-
ches” (kakdi). Atrds de los competidores corre un viejito con cinco olotes.
Los “guaraches” son comidos por toda la gente y simbolizan a la diosa del
Maiz Utianédka. El acto magico probablemente se relaciona con el regreso de
esta diosa que llega junto con la lluvia; las palabras hawime y yurime significan
‘empapado”. En un mito que he presentado detalladamente en la revista
Globus (tomo 91, p. 190)," la tortuga (que entre los coras “hace fluir el agua”)
mata al venado (las estrellas) a golpes con una piedra. Luego ella es perse-
guida por los lobos, que son otra imagen de las estrellas. Mucho tiempo
queda protegida por la ardilla, que es un animal solar, o sea el sol, pero
finalmente los lobos se la comen. En consecuencia, el agua desaparece y los
lobos mueren de sed, hasta que la ardilla ordena a los pocos sobrevivientes
que vomiten y cosan los restos de la tortuga. En este cuento se explica cémo
la cacerfa de venado trae el agua y el dominio de la tortuga, porque la época
de las lluvias y la posicién médxima del sol coinciden.

*“La boda del maiz y otros cuentos huicholes” (véase supra pp. 165-167).
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A mediodfa de la misma fiesta se lleva a cabo una segunda ceremonia
muy caracterfstica, que es acompanada por el canto ipindri. Este nombre se
refiere al “poste que llega hasta el cielo”, el cual es colocado en la plaza
enfrente del templo y de donde cuelgan ceiidores con bellos disefios tejidos
que son del mismo tipo de los que usan los huicholes. El nimero de los
cenidores corresponde al nimero de los encargados del templo. Estos se
visten de mujeres, sujetan los cefiidores y bailan alrededor del poste. Un
hombre llamado kina sostiene la vara para que ésta no caiga. El htina es un
pequerio insecto volador, el barrilillo, que todo el dia, desde la salida del sol
hasta la puesta, pica de una manera muy molesta. A la espalda el hombre
carga una bolsa con tamales hechos de maiz crudo y cocido, sujetdndola con
un mecapal. Otro hombre, el harapdi, que es un animalito que vive en e
agua bajo las piedras, también sostiene la vara, pero sobre sus hombros, con
una cuerda, porta el tambor que toca el cantador que estd parado atras de
€l. El papel mds importante es el del yuhuname. Los hombres jévenes no
quieren tomarlo, por eso lo hace un viejito. Se trata de correr alrededor, con
el pene desnudo e imitando relaciones sexuales con los danzantes vestidos
de mujeres. La idea que es expresada, tan poco tiempo antes de la cosecha,
es demasiado obvia para tener que explicarla.

Con toda brevedad, éstos son los cantos de las fiestas anuales. Solamente
hay que afnadir el canto de los “dioses cristianos”, que son Cristo y los santos.
En los pueblos se ejecuta en Navidad y en la Semana Santa, pero nunca en
los ranchos. La importancia de este canto radica en el hecho de que men-
ciona todas las costumbres y todos los oficios que han surgido a causa de las
relaciones con la Iglesia, pero se describen como si hubieran existido desde
los tiempos del origen del mundo. Los santos cristianos son completamente
asimilados en contextos de ideas paganas y la espiritualidad indigena se ha
apoderado de sus leyendas e historias donde apenas se encuentran huellas
cristianas. Sin embargo, los santos si tienen una posicién muy particular. Es
notable que nunca son mencionados en los otros cantos. En el canto de los
santos, por otra parte, se mantiene la idea de que los sacrificios de reses son
exclusivamente dedicados a los santos, y que ellos son los duefios del ganado.

Por eso, los santos suelen aparecer cuando se trata de curar el ganado,
un acto completamente basado en la tradicién indigena antigua e implica
todo un canto nocturno. Cuando se desembruja a los seres humanos también
se ejecuta un canto, pero esta vez los santos no estin presentes. El canto se
lleva a cabo aproximadamente un afio después de que fallecié un hombre
viejo 0 una mujer vieja, en cualquier fecha del afio, pero solamente cuando
alguien se ha enfermado o cuando las vacas no se reproducen bien o se



LOS CANTOS RELIGIOSOS Y MITOS DE ALGUNAS TRIBUS 285

enferman. Existe la sospecha de que, antes de morirse, la persona fallecida
invocé a dioses occidentales y lanzé objetos como una vela, maiz o cabellos
hacia la persona hechizada, o embrujé las vacas con una piedra azul y una
roja que habfa pedido de los dioses de los cerros, los Kakayaurite. Estos
objetos fueron ensefiados al itduki, el ya mencionado animal fantdstico, y éste
ahora provoca la enfermedad, la esterilidad u otros problemas en los seres
hechizados. El chaman cantador mata el animal de la forma ya descrita, se
acerca a los seres humanos o vacas embrujados desde enfrente y lanza su
vara de plumas por encima de ellos. Nuevamente, en el canto este acto es
realizado por Kauyumairi, el venado, y su asistente Xuraw&timai, “el joven
estrella”.

Aparte de esto, los huicholes todavia tienen dos cantos curativos mis,
que duran una noche cada uno. En el caso del primero, se nota facilmente
que se trata de un canto que sirve para lograr el bienestar comun; su ejecu-
cién, con gran regularidad, se repite anualmente durante el invierno, la
época en que todos estdn enfermos. Yo lo escuché varias veces, por ejemplo
durante una fiesta del Sol. En la ceremonia se invoca a todos los dioses, que
exigen y reciben sus ofrendas y eliminan, por su parte, las enfermedades
existentes.

Cuando alguien estd seriamente enfermo el desenlace del canto es muy
diferente. Primero hay que consultar a Uérika Uimdri, la muchacha zigulla
que vive en el cenit, el quinto rumbo encima de nosotros; hay que averiguar
si ella todavia sostiene el alma, o sea, si el simil (tduka) que después de un
nacimiento se queda alld no se ha secado. Al igual que en el México antiguo,
se cree que del cielo vienen todos los nifios que nacen, y al cielo vuelven las
almas después de la muerte. Después de cinco dfas las almas regresan y son
encontradas en el aire por el chaman-cantador en forma de cinco piedritas,
que son guardadas por los familiares. Cuando el tduka se marchita, no hay
ninguna posibilidad de ser curado y el canto ni siquiera es terminado. En el
caso contrario, el cantador indaga entre los dioses sobre la causa del mal,
por ejemplo, nos enteramos de la interesante creencia de que es muy peli-
groso fabricar flechas y otros instrumentos sagrados que sirven para pedir
algo de los dioses, por ejemplo venados, maiz, el don del canto, o conoci-
mientos de los cantos sagrados. En el caso de que una peticién no sea aten-
dida, aparte de la decepcién, uno todavia tiene que confrontarse con el
efecto negativo del instrumento magico, que ahora causa una enfermedad.
“El tomé6 mi flecha”, dice la deidad, y se refiere al hecho de que el enfermo
ha fabricado una. Por otra parte, cuando alguien ha llevado a Tatéy Yurie-
ndka, “nuestra madre, la tierra himeda”, a su milpa, eso puede ser muy
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benéfico para la siembra, sin embargo, para alguien que se acerca o simple-
mente pasa, puede tener un efecto bastante desastroso. Las relaciones con
las mujeres también pueden ser causa de enfermedades. La vagina es muy
peligrosa, dice el indigena, pensando en que lo puede volver incapaz para
muchas labores o directamente enfermarlo. Con eso de ninguna manera se
refiere a las enfermedades venéreas, males que entre ellos no existen, més
bien se refiere a cualquier malestar corporal. Finalmente, los dioses deciden
qué ofrendas tienen que ser entregadas por el paciente. Kauyumari y Tateua-
ri, el dios del Fuego, extraen el material causante del mal y de esta forma lo
eliminan, o sea, el cantador realiza este acto en lugar de los dioses. El pa-
ciente es untado con agua bendita y, cinco dias después, se repite todo el
canto. Durante este lapso, el enfermo debe abstenerse totalmente del consu-
mo de sal.

El canto mortuorio es un complemento interesante; se canta cinco dias
después de un fallecimiento, durante toda una noche. En esta noche el muer-
to regresa una vez mas a su casa, se le da de comer y, finalmente, lo espantan
con métodos migicos. Lo mds efectivo para esto son las ramas del zapote,
una especie de huizapol, asi como tizne de ocote con el que los participantes
se pintan las mejillas, las manos y los pies. El color del duelo aqui sirve para
espantar. El alma ha subido al cielo, Uérika Uimiri la sostiene. Pero ¢ddnde
estd el muerto? Kauyumiri es comisionado para buscarlo: la parte corporal
del muerto se fue hacia el occidente, y Kauyumiri pregunta en el camino a
todos los Kakayirite (los cerros, etc.) si no lo han visto. “Un aire (haikiiri)
pasé, a lo mejor fue €1”, responden ellos. Al final, Kauyumari llega a las cinco
ollas donde han metido al muerto y de donde éste salié6 en forma de una
especie de mosca. Después el muerto llega al gran drbol de salate, el 4rbol
de la diosa de la Tierra puesto en la entrada del pais de los muertos. Cinco
veces lanza las vaginas de sus familiares femeninas —con eso se refieren a
Jjicaras— hacia las frutas de este arbol. Los muertos las atrapan en el vuelo,
Se une con ellos en el baile y es recibido por la diosa de la Lluvia de Occi-
dente Kiewimika, que le da su agua para tomar. Ahora llega Kauyumiri y
lanza un huizapol hacia él, jalindolo hasta su antigua casa. En la entrada del
patio, los medios migicos defensivos le dan miedo. Con la finalidad de que
pueda hablar con sus familiares, se le da su alma por una ultima vez. Después
de un largo discurso el muerto finalmente dice “me voy”, y Kauyumiri se lo
lleva.

Con este breve resumen de los cantos huicholes no se puede tener la
minima idea de mi coleccién de textos coras y mexicaneros, pero por ahora
tengo que finalizar aqui. Los cantos de los otros dos grupos son mis estruc-
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turados y, especialmente entre los coras, tratan de temas muy especificos,
por ejemplo los poderes magicos de un animal determinado, etc. En lugar
de los cantos curativos, mortuorios y todos los que no son de fiestas anuales,
solamente se encuentran rezos largos.

En total, creo que hay pocos pueblos primitivos que tengan una “litera-
tura viva” tan rica como las tribus que visité. Todavia mds escasas son las
tribus cuya literatura se haya para la posteridad. Por supuesto, van a pasar
por lo menos seis afios hasta que se publiquen los textos que en su versién
de manuscrito, y con traducciones interlineares al espafiol, ocupan mas que
cinco mil paginas. Albrecht Dieterich tenfa mucha razén cuando desde hace
mucho abogé por una metodologia filolégica para la etnologfa. Los etnélo-
gos deciden si aceptan la posibilidad de trabajar en este sentido. Si mis
documentaciones sirven para concientizar a los etnélogos sobre el valor de
tales registros literarios, la meta principal de mis labores se habra cumplido.
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. 7 rd rd - *
Coleccion etnografica de México

Konrad Theodor Preuss

Durante 1905-1907 realicé un viaje de estudios etnolégicos, auspiciado por
el Ministerio de Asuntos Culturales, Educativos y Medicinales. A propésito
de esta expedicién coleccioné artefactos etnogrificos —sobre todo textiles
tejidos y bordados, asi como objetos ceremoniales— de las tribus no civiliza-
das de la sierra Madre Occidental, los coras, los huicholes y los mexicaneros.
La coleccién fue entregada al Museo de Etnologfa. Su interés no solamente
radica en el hecho de que se trata de la primera adquisicién que dicho museo
hace de objetos de esta regién. Al registrar los textos de numerosos cantos
y mitos, siempre en el idioma indigena original correspondiente, y al obser-
var las fiestas religiosas, pude investigar los significados exactos de cada uno
de los objetos. En buena medida, las costumbres de las tribus que visité
reflejan la antigua religién mexicana, pero su anilisis resulta mas facil ya que
no existen las esotéricas y artificiosas elaboraciones de un sofisticado sacer-
docio.

Debido a la naturaleza astral que tienen las deidades, los instrumentos
ceremoniales y las ofrendas se relacionan con los quehaceres celestes de ellas,
asi como con sus migraciones a través del espacio césmico. Debemos com-
prender que tales objetos ceremoniales son herramientas que los dioses ne-
cesitan para poder realizar sus actividades en beneficio del mundo y de los
seres humanos. No se trata simplemente de ofrendas en el sentido de do wut
des. Los dioses trajeron los instrumentos ceremoniales consigo cuando salie-
ron del inframundo en el poniente. La obligacién de los seres humanos es
renovarlos. Uno de estos objetos ceremoniales es una pequena piramide de
cinco escalones (figura 11.4, p. 247), que representa la escalera del dios del

*“Ethnographische Sammlung aus Mexiko”, Amtliche Berichte aus den Koniglichen Kunst-
sammlungen, 30, Berlin, 1909, pp. 149-155. Traduccién de Johannes Neurath.

[291]
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Sol para subir al cenit desde el oriente y para bajar al ocaso. Asi, obtuve una
prueba concluyente de que las pirdmides del México antiguo eran los asien-
tos celestes de los dioses. En muchos de los cantos que documenté, diversas
deidades piden escaleras para subir al cielo.

La ofrenda mas comiin son las flechas. Los dioses las ocupan para la
cacerfa sagrada de venado, sin la cual ninguna fertilidad es posible en el
universo. Las estrellas se consideran venados. El sol las caza al amanecer y
especialmente en la primavera. En el envoltorio de la figura 97 [no se inclu-
yel, que se parece mucho a una momia peruana, vemos una gran cantidad
de estas flechas. La pieza es mds pequena que una momia y representa al
dios Tatutsi Uisteuiri, sentado sobre su sillita. En el interior del envoltorio
probablemente se encuentra una piedra que es la deidad. En las flechas se
simbolizan deseos particulares. Las flechas ofrendadas para pedir la recupe-
racién de una enfermedad por lo general no tienen muesca. Para los chiqui-
llos se amarran pedacitos de tela con bordados que representan al nifio,
ademds de arcos en miniatura para los muchachos y collares de perlas [cha-
quiras] para las nifias. Con el mismo pedacito de tela primero se frota el
cuerpo del paciente para liberarlo de la enfermedad. Las ofrendas de algo-
dén se refieren a las nubes y al agua. Se trata de plegarias propiciatorias de
lluvia. Las plumas deben considerarse medios para transportar rezos.

Una persona que quiere ser curandero fabrica una flecha con los instru-
mentos del chamdn, el bule de tabaco en miniatura y el instrumento mégico
para ver (nierika). Este tdltimo es un disco elaborado de varitas y un tejido
de estambre. En su centro llevan un agujero. También los dioses poseen tales
nierika. Probablemente, su origen es la representacién de las estrellas. Nierika
simplemente significa “lo que ha aparecido”, “lo que ve”. Un niertka del sol
se elabora con estambres multicolores que imitan el resplandor del astro
diurno. Algunos de estos discos no tienen agujero en el centro, pero adquie-
ren dimensiones muy grandes. La figura 98 [no se incluye] muestra dos
nierika grandes con representaciones de animales sagrados —p4jaros, serpien-
tes, mamiferos e insectos—, asi como de maiz, nubes y deidades antropomor-
fas. Toda la composicién expresa el dmbito del poderio de una deidad
particular. El valor artistico de estas piezas es grande pero, hoy dfa, cada vez
se elaboran menos. La figura 98 [no se incluye] muestra un objeto rectangu-
lar. Se trata de otro tipo de ofrenda, elaborado de la misma técnica. Tales
ndma sirven para proteger contra enfermedades. La gente se imagina la
funcién de estas piezas como de una reja. Los pajaritos representados traen
la lluvia.

Los dioses aparecen frecuentemente en las fiestas y, a veces, portan mas-
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caras. La figura 96 [no reproducida] muestra la mascara del dirigente de las
nubes. Junto con sus ayudantes, la multitud de las nubes, este personaje
aparece en una graciosa danza que los coras realizan un poco antes del inicio
de la temporada de las lluvias. La mdscara es un retrato. Después de un largo
ayuno se elabora con los rasgos faciales de una persona determinada que
aparece en los suefios del fabricante de la pieza. Los tres colores —rojo, negro
y blanco— se refieren al sol y al rayo, a las nubes oscuras y la noche, asi como
a la proteccién contra las enfermedades. Debido a la sacralidad de la médsca-
ra, solamente pude adquirir una copia.

Mas de las dos terceras partes de mi coleccién de 2 300 piezas son objetos
ceremoniales de todas las categorfas. La mayor parte del resto son bellos
textiles, tejidos y bordados. Las mujeres fabrican estas piezas sin contar con
telares sofisticados. Mi coleccién contiene cefiidores, cintas para cefir en la
cabeza, morrales y ropa. Los disefios son muy variados. Las técnicas emplea-
das son prehispanicas, menos el bordado. Algunos de los disefios antiguos
han sido remplazados por motivos espafioles como el dguila bicéfala. Por el
contrario, la antigua religién se mantuvo sin influencia alguna. Otra de las
especialidades de la gente son diademas, pulseras y aretes que se elaboran
con chaquira. Los disefios ornamentales y figurativos de estas piezas también
son muy bonitos.
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La celebracién del Despertar [ ‘Hisireame]
o fiesta del Vino entre los coras”

Konrad Theodor Preuss

Es un gran honor y me causa mucha alegria tener la posibilidad de presentar,
ante este distinguido circulo de investigadores, por primera vez, una parte
integra de las observaciones y de los textos que son el resultado de mi estan-
cia de dos afios (1905-1907) entre diferentes grupos indigenas de la sierra
Madre Occidental. Lo que mas me interesa es exponer un ejemplo de los
cantos religiosos, ya que éstos, junto con los mitos, reflejan directamente
todos los contenidos de la religién, lo que es bastante impresionante. Asf,
los documentos que registré seguramente ocupardn un lugar destacado en
la literatura de los pueblos primitivos que conocemos y que ain conocere-
mos. Sin embargo, por el momento solamente puedo ofrecer traducciones
literales, ya que ni siquiera he terminado el anilisis completo del material
de una de las tribus que visité. Tengo la esperanza de que el primer volumen
con los textos originales coras y su traduccién serd publicado en el ano de
1910. De este trabajo ahora tomo los cantos de la denominada fiesta del Vino
0, mas bien, “celebracién del despertar” (‘Hisireame)' o curacién del suefio.
La razén por la que la he elegido es porque se trata de una fiesta que puede
estudiarse con mayor facilidad fuera del contexto de las restantes ceremonias
del ciclo anual, ya que se trata de una fiesta que no tiene tanta relacién con
los ciclos de la naturaleza.

Es una ldstima que en esta reunién no contemos con la distinguida y
tradicional presencia de su excelencia el duque de Loubat. iCémo me hubie-

* “Das Fest des Erwachens (Weinfest) bei den Cora-Indianern”, XVI Internationaler Ameri-
kanisten-Kongress Wien, 9. bis 14. September 1908, 2, Viena y Leipzig, 1910, pp. 489-512. Traduc-
cién de Johannes Neurath.

11a “h” es una “h” ligeramente gutural, la “x” es la “sch” alemana, en tanto que ‘ es el saltillo.

[297]
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ra gustado expresarle mis agradecimientos a través de este informe! Los
resultados de mis investigaciones también son fruto de su generosidad, ya
que el Real Ministerio Prusiano de Asuntos Culturales destiné fondos de la
fundacién “Cétedra Duque de Loubat” para la Universidad de Berlin.

La fiesta de la curacion del suefio se compone de una serie de ceremonias
que se realizan para la salud de los nifios y ninas de entre aproximadamente
dos y catorce afios de edad, aunque también personas mayores participan en
ella.? Como todas las fiestas coras, este ritual se realiza anualmente, entre los
meses de abril y mayo. Yo participé en todas las fiestas de la comunidad
pero, segin lo que supe, durante el afio de mi estancia en el pueblo de Jesis
Maria no se celebré la fiesta del Vino. De tal manera que, sobre el desenlace
de este ritual, solamente puedo informar a partir de los cantos que me dicté
Leonardo Enriquez, el mas importante de los cantadores coras, en su idioma,
y de la informacién complementaria que me proporcioné mi intérprete Fran-
cisco Molina (figuras 15.1 y 15.2).® En San Francisco, un pueblo cora vecino,
ni siquiera conocian esta fiesta.

15.1 El cantador cora Leocadio Enriquez 15.2 Francisco Molina, traductor cora

2 Véase las explicaciones mas detalladas al final de este ensayo.

8 Ademis, cuento con la informacion que otros coras me dieron ocasionalmente. En parte,
pude grabar los cantos, pero ain no pueden presentarse las notas musicales, Amablemente,
para Ia edicién final, el doctor von Hornbostel se encargé del analisis musicoldgico de los
cantos.
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15.3 Esquema del patio del mitote cora correspondiente
a la fiesta del Despertar

Tal vez lo mas interesante es que la fiesta cora del Despertar tiene una
relacién bastante clara con los antiguos festivales mexitanos de la “Pequeia”
y de la “Gran Vigilia” (Togoztontli y Ueitocoztli). Al final de la ponencia me
referiré a esta temitica.

Como todos los mitotes (fiestas de danza) de los coras, la fiesta del Vino
se realiza en un sitio que se ubica en el monte, a una distancia no muy lejana
al poniente del pueblo. A grandes rasgos, se puede decir que la estructura
del sitio festivo es la misma de siempre (figura 15.8): al oriente se encuentra
el altar (a), enfrente de éste la silla del cantador (4), a su lado izquierdo estd
el asiento del jefe del pueblo (¢), atrds del cantador, alrededor de la fogata
central (e), se distribuyen las sillas de los viejos principales (d) —no hay ni-
mero fijo de ellos. Los nifios y nifias se sientan en dos filas que son orientadas
en direccién norte-sur y atraviesan el circulo de los viejos principales. Final-
mente, en el extremo occidental se encuentran los asientos de Ton4rikan (“el
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soleado” hijo del sol), que es el lucero del alba (%), y de Nasisa (mafz), que
es la diosa de la Tierra y de la Luna (¢). La fotografia de la figura 15.4 muestra
una ceremonia de la fiesta de la Siembra, el saludo de los dioses surefios.
Como no tenemos imagenes de la fiesta del Despertar, usamos esta fotografia
para dar una impresién de la situacién general: a la izquierda se encuentra
el altar, el hombre sentado es el cantador, atrds de él la fogata con uno de
los ancianos (los restantes estdn ocupados en otras ceremonias); como no se
trata de una fiesta para los ninos, no se ven las filas de sus asientos.

Para entender los cantos, hay que comentar algo sobre el altar. En frente
se colocan botellas de mezcal, un destilado que se extrae de los corazones
de una especie determinada de maguey. Hoy dia, se acostumbran las bebidas
de fabricacién comercial, pero antes los coras producian su propio mezcal
casero. En el piso, a un lado del altar, se clavan varas con colas de venado
que la gente sostendra en las manos durante las ceremonias. Una vara de
otate se coloca encima de las varas que sobresalen en la parte frontal del
altar. Ahi cuelgan los adornos de los nifos: paliacates, collares elaborados
de las blancas (o, mas bien, grises) y algo brillosas semillas de zacate, asi como
las cintas con que se amarrardn los paliacates en la cabeza de los nifios.
Ademds, en el piso vemos peyote, una especie de cactus cuya ingestién tiene
un efecto estimulante y embriagante, canastas con tamales de maiz y algunas
cosas mas. Por otra parte, encima del altar se coloca la jicara sagrada, ademds
de otras jicaras, un garrafén de agua bendita, una vara de carrizo para as-
perjar el agua, varas con colas enteras de gavilanes (knixe) que se ocupan en
la curacién del suefio, asf como flores y flechas votivas.

El sitio ceremonial es una réplica del mundo, el altar en el este representa
el extremo oriental del universo. Abajo del altar (sirete), o mas bien en las
inmediaciones de este lugar, se ubica la salida del inframundo en el oriente,
la plataforma del altar es el cielo oriental (podrapoa), las bévedas encima del
altar, adornadas con flores blancas de corpus y zacalosichil, representan el
cielo que cubre a todo el universo. Todo esto es importante para que se
entiendan los cantos. Especialmente cuando se dice “abajo” o “arriba en el
oriente”, siempre se hace referencia al altar. Las palabras coras correspon-
dientes son sdrate y podrapoa.

Una diferencia con respecto a las restantes fiestas es que a las deidades
de la Estrella de la Mafiana y de la Tierra o la Luna no las representan dos
ninos (un nifio y una nifia), sino una pareja de ancianos que no llevan ningin
tipo de insignias especiales. Tampoco se les dice Hatsikan (“nuestro hermano
mayor”) y Tatéy (“nuestra madre”), sino Tondrikan y Nasisa. Ademds, se
observa la diferencia de que el cantador no toca el arco musical como lo
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15.4 La fiesta de la Siembra en la comunidad cora de Jestis Maria [Chuisete'e]

hace en las demas fiestas (véase la figura 15.4). Tampoco se realiza una danza
circular alrededor del fuego, sino movimientos lineales en el eje norte-sur.

Ahora describiré el desenlace de la fiesta. Presentaré primero breves
resimenes de los once cantos y después las traducciones literales.

Para que no se pierda de vista cudles son los aspectos mds importantes de
todo el ritual, explicaré brevemente cuil es el objetivo de la ceremonia prin-
cipal que da el nombre a toda la fiesta (‘Hisireame, la fiesta del Despertar). El
canto que le corresponde apenas es el IX, sin embargo, para captar el sentido
de todos los cantos precedentes y subsecuentes hay que entender este rito
principal. Hay que decir que ni el texto del canto IX es suficientemente
explicito para lograr entender cuil es la verdadera finalidad de la fiesta.

En los cantos, la expresién “despertar”™ aparece en dos ocasiones. Mi
intérprete, sin pensarlo mucho, la tradujo como “celebrar la fiesta”. A la
fiesta misma la llamé siempre “fiesta del Vino”. Sin embargo, en otro con-
texto ya habfa yo registrado la ceremonia de la Curacién del Suefio® segtin

4 Canto I: tini titd‘hisi, “voy a despertar”, dice el sol de si mismo; canto V: tataudtaisi,
‘nosotros vamos a despertar, a celebrar la fiesta del despertar”; cf. natd‘his, “él despert6”.
5 Kutzipéri, “curacién del suefio”; tikutzipe, “él cura el suefio”.



302 KONRAD THEODOR PREUSS

sus explicaciones y en esta ocasién me habia enterado de que esta ceremonia
se realiza, precisamente, durante la denominada “fiesta del Vino”. Al igual
que en el caso de otras enfermedades, la curacién se realiza con una vara en
cuya punta se amarra una cola de gavilin. Primero, el curandero sopla humo
de su pipa, por abajo de su mano, a la frente de las personas que estin
sentadas enfrente de él. Después toma un poquito de agua y la conserva en
la boca. Asf succiona la frente de cada uno, sin perder el agua. Luego asperja
el agua en la frente de las mismas personas y, al igual que cuando sopla ¢l
humo de su pipa, sostiene la mano arriba de su boca. Simultdneamente agita
su vara emplumada moviéndola de un lado de la frente al otro. Después de
algunos rezos dirigidos hacia los cuatro rumbos, se repite la misma accién,
pero ya sin esta oracién final.

El rito principal es extraer objetos de la frente. Los mexicaneros de San Pe-
dro me contaron que el curandero saca un ratoncito de las sienes de los re-
cién nacidos. Este crece y vuela en el aire. El segundo animal que suelen sacar
de los nifios también es pequefio y se dice que parece una yema de huevo.f

Queda bastante claro que, para los coras, el suefio es una enfermedad,
sobre todo cuando uno duerme mucho tiempo y profundamente. Esta con-
cepcion es bastante generalizada ya que se encuentra entre muchos pueblos
primitivos, no solamente entre los indigenas del continente norteamericano.
Segin esta creencia, la capacidad de desvelarse durante la noche implica
contar con fuerzas mdgicas muy especiales. El ayuno y la abstinencia de
dormir también son elementos importantes de aquellas ceremonias de la
pubertad donde se pretende adquirir poderes especiales de un espfritu tute
lar. Para los coras es el dguila la que tiene los poderes mas grandes, por eso
la consideran una persona que nunca duerme. Los seres humanos no tienen
la menor posibilidad de medirse con este personaje que también se llama
Kudlreabe, término que es un nombre del dios del Sol. Un cuento de los
mexicaneros de San Pedro también ofrece una interesante explicacién de la
curacién del suefio. Durante la noche, un puma secuestra a un recién nacido
del pecho de su madre porque atin no ha sido curado del suefio. Probable.
mente, lo que quiere expresar esta historia es que los demonios de la oscu-
ridad (las estrellas) poseen poderes sobre aquellos infantes. En un mito cora,
las estrellas de la Maiiana y de la Tarde en forma de Jjaguar y puma salen de
noche a robar; de la misma forma aparecen las estrellas de los antiguos
documentos mexicanos: como jaguares que quieren devorar al sol.

6 Compirese también la curacién del suefio de los mexicaneros de Pueblo Viejo que Lum-
holtz describe en Unknown Mexico, vol. 1, p. 481.
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I. Nuestro padre

Durante los cinco dias anteriores a la fiesta los participantes se abstienen del
consumo de sal. Durante el vltimo dfa permanecen en el patio ceremonial,
ocupados con la preparacién de la fiesta. El primer canto describe el curso
del sol del mediodia hasta el mediodia siguiente. Durante este lapso, “nues-
tro padre”, el sol, se decide a celebrar la fiesta. El curso del sol sigue hasta
la siguiente puesta. Ahora el sol informa a Nasisa que ella deberfa cantar en
la fiesta. El sol dice de si mismo: “Voy a despertar.” Esto demuestra que la
curacion del sueiio tiene una relacién con el paso del sol por el cenit, fené-
meno que se observa el mes de mayo. También los mitos huicholes mencio-
nan que la diosa de la Tierra y de la Luna, Takiitsi Nakawé, es la duena de
los cantos festivos. Por eso se la llama para las fiestas. El canto dice:

Ya se prepara nuestro padre con sus pensamientos, con sus propias palabras, con
sus palabras. Aqui vive encima de nosotros, de ahi va bajando. El se acuerda de su
mundo. Cerca de su mundo de all4, ahi ya estd bajando. Ahi desciende [puesta del
sol]. Se encuentra al otro lado de su mundo y quiere salir. Ya viene [salida del sol]
y asciende en su otro mundo. Viene y sabe qué piensa hacer. En el camino, encima
de nosotros, alli va caminando. Cerca del punto que estd exactamente encima de
nosotros, alld camina. Alld estd subiendo, en medio, encima de nosotros. Alld estd y
se acuerda de su mundo. Aqui ya estdn presentes sus palabras. Aquif las dejard para
nosotros, sus hijos, para que viviéramos en ellas y subsistiéramos en el mundo. Aqui
estin presentes sus palabras, las que dedicé y dejé para sus hijos. Aqui les dejé sus
pensamientos. Ahora quiere bajar. Estd bajando por el camino hacia el poniente. Se
estd acercando al poniente, alld abajo. Ahora esta llegando al poniente. Por alld
desaparece, y ahora quiere pasar a su otro mundo. Por alld desaparece y le avisa a
Nasisa: “Ti lo vas a hacer. T vas a cantar para ellos.” Alld le avisé y, asi, termina
con todas sus palabras.

II. Nasisa

Nasisa se levanta de su cama y bailando se dirige hacia el oriente para avisarle
a Tondrikan. Juntos les llevan a los viejos su tabaco, el macuchi que se acos-
tumbra fumar durante toda la fiesta, ya sea en pipas o en cigarros elaborados
con hojas de maiz. También ordenan los asientos de los nifios, y los llaman.
En realidad, no se realizan ceremonias especificas con este contenido, tam-
poco las estdn realizando los dos ancianos.
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Nasisa estd pensando en su casa en el poniente. Ella se acuerda con su palabra. En
su cama ya se quiere levantar. Se levanta y se incorpora en el poniente. Alld, parada,
ensaya con el pie [la danza]. Ya estd bailando. Baila y bailando recorre su sendero
hacia el lugar abajo en el oriente. En el camino va bailando. Ya est4 llegando con su
danza. Ahi parada con sus pensamientos, saluda, a aquél que vive ahi enmedio, abajo
en el oriente: Tondrikan. All4 le avisa de lo que piensa hacer. Ahora se acuerda ella
del tabaco de sus viejos. Ya lo estin bajando del lugar arriba en el oriente, y lo dejan
alld enfrente de la cara del cantador. All4, con estas palabras se dirigen hacia sus
viejos y sabios:” “IFumen!” All4 lo dejaron. Nuevamente se acuerdan de la cama de
los “nacidos” [de los nifios].? Ellos la quieren llevar hacia abajo. Ya la estdn bajando
y la extienden alld precisamente en el oriente. Alld la extienden y esperan a los
nacidos. iQue vayan a llamarlos! Ya lo saben, ique vayan a acercarse al lugar, alld
abajo en el oriente! iVayan a ordenarles: “iSiéntense en su cama!” Con sus viejos se
sientan, abajo en el oriente. Alld estin presentes en su cama.

III. Nasisa

Sigue un canto que es una plegaria por la vida y la salud. La gente teme no
actuar correctamente. Hay que comentar que el desengafio que se expresa
en el canto se refiere a la incapacidad de usar las palabras de la diosa de la
Tierra con el éxito magico suficiente. Esto lo vamos a ver en el décimo canto
—Mientras tanto no hay ceremonias especiales.

Va bajando la vida de nuestro padre. La estamos esperando aqui en el mundo. Va ba-
Jjando la vida de nuestra madre (la diosa de la Tierra y de la Luna). Va bajando la vi-
da de nuestro hermano mayor (la Estrella de la Mafiana). Van bajando la jicara de nues-
tro padre... de nuestra madre... de nuestro hermano mayor. Ya bajé la vida de nuestro
padre desde alld, aqui en la tierra ya estd presente. iQue tengamos la vida en la vida de
nuestro padre, todos nosotros que somos sus hermanos menores y sus nietos! iQue
tengamos la vida en la vida de nuestra madre, todos nosotros que somos sus hijos!
iQue tengamos la vida en la vida de nuestro hermano mayor, nosotros que estamos
aquf en el mundo! Ya estamos viviendo en ella. Aquf estamos como ella lo decidi6 y
segun la decisién que ella ha tomado bien. Aqui ella nos dejé. Nos llamé “nacidos”?

7La expresién comin para referirse a los hombres de edad avanzada que dirigen las
ceremonias,

8 Niliukas, “los nacidos”, es un término para referirse a los seres humanos (coras) en
general. Efectivamente, se prepara una estera para ellos. También se dice que los nifios estin
sentados abajo, enfrente del altar. Como indica la gréfica, en realidad sus lugares se encuentran
mds atrds, tal vez porque el espacio enfrente del altar se ocupa para el baile.

9 En este caso, “nacidos” se refiere a todos los coras, no solamente a los nifios.
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Aqui estamos y queremos saber cémo estamos aqui. Con sus pensamientos, con ella
nosotros conversamos. iQue nos mire en sus pensamientos! Asi lo deseamos. Quere-
mos existir aqui. Nosotros en su mundo le causamos pena. Pero pedimos que ella
hable con nosotros, con sus nifios. ¢Qué va a hacer ella? Ella misma nos ha dejado
asf, como pecadores, y nos dio palabras. Asi, estamos presentes aqui y hablamos como
pecadores. Pero ella misma nos dejé asi, a nosotros que existimos aqui. iQue ella no
nos vaya a dejar y que escuche nuestras palabras, a pesar de todo! Asi pedimos que
hable con nosotros que somos sus hijos. Que esto sea su voluntad.

IV. Los nacidos

Con este canto inicia la danza. Tondrikan encabeza a los nifios, Nasisa a las
nifas. La danza contintia hasta que termina la primera parte del canto. Atrés
de los nifios baila el resto de los participantes, todos los que se animan. Al
terminar la danza, todos toman asiento y Tondrikan le corta un mechén de
la sien izquierda a cada uno de los nifios. A cado uno le da a comer un
poquito de sal y, con una cafia de carrizo, a todos —también a los adultos—
asperja con agua bendita de un garrafén que estaba colocado sobre el altar.
Se dice que el tildillo (takirai; ai es un diptongo) lo trajo desde el poniente
un pajarito que vive en las riberas de los rios y a quien se considera una
deidad tdkua. Segun lo que dice el canto, también el ganado se asperja con
agua bendita y de la misma manera. Sin embargo, durante la ceremonia el
ganado no estd fisicamente presente.

Ya estdn esperando a Nasisa y Tondrikan. Ellos hablan a los nacidos: “iQue se levanten
de su camal” Se levantan y ahora estin parados. Estdn ensayando [la danza]. Ya estdn
bailando, abajo en el oriente. iQue Nasisa los mande! Ya est4n bailando los nacidos
del norte hacia el sur. Con ellos estdn bailando los nacidos. Todo el tiempo estdn
bailando y terminan la danza. Ya termina la danza y con ello termina Tonsrikan.
Todos estdn parados, después descansan en su cama, después de que se sentaron.
Ahora Tonirikan se acuerda de ellos, que se les corte el cabello con la tijera. El
les corta el cabello y termina asi. Ahora piensa él y se acuerda de que les tiene que
dar a comer la sal. Les da la sal a los nacidos. A todos sus hermanos menores les da
a comer sal. Con todos termina y se acuerda que los tiene que bafar con los carrizos
en el agua. Bafa a los nacidos. Y a todos nosotros, sus hermanos menores, nos esta
bafando. A las bestias las estd bafiando. Es el tildillo quien los esta banando. Kl que
aparecid, ¢l que sacé agua en el poniente. En ¢l tenemos la vida. En todas partes
asperja el agua, en todas partes aparece el agua. Asf termina con todas sus palabras.
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V. Ponerse los adornos

Los padrinos que se eligen para esta ocasién conducen a los nifios hacia el
altar y los adornan con los objetos que cuelgan en la vara de otate. Antes de
ponerles cada una de las prendas, las dirigen hacia los cuatro rumbos por
donde estdn las deidades. A los nifios se les da un paliacate rojo, a las nifas
uno blanco, que se amarra con una cinta en la frente y en la parte trasera
de la cabeza. En la cinta de los nifios, supuestamente, se amarran varas con
las plumas de un gavilancillo (#sikai), mientras que en las cintas de las nifas,
varas con plumas de paloma. Estas plumas son sagradas y corresponden,
respectivamente, a la Estrella de la Mafnana y a la diosa de la Luna. Los
panuelos, ademds, se adornan con flores y los nifios portan cuerdas de semi-
llas de zacate cruzadas en el pecho hasta la cintura. Estas cuerdas normal-
mente son el traje de las estrellas de la Manana y de la Tarde. Con esto inicia
la danza.

Estdn pensando los viejos [padrinos] de los nacidos. Ellos se levantan y se dirigen
hacia sus hijos: “iLevintense! Ya hemos comido sal, nos queremos levantar y queremos
despertar [celebrar la fiesta del Despertar].” Ellos estin parados abajo en el oriente.
Los viejos quieren presentar a sus nifios. Buscan dénde estad toda la ropa [las prendas]
de los nacidos, dénde estdn sus flores. La hallan en el oriente [podrapoa], en las varas
de otate que se encuentran en la parte frontal del altar. La quieren bajar de alli y Ia
consignan. Bajan los paliacates y los sostienen en la mano. All4 los sostienen y los
ensefian a los dioses que estdn arriba en el oriente. Hacia atrds [poniente] los ensefian,
Hacia todas partes los ensefian. Los ensefian hacia todas partes y terminan con todas
las direcciones. iQue vayan a ponerlos a sus nifios, que vayan a envolverlos con ellos!
Ellos amarran las cintas [en la cabezas] de los nacidos. iQue vayan a adornarlos con
flores! Ahora se acuerdan de los collares y se los quitan. Los dirigen hacia atris
[poniente] y terminan con esto. A los nacidos les ponen los collares. iQue vayan a
presentar a los nifios| Terminan con esto. Ahora, ique vayan a presentar a los nifios
bailando! Asi bailan desde el norte hasta el sur [enfrente del altar]. Ellos estdn bailando
y con ellos también los sabios, con ellos también Tondrikan, con ellos también Nasisa.
Ahora estan bailando con todos juntos. Después terminan con su danza.

V1. La danza con las flechas votivas
Sigue el rito de bajar las flechas votivas del altar y la danza que se realiza con

estos objetos. Hay que levantar mucho polvo, ya que el polvo que cae en las
flechas las hace especialmente poderosas. Se utilizan dos flechas. La flecha
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de los nifios lleva plumas del gavilancillo y simbolos asociados con Venus, la
que es para las nifas lleva plumas de paloma y simbolos de la diosa de la
Tierra y de la Luna. Los padres ponen una pluma para cada uno de sus hijos
¢ hijas. Asf las plumas representan a los nifios y se explica por qué el canto
dice que los nacidos estdn colgando en la flecha. Estrellas de cuatro, seis u
ocho picos representan las direcciones y el universo. Estas estrellas se elabo-
ran con varitas cruzadas y un hilo que se teje en forma de espiral alrededor
de las varitas. Segiin un mito,'° el mundo se creé de la misma forma. En las
flechas, junto a las plumas, también se ponen bolas de algodén crudo o lana
de borrego; ambos materiales representan a las nubes y al agua (figura 15.5
[no reproducida]). Al terminar la fiesta, las flechas se llevan a las cuevas del
cerro Huaco que se encuentran cerca del pueblo de Jestis Marfa.

Los viejos estdn pensando y con ellos Nasisa. Se acuerdan de las flechas de los nacidos.
Ya se estdn acordando de ellos; estdn all4, en medio del oriente. Ellos bajan las flechas.
Cuelgan plumas del gavilancillo y las bajan. Cuelgan palomas y las bajan. Amarran
todas [toda clase de plumas].!! iQue vayan a distribuir las flechas entre ellos [para la
danza]! iQue vayan a ensayar su danza! Ya estdn bailando all4, y con ellos bailan los
nacidos, alli donde encuentran su vida. All4 bailan con sus plumas en la mano. Alld
estin bailando, mirando hacia el norte..., hacia el sur..., mirando por debajo de
nosotros, por arriba de nosotros. Bailan mirando en todas direcciones. Ya terminan
con esto. iQue vayan a descansar en su cama los nacidos! Ellos se sientan. All4 arriba
de nosotros, en medio del oriente, los nacidos dejaron sus flechas. Est4n all4 lejos,
arriba en el oriente. Terminan y, a la vez, con ellos termina Nasisa.

VIil. La peregrinacion

Aquf se describe un viaje algo misterioso que lleva hacia el pueblo de Huay-
namota y de regreso. Huaynamota se encuentra a dos dias de viaje bajando
¢l valle del rio Jesis Marfa. El primer lugar a donde llegan es el rio que pasa
por el pueblo. Se saluda a todas las deidades de la localidad: cerros, rocas,
aguas, etc. En la ultima estacién del viaje se corta la flor de jazmin, planta
de la que se cree que causa la ceguera. Este canto corresponde a las tradi-
ciones miticas que unen a los coras con el sur. No se realizan ceremonias
especiales; solamente se baila cuando el texto se refiere a Huaynamota.

10Véase la traduccién de este mito que presenté en Zeitschrift fiir Ethnologie, 40, p. 601
(véase supra p. 257).

11 Se trata de una expresién estandarizada que se afiade después de enumerar los objetos
realmente presentes.
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Estamos llegando al rio, mi hermano menor. Alli estamos en la ribera y miramos a
las profundidades. Alld estamos en la ribera y tenemos miedo de la profundidad.!?
All4d estamos parados en la ribera y entramos a la profundidad. All4 estamos en la
ribera y saludamos a los dioses de la profundidad. Con ellos terminamos. All4, parados
en la profundidad miramos hacia Mudipure.'® All4 parados en la profundidad llegamos
a Mudipure. Con ellos terminamos. All4, parados en la profundidad saludamos a los
dioses de Mudipure. Con ellos terminamos. Alld parados en Mudipure..., llegamos a
Los Magueyes...'* Alld parados en Los Magueyes..., llegamos a Los Chapulines.."
Alld parados en Los Chapulines llegamos a Huaynamota... Alld parados en Huayna-
mota, bajamos hacia el rio. Alld bajamos, abajo de la roca blanca.'® Alld bajamos y
miramos el agua. Nos metemos y permanecemos en el rio. Nos acercamos al agua
[el destino del viaje]. Alld llegamos a Las Ranas.!” All4 llegamos.y cortamos flores.
{Qué flor es la que cortamos? Es la flor del jazmin.'® Es una flor que huele muy
fuerte. Ella no hace bien, ella trata mal a la gente. ¢No es la flor que causa ceguera?
Alla llegamos. Después regresamos. Ya nos estamos acercando a nuestra casa en la
ribera. Alld alcanzamos la ribera. Ya llegamos all4. iDéjennos descansar! Ya terminan
con sus palabras, en su casa en la ribera. Aqui terminan.

VIII. La bendicién celeste de las flechas votivas

Se trata de un canto de bendicién para las flechas que se encuentran en el
altar. El dios del Sol y la diosa de la Luna miran hacia las flechas abajo, les
asperjan agua. No se realiza ninguna ceremonia, pero se dice que se baila
durante algunos pasajes.

Alld en medio, arriba de nosotros, nuestro padre habla con nosotros. Aqui estd
mirando hacia el altar, donde est4n las flechas, adornadas con el gavilancillo. Nuestro
padre las estd mirando. Alla estd mirando hacia las flechas con su paloma [la diosa
de la Luna]. El las adorna y les asperja agua. El termina con las flechas de los nacidos.
El termina, termina con todas sus palabras.

12 Los coras temen a los dioses del ro (txakate), pero no a las aguas profundas. Durante
el mes de mayo el nivel de agua del rfo es méas bien muy bajo.

13 “Los popotes” es un topénimo que solamente aparece en este canto. Ninguno de mis
informantes conocia un lugar real que tuviera este nombre.

14 Un rancho cerca de Huaynamota.

15Un cerro al sur de Jests Marfa.

16 Se ubica en el rio por abajo de Huaynamota.

17Una roca en el rio donde el mes de marzo se realiza una parte de las denominadas
“ceremonias de los bafios”. Entre otras cosas, es el sitio donde se dejan las flechas votivas.

18 Florece realmente en la época -de la fiesta.
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También viene nuestra madre [N4sisa], también ella mira hacia abajo, a las flechas
que estin adornadas con la paloma. Ella les asperja agua, después termina con todas
sus palabras. Alld termina ella y se voltea. iQue descanse ella, en medio arriba de
nosotros! Con todo termina ella. Alld estdn las flechas. Ella termind.

IX. La curaciéon del sueno

Durante este canto de la curacién del suefio los nifios estin sentados enfrente
del cantador con la cara mirando hacia el altar, y se realiza la ceremonia que
hemos descrito en la introduccién. El texto del canto habla de pequefios
animalillos que viven en las plantas acudticas y tienen muchas patitas (kiirii-
se). Se trata de bichos que viven sin moverse en las partes mis profundas de
los rios. En una fase posterior se agarran de las partes inferiores de las
plantas y de los 4rboles. Entonces es cuando pueden causar la enfermedad
del sueno. A tiempo, la Estrella de la Manana se da cuenta del peligro, obliga
a los animalillos a que regresen al agua y ordena a Téteuan, la diosa de la
sexta direccién (abajo de nosotros), que no los vaya a dejar salir otra vez.
Téteuan es la deidad que gobierna sobre las aguas estancadas asf como sobre
las corrientes. Los animalillos también son considerados deidades. No pude
averiguar si son los mismos que saca el chamén durante la curacién del suefio
de la frente de sus pacientes, pero cabe suponerlo.

Abajo de nosotros, ahi Téteuan llevari a sus hijos, los kiiriise. All4, ya quieren [salirse].
Salen en medio del agua. Salen a la superficie. Pronto estdn nadando bien en medio
del agua. Mientras que estdn alld, se acuerdan de su flor de kuatas. Salen a la ribera
abajo de la flor de kuatas. Pronto salen y aparecen por debajo de la flor de kuatas.
Mientras estdn alld se acuerdan de la parte inferior de la flor de jazmin. Se dirigen
hacia all4, bien, uno tras el otro, asi caminan por debajo hacia su jazmin. Ellos llegan
alld y alld estdn. Alld estdn escuchando. Estdn escuchando y se acuerdan de la parte
inferior del drbol de la higuera. Van hacia all4, se van acercando y llegan a la parte
inferior de la higuera. All estdn y escuchan lo que se puede escuchar alld. Ahora ya
saben qué se escucha, y terminan con sus palabras. Asf terminan. Mientras que estin
alld, nuestro hermano mayor se acuerda de ellos. Les dice: “INo vayan a salir, porque
ustedes causan desgracia [la enfermedad del suefio]!” El los cubre con sus nubes. El
sabe todo sobre ellos. Ellos se acuerdan de su casa que estd abajo de nosotros y se
meten al agua. Ya estdn desapareciendo. El nifio, nuestro hermano mayor, los cubre
con sus plumas. Aqui termina él e informa a Téteuan: “iDe aqui no dejes salir a tus
hijos, los kiiriisel”
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X

En este canto se repiten motivos que ya aparecieron en el tercero. Solamente
cambia un poco el formato, ya que el canto se dirige especificamente al dios
del Sol. Al principio viene una parte que, aparentemente, es una orden de
regresar a los ranchos, ya que no se usaron correctamente las palabras del
sol y de la luna. La gente pide que se les perdone. Se baila al principio del
canto, después todos se sientan y toman mezcal rebajado con agua azucarada.
Esto sucede antes del amanecer.

iAdelante, vamos a nuestra casa en el lugar de los arboles de clavellinal Ya nos
queremos ir. iDéjennos ir, mis hermanos menores, a nuestra casa en el lugar del
zacate! IDéjennos ir a nuestra casa en el lugar de los nopales! Mal usamos las palabras
de nuestro padre. Mal usamos las palabras de nuestra madre. ¢Acaso no es asi su
Jjuego? Esto deberia ser un acto de obediencia [sic] contra ellos. Por eso, mis hermanos
menores, idéjennos salir hacia nuestra casa en el lugar de las clavellinas! Estamos
confundiendo las palabras de nuestro padre. Pero que sea asi. £l nos dej6 asi [en la
tierra]. El nos dejé asi [en la tierra]. El solo es quien se queda. Siempre quedari.
Poderosa es su palabra. El no tiene defectos como los que tenemos nosotros. Asf
rogamos y pedimos a nuestro padre que nos perdone porque hemos confundido sus
palabras. Por eso no nos deje desamparados y nos mire. Asf pedimos que nos mire.
Asf le ofrecemos nuestras palabras, que nos ayude cuando nos mira. Si no (si no nos
mira y no nos ayuda), {qué va a hacer? Nosotros dependemos de él. Asf rogamos. £l
lo va a completar. Nosotros terminamos asf. Asi sea, mis hermanos menores.

XI

El canto final se ejecuta durante el amanecer. Por eso inicia con la salida de
la Estrella de la Mafiana, Tonarikan, por encima de los cerros, y con su
llegada al patio festivo. Ahf prepara el “vino” y lo sirve a los nifios y a los
adultos. El cantador lo invita. Después de probar el vino, Tonarikan se pone
a bailar como un borracho, junto con la gente presente. El canto termina
cuando se toma atole para refrescar los dnimos de la gente que ya estd
cansada. Aunque el viejo que representa a Tonarikan siempre esté presente,
menciona el canto que aparece como si nunca hubiese estado ahi. Las cere-
monias se realizan tal como estin descritas en el canto. Un ritual que, a
diferencia de antes, ya no se realiza es la imitacién de la preparacién del
vino, proceso que, en realidad, ocupa aproximadamente ocho dfas. El cora-
z6n del maguey es horneado bajo la tierra, se mezcla con agua y se deja
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fermentar. La destilacién se realiza con un método muy primitivo. Mientras
que algunos de los adultos suelen emborracharse en las fiestas, los nifios —y,
de ellos, solamente los mayores— no reciben mucha bebida. En general, las
fiestas coras [de mitote] se distinguen por su sobriedad. Inclusive la gente
se negaba a tomar de las bebidas que ofreci de mis provisiones, pero en las
fiestas catélicas la gente, frecuentemente, si se emborracha mucho.

Ya piensa en salir Tondrikan de su mundo en el otro lado. All4 est4 y se acuerda con
sus pensamientos. El quiere salir a su mundo. Con gran belleza se va acercando,
lentamente. Aqui, bien escucha su canto. Ya estd saliendo a su mundo, se acerca.
Con gran belleza sale en la montafia; porta plumas, porta un collar de chaquira que
es de los borrachos, Tondrikan, el que aparecié. Ya se estd acercando. Bien sabe de
los nacidos. Llega hacia el lugar atrés del alto oriente [atris de la plataforma del altar:
podrapoa]. Alld estd y mira hacia abajo, hacia el lugar en el oriente. Temerosa es su
cara y porta una vara emplumada. Alld quiere salir enmedio, abajo en el oriente. Alld
va a salir con su pluma. Sale exactamente abajo, en el oriente. El aparece, alld estd
Tonérikan. iAdelante, sabios, hablen con é€l, tal vez se enteren de lo que él sabe! Alld
estdn parados los viejos y fuman. iQue le pregunten! El no los quiere escuchar.

El va a buscar all4 abajo, en el oriente. El va a buscar su coa para la siembra.'?
Ahora se acuerda de su coa. Alld la encuentra, abajo, en los limites del poniente. La
toma y con ella camina de arriba hacia abajo. El piensa en el maguey, ¢dénde estar4?
Lo va a encontrar. Lo encuentra exactamente alli abajo, en el oriente. Alld esta.
Tondrikan lo estd mirando y piensa qué podria hacer con él. Se acuerda de que lo
va a sacar con su coa. iLo sacaré! Ahora lo saca.?® All4 estd. Ahora le quita las hojas
espinosas. Termina con esto y piensa: “¢Qué voy a hacer?” Se acuerda: “iLo haré.
Encenderé una fogata y abriré un hoyo en la tierral” Lo estd excavando y termina
con esto. Ahora piensa: “éQué voy a hacer? iAlld encenderé una fogatal” El humo se
levanta y la lefia se estd quemando. iQue lo metan ahi [al mezcal, al corazén del
maguey]!*! Lo coloca ahi. Mete el mezcal ahi. Lo mete y lo tapa [con zacate]. Después
echa agua, echa agua encima del mezcal. Est4 saliendo mucho vapor. Con todo [con
tierra] estd tapando el mezcal. Asi termina. Est4 hirviendo. El mezcal se estd cociendo.
Luego lo saca. Lo destapa y lo saca. Bien rojo,?* asi se ve. Alld lo pone y lo deja

19Un palo grueso que se afila en ambos extremos. Sirve para perforar el suelo a fin de
sembrar las semillas de maiz, pero también se usa para sacar el corazén del maguey que se
ocupa para preparar mezcal. Durante la fiesta de la siembra, dos coas son colocadas enfrente
del altar,

20 Se saca la planta entera con excepcién de las raices.

21 En realidad, lo que sucede es que se tapa el fuego ardiente con piedras y, una vez que
se extinguié, las comidas se ponen encima de las piedras calientes, todo se tapa con una capa
de zacate y una de tierra.

22 El maguey hervido tiene un color rojo.
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[mezclado con agua, para fermentarse]. “iHaré vino!” Ahora esti haciendo el vino
[lo esta destilando], lo saca y lo echa en una botella.

Toma la botella y la sostiene bien. Alld mira hacia los nacidos. All4 camina de un
lado al otro, alld abajo en el oriente. {Platiquen con €, a lo mejor es posible que se
salven los nacidos! Los nacidos lo llaman. El no les hace caso. Alli camina de un lado
al otro. Mueve la cabeza y se rie un poco. De un lado al otro, asi camina alld. Bien
sabe qué es lo que va a hacer con ellos. IQue se vayan a informar a los nacidos!
iCuidense, los va a tratar mal Tondrikan, su hermano mayor! Ahora él termina [las
preparaciones]. Entonces, lo que aparentemente quiere es aparecer en medio de los
sabios [los adultos). El los engafia. Ripidamente se mete entre los nacidos. Atrés de
ellos, mirdndolos fijamente. Ya les quiere servir de beber. Les sirve de beber. iQue
vaya a adornar a los nacidos! iQue se levanten los nacidos! Les sirve. El agua de
Tondrikan desaparece entre ellos [o sea, lo nifios la beben].

Alld camina de un lado al otro. Le habla el cantador: “iVen, Tondrikan. Andale,
préstame el agua!” Entonces se dirige hacia el cantador y éste lo jala hacia él y le da
de beber. Asi les gusta tu agua. Asi les gusta a los nacidos. ¢Qué sabor tiene el agua’
Ahora Tondrikan se cae. Alld se arrastra. De ahf se levanta y se pone a bailar. Entonces
llama a los nacidos: “IBailemos!” All4 bailan ellos. Baila Tonarikan. All4 baila en su
borrachera. El bebe del vino y sirve a los nacidos. Alla baila, con los ojos abiertos, y
borracho se cae. Alli camina tambaledndose como un borracho, Tondrikan, el que
aparecid, y con €l los sabios. Les da de beber. Ellos bailan con él. Ahora él va a
terminar con su danza. El termina. iQue descansen los nacidos! All4 estén, enfrente
del altar. Tondrikan, en su borrachera, los traté mal. é¢Qué van a hacer ellos? Ll
termina con todas sus palabras. El termina todas sus palabras.

Ahora Tondrikan se acuerda de que les va a servir atole. Eso es lo que les vaa
dar para que tengan vida. A todos sus hermanos menores les va a dar. Les da atole
y termina con el mezcal. Les sirve para que se refresquen con el mezcal. A todos sus
hermanos menores les sirve mezcal. Asi terminan las palabras de nuestro padre. Asi
terminan las palabras de nuestra madre. Con todo termina. Asi terminan las cosas
abajo en el oriente, alld terminan arriba en el oriente. All4 terminan.

Al concluir la fiesta siempre se recitan palabras u oraciones en una voz
relativamente baja. Normalmente lo hace un viejo o el cantador. En la fiesta
que se me ha descrito se pedia a todos los presentes que elaboraran flechas
votivas, iguales a las que ya hemos descrito. A lo mejor no habfa la cantidad
suficiente desde el principio. También se exhortaba a la gente a llevar una
vida buena y se pedfa a Tondrikan y a Nasisa que protegieran a los nifios de
las enfermedades y de la muerte. Entonces se elaboraban las flechas y se
bailaba nuevamente, con las flechas en la mano y levantando mucho polvo.
El polvo que cae en las ofrendas es benéfico. Durante el baile los que no
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participaban permanecian parados y con el sombrero en las manos. También
se ejecuté un canto, probablemente se repitié el canto VI. Leocadio me
explicé que no habia mds cantos que los que me dicté. Finalmente las flechas
se colocaron sobre el altar. Se les quitaron los adornos a los nifios, se sirvié
una comida, las flechas se entregaron en las cuevas y la gente regresé a sus
ranchos particulares.

Si vemos la totalidad de los cantos y ceremonias queda claro que la
curacién del suefio es el rito medular de la fiesta que lleva el nombre de esta
ceremonia. Sin embargo, aparte e independientemente se realiza toda una
serie de ritos que también sirven para asegurar el bienestar de los nifos:
elaborar las flechas, cortar el cabello, comer sal y beber mezcal. Todas estas
ceremonias también se encuentran entre los huicholes y entre lo mexicane-
ros que son vecinos de los coras,” casi siempre al término de una fiesta. La
diferencia es que estos ritos no se combinan de la misma manera en una
fiesta grande. La curacién del suefio no existe entre los huicholes.

Con seguridad tampoco los restantes elementos que son exclusivos de la
fiesta del Despertar pueden relacionarse especificamente con la curacién del
suenio, sin embargo si existen ciertas indicaciones. La presentaciéon que se
dirige hacia el oriente y forma parte del baile enfrente del altar —mismo que
toma el lugar de la danza alrededor del fuego que observamos en otras
fiestas— probablemente se relaciona con el despertar. Mis informantes insis-
tian mucho en la ausencia del arco musical, precisamente cuando me expli-
caron el canto IX de la curacién del suefio. Posiblemente se quiere evitar que
los animalillos que salen del agua para “escuchar lo que se puede escuchar”
(canto IX) no estén atrafidos por la misica y no se acerquen mas, ya que ellos
provocan enfermedades. El rito de ponerles a los nifios los paliacates y los
collares se realiza apenas durante el canto V, después de que se les ha cortado
el cabello y se les ha dado la sal para comer. Antes de ponerles los paliacates
los padrinos dicen a los nifios: “Hemos comido sal y ahora queremos desper-
tar.” Asi, el rito de los paliacates puede tener alguna relacién directa con la
curacién del suefio. También se me ha explicado que se quitan los paliacates
durante el rito de beber vino. Los colores de los paliacates, que son produc-
tos comerciales comprados por los coras —rojo para los nifios y blanco para
las nifas— corresponden bastante bien con los objetos de forma de estrella
que son elaborados con varitas y estambre y amarrados en las flechas. Para
los nifios estos objetos se elaboran con algodén amarillo y blanco, mientras

23 En mi trabajo de campo, solamente entre los mexicaneros no encontré nada sobre un
rito de cortar el cabello.
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que para las nifias se usa solamente el blanco. Estos colores, por otra parte,
corresponden a las plumas amarillas del gavilancillo y a las plumas blancas
de la paloma,* o sea, a los colores de las plumas que se amarran en las dos
categorias de flechas. La bisqueda de la flor de jazmin que huele muy fuerte
y causa ceguera (canto VII) posiblemente tiene de ver con el suefo, ya que
éste implica cerrar los ojos.

Entre los antiguos mexicanos las fiestas que corresponden a la curacién
del suefio son los festivales anuales Togoztontli y Ueitocoztli, que, segin
Sahagiin, se celebraban en los dias 18 de marzo y 7 de abril. Se trata de la
pequena y de la gran vigilia. Sahagin las presenta solamente como fiestas
dedicadas a la vegetacién: entre otras cosas se celebraba a las deidades del
Maiz en forma de plantas jévenes de maiz.® Durdn® y el Cédice Magliabec-
chiano (XIII, 3)?” también hablan de fiestas dedicadas al bienestar de los
ninos. Segin Durdn, en el décimo dia de la fiesta Togoztontli los nifios
menores de doce afios se perforaban la lengua, las orejas y las pantorillas,
Los nifios tenfan que ayunar hasta el mediodia —entre los coras el ayuno
consiste, ademads, en abstenerse de comer sal—, en la tarde venfan los adivinos
y les obsequiaban objetos con grandes poderes curativos, que son collares
elaborados con hilos de diferentes colores, huesitos de serpientes, piedritas
y pequefios idolos. Los padres daban limosnas muy generosas a los adivinos
porque crefan que este acto podia alejar las enfermedades de sus hijos y
protegerlos de toda clase de desgracias. A continuacién, insiste Durdn en
cuin firme era la confianza que la gente tenfa en los efectos benéficos de
una ceremonia particular como la de cortar el cabello. Por otro lado, en la
fiesta Ueitogoztli todas las madres que dieron a luz durante el afio anterior
visitaron cada uno de los templos para depositar algunas ofrendas. Finalmen-
te, en el gran templo del dios del Sol Huitzilopochtli se les proporcionaba
una limpia ceremonial general, mientras que a los recién nacidos se les per-
foraba ligeramente las orejas y el prepucio, rito durante el cual se les daba
un nombre. También los adultos se perforaban las orejas y las pantorillas
para ofrendar su sangre. El Cédice Magliabecchiano mezcla las dos fiestas:
ya en Togoztontli habla brevemente de la ofrenda de sangre y el bautizo de los
ninos y recién nacidos, mientras que en Ueitogoztli nuevamente menciona

24 Para ambos sexos pueden usarse estrellas blancas y negras.

25 Sahagun, Historia general..., libro 11, caps. 3 y 4 (México, Ed. Bustamante, 1829, vol. 1, p.
52). El texto ndhuatl se encuentra en Seler (Verdffentlichungen des Kémiglichen Museums fir
Vélkerkunde, vi, pp. 100 y 183).

26 Historia de las Indias de Nueva Espaia, México, 1880, 1, pp- 273 y 276.

27Ed. del duque de Loubat, 1904, liminas 30.2 y 31.2.
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la presentacién de los nifios de pecho. También Sahagiin, cuando habla de
la fiesta Ueitogoztli, menciona el interesante detalle de que los jévenes de
las instituciones educativas depositaron canas de carrizo frente a todos los
idolos que se encontraban en las casas particulares, y estas cafias estaban
embarradas con sangre humana extraida de las orejas y las pantorillas. Por
supuesto, existe un paralelismo sugerente con la cafia que los coras usan para
asperjar el agua (véase el canto IV), objeto que no aparece sino en la tnica
ocasién de la fiesta del Despertar.

Asi vemos que existen ciertas correspondencias entre las vigilias de los
antiguos mexicanos y la fiesta del Despertar de los coras, especialmente
porque se realizaban ceremonias para promover el bienestar de los ninos,
desde los recién nacidos hasta los adolescentes. Como ya hemos mencionado,
los mexicaneros realizan la curacién del suefio casi inmediatamente después
de un nacimiento. Un informante cora me dijo que ésta puede realizarse ain
para mayores de veinte afios y personas ya casadas. Supuestamente, en el
pasado la ceremonia también se realiz6 en casas particulares y tanto para
nifios como para adultos, lo que es un detalle que corresponde a la partici-
pacién de los adultos en los ritos de sacarse sangre que, segin Durdn, se
realizaban durante la fiesta Ueitogoztli, que es la “gran vigilia” o la “vigilia
en general”. Finalmente, tenemos que tomar en cuenta que Nasisa, “maiz”,
nombre que se da a la diosa de la Tierra y de la Luna cuando ésta aparece
en la fiesta cora del Despertar, indica una relacién de la ceremonia con el
culto de la diosa del Maiz. En otros contextos casi no se menciona esta diosa,
aunque sabemos que tanto en el México antiguo como entre las tribus serra-
nas existe una identificacién entre la diosa del Maiz y la diosa de la Tierra y
de la Luna. Asf, la fiesta cora comparte el motivo de Togoztontli y Ueitogoztli:
conectar las ceremonias para la promocién del bienestar de los nifios con el
culto de la diosa del Maiz.

Estamos conscientes de que no se menciona en las fuentes sobre el Mé-
xico antiguo una ceremonia particular de la curacién del suefio, sin embargo,
también es cierto que los cronistas casi jamas captaron el sentido profundo
de los ritos. Entre los coras tuvimos la oportunidad de acercarnos al objetivo
principal de la fiesta, ya que nos explicaron que la curacién del suefio for-
maba parte de los ritos, o sea, nos dimos cuenta de que los cantos —especial-
mente el IX— debfan entenderse en este sentido. Si, entonces, los festivales
prehispanicos se llamaban “vigilias” (grande y pequefia), mientras que entre
los coras se habla del “despertar”, tenemos que saber que también para los
primeros la “curacién del suefio” seguramente era el motivo principal. Por
eso la ceremonia cora tiene el nombre que tiene, mientras que ya no nos



316 KONRAD THEODOR PREUSS

sorprende que el término Tocoztli también puede traducirse como “ceremo-
nia para hacer despertar a alguien”.” Reconocemos la razén porque la des-
cripcién de la gran vigilia que nos da Sahagin termina tan insistentemente
con la frase “Con eso termina la Gran Vigilia”. Asi termina el Tocozcuicatl,
“el canto de la vigilia”. Al igual que la succién en el caso de los coras y de
los antiguos mexicanos, aparentemente también el rito de autosangrarse tuvo
el efecto de curar el suefio. El Cédice Magliabecchiano habla incluso de las
fiestas Mizoque Pipiltontin, “los pequenos se perforan”,* y Tecoa, “alguién
es perforado” (mejor: Tegohua). Asf, también encontramos una explicacién
del rito de sangrarse que es interesante aunque no exhaustiva, pero, de todos
modos, mds que afortunada si tomamos en cuenta que esta forma de auto-
sacrificio, tan frecuente en el México antiguo, hasta ahora no ha podido ser
analizada satisfactoriamente.

8 Cf. Seler, op. cit., p. 113. Este autor supone que los nombres se refieren a que la diosa
del Mafz debe despertar. En un canto que forma parte de una ceremonia especifica se le decfa;
“Sefiora Cicomolotl, levintate, despierta [ximizotia]”. Durdn (op. cit.) narra que los mexicanos,
durante esta fiesta, cuando fueron a las milpas por las plantas de maiz exclamaron con voz alta:
“ISefiora, ven rapido!” La idea de Seler tiene algo de cierto si tomamos en cuenta que el dios
del Sol se dice a si mismo: “Voy a despertar.”

?9 Aqui sigo las explicacior =s de Seler. Incluso, Durdn traduce Togoztontli, equivocada-
mente, como “el pequefio y el grande perforar”, Esta traduccién seguramente se la dio uno de
sus informantes; puede considerarse una prueba mds de que estas ceremonias eran la parte
mds importante de las fiestas.
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La religién astral mexicana
en tiempos prehispanicos y en la actualidad”

Konrad Theodor Preuss

Probablemente todas las religiones primitivas, cuando se analizan detallada-
mente, muestran algin vinculo con los astros. Siempre existe una vision del
cosmos, incluso entre los pueblos de niveles culturales poco elevados, lo que
implica que pueden encontrarse concepciones sobre los fenémenos celestes.
En la mitologia, los astros aparecen frecuentemente como seres vivos o se
asocian con ellos, pero eso no es suficiente para hablar de un culto a las
estrellas que formara parte de la religién. Este solamente es el caso cuando
prevalece un sentimiento profundo de dependencia de los seres humanos
con respecto a los cuerpos celestes. Lo mas probable es que el deseo humano
de influir en las estrellas surge simultineamente. Hablamos de una auténtica
religién astral cuando todos los seres terrestres se conciben como imdgenes
de las estrellas o sus subalternos. En el México antiguo existia una religién
de este tipo, pero lo fragmentado de la informacién que se encuentra en las
fuentes no facilita obtener una visién global. Nosotros estamos acostumbra-
dos a ver a los animales exclusivamente como animales, a las plantas como
plantas, a los cerros como cerros. Por eso, las referencias sobre la naturaleza
astral de animales, plantas y cerros, para nosotros, son dificiles si no impo-
sibles de entender. {Acaso no rebasa nuestra capacidad de comprensién una
concepcién de la tierra como una simple imagen reflejada del cielo? Y écomo
podriamos entender una creencia que postula que todo lo que suceda en la
tierra tiene consecuencias inmediatas en el cielo? Todo esto, ademads, con-
tradice muchas de nuestras ideas prefabricadas sobre las denominadas reli-

"“Die Astralreligion in Mexiko in vorspanischer Zeit und in der Gegenwart (gekiirzt)”,
3rd International Congress for the History of Religions, 1, Oxford, 1908, pp. 36-41. Traduccién de
Johannes Neurath.

[817]
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giones naturales. A pesar de que la religién astral siempre es parte de la ob-
servacién de fenémenos naturales, los vinculos entre lo terrestre y lo celeste
a menudo son bastante fantasiosos y se establecen mas que simples “falsas
causalidades” entre acontecimientos del cielo y de la tierra.

Tuve la oportunidad de acercarme a la religién del México antiguo cuan-
do realicé un viaje de dos afios entre los pueblos indigenas de la sierra Madre
Occidental. Ahi es donde participé en numerosas fiestas religiosas no influi-
das por la civilizacién. A la vez encontré una cantidad asombrosa de mitos
y cantos rituales que se ejecutan en las ceremonias, y los documenté en los
idiomas cora, huichol y mexicanero. Aproximadamente el ochenta por ciento
de los textos que registré son de cardcter religioso. Esta coleccién de docu-
mentos, junto con el registro de las ceremonias, permite una aproximacién
a la esencia de la religién astral. A pesar de que la zona que visité no formaba
parte del antiguo imperio azteca, existe una visién religiosa bastante similar.
Los mexicaneros hablan la misma lengua nihuatl de los aztecas, pero los
idiomas de los coras y huicholes son diferentes y eran pricticamente desco-
nocidos. Aqui presentaré un breve resumen de lo que es la religién astral de
estos grupos y, a la vez, me propongo demostrar cudles son los rasgos com-
partidos con la religién del México antiguo.

Una primera evidencia bastante clara del astralismo se encuentra en los
simbolismos de los templos huicholes y de los patios ceremoniales de los
coras. Los templos huicholes se componen de una base arquitecténica de
piedra que sostiene un techo de zacate. La entrada se ubica al oriente. Toda
la construccién es una réplica del universo y sirve como vivienda de la tota-
lidad de las numerosas deidades. A los dioses mas prominentes les corres-
ponde un nicho en la pared como una vivienda particular. Para las fiestas,
la presencia de las deidades es necesaria; el mundo en miniatura, que es el
templo, ofrece la posibilidad de reunirlas para el servicio de los humanos.
La organizacién del espacio interior corresponde a las ideas que los huicho-
les tienen sobre el cosmos. Una vez que termina la construccién del techo,
se lanzan flechas largas con plumas del ave solar —el guajolote silvestre—
desde adentro hacia las partes del techo que corresponden a los cuatro
rumbos, oriente, norte, sur y poniente. Estas flechas representan la luz del
sol que aparentemente inunda el mundo desde todos los lados, una vez que el
astro ha salido en el oriente. En la parte superior del techo encontramos dos
imdgenes de la luna creciente, una en el extremo oriental y una en el po-
niente. Cuatro vigas principales del techo corresponden a los cuatro rumbos
¥y, supuestamente, estdn sostenidas por las deidades que viven en los extre-
mos del universo. Junto a estas vigas también se tienden cuatro cuerdas de
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palma. Lo mismo sucede en las casitas que se construyen como templos
particulares de muchas deidades. Asi, también estos pequefios adoratorios
representan a todo el universo, aunque su duefio sea una deidad astral (sol,
luna, Estrella de la Manana), la diosa del Maiz, el dios del Fuego, una deidad
del Nacimiento o una de las diosas de la Lluvia que corresponden a uno de
los cuatro rumbos. Lo que esto implica es que cada una de las deidades tiene
todo el universo como su esfera de accién. La razén de ser de los dioses es
¢l caminar.

Un tipo de ofrendas, las escaleras imimui que los dioses piden durante
los cantos, nos ilustran muy bien cémo son los caminos de los dioses, tanto
en las direcciones horizontales como hacia arriba y abajo. Una escalera del
sol que coleccioné tiene la forma de una pirimide de cinco escalones. En un
lado el sol sube en su camino por el cielo, en el lado opuesto es por donde
baja. Cuando el sol se encuentra en la ciuspide, ha alcanzado el punto mis
alto de su trayectoria. No cabe duda de que las pirdmides escalonadas de los
antiguos mexicanos, en cuyas cispides se encontraron adoratorios, también
eran representaciones de los asientos que las deidades tenian en las alturas
celestes. Los dioses subfan por las escalinatas. Las pirdmides eran dedicadas
a diferentes deidades. En Teotihuacan tenemos los famosos monumentos
dedicados al sol y a la luna, mientras que en Tlatelolco existia una pirdmide
alta consagrada al dios del Fuego, Xiuhtecuhtli, y en la ciudad de México
una de aproximadamente 30 metros donde el adoratorio del dios del Sol
Huitzilopochtli se encontraba a un lado del santuario del dios de la Lluvia,
Tliloc.

Todo esto tiene una razén muy importante: la época de las lluvias depen-
de de la llegada del sol a su posicién mis alta en el cielo. Por eso, “nuestro
padre” (Tayau), el dios solar de los huicholes, dice: “Si no me sacrifican un
gallo [elaborado de masa de mafz] no dejaré ir a Naariuame [la diosa prin-
cipal de la lluvia]”. Las nubes también son fenémenos celestes, al igual que
las estrellas, por eso los sabios sacerdotes de los antiguos mexicanos asigna-
ron el primero de los trece cielos a la luna y a Tlidloc juntos. Los coras no
tienen templos, pero en sus patios de baile también reproducen todo el
universo. Encima del altar se colocan arcos de madera que son adornados
con flores y representan la béveda celeste. Las flores son imagenes de las
estrellas, mismas que vienen muy bien al caso, ya que las ceremonias siempre
se realizan durante la noche. Abajo de los arcos se coloca una jicara sagrada
que contiene el universo entero con sus seis rumbos. Por otra parte, en una
fiesta que se celebré en anticipacién de la temporada de las lluvias, pude
observar que los arcos estaban adornados con algodén y representaban el
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cielo nublado. El algodén siempre simboliza y conjura a las nubes y la lluvia.
La jicara representaba el mundo que ansiosamente esperaba la llegada del
agua. Cuando uno reflexiona sobre el vinculo tan estrecho que se establece
entre las estrellas y las nubes, es ficil entender por qué el dios Mixcéatl,
“serpiente de nubes”, era una deidad astral. Ademds, ya no sorprende tanto
el que exista la idea de que los llamados kakauydrites, los dioses huicholes de
los cerros, sean estrellas que van subiendo desde el inframundo en el po-
niente. Tratindose de deidades que traen la lluvia, al igual que las deidades
correspondientes de los antiguos mexicanos, se dispersaron sobre todo el
mundo hasta llegar al lugar del amanecer. Asi fue que algunos dioses que-
daron ahi, otros alld. Existe un verdadero ejército de dioses, por cierto més
numeroso que la humanidad; asi me lo explicaron los huicholes. A pesar de
que las deidades ahora permanecen en sus respectivos sitios, en la fiesta de
la Limpia del Coamil (que se celebra al inicio de las lluvias) se les ofrendan
cruces de estambre que se llaman sikiri. Se trata de objetos romboides que
se tejen en forma de espiral con un hilo, empezando desde el centro. Por
esta manera de elaborarlos se trata de réplicas del mundo, ya que de la misma
forma la tierra fue creada por la diosa cora de la Tierra (Tatéy, “nuestra
madre”, simultineamente la deidad lunar), usando las flechas cruzadas de la
Estrella de la Manana y sus propios cabellos. Por otra parte, esta forma de
cruz romboide de estambre que tiene la tierra no deriva, finalmente, de otra
cosa que de las cuatros direcciones que tienen los caminos celestes del sol,
Ya por eso, a pesar de que se trata de imagenes del mundo, los rombos y
estrellas similares de forma hexagonal son las ofrendas preferidas de las
deidades astrales coras: del Sol, de la Luna y de la Estrella de la Mafiana. Las
cruces romboides contradicen la naturaleza inmévil de los dioses de los
Cerros, pero corresponden bien a las estrellas que siempre estdn en movi
miento. Entonces me pregunto: ¢acaso los cerros no son otra cosa que los
asientos que los dioses tienen en el cielo, al igual que las piramides de los
antiguos? {No serd la tierra una imagen del cielo?

La interdependencia entre cielo y tierra también se manifiesta en el ciclo
de la deidad del Maiz y de la Vegetacién. El dios es una estrella que baja a
la tierra cuando llega la primavera, nace como la planta de maiz y muere en
el momento de la cosecha. Finalmente, vuelve al cielo como una estrella.
Entre los antiguos mexicanos encontramos esta misma concepcién, al igual
que entre las tribus serranas que visité. Entre los coras y mexicaneros el mafz
muere por el fuego cuando se lo cuece. Los huicholes realizan una fiesta de
la cosecha donde las calabazas son representadas por nifios pequeiios; ellos
suben por el camino hacia el cielo, que es representado por un cehidor que
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cuelga de un poste. Ahora los nifios llevan las mencionadas cruces romboides
como adornos en su sombrero. El simbolismo de las cruces se refiere a los
caminos de los nifios hacia las cuatro direcciones. De manera general, las
cruces romboides son ofrendas que tienen un efecto positivo para el bienes-
tar de los nifos. En todas partes de México, tanto en la antigiiedad como en
la actualidad, la diosa de la Luna es identificada con la deidad de la cosecha,
con el maiz y, por ende, con la tierra. La luna es una imagen compacta de
la tierra en el cielo. Como todos los cuerpos celestes, diariamente regresa al
interior de la tierra. En el México antiguo, la diosa de la Tierra en su forma
de luna da a luz a la estrella que es la vegetacién. Nuevamente tenemos un
reflejo celeste de un acontecimiento terrestre.

Si seguimos con el anilisis, encontramos las ideas mis curiosas sobre los
dioses, pero todas las ideas ilustran la naturaleza astral de las deidades. An-
teriormente no siempre era posible comprender estas ideas. Los dioses del
México antiguo salieron de la fértil Tamoanchan, la casa “donde uno des-
ciende”, que es el inframundo en el poniente y, a la vez, el cielo nocturno
estrellado. Ellos vinieron en forma de Tzitzimime, como horribles mons-
truos. Asf bajaron del cielo y llegaron para vivir en la tierra. De cierta manera,
ellos son los enemigos del sol, ya que en la primavera y al amanecer éste
tiene que luchar contra ellos. Entre los huicholes, los kakauydrites también
vinieron desde el inframundo en el poniente. Preferentemente, se les conci-
be como deidades de los cerros, ya que todo el pais de los huicholes es
montafioso. En un sentido mds amplio se trata de todas las deidades que
viven en algin punto del paisaje. Los seres humanos son sus descendientes.
Por otra parte, los dioses que viven en la zona fértil del poniente también
son venados. El bienestar del mundo depende de que el sol los mate cuando
ellos suben desde el poniente. Asi, tanto los kakauydrites como los venados
son estrellas. Por otra parte, los luceros de la Manana y de la Tarde son una
pareja de venados, al igual que el antiguo dios Mixcéatl-Camaxtli, que era
un venado. La caceria del venado que realizan los seres humanos para obte-
ner animales de sacrificio para sus fiestas es una imitacién de la caceria de
los venados-estrellas que realiza el sol. Por otro lado, en los ritos de sacrificio
del México antiguo tanto venados como victimas humanas representaban a
las estrellas.

También de otras especies de animales, aves e insectos se dice que origi-
nalmente bajaron del cielo o que salieron del inframundo en el poniente. A
la vez, los mismos animales mitolégicos suben al cielo para hacer de las suyas.
En el México antiguo incluso hay pdjaros que llevan la pintura facial de las
estrellas y se identifican con los muertos. Ademds, existen numerosos anima-
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les y plantas que son desdoblamientos de determinadas deidades celestes o
son consagrados a ellas. Aun los animales que no tienen vinculo alguno con
el cielo pueden ser influidos por los dioses astrales. Para los coras son los
animalitos acudticos kidiriise los que causan la enfermedad del suefio cuando
salen del agua y suben a los drboles y plantas que crecen en la orilla. La
enfermedad del suefio significa una falta de aquellos poderes magicos que
se adquieren por la abstinencia de dormir. Oportunamente, el dios de la
Estrella de la Mafiana les ordena a los animalitos que regresen al agua y les
impide causar mds dafio.

Los mencionados animalitos, al igual que todas las deidades acudticas de
los coras, pertenecen a Téteuan, la diosa del inframundo que vive abajo, en
el sexto rumbo. En el México antiguo, las deidades de abajo si llegan al cielo
en forma de demonios astrales o Tzitzimime. Asf, siempre se mantiene un
vinculo directo con el cielo. Tampoco se puede descartar que la prictica de
los indios de dejar ofrendas para todos los dioses en las cuevas tenga que
ver con la idea de que los astros entren a la tierra a través de estas aperturas.!

1 Sobre la religién del México antiguo, véase Preuss en Schiele y Gunkel, Die Religion in
Vergangenheit und Gegenwart.

Informacién sobre las religiones astrales de las tres tribus se encuentra en tres informes
generales (Zeitschrift der Gesellschaft fiir Erdkunde, Berlin, 1908, p. 147; Zeitschrift fiir Ethnologie,
40, 1908, p. 582; Archiv fiir Religionswissenschaft, 11, 1908, p. 369), asi como en una serie de
informes que escribi durante el viaje (Globus, 90, pp. 69, 165; 91, p. 185; 92, p. 155; 93, p.
189; Zeitschrift fiir Ethnologie, 38, 1906, p. 955; Archiv fir Religionswissenschaft, 9, 1906, p. 464).
(Véanse supra pp. 105, 119, 127, 139, 153, 171, 201, 213, 235 y 265.)
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El mito del diluvio entre los coras
y tribus emparentadas”

Konrad Theodor Preuss

El material para esta conferencia son los textos de los cantos y mitos que
registré entre los coras, huicholes y mexicaneros de la sierra Madre Occiden-
tal entre 1905 y 1907, asi como las fuentes que tenemos sobre rasgos cultu-
rales semejantes entre los antiguos mexicanos. Las tradiciones de los coras
sobre el diluvio son especialmente interesantes, ya que comprueban que las
aparentemente contradictorias explicaciones mitolégicas —que una vez favo-
recen al sol y la otra a la luna— no son tan excluyentes entre si como se
suponia. A la vez, queda claro que los acontecimientos reales solamente
tienen un papel secundario para los orfgenes de tales mitos. La creencia en
demonios y dioses no surge a partir de una gran catidstrofe de dimensiones
excepcionales, sino a partir de la observacién de los fenémenos y procesos
naturales que son cotidianos y reiterativos.

La base de los mitos coras del diluvio es su concepto del inframundo, al
que identifican con el cielo nocturno, asf como con el agua. A las profundi-
dades del agua los coras las llaman tikantfe, “lugar de la noche”. Tikantse
también es un lugar mitico de la humedad, de la lluvia y de la fertilidad, que
se encuentra en el cielo nocturno. Watikdri, o sea “su noche” (la noche de
los dioses), es un término huichol para referirse a la época de lluvias. Los
coras dicen de su diosa del inframundo (Tétewan) que tiene caras en todos
los lados de la cabeza. Esto lo debemos entender como una equiparacién
con el cielo nocturno, que estd lleno de ojos que son las estrellas. El dominio
de esta diosa llega hasta la superficie de la tierra. A la vez, ella es la patrona

* “Die Flutsage der Cora-Indianer und verwandter Stimme", Korrespondez-Blatt der Deutschen
Gesellschaft fiir Anthropologie, Ethnologie und Urgeschichte, 41 (9/12), Berlin, 1910, pp. 82-83.
Traduccién de Johannes Neurath.
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del agua que sube del inframundo hacia la superficie. “En el inframundo se
encuentran todas las cosas que aparecen aqui en la tierra.” Los nifios y las
plantas provienen del cielo nocturno, de lugares miticos que se llaman nui-
wanta, “lugar del nacimiento”, y riirike, “lugar de la vida”, de los lugares de
la vegetacién que se llaman kiyantse, “lugar de los drboles”, e iimuitse, “lugar
de las semillas”, o de lugares de la humedad como haitinta, “lugar de las
nubes”, o viyanta, “lugar de la lluvia”. Todos estos sitios corresponden a los
sitios de origen de los dioses del Maiz de los antiguos mexicanos: tamoanchan,
“lugar del descender”, tlacapillachinaloyan, “donde se hacen los hijos de los
seres humanos”, xochitlicacan, “lugar de las flores”, y atlayauican, “lugar de
la lluvia y de la neblina”.

Los coras conciben el cielo nocturno como una serpiente acuitica que
vive en el oriente. La Estrella Matutina saliente la mata con un flechazo y el
dguila, que reside en el cielo (Kuélreabe) y representa simbdlicamente al
cielo luminoso, la devora. El mito del diluvio tiene que ver con esta serpiente
y describe lo que sucede durante la noche: el cielo y la tierra son inundados
por la oscuridad. El flechazo que lanza el lucero libera al mundo. La serpien-
te se acerca y busca a los “habitantes del lugar de las aguilillas” (ivuriteakari),
pero no los puede alcanzar, ya que ellos huyeron hacia el sur donde aiin
permanecen en forma de dos grandes rocas blancas. Luego, la serpiente se
dirige hacia la laguna de Santa Teresa, que es la tinica laguna que existe en
el territorio de los coras. En una versién del mito, la laguna es equiparada
con el océano original. Por lo general, la laguna se considera un vestigio del
diluvio. Aterrados, los vecinos de la laguna se precipitan al agua. Desde
entonces, ellos son dioses del Agua (t§dkate) y viven abajo del agua, con todos
sus animales domésticos. Finalmente aparece la Estrella de la Mafiana y mata
a la serpiente.

Las dos rocas blancas, aparentemente, representan a los dioses de las
estrellas de la Manana y de la Tarde. Se trata de figuras separadas que,
frecuentemente, son identificadas una con la otra. En todos los mitos del
diluvio aparece el motivo de los “salvados”; a veces este personaje es el sol
mismo, en otras versiones se trata de la Estrella de la Manana. Las personas
que se precipitaron al agua (o se ahogaron en la inundacién) simbélicamente
representan a las restantes estrellas que viven tranquilamente en las oscuras
profundidades del cielo nocturno.

También en un mito de los mexicaneros aparece el lucero como vigilante
de la serpiente celeste. “Si no fuera por él, el mundo ya estaria completa-
mente inundado.” Entre los antiguos mexicanos, la serpiente aparece con el
nombre Quetzalcéatl, “serpiente emplumada”. La misma serpiente es el traje
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de la Estrella de la Mafiana, que también se llama asi. En su hocico vive la
luna (el conejo) sin lastimarse, pero la serpiente si devora a los seres huma-
nos. Dijimos que el mito cora del diluvio describe cémo el agua nocturna
inunda el cielo. Asf nos percatamos de que en la antigua leyenda de la
migracién de los mexicanos aparece el mismo motivo. Cuando los mexicanos
fundan una ciudad en el Coatepec (“cerro de la serpiente”) cerca de Tollan,
de repente, brota agua del agujero de la cancha del juego de pelota que
construyeron. El agua inunda todo, pero Huitzilopochtli, el dios del Sol, sale
de su escondite y perfora el fondo de la laguna que se ha formado. De
inmediato, todo se seca. También en la limina 16 del Cédice Borbénico
apreciamos el agua subterrdnea que brota desde el inframundo e inunda el
cielo, donde solamente quedan unas cuantas estrellas.

También encontré otro de los mitos coras del diluvio entre los huicholes.
En esta version, la diosa de la Luna, Takutsi Nakave, informa a un personaje
humano de la inminente llegada de una gran inundacién. Lo manda ahuecar
un tronco de drbol. El hombre se mete en el interior, llevando consigo el
fuego, asi como diferentes semillas. La diosa se sienta encima del tronco y
se encarga de la navegaciéon. El viaje se realiza en el firmamento nocturno.
Por eso quien conduce es la diosa de la Luna.
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- , E 3
El pensamiento magico de los coras

Konrad Theodor Preuss

En el XVI Congreso Internacional de Americanistas tuve el honor de presen-
tar algunos resultados de mis investigaciones de campo entre los coras, hui-
choles y mexicaneros. Estos grupos viven en una parte de la sierra Madre
Occidental que desde tiempos remotos se conoce como la sierra del Nayarit.
Este afio ya se publicé en el primer volumen de mi obra La expedicion al
Nayarit. También estdn por salir los volimenes que contendrin los textos
huicholes y mexicaneros. El dltimo tomo estari dedicado a las observaciones
de campo sobre la vida cotidiana de los indigenas, asi como a la presentacién
de una parte de las colecciones etnograficas.

La religién de los coras, quienes se llaman a sf mismos nayari, se carac-
teriza por su estrecha vinculacién con las concepciones de los antiguos me-
xicanos. Por eso, su estudio aporta mucho para la comprensién de las
antiguas fuentes que conocemos, mis que nada, a través de las investigacio-
nes magistrales de Eduard Seler. Sin embargo, lo que queremos tratar en
esta ocasién es una temdtica diferente. Presentaremos algunas consideracio-
nes sobre la psicologia de las religiones primitivas y cémo ésta se manifiesta
entre los coras. Por falta de una terminologfa mis precisa, hablaremos del
“modo migico de pensar”. Entre los coras, un pensamiento correcto es de-
cisivo tanto para los dioses —que siempre son fuerzas naturales personi-
ficadas— como para los seres humanos que realizan ceremonias. Sin el pen-
samiento adecuado, las acciones no pueden tener éxito alguno. Asf postula-
mos que existe una concepcién que atribuye poderes mégicos a los mismos
pensamientos. Una prueba de esto es que los pensamientos por sf solos a

* “Die magische Denkweise der Cora-Indianer”, XVIII International Congress of Americanists,
London, may 17 to june 1%, 1, 1912, Londres, 1913, pp- 129-134. Traduccién de Olivia Kindl y
Johannes Neurath.

[327]
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veces implican acciones. El pensamiento correcto es la base para obtener
poderes mdgicos. Asi también es el caso del concepto orenda de los iroqueses,
pero aquf tenemos la posibilidad de analizar ademds los origenes psicolégi-
cos de tales poderes. Por eso, presentaremos primero algunos pasajes de los
textos coras que ejemplifican lo que queremos explicar.

Cuando “nuestro padre”, el sol, inicia su recorrido diario y sale desde el
inframundo, prepara el amanecer con sus pensamientos:

Nuestro padre que estai en el cielo reflexiona acerca de su mundo, €él, nuestro padre,
el que aparecié.

All4 estd, al otro lado del mundo. El esta pensando con sus pensamientos, nuestro
padre, el que aparecié.

Se acuerda de lo que va a hacer, nuestro padre, el que apareci6... [Nayarit-Expe-
dition, 1, p. 27].

Introducciones de este tipo para acciones de deidades se encuentran por
todas partes en los textos. Sin embargo, no se trata simplemente de prepa-
raciones, la realizacién de la accién ya estd implicita. Esto queda claro en el
siguiente episodio, donde la Estrella de la Mafiana, “nuestro hermano ma-
yor”, sale en el oriente y mata a la serpiente acudtica del poniente de un
flechazo. Si no actuara asi, el mundo se inundarfa, pero ahora trata de recu-
perar su flecha.

Nuestro hermano mayor sabe c6mo actuar.
¢Acaso no recupera su flecha con la fuerza de sus pensamientos? (kime rumuatsira)
La tiene mientras permanece all4, al otro lado del mundo [en el extremo oriental]
[Ibid., p. 50].

En la pagina 81, Tateﬁ, “nuestra madre”, la diosa lunar y telirica, convoca
a los dioses de la lluvia de todos los rumbos del universo. Cuando éstos
parten en direccién poniente, donde se ubica su comin pais de origen, la
diosa los retine a través de sus pensamientos:

“Aqui, ella deja a sus hijos, los dioses, a través de sus pensamientos. Los pensamientos
de nuestra madre dejan a los dioses alli [los dioses como objetos].”

En el mismo sentido, también las enfermedades se llaman “los pensa-
miento de los dioses”. Los dioses los producen en los confines del universo
y de ahi es de donde los traen los vientos:
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Alld parados, los sacerdotes piensan sus pensamientos y los dejan alld en el norte.

All4 los cubren los pensadores [o sea, los sacerdotes].

Ellos cubren los pensamientos de los dioses del norte [o sea, las enfermedades
producidas por los dioses del norte].

Ellos terminan bien con sus palabras, terminan bien con sus pensamientos, con
sus varas emplumadas, con sus nubes.

Alld cubren las palabras de los dioses del poniente y todos sus pensamientos
[p- 89].

De manera similar también se objetivan los pensamientos de la chicharra.
En la primavera los pensamientos de este insecto se convierten en las flores
de los drboles frutales que ella misma trae desde el cielo. Ella dice: “Aqui les
daré mis pensamientos”, pero se refiere a los frutos (pp. 66 y 69). En la
pigina 92, los “pensamientos de nuestros viejos” (o sea, los pensamientos de
los muertos deificados) son las estrellas y las flores.

No menos importante es el pensamiento de la gente que realiza ceremo-
nias y actos magicos. Asf, no extrafia tanto que los dirigentes de los rituales
se llamaran “pensadores” (timuakas). Asi dice en la pagina 88:

Piensan los pensadores, los que estdn en su mundo...

{Cémo le vamos a hacer con nuestros pensamientos?

Alla estuvieron pensando. Entonces se acerca el 4guila [personificacién del cielo
luminoso].

Ellos le dijeron: “Ponte a pensar un rato, junto con nosotros. {Cémo sucede con
lo que sale al aire? Eso es lo que estamos meditando: Lo que esta saliendo al aire,
causando el mal, dcé6mo lo vamos a cubrir?”

Para obtener los pensamientos correctos, por lo general, se necesita una
meditacién de cinco dias, guardando ayuno y absteniéndose del suefio. Asi
sucede en el mito de la creacién del sol (p. 143) y también cuando la iguana,
el sembrador divino que prepara el coamil, regresa al cielo llevindose el
fuego que es el calor del verano. Entonces, la gente no sabe dénde habra
quedado el fuego y “todos se reunieron y platicaron: déjennos pensar sobre
el fuego... (p. 178).

Sobre todo es la gente de los tiempos mds remotos, los dioses, la que
sabe pensar de esta manera, provocando acciones exitosas. Hoy dia, el pen-
samiento humano generalmente estd demasiado débil para lograr sus propoé-
sitos. Por eso, los seres humanos necesitan ayuda divina. Asi, en uno de los
pasajes citados la gente pide la ayuda del dguila, pero la Estrella de la Mafiana
es el dios que mds apoya y mas inspira el pensamiento de los coras. En el
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mito del origen de los mitotes queda claro que los seres humanos, sin la
ayuda de este lucero, ni siquiera serfan capaces de construir un simple altar
de cuatro postes, a pesar de todos sus esfuerzos y toda su concentracién en
el pensamiento. Los sacerdotes de los mitotes coras no reciben su inspiracién
de una manera permanente; segin el texto de la pigina 82, después de cada
ceremonia los especialistas religiosos depositan sus pensamientos sobre el
altar, al igual que las varas ceremoniales con plumas migicas siempre se
clavan en el piso enfrente del altar: “Aqui dejan todos sus pensamientos y
sus varas emplumadas, abajo en el oriente” (p. 7).

De Nasisa, la diosa lunar, se dice lo siguiente: “Nosotros hablamos con
ella y con sus pensamientos.”

Por supuesto, aparte del pensar existen otras acciones magicas, como son,
por ejemplo, el cantar, el danzar y el fumar tabaco. En los cantos siempre se
mencionan estas actividades rituales y, de hecho, estas mismas son la cere-
monias mds importantes de las fiestas. Adem4s, existen los objetos mdgicos
y simbélicos, como las varas emplumadas y todas las cosas que se encuentran
en el altar y en el patio del mitote. Mientras que todas estas actividades
rituales y los objetos ceremoniales solamente desarrollan su eficacia en oca-
siones muy especificas, el pensamiento es la base para cualquier acto magico.
Ademis del pensamiento, sélo la palabra tiene una universalidad similar. No
solamente los seres humanos hablan, también los sonidos de los instrumen-
tos musicales son “palabras”, los animales cantan, hablan y lloran; flores y
animales gritan (p. 98). La eficacia de algunos instrumentos ceremoniales se
manifiesta en el hecho de que “hablan”: “El lucero hablari con sus palabras,
con sus plumas, con su humo de tabaco” (p. 216). “También ellos [los dioses
de la lluvia] hablan a través de sus varas emplumadas” (p- 229).

Sin embargo, quiero insistir en que en todos estos casos “palabras” debe
entenderse en el sentido figurado, ya que se refiere a una expresién de la
practica mdgica. Asi, el hablar no debe ponerse en el mismo plano que el
pensamiento.

La singular importancia que tiene el pensamiento entre los coras puede
considerarse algo tardfo, algo que fue adquirido durante el desarrollo de la
religién, pero también es posible que se trate de algo antiguo y original. En
el primer caso, uno tendrfa que partir de la religién en su sentido mis
estricto, del sentimiento de dependencia que tienen los seres humanos res.
pecto de sus dioses. Todas las ceremonias mégicas tendrian que subordinarse
al servicio de la deidad, todos los ritos y cantos serfan de origen divino.
Segun este planteamiento, el pensamiento solamente serfa un elemento mis
que inspira el misticismo necesario para realizar las ceremonias segin la
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voluntad divina. Tal situacién del ser humano frente a la divinidad se expresa
claramente en el pasaje siguiente. La deidad mencionada es el sol:

Aqui estdn presentes sus palabras, las palabras que €l nos obsequiara,
Para que vivamos en ellas, para que perduremos en el mundo.
Ya estdn presentes todas sus palabras, las que €]l ha destinado, las que él ha dejado.
Para sus hijos, aqui les dej6 sus pensamientos” [p. 2].

El término timuakas (“pensadores”), que designa a los especialistas cere-
moniales, podria ser otro indicio en favor de un desarrollo tardio de lo que
es el modo mdgico de pensar. Es posible que la palabra en el pasado se
refiriera tinicamente a los sacerdotes, ya que el término no ha sido aceptado
del todo para nombrar la vasta multitud de deidades y los Takwidte anénimos
que, mds que nada, son dioses de la lluvia y cantadores muertos. Por lo
general, son los dioses del sur los que se llaman timuakas (pp. 68 y 72). En
otras ocasiones, la palabra se refiere al dguila que personifica al cielo lumi-
noso (p. 80), o a los grillos que son animales de Hurim’u, la diosa del infra-
mundo (p. 221). {Por qué sera que el dguila y sus acompanantes se llaman
‘pensadores”? Serd porque se identifican con la fogata que arde en el centro
del patio festivo. Los “pensadores” son los viejos que se sientan alrededor
del fuego y, durante toda la noche, conversan con él. ¢Serd por eso que se
establece la asociacién? El problema es que los otros términos que existen
para los viejos (vaursi) y chamanes (fkwawames) tampoco se usan tan frecuen-
temente para referirse a los dioses de la categoria Takwite. De las demds
deidades, inicamente los grillos se llaman fkwamames timuakate (p. 221).

Asi, los argumentos en favor de un desarrollo tardio del pensamiento
como inspiracién mistica y divina no son tan contundentes. Ademds, hay una
serie de argumentos que pesan en contra de esta hipétesis. Primero, que sf
es resultado de un desarrollo tardio cuando se dice que los dioses piden y
ensefian el uso de los ritos e instrumentos magicos (entre los cuales también
figura el pensamiento). Segundo, el pensamiento como instrumento mégico
funciona independientemente de los dioses, lo que significa que es de natu-
raleza no divina. Lo usan los hombres de la época mitica, al igual que las
deidades, con la intencién de obtener verdaderos poderes sobrenaturales.
Estas fuerzas los dioses las ocupan también para iluminarse o para ejercer
sus poderes. Finalmente, lo mis importante es que este extrafio pensamiento
cora corresponde perfectamente a aquel concepto de un poder mistico uni-
versal que es el orenda de los iroqueses, el manito de los algonquinos y el
wakonda de las tribus siux.
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La palabra mua, muate, no solamente quiere decir “pensar” o “meditar’,
también significa “comprender”, “reconocer”, “ser sabio” e “intentar, pro-
bar”. La forma duplicada, muamuate, conecta el mero pensar con la accién
misma. Por ejemplo, en la pdgina 248 se dice: makdi hai humuamuate, “ellos
[los dioses] no deben lastimar [a mis hermanos menores, los seres huma
nos|”. La forma reflexiva muamuate expresa una accién divina que se estd
iniciando: “pensamos hacer algo” o “nos preparamos para hacer algo”, pero
la misma palabra también significa “ser grande, ser poderoso, ser celebrado,
causar admiracién”, cuando el contexto se refiere a los dioses (p. 324 sub
vocibus mua muamuate muate).

Todas estas expresiones se relacionan muy a menudo con actividades
divinas. Podriamos afiadir otro ejemplo como muamue (p- 324), pero ahora
nos preguntamos: {cémo se relacionan estas expresiones con todo lo que
hemos dicho sobre el papel del pensamiento entre los coras? y ¢cémo expli-
camos esta relacién psicolégicamente? Diferentes investigadores, entre ellos
Hubert y Mauss,' constataron que lo que mds importa en los actos magicos
no necesariamente son las acciones rituales que se realizan, sino el poder
magico que posee o no el individuo. Se trata de la misma fuerza que también
existe en los objetos de la naturaleza, ya que, en lo que se refiere a las
actividades y facultades maégicas, no deberiamos establecer una diferencia-
cién demasiado tajante entre la naturaleza y los seres humanos. Al parecer,
los coras tienen un concepto bastante definido de lo que es esta fuerza
migica: para ellos lo mds importante, lo verdaderamente madgico, es la ilu-
minacién repentina y espontdnea, la comprensién stibita de la manera en
que debe hacerse tal o cual cosa. La realizacién misma, entonces, ya no
importa tanto. Tal vez para nosotros serd mis facil comprender la realidad
de estos pensamientos si los comparamos con los suefos. Entre los pueblos
primitivos a menudo existe la tendencia a tomar la realidad onfrica como un
hecho. Asi, los suefios frecuentemente son el fundamento de sus acciones.
Entre los coras los suefios no tienen mucha relevancia, sin embargo, la com-
paracién podrd ayudarnos a entender cudl es, para ellos, la realidad de los
pensamientos y su importancia para la magia.

! “Théorie générale de la magie”, L’Année Sociologique, 1902-1903, p. 106.
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El concepto de la Estrella de la Manana segun
los textos recogidos entre los mexicaneros del
estado de Durango, México”

Konrad Theodor Preuss

Presentado en el Congreso Internacional de Americanistas,
Sesion XXI, Goteburg, 1925.

Es sorprendente que, en vista de la importancia con toda razén que se le da
al estudio de los dialectos, aun los linguistas que salen al campo para el
estudio de dichas lenguas se den por satisfechos con los vocabularios usuales
y las frases artificiales que suelen usarse en estos casos. Es hasta initil tratar de
averiguar qué cambios ha sufrido el llamado azteca cldsico en los cuatrocien-
tos afios que han transcurrido desde la conquista. Por cierto que el caso de
los dialectos nahuas no es diferente del de las otras lenguas centroamerica-
nas.! Sin embargo, la investigacién lingiifstica hace necesaria la anotacién de
textos, de tradiciones, que el informante indigena cuente libremente en su
idioma y que el investigador transcriba verbalmente. Sélo asi es posible con-
trolar las variaciones lexicolégicas y gramaticales. Con seguridad también se
nos quedaria un rico material mitolégico y etnolégico, que seria sumamente
importante para el conocimiento de los antiguos conceptos y ceremonias.

* “Die Gestalt des Morgensterns nach Textaufnahmen bei den Mexicano im Staate Duran-
g0, Mexiko”, XXT Congrés International des Américanistes, Deuxiéme Session, Goteborg le 20-26 Aoiit,
1924, 2, Gotemburgo, 1925, pp. 458-471 y El México Antigue, 8, 1955, pp. 375-395. Traduccién
del alemédn de Carmen Cook de Leonard.

! Especialmente hago notar la falta de textos originales en el libro de Walther Lehmann,
Zentralamerika 1, Berlin, 1920, en el que solamente se publican dos paginas de textos originales,
en tanto que casi dos terceras partes del material total representan reproducciones de vocabu-
larios publicados anteriormente.

[N. de E.] Para homogeneizar la terminologia, la palabra “mexicano” ha sido sustituida por
‘mexicanero”.

[333]
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En mi viaje de investigacién a la sierra de Nayarit en los aiios de 1905
1907 pude aprovechar, tomando en cuenta lo anterior, los Gltimos tres meses
que me quedaban para hacer una visita a los llamados mexicaneros en la par-
te sur del estado de Durango, para lo cual parti de mi cuartel general, el
pueblo cora de Jests Maria, Tepic, siguiendo el rio Jesis Maria hasta el pue-
blo de San Pedro, que consideré adecuado para mis estudios. Ya en otra
publicacién hice mencién de mi estancia en este pueblo y de los resultados
etnolégicos obtenidos.? Desgraciadamente, no me ha sido posible hasta la
fecha hacer indicaciones mds precisas sobre el contenido de los textos reco-
gidos entre los mexicanos y publicar el texto original debido a que no he
terminado todavia de estudiar el material tan extenso que recogi en este
viaje, entre los coras y los huicholes, y ademds por una estancia de seis afios
en Colombia, a donde fui en 1913 para hacer algunas investigaciones. Ha-
biendo ahora estudiado la mayor parte de los textos mexicaneros, me per-
mito presentar una prueba de ellos e informar sobre el contenido de algunos
mitos que todavia conservan ideas antiguas. En total recogi 178 mitos, cuentos
y narraciones en idioma nahuatl;” ademds, los cantos de las fiestas religiosas,
que llaman xuravét, y que festejan en las montaiias, y también los cantos de
las Pachitas en tiempo de carnaval, que cantan en el pueblo, frente a las
chozas; y finalmente unas plegarias largas, que se rezan en caso de enferme-
dad y de muerte.

Seguramente que todo este material es digno de publicarse en conjunto,
pero de momento no se cuenta con los medios necesarios en Alemania, Me
conformo aqui con una narracién en idioma original, y presento la fonética
con el esquema de la siguiente pdgina.**

Ademds, aparece la fricativa labiodental sonora v y la r en aquellas pala-
bras prestadas del cora y del espanol (xuravét), y en las espanolas, ademis la i
palatizada. La diferencia entre la 4 y la j corresponde aproximadamente al ‘ach
y el ‘ich alemin, seguin se encuentren después las vocales a, ¢, o, u respecti-
vamente aunque algunas veces después de la e tiene también el sonido de |,

Las vocales son a, e, i, 0, u. Las que no tienen signo de larga, se pronun-
cian breves.

El acento no se indica en aquellos casos en que queda sobre la pentltima
silaba.

2 Globus, 93, 1908, Pp- 189-194 (véase supra p. 201).
* Los manuscritos de Preuss se quemaron durante la guerra de 1939-1945.

*" Para los fines del presente capitulo se retradujo el texto indigena con la cooperacién
del sefior Roberto Barlow, simplificindose la fonética, por lo que el cuadro fonético es ¢l de
Preuss con las modificaciones correspondientes. También se le agreg6 puntuacién al texto para
facilitar su lectura y se procuré mayor exactitud en la traduccién al espaiiol.
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Tabla fonética

explosiva  eaffricatae Jricativae nasales {
mutae mutae mutae sonorae sonates sonans
mediogutural k h
pregutural J i
palatal ch x
mediodental t ts s n l
labial p m

En la escritura del ndhuatl cldsico, la £ del mexicanero corresponde a la ¢
(ante @, 0, w) ya qu (ante ¢, 7), lasalac lacalaz;laxalax;lachalach;lats

Anla Iz

La Estrella de la Manana y la Estrella de la Tarde

1. katkdloya se umente se takat indk
in isiua, kichiptikatkdloyd xuravét. Kil
kinmilil® in muchachos: “A ver, xitasa-
lo1”.*

2. ya5 kil uydk utasalék ya waldk tio-
tak® “antamik?” Kil kinmil{ in intats.”
“Pysn® ya kil kimilil, “pus axka, mosta an-
yaske, ankiwikaske y amu® karkahe mo-
chi motawitul”.'?

3. ya nos,'! kil uydk mostatik 2 peh.
Kil pa ladér okitdk in masat. “Kindm aso
tikchiwiliske?”

3 kin-m-ilil; la ‘m ha sido intercalada.

1. Habfa una pareja, un hombre y una
mujer, que estaban haciendo una fiesta
(xuravét). Se dice que les dijeron a sus
muchachos: “Vayan a tumbar venado.”

2. Ya se dice que se fue a tumbar, ya
vino en la tarde. “¢Ya terminaron?”, dicen
les dijo el padre de ellos. Pues ya dice
que les dijo: “Pues ahora, mafnana uste-
des iran, ustedes llevarin sus carcajes,
con todo y tu arco.”

3.Ya, en efecto, dicen que se fue al
dia siguiente, empez6. Se dice que en la
ladera vio el venado: “¢Cémo acaso hare-
mos?”

# Véase azt.: tlagaloloni, liga para tomar aves (Molina).
5 Véase azt. ye, y esp. ya, que puede suponerse aquf.

6 azt. teotl-ac, el dios (el sol) se ha metido.

7 su padre de ellos.

8 esp., pues.

9 sus carcajes de ustedes.
10 tu arco.

11 azt. nogo, efectivamente (para énfasis de los dicho).
12 debe entenderse mosta-ti-ka. Mostati-k (azt. moztlati, llegar a mafnana. Carochi, de Pare-
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4. kuakin, kil kit6 in mas upfche “Ma
tijminak”, kil ukiwalkixte nimit.!*> Kuakin
kil kili niermano: “Saniman tewudits
amu tijminas?”

B "pusz"’]s kil kit6, ya kiwalkixte nu-
yih nimit. “Pus a ver ma tijmindk, xijmin
tel primér

6. kuakin in mas tipiche ukitilin nita-
witol; kuakin kil okimin, ukids, “A ver,
tewats” kil kili. Nuyuh ukitilin nitawftul,
kuakin kil ukimin, amu kids.

7 axka yel in masat umpa mukes-
tik.'® Kil kité in mas tipiche: “Axka tiki-
tas, néwal nijmaydwis”. Kuakin, kil, uksép
ukimin; kuakin, kil, ukimay4.

8. “axakém”,!” kil kilf, “ya tiaske”.

Kwakm nos, kil uydk umpa kampa tas-
tik in masat. Kil kili in yermano: “As-

, kil kili, “xikték in xochit,”” tikwi-
kaske”.

9. ya, kil, ukiték in xochit: ya, kil, uki-
wikdk in masat umpa. Yal serka, ya axka,
kil kili, niermano: “Ya xi”, kil kili,
“taixpa xihwuik in xochit umpa”. Kil,
yuh ukitasdk in masat. “Nij nimij-
chias”.
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4. Con eso se dice que dijo el més pe-
queno: “Flechemos”, se dice que sacé su
flecha. Entonces se dice que le dijo su her-
mano: “/Luego ti no tiraras?”

5. “Pues si”, dicen que dijo, ya sacé
también su flecha: “Pues a ver qué fleche-
mos, td tira tu flecha primero.”

6. Con eso, el mds pequefio estiré su
arco; entonces se dice que flechd, alcan-
z6. “A ver ti”, dicen que dijo. También
€stiré su arco; entonces tird, se dice, no
alcanzé.

7. Ahora el venado alla estd parado.
Dicen que dijo el mis pequenio: “Ahora
verds, yo lo tumbaré.” Con eso, dicen,
otra vez lo fleché; entonces, se dice, lo
tumbd.

8. “Ahora si”, dicen que dijo, “ya ire-
mos.” Entonces efectivamente, dicen que
fue alld donde estd tumbado el venado,
Dicen que dijo a su hermano “Ahora’,
dicen que dijo, “corta la ﬂor, la llevare-
mos.”

9. Ya, se dice, corté la flor; ya, di-
cen, lo llevé al venado alld. Ya cerca de
€l ahora, dicen que dijo, su hermano
mayor: “Ya vete”, dicen que dijo, vete ade
lante, “lleva la flor alld.” Dicen asi tumbé
el venado. “Yo te esperaré.”

des p. 148) no es de suponerse, porque serfa forma plural, que también se encuentra en

singular.,

13 de in imit.

14 en lugar de in yermano, su hermano mayor.

‘el hermano mayor’.
15 esp. pues si.
16 en lugar de muketsti-ka.
17 azt. axcan y quema.
18 tas-ti-ka (azt. transitivo tlaga).

‘Ermano’, en contraste al espaiiol, es siempre

19 La flor significa la cola de venado entre los cazadores, que tiene especial importanca

en las ceremonias.
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10.ya kil wi, wds kampa in itits.
“Kampa umuka”, kil kili, “mormanit?”. 20
“Nep umuk4, nijchixtik; utijmiktik se ma-
sat no mas”, kil kili, “unixwaltitin para
tias tijnamikis in masat”. “Bueno, xi pués,
xikwalik4k”.?!

11. kwakin kil nos kil ya wi. Kil kili
niermanit: “Ya tiaske”, kil, “tijwikaske in
masat”. Ya kil ukiwikdk kampa, ya kiaxil-
titidl*? Kwakin axka ‘ZEI in intits ya wi,
ukinamfk ikan xochit*® at, kiwik pa se xi-
kil. Umpa kil ukinamik, ya ukiwikdk ump
okitalik arimado din tapextf:24 ya ukita-
makdk in masat.

12. “axakém” kil kinmili, “xijkaxka-
rék,%° xijkixtilik in ikwero”. Ya kil uki-
kixtifk nikwero™ “Axka”, kil Kilf, “xik-
timék”."" Kwakin kil ukichiwak in poso,
ya kil, ukitatalilik, kwakin ya ukitimik,
Ya kil, ukikixtik in nakat.

13. “pus axka, mosta anyaske, antiki-
timoske, techalot ankinminaske”. ¥a nos
kil uydk mostatik, pehé kil yuh pan lade-
ras ya kil ukinmitdk?® ome. Kil kilf in
ermanit: “Ma tikinmindk”. Ya kil, ukinmi-
nik, ukinmayawik.

20 esp. diminutivo de: mo ermanito.
2l azt. wal-wica.
22lit. adonde llegaron con él.
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10. Ya dicen que se va, va donde estd su
padre. “¢Dénde se queds”, dicen que dijo, “tua
hermanito?”. “Alli se queds, lo estoy es-
perando; matamos un venado nomas”, di-
cen que dijo, “él me envi6 para que vayas a
traer el venado.” “Bueno, vete pues, trielo.”

11. Entonces dicen que efectivamente
dicen que ya va. Dicen que dijo a su her-
manito: “Ya iremos”, dijo, “llevaremos el
venado.” Ya dicen que lo llevé donde tenia
que hacerlo llegar.*? Con eso él, su padre
de ellos, ya va, [los] fue a encontrar con
la flor™ y agua, que lleva en una jicara.
All4, dicen, que lo encontré, ya llt:v(')é alla
lo colocé arrimado a la plataforma,®* ya
le dieron [lo salpicaron con agual].

12, “Ahora si”, dicen que dijo, “des6-
llalo, quitale su cuero.” Ya, dicen, le qui-
taron su cuero. Ahora dicen que dijo:
“Banalo” [en el horno subterrianeo]. Con
eso, dicen que hizo el pozo, ya, dicen lo
quems, con eso ya lo baié. Ya, dicen,
le sacé la carne.

13. “Pues, ahora, mafiana irdn uste-
des, bajardn la ardilla, la flechardn.” Ya,
en efecto, dicen, se fue al dfa siguiente,
empezo, dicen que asi en las laderas, ya
dicen que fleché a dos [ardillas]. Dicen
que dijo a su hermano: “Que los fleche-
mos.” Ya dicen, las fleché, las tumbé.

23 Efectivamente parece tratarse en esa ceremonia de un ramo de flores, que sirve para
salpicar al venado con agua, y no tratarse aqui de la cola del venado, que también se llama

flor.
24 azt. tlapechtli. Aqui un altar.
25 Véase esp. cdscara.

* de ser ikwero, de posesivo 3a. persona ‘i y esp. cuero [T.]
** probablemente de tema, nite —baiar a otro asi (Molina) [T.]
% ukin-m-itdk, véase § 1, kin-m-ilil y la observacién correspondiente.
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14. “axakém”, kil kitél, “ya twi”. Ya
kil uydk uasik kampa in xuravét. Kinko-
pinak, ga ukinpusonik, uyukse.” Kwakin
suwak, 8 wakik.

15. “nos axakém”, kil kili, “ya ka yel
unka axka” kil kité in intdts”. Anyaske
ankwalikaske in xochit”. Ya nos kil uydk.
“Mosta”, kil kinmili, “anwalaske”.

16. ya, kil uydk, peh pan laderas,
kampa unka xochit. Kil ya ukitekik ya tio-
tak. “Axka”, kil kili niermanit, “nik tiku-
chixke umpa”. Kil ukuchik; mostatik, kil,
ya waldk.

17. peh pan ot, kinamikin®® umente
siwdm. Kil kinmili: “Xinixmakak®® in xo-
chit”. Axka, in tipiche, no kil kité nix4h-
was in notdts”. Yel seniman wi taixpa.

18. axka niermdn ump omuki umpa
kikwamantinimil:*! al fin ukikixtilik in
xochit. Ya, kil, wél takwitdp wis; peh, kil,
san yuh umutil wejka.

19. axka niermanit kil kitahtanil in
inantsi: “Ten amuchi®® mormdn?”. “Pus
ken sa,> pus neh pa ot otiznamikik umen-
te wam, umpa ukikixtilik in xochit”. “A”,
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14. “Ahora si”, dicen que dijo, “ya nos
vamos.” Ya se dice que fue, que alcanzé
donde el xuravét. Los desollaron, ya los
hirvieron, ya estdn guisado. Con eso [lo]
extendié, [lo] secé.

15. “Efectivamente, ahora si”, dicen
que dijo, “ya esta él alli ahora”, dicen que
dijo a su padre. “Ustedes iran, ustedes
traerdn la flor.” Ya efectivamente dicen
que fue. “Mafnana”, dicen que dijo, “us-
tedes volveran.”

16. Ya se dice que se fue, empezé so-
bre las laderas, donde est4 la flor. Dicen
que ya la corté, ya por la tarde. “Ahora”,
dicen que dijo a su hermano, “dormire-
mos alld.” Dicen que durmié; al dia si
guiente dicen que ya llegé.

17. Empezé sobre el camino, las en-
contré a dos mujeres. Dicen que les dijo:
“Denme la flor.” Ahora, el pequeiio tam-
bién dicen que dijo: “Me regalard mi pa-
p4”; €l luego va adelante.

18. Ahora su hermano alld se queds,
alld, lo enganaron; al fin sacaron la flor,
Ya, dicen, que vinieron siguiendo; empe-
26 dicen nomds asi se sent6 lejos.

19. Ahora a su hermano dicen quele
pregunt6 su mama: “¢Qué hizo tu herma-
nor” “Pues, quién sabe, pues aqui en el
camino nos encontré dos mujeres, alli

27 Véase el causativo azt. cuxitia, guisar (Molina). El verbo neutral seria cusi. Por metétesis
y anteposicién de la ‘y, que no pertenece a la raiz, resulté u-yukse.

28 Véase azt. goa.
29 debe ser kin-namikik.
30 ]it.: dadme.

31 Véase naua: niquamana, yo engafio (Guerra, Arte de la lengua mexicana, ed. Alberto
Santscoy S., p. 74) y cora: kwdnamoa, engaar, sub voce en Preuss, Die Religion der Cora, p. 321.

Ademads azt. nemi.
321it.: “¢Qué no hizo tu hermano?”
33 esp. {quién sabe?
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si kil kitd, “pus axka pués yahmo maydr
yes yel, axka téwal timutalis de maydr
yel”, kil kili, “yuh mukiwas”.

20. kwakin, kil, ya ukichiwdk in xura-
vét. Utanés, utamik ukichiwdk, ya utdm
in xuravét. Kwakin, kil kilil, in tipiche.
“Axka tel”, kil kil kilil, “timutalis madru-
gado. Axka mormdn”, kil kih’l,*"nikék mu-
talis de tiotak para tes”, kil Kkilil,
ukinmak in xochit”.

21. ya kil ukimakak nitawitul wa ni-
mit. “Axakém?”, kil kilil, “nik timukdwas;
kwidh ya tsatsiske in totolme, kwakin té-

sacé la flor.” “Ah”, dicen que dijo, “pues
ya no serd el mayor él, ahora ti te pones
de mayor que €17, dicen que dijo, “asi se
quedara”.

20. Con eso, se dice que lo hizo el
xurauét. Amanecid, terminé de serlo, ya
terminé el xuravét. Entonces dicen que
dijo el chiquito: “Ahora td”, dicen que
dijo, “te pondrés en la madrugada. Aho-
ra tu hermano”, dicen que dijo, “aqui se
pondrd por la tarde para nosotros”, di-
cen que dijo, “[porque] les dio la flor”.

21. Ya dicen que le dieron su arco y su
flecha. “Ahora si”, dicen que dijo, “aqui
te quedards; cuando griten los péjaros,

wal muketsas™. entonces ti te erguirds”.

Observaciones lingiiisticas

Del material lingliistico de esta narracién se deduce ya que gramaticalmente
difiere del ndhuatl. El presente tiene el sufijo ‘-l en plural, que se abrevié del
“lo, segiin lo indica la gramitica de fray Juan Guerra, Arte de la lengua mexi-
cana, 1692, 2a. edicion de Alberto Santoscoy, para la regién de Guadalajara,
como el sufijo ““loya correspondiente al imperfecto. El pretérito, o sea el
tiempo narrativo, se distingue del presente por el prefijo o sea la “-u. Tiene
sin embargo, en plural el sufijo “k, conservindose la forma completa que
termina en vocal, la cual se pierde en singular, por ejemplo: ukimayd, €l tiraba
al suelo (§ 7); ukinmayawik, ellos los cazan (§ 13); ukikixte, él sac6 (una flecha)
(§ 4); ukikitik, ellos desprendieron (la carne) (§ 12). Exactamente asi, como
con excepcién del prefijo del pretérito ‘o, se encuentra el presente del im-
perativo; por ejemplo: xijmin, tirale; tijmindk, vamos a tirarle.

El reflexivo, distinto del azteca, se expresa solamente por ‘mu- para todos
los pronombres, forma que no aparece en este texto. Las formas oblicuas de
los pronombres son: nij (nix), tij (tix), animij (animix). Compdérese también
wi, él iba (azt. oya) (§ 10); yal, ellos van (azt. Hui) (§ 9); twi, vamos (azt. ma
tiwuian) (§ 14). El plural no sélo se forma para seres animados, y tiene

* Tech, azt. nosotros (?) [T.]
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generalmente la terminacién ‘me o “m, por ejemplo: xochit, pl. xochim, flor;
tondt, pl. tonatin, dia (ninguna de las dos aparece en nuestro texto); siwat, pl.
siwdam, mujer (en lugar de azt. pl. ciua) (§ 17). La cépula con el posesivo no
siempre resulta en la pérdida de la ‘¢ final, a pesar de que tunicamente
represente el articulo; por ejemplo: imit, su flecha (azt. imiuh) (§ 20).

La ¢l azteca no siempre se sustituye por ‘f, sino que algunas veces por
una -/, por ejemplo: téwal, yéwal, t4, él, en lugar de azt. Teuatl, etcétera.

Por lo demads, remito a las notas.

Contenido de los mitos

La deidad que aparece con mis frecuencia en los mitos es la Estrella de la
Manana: el ‘we sitdl, la estrella grande, o simplemente ‘sitdl, la estrella, pero
que se traduce ‘lucero. Es precisamente el dios, cuyo nombre entre los coras
y los huicholes xuruabe resp. xuravé, estrella, le ha dado el nombre a la fiesta
(xuravét). Otros mitos se refieren al sol y a la luna, y fenémenos de la nat-
raleza, como a las nubes y a la humedad. Algunas narraciones se apegan a
las de los coras y los huicholes, y con ellos a conceptos mexicanos antiguos.
Las leyendas de los coras quedaron publicadas en mi obra Die Nayarit-Expe
dition, tomo I, Die Religion der Cora, Leipzig, 1912. Algunos contienen rasgos
originales, pero aun en ese caso se reconocen trazos mexicanos antiguos,
Desearia concretarme en este trabajo preliminar a algunos mitos de la Estre-
lla de la Manana, que son de interés especial, aunque sin agotar sus relacio-
nes con otras culturas. Los mitos se reproducen aqui, por falta de espacio,
solamente en cuanto a su contenido, aunque con frecuencia tinicamente una
interpretacién exacta del texto original puede resolver ciertos puntos signi
ficativos.

Mitos de la Estrella de la Mafana
1. San Miguel y la serpiente

Un muchacho que hace toda clase de travesuras es enviado por los ancianos para
matar a Dios. Se para, armado con un arco, en un campo abierto y tira una flechaa
Dios cuando éste llega, pero no le atina. Sin embargo, Dios se sume y se vuelve noche,
Entonces dicen los ancianos: “Lo va a matar”, y envian un mensajero para que regrese.
Ahora le encargan que mate a “la serpiente”. Cuando la encuentra, le dispara y
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penetra junto con su arco en el cuerpo de la serpiente por sus fauces. Para hacer
fuego, corta el higado a la serpiente, creyendo que es yesca, con lo que la serpiente
abre sus fauces y deja que salga el muchacho. Entonces los viejos lo mandan al cielo,
para que sea el mensajero de Dios. Dios estd de acuerdo y le pone el nombre de
Miguel. Le ordena que se quede alli, que cuide el mundo y el agua, y que si ve que
se acerca el “animal”, dé aviso a sus otros mensajeros. Cuando éste aparece, los envia
amatarlo. Sin embargo, no pueden y lo llaman. Lo mata pisdndole la frente, e informa
a Dios de la muerte del “animal”. “Ahora el santo Miguel cuida el mundo. Si no fuera
por €l, el mundo estaria lleno de agua. Ahora Miguel cuida a la serpiente, para que
no se acerque. Si €l no estuviera, ya no habria gente en el mundo.”

Explicacion: los coras tienen un canto de la serpiente de agua en el occidente,
que la Estrella de la Mafhana, “nuestro hermano mayor”, caza de manana.
Envia al halcén, que la cautiva y la lleva con el dguila al cielo luminoso, arriba
de nosotros. El dguila se come a la serpiente. Este procedimiento se repre-
senta en una ceremonia. También entre los coras la serpiente de agua es la
causa del diluvio y de la inundacién de la humanidad. He podido comprobar
con toda exactitud®* que la serpiente de agua representa la oscuridad noc-
turna y que el diluvio es la noche, que es refrenada por la Estrella de la
Manana y exterminada finalmente por el cielo luminoso. La tltima parte,
que es también la mas importante del mito, estd basada en las mismas ideas.
Pero también la parte en que el joven entra por las fauces de la serpiente
trata aparentemente del mismo tema: al entrar la Estrella de la Mafana, de
manana, en el cuerpo de la serpiente, del cielo nocturno, para matarlo cor-
tdindole el higado. Y el principio del mito, en fin, el intento de asesinar a
Dios, es decir al sol, procede de un mito mexicano.?® Cuando el sol habia
creado, se pard primero cuatro dfas. Entonces la Estrella de la Manana
Tlauizcalpantecutli le tira furiosa al sol, pero no le puede pegar. “Dios” se
identifica en nuestro mito con el sol.

2. El acompariante del sol

Una mujer envia a su muchacho a ver qué hombre es ese que se encuentra parado,
alli, dando 6érdenes. Regresa el hijo con la noticia de que no es un hombre y que
lleva una corona de flores. Entonces la madre va a cerciorarse y el “hombre” le dice

34 Preuss, Die Religion der Cora, Leipzig, 1912, pp. XXVIIs.
35 “Historia de Colhuacdn y México 11 (Anales de Quauhtitlin)” en Journal de la Soc. des
Amér. de Paris n.s. u1, 1906, p. 263 y Mendieta, Hist. eccls: 11, cap. 2.
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que su padre, el “sol”, lo ha enviado para que la lleve con él. El sol le anuncia que
ella ha de saber cuin grande es el mundo y cudnta gente vive en €, y le entrega la
corona para que se la lleve al muchacho, con lo que ha de quedar protegido de
enfermedades. Al entregarle la corona, a su regreso, aparece una casa con muchas
flores y cruces, en la que cuelga la corona en un punto donde le peguen los rayos
del sol poniente. Pero el sol no puede caminar, y “su padre” (el dios del Sol, el dios
del Cielo) envia al muchacho a que los acompafie a través del firmamento, para lo
cual le da sus flechas y plumas. Este lo lleva hasta las profundidades del mar, lo -
defiende con sus flechas contra los animales, que se lo quieren comer, y llega, siempre
en la delantera, hasta alld, donde ya no se le puede ver. Pero él sigue adelante, hasta
donde llega el mundo, y regresa por fin con su padre. “Sigue adelante”, dice éste, y
se sube a su trono, y aquél sigue su camino, hasta all4, donde llega el mundo. Entonces
salen los animales. Primero se encuentra a una serpiente, después a un lobo, luego
a un 0so y a un jaguar, y el jaguar y el sol se quieren comer uno a otro, pero como
el sol lleva sus flechas consigo, se defiende con ellas con todas sus fuerzas, y cuando
se siente cansado aparece la corona que habfa dejado en la casa y con ella tapa a los
animales. Logra separarse de ellos y sube al cielo. Su padre la envia, para que vea
cémo es de grande el mundo, porque “Dios” no quiere que sea noche. Alli se instalg
la santa Maria, alli donde nacimos nosotros. A nosotros nos mandé aqui al mundo,
vinieron todos los santos a cada poblacién. Estas son las costumbres que tenemos
nosotros los indios.

Explicacién: el sol se representa lo mismo como deidad mayor que como
fenémeno de la naturaleza, que es guiado por un muchacho (se me dijo que
era la Estrella de la Mafiana) a lo largo del cielo, ya que sin él no podria
caminar. Mientras que por un lado entre los aztecas los dioses se tuvieron
que sacrificar, para poner en movimiento al sol fijo,* aquf es la deidad mayor
misma la que envia al sol con la Estrella de la Mafiana como guia. Esta deidad
no se distingue claramente del sol, pero se dice de ella, por lo menos, que
le “precede”. El hecho de que el sol sea tragado por jaguares en los eclipses
era un concepto conocido entre los aztecas. El empleo de una corona de
flores como remedio contra enfermedades del acompainante del sol y como
proteccién del sol contra los animales que lo atacan puede remontarse, po-
siblemente, a ciertas ideas relacionadas con la corona de los llamados “dan-
zantes”, sociedad de danzantes que, como entre los coras, se presentan en

festivales religiosos en el pueblo. Los coras consideran a los danzantes como
deidades de las nubes.*’

56 “Historia de Colhuacén...”, op. cit., p- 264.
37 Preuss, op. cit., pp. 83ss.
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3. La Estrella de la Maviana y la mujer del frio

Sobre un camino por donde transitaba mucha gente vivia una vieja. Cuando descan-
saban allf se morfan de frio. Ya habfa matado a muchos, cuando lo supo un indio y
decidié ir alli, para ver qué vieja era la que mataba a la gente. Cuando llegé a la
choza de la vieja, la saludé y se senté6 lejos, en el extremo del patio. Ella todavia no
lo conocia, porque era un indio de otro grupo. Llevaba un arco y un carcaj. Ella lo
invité a descansar y al anochecer le pidié que fuera a traer lefia. Cuando la vieja se
acosté a dormir en la noche, lo invité con insistencia a que entrara en la choza,
porque afuera le molestaria el frio, mas él no quiso, y dijo que él dormirfa junto al
fuego, para lo cual habia juntado mucha lefia. Ahora empezé a caer el frio y partié
la lena. La choza estaba cubierta de escarcha. Entonces sacé sus flechas y las clavé
por todos lados en la tierra. Asi durmié, mientras el frio caia de lado. A la manana
siguiente despertd y esperd a la vieja. Pero ella no podia volver en si. Ya el sol se
levantaba. Y ahora el hombre empezaba a aburrirse porque se querfa ir, por lo que
abrié la puerta, entrd y la vio acostada. Le golpeé la cabeza con el arco y la maté.
Entonces se fue. Pero los que entonces pasaban dormian alli, y ya no habia vieja alli.

Explicacion: también aqui los mexicaneros identifican al hombre con la Es-
trella de la Mafiana, en tanto que a la vieja como el “Ilamdt cerro”, “el cerro
de la mujer vieja”, de los alrededores de San Pedro. La Estrella de la Maifiana
se conocia entre los antiguos mexicanos como el “frio” (cetl).>® y también los
coras le dan todos los atributos del frio a su dios de la Estrella de la Manana.®®
Sin embargo, en esta narracién es precisamente este dios el que extermina
el frio. Por tanto no lo encontramos en su calidad de estrella, que se levanta
precisamente en el momento de mas frio, sino como el que le precede como
representante del sol, ya que la vieja no muere hasta que haya salido el sol.
En el cantar a Uitzilopochtli se dice de este dios solar y nacional de los
aztecas: “Al hombre del pais del frio le ha quitado un pie”, lo que se inter-
preta en el comentario: “El les quité los pies a las gentes del pais del frio
(Pichawasteca) y a la gente del pais de las nubes (Mixteca).”* Ya anteriormen-
te*! he indicado que con estas expresiones se alude exclusivamente a las dos
estrellas, que con todo derecho se consideran las portadoras del frio, y que
en nuestro mito aparece, en lugar de las estrellas, el otro representante de
la noche, la vieja diosa de la Luna, que como Coyolxauh, la hermana de
Uitzilopochtli, es decapitada por Uitzilopochtli, segtin un mito muy conocido,

38 “Historia de Colhuacén...”, op. cit., p. 263.
39 Preuss op. cit., pp. XLV, 215-239s.

40 Seler, Ges. Abh. 11, pp. 964s., 968s.

41 Preuss, op. cit., p. LXXIL
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precisamente cuando se acerca mis al sol saliente en el tltimo dia de men
ante, en que parece atacar al sol.
gu que p

4. La Estrella de la Manana y la doncella del vino

Hubo una vez una Madre Tierra*? que organizaba una fiesta [religiosa]. La gen-
te estaba triste [porque no tenfan qué tomar]. Entonces dijeron los mexicanos
[es decir, los blancos]: “Nosotros queremos ir a la fiesta.” Cada uno llevé una botella
de “vino”® y le dieron a la gente, que solamente fumaba tabaco. Al poco rato esta:
ban borrachos. Entonces les preguntaron: “éDe dénde sacaron el vino?” “Lo sacamos
de nuestras casas.” “Véndannos [m4s].” Entonces mandaron a un individuo que
trajo dos botellas. Cuando éstas se habfan acabado, se fue nuevamente y trajo
tres botellas. Entonces dijo cierto hombre: “Véndenos un barril lleno.” “Bien —dije-
ron—, solamente manda alguno alld.” Cuando llegaron a su casa, en donde habfa
vino, dijo:** “Ahi est4 el barril.” Pero allf estaba sentada una muchacha, a quien llevg
a la fiesta. Alli les dio una botella, dos botellas, un vaso, dos vasos, (etc.), pero el
vino se acababa. “{De dénde sacas mds y mds vino, que nunca parece terminar?"
—preguntaron. “Alli estd” —contestd, y vieron a la bella doncella sentada alli. Entonces
dijo “nuestra madre”: “Ya que ha venido, que se quede, y td, su amo, la gran estrella
(we sitdl), debes quedarte aqui y cuidarla.” Entonces le dijeron: “Al que te pide debes
darle.” Y asi se queds.

Explicacion: entre los coras, la Estrella de la Mafiana es el dios del Vino con
el nombre de Tondrikan. El vino aqui mencionado es el aguardiente prepa-
rado de la carne de las pencas del maguey destilada, que Tonérikan les ha
traido a los hombres. El vino significa para ellos un agua especial: el agua
de la vida (wdwiri), participando el mismo Tondrikan como persona repre-
sentativa en la bebida de ella en las fiestas hasta la completa embriaguez.®
También entre los antiguos mexicanos los dioses del pulque, los “cuatrocien-
tos conejos” (centzon totochtin), estin intimamente relacionados tanto con las
estrellas del cielo como con el dios de la Estrella de la Mafiana, Quetzalcoatl,
lo que se demuestra por usar las mismas insignias. En nuestro mito, la don-
cella del vino corresponde, tal vez, a la personificacién del maguey que pro-
duce el pulque: a la diosa Mayauel con sus cuatrocientos pechos.

42 ‘Se tonantsi, “una nuestra madre”, con lo que se identifica por un lado a la diosa de la
tierra y lunar, y por otro lado a la virgen Maria.

43 es decir, aguardiente.

4 Segun indicacién se trata de la Estrella de la Mafiana.

5 Preuss, op. cit., pp. XXxviI, 22-26.
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5. La ascension de la Estrella de la Mariana

Habia una vez una Madre Tierra.* Esta tenia una hija, que se enamoré de un pobre
que tenia sarna. Esto enfadé mucho a la mamd, que deseaba tener un rico como
yerno. Pero la hija cumplié con su palabra y se casé con aquél. El empezé a torcer
mecates con fibra de palma e invité a un venado a que se cercara el bosque con uno
de ellos. Hecho esto, tiré del mecate y tumbé el bosque. Entonces mandé a su esposa
con su suegra, para decirle que se cubriera, porque el humo del fuego del desmonte
iba a jalar para all4. Casi se asfixié con el humo, pero su yerno le enchufé un palo
en la vulva, con lo que el humo le escapé por la boca. Quedé sin embargo enojada
la suegra, y cuando su hija, a instancias de su marido, le pidi6 semilla de guaute,”
maiz, calabaza y frijol, no le quiso dar nada. Entonces él mandé a su hermano, el
pajaro popurix, a que recolectara desperdicios de maiz y cdscaras de calabaza y frijol.
Los puso en una olla y por la manana la olla estaba llena de mafz, frijol y calabaza.
Los venados los sembraron y todo creci6 y dio fruto. Entonces vino el dia en que
deberia banarse,’ y le dijo a su mujer, cuando se habia sumergido en una parte
honda del rio: “Toma cinco raices de jabén y aviéntamelas cinco veces.” Esto lo hizo,
y salié limpio (es decir, sin sarna) del bafio. Cuatro dias mas tarde el sefior de la
fiesta (es decir, el sol) envi6 a la “estrella”® para que trajera flores del soral.*® En
eso se encontré con dos doncellas que le pidieron flores, y él les dio algunas. Al
regresar con su comitente, éste dijo: “Sucias estdn las flores. No estdn buenas. Ahora
tienes que ir a la puesta del sol y quedarte alli comiendo sandalias.” Entonces se hizo
el xuravét en la noche. No habia qué comer. Solamente habia gente. Con el primer
amanecer empezo6 a brillar y levantarse en el cielo, sobre el llanto de la gente de la
fiesta, un poco mais alto, y un poco mis alto, siempre un poco mais alto. Y cuando
estaba muy alto, se dijeron unos a otros: “Vamos a romperle sus espigas y sembrar
de su maiz.” El se fue al quinto cielo.

Explicacién: este mito, que fue encontrado por mi con algunas variaciones
entre los coras y los huicholes, es de gran alcance e importancia, por darnos
la clave de algunos problemas de la religién de los antiguos mexicanos. Estos
dos pueblos, igual que los antiguos mexicanos, tenfan la idea de que la
semilla sembrada, es decir, las deidades del maiz y de la vegetacién, no sélo
brotan de la tierra, sino que lo hacen simultineamente del cielo nocturno,
identificindose éste con la tierra, y que después de la cosecha vuelven alld

46 Tonantsi, véase el principio de 4.

" Planta llamada en México “alegria” (Amaranthus paniculathus), azt. huautli.

47 Antes de partir para la fiesta (xuravét), es necesario tomar un baio.

%8 Con la palabra sitdl se indica al héroe del mito, que siembra el campo de maiz. Segin
indicacién es la Estrella de la Maifiana.

49 Florecitas blancas y olorosas paniculadas.
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(al cielo nocturno). Igualmente, estos mismos dioses producen el crecimiento
de la vegetacién por medio del calor, que traen consigo como estrellas ar-
dientes, y que en verano surte efecto en forma de calor solar. La estrella que
mds se presta para este papel doble es la Estrella de la Mafiana, que es al
mismo tiempo la que precede al sol y comparte las cualidades de éste. En
este mito, el héroe se llama expresamente “Estrella de la Mafana”. En forma
milagrosa siembra un campo de maiz, sus ayudantes en el desmonte y en la
siembra son venados, que entre los tres pueblos de la sierra Madre Occiden-
tal, en México, son considerados todos como estrellas. Durante su estancia
en la tierra el dios es malsano y tiene sarna, de la que no se libra hasta que
sube al cielo durante la fiesta de la Cosecha. En esta forma ha podido intro-
ducir la agricultura sobre la tierra, pues la gente decide sembrar y cosechar
el maiz que el dios ha producido. Entre los coras estas cualidades del fuego,
por medio de las cuales se produce el crecimiento, quedan més claramente
expresadas, en tanto que el héroe, una iguana, se lleva el fuego al cielo y
deja la tierra a oscuras; indicacién del invierno, en que hace bastante mis
frio y los dias tienen como una hora menos de luz que en verano. Los
huicholes llaman a este héroe simplemente Timuxave, es decir “fuego”, y en
México se ocupa la décima fiesta, el xocotl ueizi, a fines de agosto, y la duo-
décima, teotl eco, a principio de octubre, con la ascensién al cielo de los dioses
del fuego, que han estado ocupados sobre la tierra con el crecimiento de las
siembras. No es ésta la oportunidad para entrar en més detalles. Lo esencial
lo he expuesto ya en mi obra Religion der Cora-Indianer, Leipzig, 1912, Pp-
XLIVss.50

El episodio de las doncellas, tocado superficialmente en muestro mito,
en que reciben del dios de la Estrella de la Manana algunas flores que él ha
cortado, es tratado con mids claridad en el siguiente mito, por lo que mis
explicaciones, al punto, vienen mis al caso alli. La Madre Tierra, que casi s
asfixia con el humo de la tierra, es en este caso la personificacién de la tierra.

6. La Estrella de la Maviana y la Estrella de la Tarde
Explicacion: Para finalizar, llegamos al mito que al principio de este estudio

se dio en texto original y traduccién, que relata los pecados de la Estrella de
la Mafana, y en consecuencia su destitucién como hermano mayor y su

50 Véase también Preuss, Die religiosen Gesinge u. Mythen Stamme der Mexik. Sierra Madre
Occid. Arch. f. Religionswissenschaft, t. X1, 1908, p. 381 (véase supra p. 265).
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desplazamiento al cielo vespertino; en tanto, su hermano menor de alli en
adelante ocupara el puesto de Estrella de la Mafana, por haber resistido a
la tentacién. Por cierto, no hay en el mito ni la menor indicacién de que se
trate de las dos doncellas, que también entre los coras se consideran como
dos seres distintos. Es mds bien una narracién sencilla de dos hermanos, que
salen a conseguir varias cosas para la fiesta del xuravét; durante sus camina-
tas, uno de ellos traba relaciones con una mujer que se encuentran —pues
eso es lo que significa el darle unas flores. Sin embargo, un conocedor puede
inferir que se trata de la Estrella de la Mafiana y de la Estrella de la Tarde
por el hecho de que el mayor se ha de acostar y levantar al caer el sol, y el
otro al amanecer, cuando los gallos cantan. Pero para los escépticos, que
solamente buscan acontecimientos terrenales en tales narraciones, y que in-
terpretan indicaciones claras de hechos césmicos como adiciones posterio-
res, sirvan las siguientes aclaraciones. Aunque el narrador, Matilde Jesis, no
incluy6 una sola palabra que hiciera referencia a la Estrella de la Manana o
a la Estrella de la Tarde, si dijo inmediatamente al principiar su narracién
que se trataba de esas dos estrellas. Ademds, encontramos el mismo rasgo
en el mito anterior, que trata de la Estrella de la Mafnana, en donde se la
identifica con claridad, y se la llama sitdl, estrella. Aunque alli falta el herma-
no menor, que lo ha de sustituir como Estrella de la Mafiana, si se menciona
su traslado al cielo vespertino como “tragador de sandalias”, siendo ésta una
expresién que no puedo explicar. El pecado encaja ficilmente en esta parte
del mito, en donde estin cortando las flores para la fiesta poco antes de
celebrarse, por exigirse castidad absoluta de los que han de participar en la
fiesta durante los cinco dias anteriores a ella. Pero de todos modos el inci-
dente no es ocioso, ni un invento dirigido a acontecimientos mundanos, sino
que es sugerido por un fenémeno de la naturaleza, que tiene su base moral.
Trata de explicar la desaparicién de la Estrella de la Mafana en el cielo y su
aparicion como Estrella de la Tarde. En tiempo de cosecha, el indio piensa
con mds insistencia en este acontecimiento, porque la Estrella de la Manana
que camina a la vanguardia del sol tiene mayores posibilidades de llevar a
cabo su labor sobre la tierra en forma de fuego celeste, en tanto que en
invierno, como Estrella de la Tarde, se identifica mds bien como repre-
sentante de las estrellas en general, forma en que la encontramos claramente
en Sautari, la Estrella de la Tarde de los coras.

La carrera que echan las dos estrellas, entre los coras, nos demuestra que
el cambio de lugar de la Estrella de la Mafiana y la Estrella de la Tarde es
un mito antiquisimo: alli, la Estrella de la Maiiana no llega a su meta, porque
una doncella “le quita sus flores” en el camino, es decir, lo seduce. Con eso
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se le roba su primacia.®® También entre los antiguos mexicanos este mito
tiene importancia especial, porque explica la relacién que existe entre el
gobernador de Tollan, la Estrella de la Mafiana Quetzalcéatl, y su rival y
sucesor Tezcatdipoca Uemac.5? El primero pierde su reino por incastidad;
parte para el oriente, y se quema en la hoguera, es decir, en los rayos del
sol, y en su lugar aparece Tezcatlipoca Uemac, que por lo demis, también
entre los coras, juega el papel de rival y, por otro lado, de compaiero de
Quetzalcéatl.® Quetzalcéatl y Tezcatlipoca se muestran asi esencialmente
como Estrella de la Mafiana y como Estrella de la Tarde, en tanto que las
relaciones de la Estrella de la Manana y de su reino de Tollan con la luna
bien pueden sostenerse, segin lo demuestra Seler,* porque las estrellas,
segin los antiguos mexicanos, no son méds que pequefas lunas, y los destinos
de ambas estdn intimamente entrelazados.

51 Preuss, Die Religion der Cora, pp. 159s., 165.

52 Torquemada, Monarquia Indiana, t. 11, cap. VI
53 Preuss, op. cit., pp. LVIIs., LXXIs,

54 Seler, Ges. Abh. 1v, pp. 344s.
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La diosa de la Tierra y de la Luna de los antiguos
mexicaneros en el mito actual”

Konrad Theodor Preuss

La dltima expedicién durante mis investigaciones en México en 1905-1907
fue para visitar a los llamados mexicanos de habla nihuatl en la parte sur
del estado de Durango. Entre ellos vivi tres meses, desde principios de abril
hasta julio de 1907, en el pueblecillo de San Pedro, a donde llegué desde el
pueblo cora de Jestis Maria, en un viaje de varios dias. Para esto atravesé
hacia el norte la cuenca del rio Jests Maria, un afluente septentrional del rio
Santiago. Aqui, en este aislado poblado de la sierra Madre Occidental, entre
los nahuas mds septentrionales, tuve la alegria de encontrar todavia muchos
elementos del México antiguo, que se encuentran especialmente en los 178
mitos que recogi en su idioma. Aparte de las canciones cantadas en sus
fiestas, llamadas xuravét (Estrella de la Mafiana), que festejan en las serranias,
existen también, entre otros, largos rezos que se usan para las curaciones.
Parecen tanto mds importantes cuanto que hasta ahora no se ha registrado
casi nada en el idioma mexicano hablado hoy dia. Referente a mi vida y a
mis observaciones entre ellos, por ejemplo sus fiestas, en las que participé,
ya he publicado algo en una corta relacién de viaje.! En cuanto a los mitos
de los mexicanos relacionados con la Estrella de la Manana (uésital = estrella
grande), hablé de ellos en el XXI Congreso Americanista Internacional en
Géteburg, en 1924.2

* “Die Erd- und Mondgéttin der alten Mexikaner und im heutigen Mythos”, Zeitschrift fiir Vélker-
psychologie und Soziologie, 1 (2), Leipzig, 1925, pp. 150-156 y Boletin del Centro de Investigaciones
Antropoldgicas, 10, México, pp. 6-10. Traduccién del aleman por Carmen Cook de Leonard.

1 Globus, 93, 1908, pp. 189-194.

2 Véase traduccién en El México antiguo, 8, México, 1958: “El concepto de la Estrella de la
Manana segiin los datos recogidos entre los mexicaneros del estado de Durango, México” (véase
supra p. 333).

[N. de E.] Para homogenizar la terminologia la palabra “mexicano” ha sido sustituida por
“mexicanero”.

[349]
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La siguiente relacién se refiere a la diosa de la Tierra y de la Luna de los
antiguos nahuas en su forma negativa o terrorffica. Un paralelo adecuado
serfa la Ilamatecutli (vieja sefiora) o Ciuacéuatl (mujer serpiente). Entre los
nahuas se llama Tepusilim (la vieja de cobre o hierro) del azteca tepuztli,
cobre, tlamatl, la vieja. También ella, igual que la antigua diosa mexicana del
Altiplano, de la Tierra y de la Luna, llevaba su herramienta para hilar y tejer,
y el cobre o fierro en su nombre parece corresponder a los cuchillos de
pedernal para el sacrificio, que se observan en el Cédice Magliabecchi en la
banda frontal de la Ilamatecutli en la decimoséptima fiesta Tititl. Parece
acercarse mucho a la terrible diosa lunar Itzpapilotl (mariposa de obsidiana)
de los antiguos mexicanos, cuyas alas de mariposa estdn cubiertas con cuchi-
llos de sacrificio. Esta Tepusildm tiene un papel de duende que espantaala
gente. Su cardcter se expresa con mds exactitud en el siguiente mito que
presento en su traduccién, en tanto es necesario guardar los demds cuentos
de Tepusilim para otra oportunidad.

Tepusildam, la vieja de cobre

Vivia una vez una vieja llamada Tepusildim, que, como se dice, decia que la gente que
existfa eran sus abuelos y se comia a muchos de ellos. Por esta razén llamaron a un
consejo los cabezas de familia para ver lo que podfan hacer con ella y organizaron
un xuravét (fiesta religiosa), al que se le invité por medio de un mensajero. Sin
embargo, no lograban que viniera a la fiesta, porque se comfa a todos los mensajeros.
Finalmente enviaron al colibri y éste se puso en camino para invitarla, para lo cual
llevé consigo un vino de alacranes y de toda clase de animales venenosos.? Después
de su llegada le entregé el vino. Ella querfa comerse al colibri, pero no lo alcanzaba
y no le pudo hacer nada. Asf se decidi6 ir con €l; después de cubrir una parte del
camino, se acabé el vino y ahi tiré las botellas vacfas. Estas las tomé una garza que
se encontraron. Siguiendo su camino tiré su molcajete y perdi6 su hilo con todo y
malacate, que rodaron y se quedaron atras. Al llegar a la fiesta ella saludé a sus
abuelos y les pregunté: “¢Por qué me han llamado?”, y éstos contestaron: “Te invitamos
para que nos tocaras”,* pero ella contesté: “Primero toquen ustedes, yo quiero bailar.”
Asf ellos tocaron y ella bail6 por mucho tiempo. Entonces le dieron un niiiito, que
ella se tragé. Finalmente se emborrachd, se cayé y se durmi6. Entonces ellos amon-

3 Esto probablemente quiere decir: vino al que se le agregaba veneno de este tipo de
animales.

4En el xuravét se toca con dos palitos sobre la cuerda de un arco grande que descansa
sobre una calabaza como fondo de resonancia. Suena similar a un tambor.
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tonaron lena sobre ella y la encendieron. Al calentarse ella se reventé y su higado se
cay6 al agua, su petate se quedé sobre la pefa y de ésta hicieron chuina.’

Mientras tanto su esposo la esperaba en su casa. Cuando no apareci6, sus hijos
salieron para buscar a su mam4, pero en ningtin lado la encontraban. Entonces salié
el esposo para buscarla y le pregunté a la gente de la fiesta si su mujer no habia
llegado alli. Pero ellos no le informaban sino que decian: “Nadie vino aqui.” Y le
dieron de comer de la chuina. El se llené y siguié su camino. Se encontré a un péijaro
que le dijo: “Has comido carne de tu esposa.” Entonces regresé y pregunté que si la
carne que le habfan dado era de su mujer. Como no le informaban, empezé a buscar
los huesos y descubri6é uno que se llevé consigo. Se senté en un pefiasco y empezé
a conjurar el hueso con sus cantos. Mientras cantaba empezé a rugir dentro de la
tierra y en un momento revivié y ahi estaba parada. “/No te dije que no hicieras eso
con tus abuelos? Mira lo que te han hecho.” Entonces ella le contest<: “Ahora si voy
a destruir a todos mis abuelos.” Con esto se enojo el esposo y la arrojé de una patada
al mar.

Explicacion: En los mitos de los nahuas aparecen, aparte de la mencionada
Estrella de la Manana, frecuentemente el dios del Sol y la diosa de la Tierra
y de la Luna, los totdts, nuestros padres y Tonantsi, nuestra madre. Dentro
de este concepto los indigenas comprenden al mismo tiempo a Cristo y a la
Virgen Marfa. En el México antiguo Tondntzin, nuestra madre, frecuente-
mente aparece como nombre para las varias diosas de la Tierra y de la Luna,
que se caracterizan segun el lugar de su origen o de su veneracién en formas
diferentes, aunque son similares en su esencia, asi Tlazoltéotl, Ciuacéuatl,
etc., en tanto que al hablar de Tota, nuestro padre, se comprende al viejo
dios del Fuego. En nuestro mito, la pareja es también el dios del Sol y la
diosa de la Luna y de la Tierra, ambos representantes de las batallas que
ocurren en el cielo entre los astros. También, las personas que celebran el
xuravét en realidad no son gentes sino estrellas.

Una parte importante de esta fiesta, cuyo nombre xuravét tiene su origen
en la palabra cora xireabe, y la huichol xurdve, estrella, consiste entre los
nahuas, igual que entre sus vecinos meridionales los cora y los huicholes,
en la cacerfa efectiva de un venado y respectivamente en la representacién
mimica de una caceria de venado. Las estrellas, en efecto, se consideran
venados, que la Estrella de la Mafiana mata en su calidad de guia del sol, con
eso formando la base para la existencia y la perpetuidad de la humanidad.
En el México antiguo, por el contrario, segin estas mismas ideas, el sol se

5 Ortografia espafiola. Al final de la fiesta, en la mafiana, se hace un guisado de carne
(chuina), especialmente de carne de venado.
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mantenia de las estrellas, cuyos corazones tragaba, idea que forma el origen
de los sacrificios humanos en beneficio del sol. En nuestro mito no se habla
de la caza de los venados por medio de la Estrella de la Mafana o del sol.
Por otro lado, podemos reconocer un acto hostil del dios del Sol hacia su
mujer, la luna, ya que la arroja al mar. En el México antiguo el sol maltrataba
a la luna junto con las estrellas. En relacién con la victoria sobre las estrellas,
sus hermanos mayores, los Centzon uitznaua (las cuatrocientas estrellas del
cielo meridional), tal como se relata en un mito mexicano recopilado por
Sahagin® el dios Uitzilopochtli destroza a su hermana mayor Coyolxauh,
la luna. Estas hostilidades entre hermano y hermana se expresan aquf en
la pareja matrimonial, en que el hombre, el dios del Sol, al final le da una
patada a su mujer, la luna, arrojdndola al mar, al decir ella que tiene la
intencién de destruir a sus abuelos, la gente, o sea las estrellas.

Este nombre confuso de “abuelos” para la gente o las estrellas, frente a
la luna Tepusildm, corresponde a un mito en Tezozémoc.” En él los aztecas,
durante su peregrinacién, llegan al mismo lugar donde ocurrié la victoria
que se acababa de relatar del sol Uitzilopochtli sobre la luna Coyolxauh y las
estrellas Centzon uitznaua. Este lugar es el Cerro de las Serpientes (Couaté-
petl). Y nuevamente esta victoria se relata aunque en forma un poco dife-
rente,® pues los aztecas mismos se identificaban aqui con los Centzon
uitznaua. Aqui no solamente se les roba el corazén a los aztecas, alias estre-
llas, por medio de Uitzilopochtli, sino que son protegidos al principio de la
luna Coyolxauh. Se dice alli (cap. 2), hablando Uitzilopochtli: “Ahora empie-
zo a reforzarme, porque son atacados los Centzon uitznaua® y yo, que soy
Uitzilopochtli, porque en la cancha del juego de pelota teotlachco (es decir,
en el cielo) se comen a sus padres, se conjura contra ellos una mujer llamada
Coyolxauh. Y en este lugar, el tlachco, Uitzilopochtli agarra a Coyolxauh, la
mata, le corta la cabeza y le saca el corazén.”!?

Segin las ideas de los antiguos mexicanos, el sol es creado al iltimo.
Antes de que los dioses crearan al sol, se creé la guerra, con el fin de obtener
la sangre y los corazones para mantener al sol. Con este fin los cuatrocientos
mimixcoua (serpientes de nube), es decir, las estrellas septentrionales, fueron

6§ Historia general, t. 11, cap. 1, parrafo 1.

7 Crdnica mexicana, cap. 2.

8 Preuss, “Einfluss der Natur auf die Religion in Mexiko und den Vereinigten Staaten”,
Zeitschr. Ges. f. Erdkunde, Berlin, 1905, pp. 364s.

9 Corregido de napam.

10 Cf, E. Seler, “Uber die natirlichen Grundlagen mexikanischer Mythen”, Ges. Abh., t. 11,
1908, pp. 326s. Esta parte ha sido mal comprendida.
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creadas y después cinco mujeres, las lunas de las cinco direcciones c6smicas,
respectivamente una mujer y cuatro hombres. Los cinco matan a los cuatro-
cientos, pero escapan unos cuantos, y el sol obtiene por primera vez su
alimento. Se cuenta repetidas veces que la diosa de la Luna (Xochiquetzal,
entre otras) muere como primera y mds valiente mujer en la guerra, o bien
la mata una de las supervivientes. En uno de los casos, en los Anales de
Quauhtitldn, el proceso se relata con mucha claridad, con lo que puede servir
de paralelo para nuestro mito. Ahi la diosa lunar Itzpapdlotl (la mariposa
de obsidiana) se traga los cuatrocientos mimixcoua, y solamente escapa un
mixcouatl. Este revive a los cuatrocientos y éstos matan y se comen a Itzpa-
palotl. Con la ceniza fabrican la pintura facial estelar, lo que significa pro-
bablemente que sélo apropidndose de la diosa de la Luna pueden convertirse
nuevamente en estrellas,!' lo cual es un paralelo de las gentes de nuestro
mito que comen la carne de Tepusilim después de haber matado a la diosa
de la Luna asesina por medio del fuego. Seguramente la luna creciente y
menguante dio motivo para este concepto de matar y de ingerir la luna y las
estrellas. Al ser creciente la luna, se la consideraba tragona, en tanto que
como menguante es ella la que es tragada, y finalmente al desaparecer se
considera quemada y comida precisamente por aquellos seres que antes ha-
bfan sido destruidos por ella. Y estos seres tienen que ser las estrellas, cuyo
brillo desaparece frente al disco lunar. Segin el otro concepto mexicano, el
sol naciente decapita y destaza a la luna y lucha contra las estrellas. Nuestro
mito, en que la luna resucitada es arrojada por el dios del Sol al mar, rela-
tando asi con estas pocas palabras la revolucién mensual de la luna, trata de
entrelazar los dos conceptos contradictorios con sus origenes. Esto mismo
también lo trata de lograr la representacién en Tezozémoc, entre los anti-
guos mexicanos. Esta unién de ambos conceptos por el enlace primordial no
se logré completamente, ya que ambos se excluyen.

Se comprende ahora que las estrellas puedan considerarse los abuelos o
padres de la luna. Los antiguos mexicanos tenian la idea de que el sol y la
luna actuales eran formaciones recientes, que habian sido creadas por orden
de los viejos dioses, al saltar dos de ellos al fuego para convertirse en el sol
y la luna. Antes habia sido erigido el cielo con las estrellas que se habian
caido durante el diluvio y se habian creado los ya mencionados cuatrocientos
hombres y las cinco mujeres para que entregaran, mediante las guerras, los

11 Compirese aquf las fuentes en Seler, “La leyenda de Quetzalcéuatl”, Verh. des XVI,
Internat. Amor. Kongr, Viena, 1908, pp. 140ss, y Preuss, “La expedicién de Nayarit”, 1, Leipzig,
1912, p. xxxv y mi explicacién de ésta.
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corazones y la sangre para mantener al sol que se habfa de crear.'? Hemos
visto que estos fenémenos no son mds que simbolos de las estrellas y de la
luna y que representan las batallas celestes entre ellas. Por el hecho de que
las estrellas se habfan erigido con el cielo, puede ya deducirse la prioridad
de las estrellas frente a la luna, ya que fueron creadas al mismo tiempo que
el cielo, en tanto que la luna y la tierra se hicieron por los dioses creadores.
Lo primero que crearon fue el fuego, que también existe dentro de las
estrellas.!?

Es mds probable atin otra razén para que a la “gente” o a las estrellas se
les llame abuelos o padres por la luna y sus acompafantes. Esto es debido
al concepto que tenfan los mexicanos de la naturaleza estelar de los difuntos.
Los muertos se convierten en estrellas, creencia que también existe entre los
coras,'* y la gente es una de las primeras creaciones, puesto que la primera
pareja humana —Oxomoco y Cipactonal— se hizo por los dioses inmediata-
mente después del fuego y un medio sol, los primeros objetos creados.'®

Buscando el origen de nuestro mito lunar es necesario conceder que no
se trata de un cuento de humanos, que después se proyecté hacia el cielo,
sino que no existirfa si los fenémenos celestes no hubieran proporcionado
el material. Naturalmente que todas las cosas en la naturaleza, si se las con-
sidera como seres vivientes, tienen que tratarse de acuerdo con los sentimien-
tos humanos y las relaciones humanas. El desprecio de hoy dia de la
dependencia de muchos simbolos religiosos y miticos de las observaciones
de la luna, que han resultado después de las exageraciones de los mitélogos
lunares, especialmente entre algunos filélogos, tienen que considerarse una
moda desafortunada, tal como antes lo contrario. Una investigacién razona-
da de la religién, que considera todas sus fases, no podra dejar a un lado la
influencia de la luna en la creatividad fantasiosa de la mente. Pero es nece-
sario insistir en que todas las disciplinas sean trabajadas por investigadores
especializados y no por mitélogos comparativos, ya que cada pueblo se figu-
ra, con los mismos o similares sfmbolos, algo diferente, y también que los
simbolos no representan la esencia de la deidad.

12 Véase especialmente la “Historia de los mexicanos por sus pinturas”, en Icazbalceta,
Nueva coleccién de documentos para la historia de México, t. 1, p. 23455 (cap. Vv y siguientes).

13 Ibid., pp. 229s (cap. n).

14 Preuss, Die Nayarit-Expedition I, p. xxv1. Seler también estuvo de acuerdo con este con-
cepto en su obra péstuma (Disertaciones, t. v, p. 84).
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El mito de Cristo y otros mitos solares
de los mexicaneros*
(texto, traduccién y comentarios)

Konrad Theodor Preuss

En las actas del XXI Congreso Internacional de Americanistas celebrado en
1924 en Goteburgo (pp. 458-471), publiqué una serie de mitos sobre la Es-
trella de la Manana que documenté entre los mexicaneros, hablantes del
nihuatl que viven en la parte meridional del estado de Durango.! Otros
textos de este grupo tratan sobre la luna, que a veces aparece como un
personaje masculino y otras como uno femenino.? Un motivo importante de
los mitos lunares es la persecucién del sol (que es un rey) por parte de la
luna (un cazador), porque el primero robé la mujer del segundo. La luna es
un cazador de aves y las devora, al igual que las estrellas. Finalmente, cuando
casi ha alcanzado al sol, la luna revienta, y de su panza sale una multitud de
pajaritos, que son las estrellas devoradas, en medio de las que la luna se
desvanece. Todos estos mitos forman parte de la coleccién de textos que
registré en 1907, durante mi estancia entre los mexicaneros.?

Es notable que en muchos cuentos mexicaneros existen paralelismos bas-
tante claros con mitos y concepciones de los antiguos mexicanos; los tres

* “Die Christusmythe und andere Sonnenmythen der Mexicano (Text, Ubersetzung und
Erliuterung)”, en P. Wilhelm Koppers (ed.), Festschrift. Publication d’Hommage offerte au P. W.
Schmidt, Viena, 1928, pp. 570-582. Traduccién de Johannes Neurath y Leticia Villanueva.

1 K. Th. Preuss, “Die Gestalt des Morgensterns nach Textaufnahmen bei den Mexicano im
Staate Durango, Mexiko” (véase supra p. 333):

2 K. Th. Preuss, “Die Erd- und Mondgéttin der alten Mexikaner im heutigen Mythus me-
xikanischer Indianer”, Zeitschrift fiir Vilkerpsychologie und Soziologie, 1, Leipzig, 1925, pp. 150-156
(véase supra p. 349).

3 Véase mi relato de viaje publicado en Globus, 83, 1908, pp. 189-194, donde se mencionan
otros mitos (véase supra p. 201).

[855]
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mitos solares que presentaré en el siguiente texto son buenos ejemplos de
esto.

En el articulo mencionado ya hablé de las interesantes particularidades
lingtisticas del dialecto ndhuatl de los mexicaneros (véase el esquema de la
tabla fonética, capitulo 19, p- 334).

Aparte existe la fricativa dentolabial sonante v, asi como 7, sonido que
solamente aparece en palabras de origen cora o espanol. b y k se distinguen
segin la vocal precedente, de la misma manera que en la lengua alemana la
ch de ach se distingue de la de ich; sin embargo, & a veces también vienc
después de la vocal e.

Las vocales son a, e, i, 0 y u, las que no llevan el indicador de alargamiento
pueden ser tomadas por breves.

En la peniltima silaba no se marca el acento.

La letra k del mexicanero corresponde a ¢ (ante a, 0, u) y qu (ante ¢ ¢ i)
en los textos nihuatl cldsicos; s corresponde a ¢, ¢y z; § a x; 5 a ch; ts a tz.

Cristo

Narrador: Antonio Victoriano, San Pedro [Jicora]

1. Katka se siuat kipiaya yéi ipilua
amu kin‘ékiyé munamiktiskid in sfuat kua-
kin ukitém remedio in takat por tal de ke
neltokas yéi §otiit uyukikd umpa aroi.

2. ia umpa utém in siuat umpa ukit
okondn se $ot3it de sural kuakin ukalakte
pan ikamts* ya ui para it§a uas kampa
nantsi.

3. ten ni kualtk kuakin umusesentir
pan ikamis amutén unka in ¥ot3it di un-
kin yahmu kit amu kini$til porké amu
kimat kamp uéts.

4 “su camisa”, espanol.

5 Literalmente kam an, “donde su madre”.

1. Era una vez una mujer que tenfa
tres hijas. Una de las muchachas no quiso
casarse. Entonces, el hombre que la pre-
tendia buscé un remedio para que ella
no se resistiese mds; dejé tres flores alld
en el arroyo.

2. Cuando la muchacha bajé al arro-
Y0, recogi6 una flor de sural y la guards
en su camisa.* Luego regresé a su casa,
donde estaba su madre.

3. “dQué crees que traigo aqui?” [pre-
gunté] y buscé debajo de su camisa, pero
no encontré nada. Ya no encontré la
flor, y no la pudo sacar, no sabia dénde
se habia caido.
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4. ukitsi makull tonat kc nelt_k di
ukan musivauat makuil tonat uksep ya
usu['k

5. di ukan ikikd ya ui in takat peh ya
ulya paot uehka unkdn umutil uta$isim-
tiném ualkts utatimik kil ualls umpa ki-
pi se amat ipan isombrer di ukan
kitatiném di ukén ualmukuep ualufs
kampa nisiua.

6. di ukdn ukitakéu se kal porké ya
u€ ustitik di ukén ya ui pa se kal tahta-
niaya lisensia amu kimakak lisensia umpa
kampa ui kuakin isil ukitsf se kal di popot
para umpa miSiuis.

7. umpa katka kal ué® amu kinikik
ukimakak lisensia kuakin kil umpa mut-
Santiaya se takat ok&ts utanes umpa kat®
pitsom.

, 8.yel in siuat kudk utsats in totél ki-
notsaya inik maseualme para kikompone-
roloskid in piltonte amu kinikik ualak in
maseualme amu kinikik ukllcomponer"k

9. di ukin makml tonat ukitsf ya
ueytt in piltonte uksep makuil tonat ya
mhnemlya di unkdn ya ulhklt ya nihne-
miya unkdn ya asi atenko ukén peh yu}'l
mauiltitin€mis.

10. uk4n kinikil kikitskiske® ya ueytt
katka di unkidn ya ui yel im piltonte ya ui
umpéh uehka umpéh ukias se takat tiki-

6 “donde estaba la gran choza”.
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4. Cinco dias mas tarde estuvo de
acuerdo en casarse, y €l se casé [con
ella]. Otros cinco dias después ella ya es-
taba embarazada.

5. Entonces su esposo la dejo, y se
fue. Cuando €l caminaba alld muy lejos,
descansé y cortd la corteza de un drbol,
se durmié y tuvo un suefio. Cuando des-
perté encontré un papel en su sombrero,
lo mirg, y después regresé con su esposa.

6. Ella le encargé conseguir una casa,
porque ya estaba en un avanzado estado
de embarazo. Entonces, él entré a una
casa y pidié permiso para vivir ahi, pero
no quisieron darle este lugar donde en-
tré; por eso construyé una choza de paja
para que ella pudiera dar a luz.

7. En la casa g'randf:6 no les permi-
tieron quedarse. Por eso, se cuenta que,
cuando un hombre que vivia en este lu-
gar se durmié, y amanecié’ al dia si-
guiente, todos® se habian covertido en
puercos.

8. Cuando canté el gallo, la mujer
llamé a los indios para que cuidaran al
nifio, pero ellos no quisieron venir para
cuidarlo.

9. Después de cinco dias el nino ya
estaba bastante grande, otros cinco dias
después ya caminaba. Ya se alej6 bastan-
te y se fue a jugar a la ribera del rio.

‘ 9 e

10. Mis tarde, los malvados” lo qui-
sieron prender. El nifo ya estaba grande
y se fue muy lejos. Entonces encontré a

7La palabra “amanecer” es usada en una construcién personal; se refiere al duefio de la

casa que negé el hospedaje.
8 kat, “son”
9 taualilém, cf. § 25.

; se refiere a todos los habitantes de la casa.
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panotik kil kili yuh ten tiktokas niktokas
kil kili puro uiste mukuep kil utatdi tra-
bahadér puro uiste.

11. di ukdn siempre upin umpa kil
ukias uksé tikipanotfk ten tiktﬁiptfk kil ki-
If nitikipanotik ten tiktokas niktokas pu-
ro uisatse.

12. upén in piltonte uehka kil uyu-
kids uksé trabahadér ten tiktékas kil kili
niktokas puro tet kil kili mukuép kil otat-
§f trabahadér puro tet.

13. siempre upin in piltonte uehka
yaya ukias ukse trabahadér titikipanotik
ten tiktokas lo ke diés ni§makas mukuep
kil otatdi ya unka yet tayﬁ'l.

114. di ukan siempre updn in pilton-
te kil kité yuk in piltonte ant umpéh ualdl
sék persona kil kinmili yuk nik upin
‘kudk nitikipanotikatka.

15. kudk upan in Piltonte, ya uis
kampa tikipanotik uksé ten tiktokas kil
kili puro uiste kil kité in piltonte anta
tahtanil'® kil kili nik upan kuak tipit3tt$
katka in uiste yuk tikinmilis anta umpéh
ualdl kampa anyaske ankiasiske.

16. di ukdn updn siempre peh kil ya
uehka kiastidl kil kité yuk in piltonte ni-
kalakis pa se palma anta tahtanil a ver

KONRAD THEODOR PREUSS

un hombre que trabajaba en la milpa, y
le pregunté: “¢Qué vas a sembrar?” “Voy
a sembrar puras espinas”, le contestd el
labrador y, cuando se volted, vio que ha-
bfa piedras en todas partes.

11. El nifio cada vez se fue mas le jos,
luego encontré otro labrador. “¢Qué es-
tds haciendo?”, le pregunté. “Estoy traba-
jando”, le contest6. “¢Qué vas a sem-
brar?” “Voy a sembrar puras espinas.”

12. El nifio pasd, caminé mds adelan-
te, y encontrd otro labrador. “¢Qué estis
sembrando?”, le pregunté. “Siembro pu-
ras piedras”, le contesté. Cuando se vol-
ted, vio que habia piedras en todas
partes.

13. Caminado mads adelante, el nifio
encontré otro labrador. “Estis trabajan-
do. éQué es lo que estds sembrando?”
“Lo que Dios me va a dar.” Cuando se
volted, vio que ya habia frijol y maiz.

14. Mientras que el nifo cada vez ca-
minaba mds lejos, dijo a la gente: “En ca-
so de que pasen por alli unas personas,
diganles:*Aqui pasé cuando estibamos
sembrando’.”

15. Cuando el nifio se fue mis a-
delante, llegéd a un lugar donde habia
otra persona trabajando, y pregunté:
“éQué estds sembrando?” “Puras es-
pinas.” Entonces le dijo: “Si vienen
unos'’ y preguntan por mi, diles: “Aqui
pasé cuando las espinas todavia estaban
chiquitas. En este camino lo pueden al-
canzar.

16. Luego el nifio caminé mads ade-
lante, y ellos fueron a buscarlo. Ahora
dijo el nifio: “Voy a esconderme en una

10En el texto dice “Si preguntan’y vienen”...
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kampik ui in piltonte kuakin kil kili*! yuk
amudh kit.

17. ya ukitimok amu uél kiastl kil kit6
se takat matlkﬁlﬁlm_k in palma ukin
ukigizilok umpa kalaktik in piltonte ukin
amu kikitskik otS6l.

18. di ukdn di kil okalak pa se plan-
tan ukitimok amu uél kiastl peh kitimuti-
nimtl amu uél kiastl siempre ukinauatik
kil umpék ukalak pa se plantan ukima-
yauik in plantan di ukdn uklkltsk‘k kiui-
tikik im piltonte kimakauak.

19.in inantsi ya tahtantmem a ver
kampa unka in ikén kimat umpék kiuiti-
kik siempre im piltonte ui kil kinmili di
ke nel niktimutiual siempre manf ukitém
kil se takat kil amu xitanauat nel ya uni
kil kili.

20. siempre ui amu uebka ya uyifk
kiastk kil kili yuk se borego nik timu-
kduas kil kili nel man{ ump omuk4 in bo-
rego ui im piltonte amu uehka ui
kikitskik uksep Kiuitikik.

21. uki3s in inantsi kampa ti kil kili
ni kil kilf tal parte kil kili amu §i kil kili
kuakin ualmukuep in piltonte uas kampa
ukikd in borego.

22. siempre kil kili ya uniuil pero kil
kili nel amu nik niyés kinikil ni¥miktiske
kil kili nik timukauas teudts anta miguiti-
kik amu tit§okas anta mi$miktik amu ¥ik-
tene dids.
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palmera. Si preguntan a dénde se fue el
nifio, van a responderles’! que nadie lo ha
visto.”

17. Lo buscaron, pero no lo pudie-
ron encontrar. Entonces, uno de ellos dijo:
“dPor qué no tumbamos esta palmera?”,
y la tumbaron. Adentro estaba el niio,
pero no lo pudieron prender. El escapé.

18. Entonces se fue y se escondié en
un drbol de plitano. Lo buscaron, pero
no lo pudieron prender. Todo el tiempo
lo buscaron, sin prenderlo. Al fin, les ex-
plicaron que él se habia escondido en un
plitano. Ellos tumbaron el drbol, pren-
dieron al nifo, le pegaron y luego lo de-
jaron ir.

19. Su madre todo el tiempo pregun-
té donde estaba su hijo; sabia que alld
siempre le pegaban al nifio, se fue a este
lugar y dijo a la gente: “Vine a buscarlo.
Siempre me doy vueltas por eso.” Mientras
ella lo buscaba, el nifio dijo a una perso-
na: “No le vayas a decir que ya me fui.”

20. No fue lejos. Cuando lo prendie-
ron dijo a un borrego: “Quédate aqui,
voy a ir muy lejos.” El borrego se quedé
allf, pero el nifo no se fue muy lejos. Lo
prendieron y le pegaron nuevamente.

21. Su madre lo encontré. “¢A dénde
vas?”, le pregunté ella. “Voy alld”, res-
pondié el nifio. “No te vayas”, le dijo.
Entonces el nifio regresé y llegé al lugar
donde habia dejado al borrego.

22. Le dijo al borrego: “Vine, pero
no me voy a quedar; me quieren matar.
Quédate tu aqui. No llores si te golpean.
Si te matan, no vayas a maldecir el nom-
bre de Dios.”

1 Literalmente: “le responde”; deberia decir kinmilil.
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23. uastk takdm ukiuitikik in borego
amu tSok in borego12 di ukdn ui im pil-
tonte kinikil kimiktiske siempre im pil-
tonte in borego kimakauak.

24. di ukan kil kit6 yuk nik takam ki-
nikil nitS8kuiske in inantsi kil kili vale mas
kil kili $ikt8i se krus kil kité yuk nel amu
niasiske nimukauas pan krus.

25. di ukan kil kité ukinmandir se
krls ukitsiuak in kriis nih nimukauas kil
kit6 in inantsi kil ya kimatitik kampa ya
mukad i por tal di ke amu nit§kudske
Siniht$iuilik in kris inik taualilom.'?

26. ukiahkokik inik taualildm amu ki-
nikil kitaske in krus kimakastl in tauali-
I6m amutk ukiahkokik utamandar uksé
ukitduilik uksé kris di ukén yehuante
kiahkokik.

27. kil kité yuk aska yahmu nit3kuds-
ke porké ya unikintantl ukiahkokik uki-
tSiuilik in kris kil kité yuk di ke uni-
Suitikik.

28. ukitsahtsayan'a"k di ukdn siempre
ukiahkokik ya kial_lkokfk amuka pan krus
ukitimok ukikaufk pa se ti'{)'p umpa uki-
kitsak.

29. ukitimdk kil se siego kil kilil yuk
in siego 3ik§i3él in sandias siego kuakin
ukimakak se vildiik para kisiSelos sandia
kuakin ukitsopin in sandias kil kité yuk
ukitsopfn ukis in yeste utdhuit in yeste
pan i3tol6l utdhuits kuakin siego ualtatf
kuakin kil kité vilgame diés uniktsopfn
no kompadre.

KONRAD THEODOR PREUSS

23. Vinieron los hombres y golpea-
ron al borrego, sin que éste llorara, ' I
nino se fue. Siempre quisieron matar al
nifo, pero al borrego lo dejaron ir.

24. Entonces, el nifio dijo a su ma
dre: “Estos hombres me quieren comer.
Mejor hazme una cruz. Ahi no podrin
atraparme, me quedaré en la cruz.”

25. Entonces mandé hacer una cruz,
y ellos la hicieron. “Aqui me voy a que-
dar”, dijo el nifio a su madre, quien ya
sabia donde se iba a quedar é1. “Para que
no me coman los malvados,Eg hdganme
una cruz.”

26. Cuando los malvados levantaron
la cruz, no la quisieron ver y tuvieron
mucho miedo. Nunca la levantaron, y él
les mandé hacer otra cruz. Ellos hicieron
otra cruz y la levantaron.

27. Asi hablé ahora: “Ya no me vana
comer, porque los venci.” Después de
que ellos hicieron la cruz y la levantaron,
dijo: “Me pegaron.”

28. Lo hirieron'* y después de que
levantaron la cruz él se quedé en ella. Lo
buscaron y lo dejaron en la iglesia. All4
levantaron la cruz.

29. Buscaron a un ciego y le dijeron:
“Parte una sandia.” Le dieron un cuchillo
para cortar la sandia, y €l lo clavé en la
sandia. Ahora, cuando salié sangre y sal-
picé a todos, y la sangre rocié su ojo,
entonces el ciego pudo ver y dijo: “Dios
me ayude, porque pinché a mi amigo.”

12 En el texto original, la primera frase del § 23 viene antes de la Gltima del § 22.

13 Se traducia como “los diablos”.
14 Se refiere a la herida en el costado.
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Explicacion. I1deas antiguas sobre el nacimiento y la vida del sol se fusionaron
aqui con ideas coras sobre el espiritu de la vegetacién y motivos biblicos que
son adaptados de una manera muy particular.

La equiparacién de Cristo con Uitzilopochtli en su aspecto de dios solar
funciona de la siguiente manera: la madre de Uitzilopochtli se embaraza con
una bola de plumén, que mete en su vientre, y luego ya no la encuentra.'®
En nuestro caso, la muchacha guarda una flor dentro de su blusa (§ 2 y 3).
Un rasgo muy particular es que en este caso se trata de un hechizo amoroso
(§ 1y 4). El nino nace en el momento en que canta el gallo, o sea cuando
sale el sol (§ 8); crece de una manera maravillosa muy rapido dentro de dos
veces cinco dias (§ 9). Cristo dice de sus perseguidores que lo quieren comer
(§ 24), igual que en el caso de los eclipses cuando, segin la creencia de los
antiguos mexicanos, el sol es devorado por jaguares. La crucifixién es una
medida que toma Cristo para impedir que lo coman (§ 25); una vez que estd
crucificado, dice: “Ya no me van a comer, porque los venci” (§ 27). La idea
de que la crucifixién sea una forma de protegerse contra el ser devorado es
légica, si se toma en cuenta que en la religién cristiana la cruz es considerada
un instrumento eficaz para protegerse del diablo. Efectivamente, el narrador
traduce “malvados” (taualilom), el nombre de los que persiguen a Cristo, con
diablos. Es comprensible cuando dice en el § 26: “Cuando los malvados
levantaron la cruz [la misma que Cristo mandé hacer para que no lo comie-
sen, véase § 25], no la quisieron ver, y tuvieron mucho miedo.” Finalmente
hicieron la segunda cruz y la levantaron, o sea, lo crucificaron.

La persecucién de Cristo ocupa un espacio grande dentro de la narracién
(§ 10-23), el motivo de los perseguidores es devorar a Cristo. Por eso, el nifio
dice a su madre: “Estos hombres me quieren comer. Mejor hazme una
cruz. Ahi no podran atraparme, me quedaré en la cruz” (§ 24). Desde lue-
go, la narracién biblica de la persecucién y detencign de Cristo es la base
para el mito, sin embargo, éste ha sido influido por la idea mexicana de la
persecucion permanente que sufre el sol desde su infancia. Cristo, al
igual que Uitzilopochtli, siempre aparece como un nino pequeiio (piltont-
le). Llama la atencién que, entre los coras, la Estrella de la Manana también
es un nino. En el pueblo cora de Jestis Maria, la persecucién de Cristo
(que es la Estrella de la Manana) por parte de los “negros” se representa
de una manera similar a como lo describe el mito de los mexicaneros,
especificamente en lo que se refiere a que Cristo se esconde en los drbo-

15 Sahagun, Historia general, libro 11, cap. 1, §1.
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les, como yo mismo lo pude observar. En el mito correspondiente de los
coras,'® su madre busca a Cristo primero “entre las flores, abajo del polen,
entre los pinos”, y su guardia personal, los “negros”, lo encuentran finalmen-
te “entre la hierba”. En esta versién queda claro que la Estrella de la Mafiana
es creada “en el lugar del polen”,'” y que es considerada un espirtu de la
vegetacion, también cuando es perseguida por los negros.'® La misma idea
la encontramos entre los mexicaneros; en su huida, se esconde en una pal
mera, y después en un drbol de plitano (§ 17).

Ademids, en el mito cora se menciona brevemente (§ 19) que la madre
busca a su hijo, pero éste se aleja voluntariamente de ella. La biisqueda por
todo el mundo es descrita con muchos detalles, y se cuenta que ella lo
encuentra pero no lo reconoce. Este motivo es una expresién de la naturaleza
versitil y polifacética que tiene el espiritu de la vegetacién, y es la razén por
la que ella encarga a los negros (su guardia) capturarlo. Todos estos episo-
dios no se basan en ninguin texto biblico.

En su huida, Cristo revela sus poderes: todos los trabajadores de la milpa
ven la siembra ya crecida, tras limitarse a mencionar el nombre de lo que
estaban sembrando. Las respuestas “espinas” o “piedras” se explican mas que
nada por el contraste; cuando la persona piadosa dice: “Lo que Dios me va
a dar”, lo que tiene como consecuencia inmediata es que crezcan frijol y maiz
(§s 10-13). Al parecer, las preguntas que hace Cristo no son tan importantes,
sino el hecho de que las siembras crezcan tan rapido. Esto es el motivo
original que sirve para enganar a los perseguidores, diciéndoles que la siem-
bra estaba todavia pequefa cuando pasé la persona buscada (§ 15). El narra-
dor ya no entendié la légica de este episodio; eso se nota en la dltima frase
del § 15. Sin embargo, el mito cora ya mencionado,'® asi como una leyenda
sobre Cristo documentada por Carl Sapper entre los indigenas de Guatema-
la, aclaran este detalle.20

Las historias biblicas se reutilizaron de una manera extremadamente li-
bre. La nocién de que el hombre deja a la mujer después del casamiento es
de origen biblico; el embarazo tan pocos dfas después del casamiento le
parece sospechoso (§ 5). Sin embargo, después de un suefio, el hombre
encuentra un papel en su sombrero y regresa a casa. San José también penso
en dejar a su esposa Maria cuando ella resulté embarazada, pero un dngel

16 K.Th.Preuss, Die Nayarit-Expedition, vol. 1, p. 166,

17Véase Die Nayarit-Expedition, vol. 1, p. 168.

18 Véase mis explicaciones del mito cora en Die Nayarit-Expedition, vol. 1, p. 168.

19 Die Nayarit-Expedition, vol. 1, p. 167, partes 15 y 17

20 Carl Sapper, Das nérdliche Mittelamerika [Centroamérica septentrional] 1897, p. 162,
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se le apareci6é en un suefio y cambié de opinién.?! En Belén no hay lugar en
la posada y el nifio Cristo duerme en un pesebre,*” mientras que en el mito
mexicanero no se permite a la madre dar a luz en una casa, su esposo tiene
que improvisar una choza de paja y los habitantes de la casa inhospitalaria
son transformados en puercos (§ 6 y 7). Los “indios” no quieren cuidar al
recién nacido (§ 8). Los motivos poco biblicos para la persecucién de Cristo
ya los he analizado. Lo que si es de origen biblico es el episodio donde
golpean a Cristo (§s 18-20). La comparacién de Cristo con un cordero que
no abre la boca cuando es llevado al matadero? se refleja en las instrucciones
que el nifio da al borrego: “Quédate ti aqui. No llores si te golpean. Si te
matan, no vayas a maldecir el nombre de Dios” (§ 22). Los indigenas no
acostumbran las comparaciones simples. Para ellos, el cordero se convierte
en un ser real, que es una transformacién o, mds bien, una especie de alter
ego de Cristo. Sin embargo, el episodio en que “vinieron los hombres y
golpearon al borrego, sin que éste llorara” (§ 23) asi no tiene mucho sentido
y no es bien asimilado por el pensamiento indigena.

Al final del mito se narra la curacién maravillosa de un ciego, episodio
que sucede en la iglesia, bajo el crucifijo (§ 29). El origen del crucifijo en la
iglesia probablemente es la razén para narrar el mito. El ciego curado ve la
herida en el costado de Cristo y piensa que él mismo la ha causado. Por eso
dice “porque piqué a mi amigo”. A la vez, cortar una sandia es un acto
migico por analogia. Después de todo, no debe sorprender que el misterio
del martirio y de la muerte de Cristo sea dificilmente comprensible para los
indigenas, y los pueblos primitivos en general. Para ellos no es posible rela-
cionarlo con los principios de su religién, que se preocupa mds que nada
por el bienestar terrenal y por obtener facultades especiales en esta vida.
Todos los dioses, desde el supremo hasta sus mensajeros, son seres que
ayudan a los seres humanos para alcanzar estas metas.

21 Mateo, 1:19-24.
22 Lucas, 2:7.
23 Isafas, 53:7.
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El nacimiento del sol (a)

Narrador: Doroteo Jesis, San Pedro [[icora]

L. kil ya ukitiuak se patio kuakin ya
umuta]"k makuil senyores ukitﬁluﬁk ma-
kuﬂ_{onat kitsistikat in tonat ya uis m
tonatim ya umpa ualtakistiudl in tonat
kuakin kil kité inik senyores Sikpensaro-
tlJ-k kindm tiktokayultiske yel nik tikt§isti-
Kat ya umpa udl.

2. in koneho kil atsumpa youatik kil
kili inik senyores in koneho $iudl nik ser-
ka kampa tikat tehuante a ver aso tel ub
matis kindm tlktokayulnske amu km_k
yas.

3. ika se ratit ualtakis in Lonz—;t ualmo-
kitsak kisenterél totonki kuakin kil kité
in senyores itokas totonki kuakin ualmo-
kéts in koneho kuakin kll’luto in koneho
eh ya ualtakis Hudn Tonat ya ualtakis.

4. kuakin kil kit6 inik senyores anda-
mal:[o ke yéual ukitokayolte in Hudn To-
nant takas yel san kimatiyd pampin amu
kinék udla tonduak tehuante umpa san
youatik isil takis ke pensarot’k pus aska
Elktohmk_k

5. kuakin de repente ualmokitsak
ukitohtokak ukikitskik ukitsdyanilik ika-
mak niakatsul porké yel ukitokayolte in
Fluan Tonat kuakin ya ukimatik kinam
itok kuakin yuk ya ukltokayultzk yehuan-
te de modo ke aska tonat itok Huin
Hudn Tonat itok.

6. kuakin ya ukitalik in may6r kuakin
kil kili in mayér aska $ikt$i mutauitul fua
§1hku se §ikdl iua $iktsi makuil kommms
1ua gikt¥ mutiakuak iau Siktsi mumit fua
timusduas makuil tonat kuakin ya tetis-

1. Se cuenta que hicieron una plaza,
y cinco sefnores se sentaron ahi. Durante
cinco dias hicieron esto y esperaron al
sol. Pasaron cinco dias. Entonces, alld iba
a amanecer, y los sefiores dijeron: “Pien-
sen como lo vamos a llamar, a esto que
estamos esperando. All4, ya viene.”

2. El conejo estaba sentado un poco
al lado. Entonces, los senores le dijeron:
“Ven, acércate, siéntate con nosotros,
Tal vez sabes como podriamos nombrar-
lo”, pero el conejo no quiso arrimarse.

3. En este momento salié el sol. La
gente se levanté y lo sintieron calientito.
Entonces, los senores dijeron: “Se va a
llamar ‘calientito’.” Pero el conejo dijo:

“Miren, ya salié Juan, el sol; ya se le-
vanto.”

4. Entonces dijeron los senores:
“Maldito sea quien lo llamé ‘Juan, el sol’
Solamente el conejo lo sabia, y por eso
no quiso venir con nosotros. Estaba sen-
tado alld, solito y pensativo. Ahora lo va-
mos a cazar.“

5. Entonces se levantaron rdpidamente
y persiguieron al conejo. Lo prendieron y
le rompieron la boca y las narices, por-
que llamaba al sol “Juan, el sol”. Ahora
ya sabian cémo se llamaba el sol, y asf lo
llamaron, por eso el sol se llama “Juan”,
“Juan, el sol”.

6. Entonces instalaron a un princi-
pal, y le dijeron: “Hazte ahora un arco,
comprate una jicara, haz cinco jicaritas
de barro, hazte tu pipa para tabaco y tu
flecha, y guarda ayuno por cinco dias”,
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/
notsas fua tehuante tiktaliske se persona
para ak tatsotsonas.

7. kuakin ya gy‘a’Tk umpa kampa unka
in patio ya utatatik i kuakin ya in mayér
kil kili yuk aSka temokéts taiSpa tehkits-
kiti muts"kuak kuakin ya tetahtos “tikti-
miltis in plSIat ipa mut§auak kuakin tik-
talilis in tesuste fua ome ihuit tehkitskis
kuakin titihnotsas tehuante tiaske timokit-
saske kuakin titihtat3ilis pokte tehuante.
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Después, te mandaremos llamar, y vamos
a sentar a alguien para que toque el arco®.

7. Luego se fueron a la plaza, encen-
dieron una hoguera y dijeron al f““c"
pal: "Ahora ponte hasta adelante, toma
tus flechas, toma tu pipa, habla y ponle
tabaco, ponle fuego, toma dos piumas,‘zs’
y lldmanos. Nosotros vamos a ir contigo
y a ponernos en fila para fumar”.

" El nacimiento del sol (b)

Narrador: Bonifacio, San Pedro [[icora]

IL. nih mapats’fm ikdn ipilua ya uki-
pensar-k kindm kitSiudloskid porké amu-
tanes pus ken sa kil kit6l matimunit$ikok.

2. ya kil nos umunotsfk kuanto ma-
pats unka motsi monit$ikok kuakin uki-
tSiuak se patio ué ya utatatik umpa
muyaual"k moste kuakin kil ya taklstlkat
ukinit3ikk inih viehos pero amo kimatil
kinam kit$iuaske.

3. ya mal_lué tayu ukikakik se tekolot
umpa yuk serka ukahkantir kuakin se in
takat ui umpa karnpa ukantir in tekolot
umpék kil takistikat di umpa udl ya uki-
nauat los demds senyores kil kinmili yuh
kité in senyér.

4. kil tikigiudske se vestido para tih-
vistiroske se piltonte pus tlkt§1ua‘ke pués
kuah ya yas kil kinmili prlmer yas nikéek

24 Eso se refiere al altar en el oriente,

1. Los mapaches y sus hijos pensaron
qué podrian hacer para que no vaya a
amanecer. “Quién sabe —dijeron—, “va-
mos a hacer una asamblea.”

2. De hecho, todos los mapaches que
habia se pusieron de acuerdo, y se reu-
nieron. Hicieron una gran plaza, encen-
dieron una fogata y se sentaron
alrededor.

3. En medio de la noche escucharon
el canto de la lechuza, y una persona (o
sea un mapache) fue al lugar donde can-
taba la lechuza. Mientras tanto, en la fo-
gata se la pasaron contando historias.
Cuando la persona regresé, conté todo a
los demas, y dijo: “Asi hablé el sefior [la
lechuzal:

4. Que debemos hacer un traje, para
vestir al nifio. Hagdmoslo.” Asf les dijo.
“Cuando se vaya, primero va ir por alld

%5 Se refiere a dos varas con plumas que, en las ceremonias, son levantadas hacia arriba.
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di umpa ualas nikek yas di umpa ualas
nikek yas di umpa ualas nikék yas kuakin
yahmo ualas kuakin kil ualtan@sis.

»

5. ya nos kil ukitfiuak in vistido ya

ukivistirok ya kil ukikitsak umpa yuk
umukéts saniman umutél para takpak di
umpo ualmukuep ui para tatsinta di um-
po ualmukuep kuakin nip'eLk ui kampa ta-
malin tonat di umpa ualmukuep nikek ui
kamp:_a‘ ualtakis tonat kuakin yahmo ual-
mukuep.

6. kuakin ya ualtakis tonat adka inik
senyores keeSek umpa katkiloya umu-

KONRAD THEODOR PREUSS

[0 sea, hacia el norte]. De all4 va a regre-
sar y se va a dirigir hacia alli [o sea, al
sur]. Regresando, va a ir alld [el oeste].
De alld va volver y se va a dirigir hacia
alld [el este]. Entonces ya no va a regre-
sar, y va a amanecer.”

5. Entonces, realmente hicieron un
traje, se lo pusieron al nifio y lo pararon
ahi. Inmediatamente se fue corriendo ha-
cia arriba, volvié y se fue hacia abajo.
Después regresé y se fue al lugar donde
se pone el sol. Regresé de alld y se fue al
lugar donde sale el sol, y ya no volvié.

6. Entonces salié el sol. Ahora todos
los senores, que fueron muchos en este

lugar, se transformaron en piedras (En-
tonces los seﬁres humanos volvieron a ser
mapat:hes).2

t§i'u;';]< tetelme [kuakin inik takim mokue-
pak mapat3im].

Explicacién: Lo mds parecido a este cuento son las narraciones de coras?
y huicholes® sobre el origen del sol. Ambos cuentos ofrecen un episodio
complementario importante: un nifio —entre los huicholes se trata del hijo
de la diosa del mafz Utianaka— es arrojado a la hoguera, y sale en el este,
transformado en el sol. Esta escena corresponde al mito mexicano antiguo
del dios Nanauatzin (“el pobre sifilitico”) que tras arrojarse al fuego se
convierte en el sol.? Un indicio para el sacrificio del nifio se encuentra en
el mito b, cuando le ponen un traje especial (de fuego) y se va hacia el norte
(que es arriba o en el cielo), el sur (que es abajo en el inframundo), el
poniente y, finalmente, hacia el oriente de donde ya no vuelve porque se ha
convertido en el sol. La equiparacién de norte y cielo, asi como de sur e
inframundo, corresponde a lo que conocemos de la cosmovisién cora,®

%6 El texto en paréntesis es una segunda versi6n en lugar de la transformacién en piedras,
Se refiere a que los mapaches, anteriormente, tuvieron la capacidad de transformarse en seres
humanos.

27 Preuss, Die Nayaril-Expedition, p. 143,

8 Lumholtz, Symbolism of the Huichol, Memoirs of the American Museum of Natural His-
tory, i, p. 11.

29 Sahagiin, Historia general, libro vii, cap.2, tomo 1, p. 246,

30K. Th. Preuss, Die Nayarit-Expedition, p. LXXXIV y fig. 24.
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solamente que se invierten norte y sur. La misma concepcién se encuentra
en el glifo mexicano de olin.%!

Igual que entre los coras y huicholes, en el mito a se destaca el bautizo
del sol por el conejo. La persecucién del animal solamente se menciona en
la versién cora, donde el conejo se muere quemandose dentro de una cueva,
Para los antiguos mexicanos el conejo es la luna que, en la maiiana, es
aniquilada por el sol saliente.® En el mito a, por otra parte, solamente se
menciona que los perseguidores dejan el conejo desfigurado (rompiéndole
la boca y la nariz).

Es 16gico que en el mito b se narre el origen de la fiesta de suravet, que
tiene su nombre por la Estrella de la Manana. De hecho, esta ceremonia
solamente se entiende en relacién con el sol.

S1K. Th. Preuss, Die Nayarit-Expedition, p. Lxxxv1 y fig. 25.
32 Véase Sahagn, libro '3, cap. 1, § 1.
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Acerca del caracter de los mitos y cantos huicholes
que he registrado”

Konrad Theodor Preuss

Al final de su resefia de la obra de Carl Lumholtz —donde cita una serie de
pasajes sumamente interesantes para la arqueologfa mexicana—, Eduard Se-
ler! dice lo siguiente sobre los huicholes:

Tal vez, en un futuro no muy lejano se retomardn estas investigaciones pero, esta
vez, sobre bases mds amplias. Esperemos que, un dia, también contaremos con un
registro de las tradiciones de este grupo, los textos de sus canciones, rezos y cantos,
en su lengua original. Entonces se revelard la importancia que tienen las costumbres
y las creencias de este f6sil cultural, que ha perdurado en la sierra de Jalisco gracias
a circunstancias especialmente favorables, y que ofrece tanto interés para la investi-
gacién sobre problemas relacionados con el México antiguo.

Algunos anos mas tarde, durante mi estancia en México (1905-1907) recopilé
una cantidad bastante grande de los textos solicitados por Seler. En algunas
ocasiones tuve la oportunidad de presentar informes preliminares y siem-
pre insisti sobre la relevancia que tiene el estudio de las ceremonias y prac-
ticas de los huicholes para comprender la cultura de los antiguos mexicanos.
Este punto de vista también lo pude corroborar en el tnico libro sobre mi
expedicién que, hasta ahora, pudo ser publicado.? En este volumen hablo

*“Au sujet du caractére des mythes et des chants huichols que j'ai recueillis”, articulo
traducido del manuscrito original aleman por Alfred Métraux, Revista del Instituto de Etnologia,
2, Universidad Nacional de Tucumén, Buenos Aires, 1931, pp. 445-457. Traduccién de Olivia
Kindl,

! Eduard Seler, en Zeitschrift fiir Ethnologie 1903 (articulo reeditado en Gesammelte Abhand-
lungen, Berlin, 1908, t. u1, p. 391 (véase supra p. 63).

2K. Th. Preuss, Die Noyarit-Expedition I: Die Religion der Cora-Indianer, Leipzig, 1912.

[869]
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de los indios coras, un pueblo vecino de los huicholes que también presenta
interesantes analogfas con los antiguos mexicanos. Por los resultados que
obtuve en el libro sobre los coras, es de esperar que un estudio semejante
sobre los huicholes seria atin mds estimulante.

Fue por ese libro por el que recibi el premio Loubat; la Real Academia
Prusiana de Ciencias me lo otorgé mientras estaba en Colombia durante los
anos de la primera guerra mundial. Era de esperar que a mi regreso, una
vez que se hubiesen publicado los resultados de mis expediciones en Colom-
bia, habria las condiciones para cumplir con las cldusulas del contrato que
tenfa con mi editor. Aunque hubiera costado grandes sacrificios, toda esta
tarea se hubiera podido llevar a cabo. Desgraciadamente, por causa de la
crisis y de la inflacién que prevalecieron durante los afios posteriores a la
guerra, todos los contratos fueron anulados y se desvanecié la esperanza de
tener esta publicacién. Las actividades americanistas del Museo de Etnologia
de Berlin se redujeron a una décima parte de las que se realizaron en los
afios anteriores a la guerra; por otra parte, en lo que se refiere al panorama
que nos ofrece la etnologia hoy dfa, es lamentable que los tnicos trabajos
que aun se aprecian son las sintesis apresuradas, los trabajos breves de di-
vulgacién u obras disefiadas con criterios meramente estéticos. En este clima
de debilitamiento que sufre la curiosidad cientifica en general, resulta dificil
sentirse estimulado para continuar con el andlisis de un material tan vasto
como son los textos que recolecté sobre los huicholes. Si no es por parte de
los Estados Unidos, posibilidad que aiin no queda excluida, serd muy dificil
recibir un apoyo para esta publicacién.

Comparando ciertos rasgos y concepciones fundamentales, y al demos-
trar la existencia de relaciones culturales con base en pruebas de caricter
literario, se vislumbra mejor cudles son las semejanzas entre los cantos y
mitos de los huicholes y de los antiguos mexicanos.

En esta ocasién no repetiré el resumen de los contenidos de los mitos y
cantos; ya lo presenté en una publicacién anterior.® Sin embargo, queremos
insistir en que entre los huicholes el nimero de las fiestas anuales es mayor
que entre los coras, ademds de que los “cantos chamanicos” son m4s largos,
ya que duran toda una noche hasta el amanecer del dia siguiente. Los coras

3 “Die religidsen Gesinge und Mythen einiger Stimme der mexikanischen Sierra Madre”,
Archiv fiir Religions-Wissenschaft, t. X1, 1908; véase también “Ethnographische Ergebnisse einer
Reise in die mexikanische Sierra Madre”, Zeitschrift fiir Ethnologie, 1908; “Reise zu den Stimmen
der westlichen Sierra Madre in Mexico”, Zeitschrift der Gesellschaft fiir Erdkunde, Berlin, 1908
(véanse supra pp. 213, 235 y 265).
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solamente tienen tres fiestas anuales regulares. Se trata de las ceremonias de
la siembra, del elote y del maiz tostado. En cambio, durante el transcurso
del afio, los huicholes celebran de diez a once fiestas, que son: la fiesta de
la Lluvia, la fiesta de la Limpia del Coamil, la fiesta de la diosa de la Tierra
(Takitsi Nakawe), la fiesta de las Calabazas Tiernas, la fiesta del Elote, la
fiesta de la Coccién del Maiz, la fiesta del Sol (que también tiene el objetivo
de ahuyentar las enfermedades), la fiesta del Peyote, la fiesta del Maiz Tosta-
do, la fiesta de los Karuanime (la ceremonia del consumo de gallctas de maiz
crudo) y la fiesta de Heuatsiide (“los tltimos”, que se llama asi porque se
trata de la Gltima fiesta del ciclo anual; se celebra en junio antes de la siem-
bra; durante la fiesta, la diosa del Maiz se despide de las demds deidades).

Como se puede ver, en lo que atafie al nimero de sus fiestas, los hui-
choles se acercan mucho a los antiguos mexicanos que anualmente celebra-
ban dieciocho grandes festivales, mismos que se destribufan entre los diecio-
cho meses de su ano. Las fiestas huicholas, en cambio, no corresponden
a intervalos tan regulares, mds bien se rigen segin el ciclo anual de los
fenémenos naturales. Los huicholes, ademds, tienen ciertas ceremonias,
como la denominada “curacién de la tierra” —cuyo fin es facilitar el creci-
miento de la vegetacién—, asf como las dos ceremonias de los muertos que
no forman parte del ciclo anual de las fiestas. Entre los antiguos mexicanos,
la fiesta de los muertos era una de las ceremonias que tenfan una fecha fija.
A las fiestas huicholas, si se les suman las fiestas de peticién de lluvias de los
antiguos mexicanos —mismas que tenfan lugar en diferentes meses y las
cuales, comparadas con las de los huicholes, rebasan su nimero—, resulta
que la cantidad de fiestas en ambos pueblos es aproximadamente la misma.
Cada diez aiios los huicholes celebran la denominada fiesta de la curacién
de los dioses. Esta fiesta ofrece un paralelismo sorprendente con la ceremo-
nia Atamalgualitzli de los antiguos mexicanos, festival durante el que se per-
mitfa a los dioses que descansaran. Atamalgualiztli solamente se celebraba
cada ocho afios; el nombre puede traducirse como “fiesta de los tamales
cocidos en agua”.

Aqui, lo que no interesa son las interesantes diferencias que se manifies-
tan entre las fiestas de los huicholes y los rituales coras, tanto en lo que se
refiere a sus objetivos como a los cantos y mitos. A grandes rasgos, las
creencias religiosas son bastante semejantes entre los coras, los huicholes y
los antiguos mexicanos. Al mismo tiempo nos percatamos de que los rituales
coras tienen mds de un punto en comin con las fiestas de los antiguos
mexicanos. Asi, la fiesta cora del Vino (o “del Despertar”) corresponde a la
cuarta fiesta anual de los antiguos mexicanos, “la Pequena y la Gran Vigilia”,
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aunque la fiesta cora en cuestién sea una ceremonia no anual y de iniciacién
de los nifios.*

Las diferencias entre los ciclos festivos de los coras, de los huicholes y de
los antiguos mexicanos se explican por la mayor o menor cantidad de dioses
que componen los panteones. De hecho, los huicholes estin convencidos de
que hay mds deidades que seres humanos. Esta creencia no estd basada en
la multitud de los muertos, ya que entre los huicholes las personas fallecidas
Jjamis llegan a considerarse dioses. Tampoco las actividades variadas de la
naturaleza explican la multitud de deidades, mds bien lo que sucede es que
cada fenémeno natural —como la lluvia y los cerros— tiene varios nombres
¥, en consecuencia, siempre le corresponde mis que una deidad. Por ejem-
plo, las diosas de la Lluvia se manifiestan en diversas direcciones. Inclusive,
se llega a suponer que una deidad adorada bajo el mismo nombre pero en
dos pueblos distintos no necesariamente sea la misma. Cada pueblo, ademis
de que tiene su templo circular que simboliza al mundo entero, posee una
serie de adoratorios pequefios que son dedicados a una o dos deidades
individuales. De esto resulta que la gente llega a acostumbrarse a tener un
ndimero limitado de dioses a su disposicién particular, a pesar de que las
mismas deidades también aparezcan en los panteones de otros pueblos, aun-
que en diferentes combinaciones. Esta tendencia hacia la especializacién e
individualizacién de las deidades también tiene como resultado que se lleven
ofrendas a los lugares que son asignados a dioses particulares. La presencia
de las deidades se concreta por medio de una escultura o una silla. Entre los
antiguos mexicanos también encontramos esta multiplicidad de dioses y de
sus representaciones materiales. Estas deidades, a causa de sus funciones en
el cosmos y por los lazos que las unen con los elementos de la naturaleza,
también se repartian en grupos. Finalmente, otro de los rasgos tipicos de la
antigua religién mexicana era que cada comunidad tenfa sus deidades pro-
tectoras particulares. Una de las consecuencias de tal situacién —o, por lo
menos, un fenémeno relacionado— es la indiferencia que estos pueblos han
manifestado ante conceptos como el tinico dios supremo o la deidad crea-
dora. Para los huicholes no tiene sentido hablar de un dios de esta caracte-
ristica; los antiguos mexicanos tenian al menos cuatro deidades creadoras,
mientras que Tonacatecutli, algo parecido a un dios supremo, pasaba a un
segundo plano.

Entre los coras las cosas son bastante diferentes. No existen lugares sa-

4 K. Th. Preuss, “Das Fest des Erwachens bei den Cora-Indianer”, en Verhandlungen des 16.
Internationalen Amerikanisten-Kongresses zu Wien, pp. 489ss. (Véase supra p. 297.)
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grados, ni idolos, ni templos. De cierta forma, lo que corresponde a los
templos son los patios donde ellos celebran sus mitotes; también tienen
cuevas donde guardan sus objetos rituales y donde suelen depositar flechas
votivas. Los muertos de los coras si se convierten en deidades, sobre todo
en dioses de la lluvia, y numerosos objetos naturales poseen atributos de
deidades, pero siempre se les representa como grupos de seres no diferen-
ciados. En los cantos se mencionan ciertos animales y se les celebra por su
accién sobre la naturaleza; sin embargo, siempre se trata, mds bien, de espe-
cies y no de individuos. El resultado es que el nimero de deidades indivi-
dualizadas es muy reducido, y que éstas tienen caracteres complejos. De
hecho, sélo hay tres dioses: el dios del Sol, la diosa de la Tierra y de la Luna
que a veces se manifiesta como el cielo nocturno estrellado o como la diosa
del Maiz, y el hijo de ambos que es la Estrella de la Mafiana y, a la vez, una
segunda deidad del maiz. Por lo tanto, el dios del Sol es el personaje mas
importante del universo y retine en sf la figura de Tonacatecutli, de la deidad
que los antiguos mexicanos consideraban alejada del mundo. La Estrella de
la Manana es un dios mds cercano a los seres humanos. Se trata del personaje
que dio a los hombres su religion. La diosa de la Tierra y de la Luna creé la
tierra, de comin acuerdo con el dios del Sol y la Estrella de la Manana. Cada
una de estas tres deidades tiene funciones césmicas, y entre sf se reparten
los atributos de lo que seria un dios supremo. De cierta manera, este hecho
recuerda las creencias de los antiguos mexicanos. A pesar de que existfa un
gran numero de deidades individuales, habfa un grupo de cuatro dioses que
destacaban del conjunto, ya que se consideraban deidades creadoras. Se trata
de Quetzalcdatl, Tezcatlipoca, Mixcoatl y Huitzilopochtli. Estos mismos cua-
tro también eran dioses patrones de las tribus y habian incorporado, en
mayor o menor medida, las cualidades y atributos de dioses supremos.

De cierta manera, los antiguos mexicanos constituyen el enlace entre los
huicholes y los coras; quiero decir que no puede afirmarse que la cultura
azteca se parczca mds a la de los huicholes que a la de los coras. Veamos
ahora si existen relaciones semejantes en lo que se refiere a la producciones
literarias de estos pueblos. A primera vista, uno se sorprende por el hecho
que los coras, en sus cantos, hagan descripciones generales de fenémenos
naturales en relacién con las figuras mitico-religiosas que los representan.
En sus rezos, se dirigen principalmente a las tres deidades principales vy,
ocasionalmente, a los diferentes grupos de dioses que existen en su religion.
Los huicholes, en cambio, buscan comunicarse con todo el enjambre de
dioses y, de ser posible, con cada uno por separado. No se conforman con
elaborar largas listas de dioses; para no olvidar a ninguno, al final de cada



374 KONRAD THEODOR PREUSS

rezo tienen el cuidado de anadir las palabras naite, naite, “todos, todos”.
Ademds, las relaciones que tienen con tantos personajes individualizados
dieron origen a la formacién de un estilo literario muy particular que se
compone de didlogos dramiticos. El elemento épico que observamos en los
textos coras entre los huicholes pasa a un segundo plano. Los textos de los
antiguos mexicanos son bastante similares a los textos coras, pero no nos
dejaron registros de cantos semejantes como los que tenemos en los casos
de los coras y de los huicholes. Tal vez nunca tuvieron textos ceremoniales
tan extensos. Las personalidades individuales de sus numerosas deidades
estdn bastante desarrolladas pero aparentemente esto no los motivé a crear
didlogos dramdticos, como sucedié entre los huicholes. En los mitos de los
antiguos mexicanos las diferencias que existfan entre deidades individuales
y generales se manifiestan bastante bien.

Las relaciones que los huicholes tienen con sus diferentes dioses no les
permiten realizar actos rituales de cardcter dramitico. Cuando este tipo de
rito existe, se trata de actos relativamente insignificantes que se limitan a
rituales como levantar varas emplumadas, girar hacia diferentes direcciones
o colgar un cenidor que representa el camino hacia el cielo. En ciertos
contextos se representan algunos episodios de la cacerfa del venado. Entre
los coras, el cardcter dramdtico y mimético de las ceremonias es mucho mss
pronunciado. Sin embargo, este hecho no puede explicarse tinicamente por
la escasez de personajes divinos individualizados. El ejemplo de los antiguos
mexicanos demuestra que los destinos particulares de los dioses también se
prestan para la elaboracién de representaciones dramiticas. En las fiestas de
los huicholes la tendencia a la dramatizacién es menor que entre los coras,
ya que en los rituales de estos tltimos siempre aparecen personas que re-
presentan a la diosa de la Tierra y a la Estrella de la Mafiana.

Quiero aclarar que no necesariamente existe una relacién de exclusién
mutua entre la expresién dramitica como la observamos en los rituales coras
y la forma dialogada de los cantos como la encontramos entre los huicholes.
Esta extrafia manera de dirigirse a los dioses se presenta, entre los huicholes,
bajo un aspecto muy légico. Con la tinica excepcién de la fiesta de la Siembra
(heuatsiiSe), que comienza en la maiiana, los cantos inician con una invoca-
cion del mensajero de los dioses, Kauyumiri, el personaje divino que tam-
bién es la Estrella de la Mafiana. Primero, el cantador dialoga con el fuego
que se encuentra en el centro del templo. La fogata es el dios del Fuego
—Tateuari, “nuestro abuelo”—, y el tema de la conversacién son asuntos re-
lacionados con la fiesta. Tateuarf explica que no puede actuar solo y envia
dos plumas (dos flechas ceremoniales o varas con plumas de determinadas
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especies de aves). Las plumas también son seres personificados. En su cami-
no se encuentran con diversas deidades y, finalmente, logran hallar a Kau-
yumdri, que se encuentra dormido en un lugar oscuro, rodeado por plumas
mégicas. También lo vigilan jaguares, pumas y viboras venenosas. Las plumas
le tocan los pies; después de este episodio sigue una larga y complicada
negociacién. Primero el mensajero de los dioses no estd disponible para
asistir a la fiesta. Siempre estd enfermo: a veces tiene catarro, en otras oca-
siones le duelen los pies o acaba de sufrir un ataque de malaria. Su esposa
lo exhorta a quedarse en casa. Finalmente, se anima pero, cuando ya quiere
irse, no encuentra sus varas ceremoniales emplumadas. Su esposa lo provee
con todo lo que necesita para el viaje y le recomienda que no se meta con
otras mujeres. Después de estas escenas domésticas, donde siempre suelen
afadirse nuevos detalles, Kauyumdri se dirige hacia el templo, pero en el
camino todavia realiza varias paradas. Al llegar al lugar de la fiesta, se encarga
de las negociaciones con los dioses. Los convoca, les presenta el caso espe-
cifico de la fiesta y discute con ellos acerca de la manera de poner fin a
determinados males. Cuando termina la fiesta, es el ultimo en dejar el esce-
nario.>

La siguiente parte de los cantos nos muestra cémo se desarrollan las
negociaciones con los dioses; el ejemplo es una fiesta tan ordinaria como la
ceremonia propiciatoria de la lluvia, que se celebra cuando ya se hace sentir
la falta de precipitaciones. Los dioses hacen su aparicién después de ser
convocados por Kauyumdri. Primero, expresan cuiles son sus necesidades y
se declaran dispuestos a hacer llover en caso de que se les cumplan todos
sus deseos. Lo que piden son alimentos como caldo, carne de res y cerveza
de maiz (nawa, tejuino), pero lo més importante son los objetos méagicos que
ocupan para realizar sus actividades, es decir, los instrumentos que tienen
fuerzas mdgicas. Entre otras cosas, se trata de flechas votivas, jicaras con
emblemas sagrados, velas, instrumentos para ver (nierika). Estos dltimos son
figuras que se elaboran con varitas y estambre de lana; se parecen a las
piedras que tienen un agujero en el centro. Junto con estos objetos, los dioses
piden ciertos animales y plantas que son sagrados para las deidades en cues-
tibn. A veces se trata de los animales que se identifican con una deidad
determinada. La diosa de la Lluvia de Oriente, Tatéx (“nuestra madre”)
Naariudme, pide una imagen de un 'monstruo marino mitico que tiene la

5 Esta representacién, que con algunas variantes menores se repite en todos los cantos, la
publiqué, casi palabra por palabra en mi descripcién de Ia fiesta del Tostado del Maiz (Globus,
45, 1909, pp. 43ss). (Véase infra p. 387).
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apariencia de un toro. Cuando cae un fuerte aguacero, suele decirse que esta
bestia —que se llama hakuydka— estd rascando la tierra con sus patas delan-
teras. Asi es como manifiesta su existencia. La ofrenda que pide la diosa del
Maiz (Utiandka) es un bagre con el aspecto de una vibora. La forma original
de esta deidad es la de una serpiente. La Madre Tierra y la diosa de la Luna
(Takutsi Nakawe, “nuestra abuela que crece”) pide una pequefia variedad de
maguey que crece en las rocas, jicamas, camotes, una iguana, un jabali, asf
como un modelo del ahuecado tronco de un drbol que sirvié al tinico sobre-
viviente del diluvio para salvarse. El sol es el personaje de quien proviene
toda la lluvia, ya que la estacién de lluvias inicia en los solsticios de verano.
Una de las ofrendas que exige es un adoratorio ubicado en el lugar de su
nacimiento (el oriente).

Ahora uno podrfa pensar que el canto termina, ya que a todos los dioses
se les ha asegurado que sus deseos seran cumplidos. Tamitsi Ekateuari
(“nuestro hermano mayor el viento”), un dios que vive en el oriente Jjunto
con Naariuime, la madre de la lluvia, ha prometido no quedarse “delante
de su madre” y no impedirle bajar. Sin embargo, de repente la diosa declara;
“Tengo miedo del arcoiris. No me puedo ir. Delante de mi puerta, en el
cerro, hay agua que fue escondida por un brujo. Este clavé una flecha en el
norte, una en el sur y otra en el centro.” Al mismo tiempo, a pesar de su
promesa, el viento Ekateuari atin permanece donde no deberfa, dispersando
las nubes de Naariudme. Kauyumiri se traslada al lugar por donde se en-
cuentran las flechas maléficas. Apacigua al viento rocidndolo con tumdnr,
harina de maiz diluida en agua. Al regresar, Kauyumairi escucha el ruido de
un itduki. Se trata de un animal migico que sale del fuego e impide a los
dioses hacer llover; ademds, causa enfermedades, tanto entre los dioses como
entre los seres humanos. La palabra itduki sélo se refiere al hecho de estar
escondido. Siendo también la obra de un brujo, atlla como un lobo y recorre
el aire zumbando. Para matarlo hay que rodear el fuego con flechas, acer-
candolas cada vez mds hacia la hoguera. A Suravetimai (“nifio estrella”), un
personaje estrechamente asociado con la Estrella de la Manana, Kauyumiri
le pide sus flechas, es decir, sus varas ceremoniales emplumadas, y es con
estos instrumentos con los que logra matar al itduki. La caceria es sumamente
agotadora, el tirador cae en el suelo y hay que echarle agua en la cabeza. En
esta escena se actia realmente, con el cantador tomando el papel de Kauyu-
mdri, pero no se ve nada. Tampoco se ve a Suravetdmai, ni a los dioses
restantes. El itduki, cuando atin esti vivo, sélo es visible para el cantador y,
una vez muerto, es mostrado al resto de la gente en forma de pequeos
objetos como velas, cabellos, granos de maiz o flechas.
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Todas estas pricticas nos demuestran que en la religién huichola no
existe una deidad suprema. El conjunto de los dioses conforma una comu-
nidad democritica. La autoridad depende de las ceremonias tan eficaces que
realizan los hombres. Tratando de satisfacer las exigencias divinas y recu-
rriendo a la diplomacia y a la intermediacién de la Estrella de la Mafiana,
los seres humanos se empenan en apaciguar las discrepancias que se produ-
cen entre los diferentes personajes que forman parte del colorido y multifa-
cético panteén huichol. Asi es como dirigen el universo segin sus nece-
sidades.

Es en los mitos en donde esta democracia divina se manifiesta de una
manera particularmente nitida, sobre todo cuando se comparan los mitos
huicholes con los de los coras.

Asfi es como los huicholes cuentan la creacién de la tierra:

Cuando estaban en Tatidpa [el mundo subterrdneo], nuestros padres y nuestras ma-
dres extendieron sus petates en medio del agua. Los extendian en el sur, en el norte,
en el oriente, en el poniente y en el centro. Los petates empezaron a crecer y asi fue
como el mundo se expandié hacia el sur, hacia el norte, hacia el poniente, hacia el
oriente y hacia el centro. En medio del agua crecieron nuestras madres, Haiyurame
[“lanube que crece”], Utiandka [la diosa del Maiz], Utsimavika [“la que cuida al maiz”],
Naariudme [la diosa de la Lluvia de Oriente], Kiewimtka [la lluvia de occidente],
Sapawiyéme [la lluvia del sur] y todos los Kakauyidrite [que son, més que nada, deidades
de los cerros]. Empezaron a crecer todas las personas que existen, es decir, los dioses
recién nacidos, asi como TimusSdre, un personaje que es el fuego y prepara un coamil
para sembrar maiz [también se llama Uatakame, “el sembrador de maiz”]. Takiitsi
Nakawe, al quedarse sola, también empezé a crecer. Asi originé su mundo, este
mundo superior donde ahora vivimos. Asi fue como lo hicieron nuestras madres.
Crecieron por encima de su mundo, pero nacieron en Tatidpa.

De una manera muy diferente que entre los coras, todas las deidades hui-
cholas de la lluvia y del crecimiento de las plantas son concebidas como
dioses creadores. A grandes rasgos, lo mismo puede decirse de los restantes
Kakauydrite. Sélo a la diosa de la Tierra, Takutsi Nakawe, se la concibe como
un ser aparte. Entre los coras es precisamente esta diosa la que crea la tierra
y las deidades menores como son los dioses de la lluvia. Las versiones coras
y huicholas comparten el siguiente motivo: el mundo no fue creado para los
hombres sino para los dioses. Ademds, constatamos que el elemento feme-
nino tiene una importancia particular en ambas versiones. La tierra se crea
por encima del océano original. De cierta manera, los huicholes identifican
el océano con el mundo subterrineo.
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Una continuacién de esta historia de la creacién es el mito huichol del
diluvio. El protagonista es la figura del “sembrador de maiz”, Timusave.
Se trata del mismo personaje que aparece en los origenes del mundo, junto
con los primeros dioses. En realidad se trata del representante de la huma-
nidad que existe para proveer a los dioses del maiz y de los instrumentos
mdgicos que utilizan. Por esta razén, mds adelante se dice que, una vez que
el mundo fue formado, cuando los padres y madres paseaban en él, el
“sembrador de maiz” hablé acerca de “su petate”, que es “su coamil”, y
preparé uno. A continuacién, se relata cémo un dia, algunos afios después
de la primera siembra, los drboles que habfan recubierto el terreno desmon-
tado empezaron a levantarse de nuevo, cada vez que el sembrador regresaba
a su casa. El hombre, finalmente, se dio cuenta de que era una mujer anciana,
es decir Takitsi Nakawé, la que siempre levantaba los arboles ya tumbados.
Ella le avisé que la tierra iba a inundarse, que un viento violento iba a
dispersar a los animales y llevarse a todos sus parientes. Entonces le dijo que
tenia que ahuecar un tronco de chalate en forma de una casita y ponerle una
tapadera. También le ordené que se llevara todas las variedades de maiz
y frijoles, asf como el fuego y una perra. Todas las especies de animales y
aves se metieron a la canoa y el mar se la llevé. La diosa se senté en la canoa
y la dirigié hacia todos los puntos cardinales, incluso hacia el cielo, donde
todas las aves se fueron volando. Finalmente, encallaron en el sur. Los hijos
del “sembrador de maiz” (Uatikame) y de la perra fundaron la nueva hu-
manidad.

Algunos elementos de este mito del diluvio, con el previo aviso de tener
que ahuecar un tronco de drbol para hacer una canoa y de tener que llevar
semillas y animales, coinciden con el texto biblico a tal grado que uno se
pregunta si no derivaron de él. Mds bien, deberfa investigarse si no existe
una base comin que es compartida por ambas versiones del diluvio.

La versién mexicana del diluvio que se encuentra en la Historia de Col-
huacan y de México® presenta las mismas caracteristicas, por lo menos en lo
que se refiere al episodio en que una pareja, Nota y Nona, reciben la noticia
del diluvio y la orden de ahuecar un tronco de drbol para poder salvarse.

Es evidente que en este episodio se mcorporo la antigua conccpclon
mexicana de las cuatro edades anteriores del universo, que son “soles” y
representan a los cuatro elementos —la tierra, el viento, el fuego y el agua—
que causan la destruccién del mundo al que corresponden. En la seccién del
Cédice Vaticano 3738,° que se refiere a aquellos periodos que precedieron

b Journal de la Société des Américanistes de Paris, nueva serie, t. 11, 1900, pp. 245ss,
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al mundo (o sol) actual, siempre se representa una cueva con una pareja
humana que simboliza la continuidad de la humanidad. Por lo general, las
antiguas tradiciones mexicanas se conformaban con explicaciones que decian
que la gente de cada periodo fue aniquilada o transformada en determinadas
especies de animales.

Los coras, al igual que los antiguos mexicanos, tienen un mito del diluvio
que no se relaciona con el mito biblico. El personaje que causa el cataclismo
es una serpiente que vive en el mar occidental y representa al cielo nocturno.
Su oscuridad es concebida como agua, y lo que se cree es que, diariamente,
la Estrella de la Mafiana la mata con su flecha. Luego, la serpiente es ofrecida
al dios solar como una comida. Asi, el astro diurno logra transformar la
energia destructora de la serpiente en bendicién. También es asi como hace
caer el rocio en la tierra. Se cree que en el pasado, cuando la Estrella de la
Manana aidn no la dominaba, esta serpiente efectivamente destruyé al mundo
y a la humanidad. El dnico vestigio de este cataclismo es la laguna de Santa
Teresa, ubicada en una de las mesetas de la regién serrana. Hoy los coras
ain piensan que existe el inminente peligro de un nuevo diluvio. Durante
los cantos de sus fiestas religiosas llega a escucharse cémo la Estrella de la
Manana sacrifica a la serpiente. Este mismo acontecimiento también es el
tema de una representacién dramitica que tiene la funcién de un acto mia-
gico imitativo.® Los huicholes ya han perdido el temor de un nuevo diluvio.
Durante la época de lluvias, cuando realizan ritos propiciatorios de lluvias
abundantes, inclusive ofrendan pequefios modelos de la canoa del diluvio.
Estos objetos se dedican a Takiitsi Nakawe y remiten al tronco ahuecado que
sirvi6 para que se salvara Timu$dve. También le ponen todos sus accesorios.
Sin embargo, cabe suponer que anteriormente esta ofrenda sf se hacfa con
la intencién de evitar un nuevo diluvio.

Constatamos que tales mitos no sirven simplemente para satisfacer
una curiosidad, sino que se trata de proyecciones al pasado de un temor real.
De cierta manera, los mitos ofrecen la garantia de que, por medio de
las practicas rituales apropiadas, se podré evitar que se repita una catds-
trofe como la que se produjo en los inicios del mundo. Al igual que los coras,
los antiguos mexicanos también crefan que el mundo habia sido extraido
del agua. Entre otras cosas, decfan que la tierra originalmente era un ani-
mal parecido a un cocodrilo que vivia en el agua. Ademds, imaginaban
que el mundo inferior estaba lleno de agua, la cual brotaba por los rios

7 Edicién del Duque de Loubat, Roma, 1900, fol. 4-6.
8 K. Th. Preuss, Die Nayarit-Expedition, p. XXVIIL
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y lagos de la superficie.’ iEsta es la razén por la cual estamos rodeados por
el inmenso océano! Asf se entiende c6mo la ubicacién geogrifica, junto
con otras manifestaciones naturales como son las inundaciones y ciertos
fenémenos meteorolégicos, pudo provocar miedos apocalipticos de esta fn-
dole y todo el sistema de proteccién que se revela en los mitos. No hay
ninguna necesidad de suponer que el origen de los mitos del diluvio se
explique por algin acontecimiento real de dimensiones extraordinarias. Mi-
tos como los relatos del diluvio, por supuesto, son sumamente susceptibles
de causar una profunda impresién en todas las partes donde atn no se
conocen. Como vemos en el caso de los huicholes, también penetran en el
culto con mucha fuerza. De hecho, el episodio del diluvio ocupa un espacio
desproporcionado dentro del corto texto que es el mito huichol de la Crea-
cién. Mds bien, la historia de la Creacién se encuentra al inicio del mito del
diluvio; su funcién principal es demostrar que el diluvio forma parte de la
creacion del cosmos y de la consolidacién de la tierra, como a veces realmen-
te sucede.

El antiguo mito mexicano de los cuatro soles o periodos prehistéricos
es una expresion de la necesidad de evitar, sisteméticamente y para siempre,
las catdstrofes que amenazan a la tierra, provocadas por el viento, el fuego
o el agua. Era preciso contrarrestar las consecuencias de tales cataclismos.
Como es bien sabido, los antiguos mexicanos atin temian que se acabara el
sol actual, sobre todo cuando terminaba un periodo calenddrico de 52 afios.
En el contexto de los mitos del diluvio, a menudo también se cuentan histo-
rias de emergencias causadas por otros elementos como el fuego o, en las
regiones septentrionales, la nieve, el frio y el hielo. No cabe duda de que
siempre hay una relacién con catastrofes reales de la naturaleza. Aconteci-
mientos como incendios, erupciones volcinicas o heladas sf son una base
importante para que se elaboren las narraciones miticas sobre los cataclismos
cosmicos. Los mitos hacen que las emergencias reales aparezcan mas acep-
tables; también la distancia temporal con el pasado mitico tiene un cardcter
tranquilizador. Por medio de una serie de complejas asociaciones entre acon-
tecimientos reales y fenémenos astronémicos se logra construir la idea de
que los astros sean la tinica causa de cataclismos tales como el diluvio, o de
una conflagracién mundial. Pero tales concepciones mitico-religiosas necesa-
riamente son secundarias. Es curioso notar que en los acontecimientos mitj-
cos mencionados frecuentemente se manifiesta una estrecha unién entre el

9 K. Th. Preuss, “Mexikanische Religion”, Hans Haas (ed.), Bilderatlas zur Religionsgeschichte,
Leipzig, pp. 1iss.
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agua y el fuego. Una accién simultinea de ambos elementos antagénicos no
es tan comun en las narraciones sobre los cataclismos césmicos. Lo que
predomina es un complejo conceptual donde ambos elementos se asocian
debido a una supuesta contigiiidad espacial o temporal, o por alguna seme-
janza. Los antiguos mexicanos crefan que la edad del sol de fuego terminé
a causa de una lluvia de fuego. Iconogrificamente, este periodo es repre-
sentado por el dios del Fuego, asi como por el dios de la Lluvia. Ambas
deidades remiten al fuego y al agua. Esta asociacién se explica porque, segiin
la cosmovisién mexicana, el fuego volcdnico y el agua subterranea son veci-
nos; ambos también se relacionan con el cielo, ya que éste no es otra cosa
que una réplica del inframundo.

Asf, también el dios huichol del Fuego, Tateuari (“nuestro abuelo”), pro-
viene del mundo inferior, al igual que el agua y las diosas del agua, como lo
acabamos de ver en el mito huichol de la Creacién. El episodio de la llegada
del fuego al mundo se narra de la siguiente manera (versién ligeramente
abreviada):

En el mundo inferior, “los que han aparecido” nacieron cuando todavia era de noche.
Entonces, “los que saben”, cuando nacieron, dijeron: “¢Qué haremos para tener luz
en nuestro mundo?” Primero, nacié la luna, su abuela, y tenfan su luz. Pero ella los
engafné.'” Ocurrié que en la noche se produjo un ardor en medio de las rocas rojas
y azules y una luz surgié de alli, desapareci6, brillé de nuevo y luego se apagé. Los
Kakauyirite [Sauriete] la vieron y dijeron: “¢Qué pasé en medio de las rocas? Vayamos
aver.” Uno de ellos se levanté y fue hasta la orilla del barranco para ver qué pasaba.
En el fondo del pefasco, un hombre viejo estaba acostado; era una roca azul de
aspecto horrible al contemplarla. Tenia sus flechas, una pulsera, sandalias y un bastén
emplumado del que emanaba una luz brillante. Al ver esto, la persona se lo conté a
sus padres y los Kakauyérite dijeron: “¢Cémo haremos para verlo de cerca?” Los
SauriSete, “los que saben”, dijeron: “Vamos a dispararle una flecha.” Le arrojaron

equenas serpientes que fallaron el blanco y cayeron, sin resultado alguno. Entonces,
guravetémai [“el nifio de la estrella”] dijo: “Miren, padres mios, voy a pararme
en el pequefio peiién que estd arriba de é1.” Y entonces se puso allf, apunté bien y
disparé su flecha, que cay6 en la roca azul y la tumbé. Salié mucho humo. El anciano
rodé cuesta abajo, por donde las piedras azules y rojas estaban regadas. Otras personas
lo levantaron, eran los venados del sur y del norte.!! Lo nombraron su abuelo y lo
colocaron en sillas de madera de huisache, de upa y de ocote.'? Lo dejaron descansar

19 Con estas palabras tal vez se pretende explicar que la luna no siempre brilla.
11 Se trata de las estrellas.
12 Los tres tipos de lefia que se utilizan para las fogatas.
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y €l brillé. En la noche brillé con tal resplandor que todos los Kakauyérite presentes
podian mirarse mutuamente y reconocerse. “Nuestro abuelo nacié.”

Tateuari, “nuestro abuelo”, nacié en un barranco del mundo inferior. A la
vez es un elemento natural y un anciano. Después de su nacimiento, es
consagrado por la flecha que le dispara el Nino de la Estrella, un personaje
asociado con la Estrella de la Mahana. Entre los huicholes, al igual que entre
los antiguos mexicanos, el fuego es un ser vivo y también un objeto de culto.
La representacién del dios del fuego es la fogata que arde en el centro del
tuki. El mundo por encima y por debajo de la tierra es simbolizado por medio
de una escultura. El fuego siempre mantiene una relacién con el sol que nos
alumbra, asi como con el sol del inframundo. Del antiguo dios mexicano del
Fuego, Xiuhtecutli, se decfa que vivia en el “ombligo de la tierra”. Por otra
parte, entre los coras el fuego no es un dios, y no se le rinde culto alguno.
Solamente en los cantos de los mitos se dice que el fuego central del patio
festivo (lugar que, a su vez, simboliza al mundo) ha sido encendido por el
fuego del sol en el poniente. También se dice que durante toda la noche el
fuego se mueve como un dguila que ain no ha tomado su vuelo (el cielo
luminoso); asi conversa con los ancianos que son los dirigentes de la cere-
monia. Al amanecer se eleva para retomar su lugar en el cielo.

Tatidpa es el inframundo de los huicholes cuyos dioses nacieron durante
la Creacién, al igual que los seres humanos. Ahi es donde vive el dios del
Fuego. Por cierto, el lugar recuerda mucho el Tamoanchan, “la casa del
origen”, de los antiguos mexicanos. También se trata del lugar donde los
dioses nacieron y donde se reunieron, al que los seres humanos siempre
regresaron, cuando realizaban sus migraciones en los tiempos mas remotos.
No siempre se ubica en el cielo nocturno, o sea, en el occidente, donde
aparece la luna nueva, pero atn asi conserva algunos rasgos importantes de
las regiones del inframundo.!®

En su conjunto, las diferencias entre las religiones huichola y cora son
bastante notables, a pesar de que existen coincidencias entre muchas ideas
particulares. Las dos tribus seguramente estaban unidas por lazos histéricos.
De hecho, lingiiisticamente los coras y los huicholes son bastante cercanos.
Cabe preguntarse como pudo producirse una evolucién tan distinta en lo
que se refiere a las concepciones que tienen sobre los dioses. Sin duda, se
trata de una evolucién y no simplemente de procesos histéricos. Los antiguos
mexicanos se encuentran en un punto intermedio, tanto en lo que se refiere

13 “Mexikanische Religion”, p. v.
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al aspecto de la multiplicidad de los dioses, como en lo que se refiere a la
importancia de las deidades tribales. Krickeberg!* encontré analogias entre
los coras y los totonacas de la costa del golfo en lo que concierne a las tres
deidades principales: el dios del Sol, la diosa de la Tierra y de la Luna y la
Estrella de la Manana. Algun dia, tal vez, se descubran otros eslabones.

14 Walter Krickeberg, “Die Totonaken”, en Bassler-Archiv, t. 1x, 1925. [Traduccién del ale-
min al espaniol por Porfirio Aguirre: Los totonacos, contribucion a la etnografia histérica de la
América Central, por el Dr. Walter Krickeberg, Talleres grificos del Museo Nacional de Arqueo-
logia, Historia y Etnografia, Secretaria de Educacién Publica, México, 1933.]
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Los cantos dialogales del Rig Veda a la luz de los
cantos religiosos de los indios mexicanos”

Konrad Theodor Preuss

Recientemente se celebré el III Congreso Internacional de la Historia de las
Religiones en Oxford. En la seccién de los pueblos primitivos se nos ofrecié
un grandioso especticulo en que numerosos investigadores de las mds diver-
sas disciplinas filolégicas presentaron ponencias sobre magia y religion. Es
notable cémo en los ltimos afios la etnologfa y la filologfa de lenguas anti-
guas se han acercado cada vez mis la una a la otra. Es que ambas disciplinas
quieren aprender algo de la otra: las ciencias filolégicas han reconocido que
los enfoques mids recientes sobre el origen de las religiones no solamente
parten de sus propios materiales de estudio; ahora aceptan que el anilisis
de los antiguos monumentos debe fundamentarse sobre una base mis am-
plia. Ninguna conjetura o especulacién, pues, puede sustituir lo que ofrecen
los datos concretos.

Friedrich Schwally (Der Heilige Krieg in Israel [La guerra sagrada en Is-
rael],) Hermann Reich (Der Mimus [El mimo]), Albrecht Dieterich (Mutter
Erde [Madre tierra]) y otros fil6logos no han vacilado en utilizar datos etno-
grificos para el bien de su disciplina.? A estos investigadores ahora se les
une Leopold von Schroder, fillogo que en su obra Mysterium und Mimus im
Rigveda [Misterio y mimo en el Rig Veda]® presenta un admirable y profundo
andlisis de su material. Por cierto, la manera en que Schroder utiliza los datos
etnogréficos es sumamente innovadora, porque utiliza a los “salvajes”, o sea

* “Dialoglieder des Rigveda im Lichte der religiosen Gesinge mexikanischer Indianer”,
Globus, 95 (3), Brunswick, 1909, Pp- 41-46. Traduccién de Johannes Neurath y Leticia Villanueva.

! Semitische Kriegsaltertiimer I [Antigiiedades bélicas semitas 1].

2 Véase los autores de la revista Archiv fiir Religonswissenschafen.

3 Leipzig, 1908.
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gente que supuestamente carece de la literatura para explicar un género
literario. Pero, ¢de veras contamos los etnélogos con cantidades tan grandes
de cantos, oraciones, rezos, cuentos y mitos? Por lo general, ain no tenemos
suficiente de una tribu en particular, y de otras ni siquiera tenemos nada.
Cuando, entre 1905 y 1907, realicé trabajo de campo entre los indigenas de
la sierra Madre Occidental en México, tuve la suerte de poder documentar
los textos originales de un gran nimero de cantos dramiticos, todos ellos
textos que acompanan a drémena religiosos pero en diferentes estadios de
desarrollo. Espero que en un futuro se exija a cualquier etnélogo que registre
los textos indigenas en su idioma nativo; entonces nuestros resultados en
verdad van a ser sumamente interesantes.

Von Schréder fue el primero en reconocer qué valor podrian tener estos
cantos mexicanos, junto con los actos rituales dramiticos. El Rig Veda con-
tiene un cierto nimero de breves cantos dialogales que se llaman samvadas,
mismos que se caracterizan por sus extrafios y oscuros contenidos. Desde
Hermann Oldenberg, los investigadores clasificaron este género literario
(que en la India solamente aparece de forma rudimentaria) como el tipo
akhyana; definido por la presencia de proverbios, discursos dialogales y otros
elementos; textos que, en forma de versos, se insertan en las partes princi-
pales escritas en prosa. Aunque los didlogos del Rig Veda forman parte de
este tipo de narraciones en prosa, los cantos dialogales tienen toda la apa-
rencia de ser obras literarias por sf mismas; es algo que podemos apreciar
muy bien en la traduccién elaborada por Von Schréder, que no recurre a
cambios del original. Los cantos tampoco necesitan textos explicativos, por
el contrario, éstos solamente destruirian su efecto poético. Por esta razon,
Sylvain Lévi y después Johannes Herbel han insistido en que se trata de
didlogos para representaciones dramiticas. El iltimo plante6 incluso que se
trata de cantos responsoriales. Cuando Schréder interpreta los cantos basén-
dose en estos planteamientos, y nos hace accesible el mundo del Rig Veda,
lo logra sobre todo debido a su afin de explicarnos la evolucién de las formas y
de los contenidos de los didlogos, reconociendo el papel que tienen la danza
y la accién dramitica como misterios y practicas mégicas, y apreciando tam-
bién la figura del mimo alegre que se desarrolla en este contexto. Ahora no
nos interesa el nivel evolutivo del Rig Veda, sino el camino que lleva hacia
allj. Por eso dejaré hablar a los indigenas mexicanos, a cuyos cantos se refiere
Von Schréder, citando mis informes preliminares. El baile y el drémenon
también son los principios que dan vida a los actos rituales de los indigenas
coras y huicholes, tal como sucede en toda la Norteamérica nativa, mientras
que los textos acompanantes, los cantos, son entonados durante noches en-
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teras. Entre las dos tribus existe una diferencia bastante extrana. Los coras
Jjamds abandonan la forma narrativa y nunca se inclinan hacia los didlogos,
mientras que los textos huicholes a veces son puramente dialogales, aunque,
por lo general, se insertan breves explicaciones narrativas, o sea, palabras
como “dijo”. Por eso también los cantos huicholes pueden clasificarse como
cantos descriptivos. No hay una buena explicacién de por qué existe tal
diferencia entre las dos tribus. Tal vez es porque entre los coras tiene mas
importancia describir miticamente la existencia y la vida de las deidades, no
solamente describir las ceremonias, la llegada de los dioses y las negociacio-
nes con ellos. La manera de recitar es la misma entre ambos grupos: un
cantador es el encargado de cantar todo, y sin muchas modulaciones del tono
de la voz. Entre los huicholes, lo mds comin es que el sacerdote-cantador
cuente con dos ayudantes, uno en cada lado. Después de aproximadamente
cada minuto de canto, repiten el texto recitado a manera de coro. Supues-
tamente, hacen esto para evitar que se canse el cantador, pero creo que lo
mds importante es aumentar la fuerza migica de las palabras. Segin el mito,
en un pasado los ayudantes de cantadores eran mujeres. Pero un terrible
demonio mataba cada noche al cantador, entonces uno de los cantadores
més poderosos acabé con las cantadoras femeninas y, asf, rompié el poder
del demonio. Seguramente este mito nada mds quiere expresar que las mu-
jeres no sirven como cantadoras rituales. Sin entrar por ahora en el analisis
de las danzas y actos que acompaifian el canto, quiero afirmar que todos los
diferentes papeles, a veces antagénicos, en las partes dialogales de los cantos
huicholes son recitados por un mismo cantador, y nunca por personas o
actores diferentes. Aqui, el didlogo solamente es una forma en que se desa-
rrollé el canto narrativo; entre otras cosas, lo comprueba el hecho de que
ciertos textos dialogales que se repiten, por ejemplo, en las partes iniciales
de los cantos, a veces se me han dictado con frases del tipo “dijo” y a veces
sin ellas. El cantador, por lo general, no toma parte en la accién ceremonial.
Entre los coras, permanece sentado en su silla durante toda la noche como
si lo hubieran clavado ahf, mientras que otras personas realizan los ritos.
Entre los huicholes el cantador no canta cuando actia, la vnica accién que
realiza sin interrumpir el canto es agitar la vara con las plumas mdgicas.
Cuando cantos y actos rituales se realizan simultineamente, los tdltimos no
son ejecutados por el cantador. Solamente recuerdo dos excepciones. Una
vez el cantador se levanté y salié cantando por la puerta del templo hacia la
oscuridad de la noche, donde saludé a los cuatro rumbos. La otra ocasién
fue en la fiesta del Peyote, cuando el cantador se levantd, después de casi
veinticuatro horas de cantar sin interrupcién, y participé durante algunos
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minutos en el baile frenético de los venados. Esto fue al terminar la danza,

Quiero ilustrar mis planteamientos con algunos ejemplos de los cantos,
que confrontaré con textos analogos del Rig Veda, traducidos y analizados
por Von Schroder.

La borrachera de Indra y el ebrio Tonarikan

En el dltimo de los doce cantos de la fiesta cora del Vino, ceremonia dedica-
da a la salud de los nifios, precisamente en el momento de la salida del sol,
aparece un viejito, personaje que representa a Tondrikan (el soleado), la
Estrella de la Mafana. Su funcién es distribuir “vino” entre los ninos, o sea
un trago destilado de una especie de agave. En el canto que, a grandes rasgos,
va paralelo a la accién ritual, se describe cémo aparece sobre la montafa,
como se va acercando con su temible y majestuoso rostro, como llega hasta
el altar y cémo se sirve el vino con los utensilos que alli estdn dispuestos. Se
dice que anteriormente esta ceremonia solia representarse teatralmente. Fi-
nalmente llena su botella con el trago y va pasando por las filas de los adultos,
escondiendo la botella discretamente. Sonrie a los nifios y parece como si
diera a beber a los adultos, pero le ofrece a los nifios, mientras el canto
continua asi:*

-.hacia €l se dirige el cantador: “Ven ac4 Tondrikan; 4dndale, alcAnzame el agua de la
salud.” All4 va, se acerca al cantador, lo jala hacia él y le ofrece la bebida. “Asf les
gusta tu agua, asf les gusta a los [nifios] recién nacidos tu agua, y a ti, dcémo te parece
tu agua?” Ahora Tondrikan cae. Se arrastra, se levanta y baila; llama a los recién
nacidos: “Vamos a bailar.” Alld bailan, alld baila Tonsrikan en su borrachera; alli
baila; bebe vino y lo ofrece a los nifios. All4 baila con los ojos abiertos, y borracho
se cae. Alld se tambalea como un borracho, Tondrikan, el que aparecid, y con €l estin
los sabios [los viejos]. Les ofreci6é de beber, alls bailan con él. Ahora, aqui quiere
dejar de bailar. Ya terminé. Que descansen los recién nacidos. All4 estdn, abajo del
altar. Tondrikan les hizo una mala jugada con su borrachera...

Por otra parte, el ebrio Indra canta as{ (cf. Von Schroder, p- 365):

1. éAsi o0 asd? éCémo estd mi espiritu?
dQué capturaré? éUna res, un caballo?
¢Acaso habré tomado soma?

4 Traduccién literal. El volumen con los textos de los cantos coras saldid a la luz en el
transcurso de este afio.*
* Esta publicacién salié hasta 1912 [N. de E.].



CANTOS DIALOGALES DEL RIG VEDA 391

2. Asi como soplan los vientos tempestuosos,
asi me desgarran las bebidas.
¢Acaso habré tomado soma?

3. Las bebidas me jalan hacia arriba,
me jalan como los caballos el carro.
dAcaso habré tomado soma?

[Etcétera. En total 13 versos.]

La cancién cora sobre las ranas y las ranas del Rig Veda

Durante la fiesta de la siembra, un poco antes del inicio de la temporada de
las lluvias, el cantador cora canta una cancién mdgica que trata de las ranas
que llamaron a la lluvia. Este solamente es uno de los muchos cantos que se
entonan durante las ceremonias. No puedo decir si en este caso también se
baila. He aqui una traduccién literal del texto.

“Los sabios, nuestros viejos, alld en la fogata estdn pensando. El nifio Haatsikan [el
‘hermano mayor”, dios de la Estrella de la Mafana que en las fiestas aparece repre-
sentado por un nifio] les pregunta: “Mis viejitos, mis sabios, ¢qué estin pensando?”
“Nuestros ancianos, los dioses [0 sea los muertos que se transformaron en los dioses
de la lluvia] no quieren venir.” Ahora los sabios se acuerdan de la rana y le explican
el problema. La rana conoce lo que piensan los viejos. Hablando se acerca a sus
viejos; viene con ellos, se levanta y les habla a sus viejos, los sabios, que permanecen
aqui en el mundo. Aqui le hablan los sabios con estas palabras: “Rana, tii lo vas a
hacer, vas a traer la lluvia desde all4, directamente desde el mis alld [del extremo
del mundo en el oriente], para que baje, para que baje a la tierra.” La rana les contesta
a nuestros viejos: “Lo que piden no lo puedo hacer, porque no tengo los pies ligeros.”
Los viejos no le hacen caso, y le ordenan: “Hazlo.” “Mis viejos, pues no me queda
otra, me voy.” Se volvié y se acordé de la roca de la lluvia [una roca del océano
Pacifico, cerca de San Blas]. Hasta alld abajo se va, directamente hasta el poniente,
y llama a sus hijos. Con sus hijos se voltea la rana y se acerca hablando. Se acuerda
del mds all4, alli afuera [el extremo oriental del mundo]. Se acerca hablando y llega
a la montana. Se va directamente hacia arriba, a la montana, y donde sale deja a uno
de sus hijos. Alld se va a quedar el hijo de la rana. Aqui le dice asi: “Tu vas a croar
cuando los dioses de la lluvia lleguen a la otra sierra.” [De la misma manera, a sus
otros dos hijos los deja en las sierras siguientes, en el oriente.] Alld anda platicando,
alld lejos en medio del oriente. Alld consigue la tierra en que se va a esconder. Termina
y piensa: “{Cémo voy a hablar con los que viven aqui en medio del oriente?” Alld
llega a su casa. Les habla con voz alta y los saluda: “¢Estdn ustedes en la casa? Los
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quiero visitar.” Los dioses allf adentro, los que viven alli, estdn platicando y divirtién-
dose. Otra vez la rana les habla: “¢Estdn ustedes en la casa?” Entonces, las lluvias [los
dioses de la lluvia] la escuchan. Aqui ellos le explican al més viejo de ellos, al padre
de las lluvias, lo que debe hacer. Entonces, nuestro hermano mayor, la rana, sabe
muy bien lo que va a pasar, {no habfa dejado érdenes para sus hijos? “iAgirrenla,
maten a la ranal” Entonces la rana se esconde muy bien en su tierra. Ellos salen
furiosamente hacia afuera, a su mundo, pero no la ven. “iSiganla, alcincenlal” En-
tonces el hijo de la rana empieza a croar. [Lo mismo se repite con los otros hijos de
la rana, lo que tiene como consecuencia que los dioses de la lluvia lleguen hasta el
poniente.] Aqui en el poniente terminan las palabras de la rana, y los dioses del
Oriente se van a quedar en el mundo. Asi lo sabe hacer la rana. {Acaso no trajo la
lluvia? All4 terminan las lluvias, buscando a la rana.

Ahora quiero citar una seleccién de los versos sobre las ranas demoniacas
del Rig Veda. A la manera de sacerdotes, las ranas cantan himnos maégicos
para atraer a la lluvia (cf. Von Schréder, p. 403):

1. Permanecieron durante todo el afio,

como sacerdotes (que tienen que abstenerse de hablar

antes de las ceremonias), fieles a su juramento.

iEl canto, ioh, Parjanya! [el mismo que en otros cantos (Rig Veda 7 102) crea “pasturas
abundantes” y “los hijos de las plantas, vacas y caballos”], despertadlo!

Ahora lo entonan las ranas.

2. Cuando lo mojan las murmurantes aguas del cielo que bajan,
a €l que yace en el pozo como una manguera seca,

entonces, cuando se oye el mugir de las vacas y de los becerros,
junto con ello, pronto las ranas entonarin su croar.

3. Cuando bajan las lluvias para los que sufren la sed,

los ansiosos —ya llegé el temporal.

iAk, ak! Asf se escucha —parece que un hijo visita a su padre,
asi uno saluda al otro.

7. Como los sacerdotes cuando beben la todopoderosa soma,

y cantan sentados alrededor de una copa llena,

asi, ioh ranasl, estin sentadas alrededor de este dia (el primer dfa de la temporada
de las lluvias es como una copa llena de soma),

ustedes, alrededor del dia que trae el temporal.

8. Como los sacerdotes con la soma entonan su cancién,
y dicen su oracién para el bien del aiio,
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y como sudan con su olla los Adhvaryus [los sacerdotes en turno],
todas salen, ninguna se queda escondida.

9. Guardan el orden divino del afio;
jamads faltardn cuando viene el tiempo;
cuando vienen las lluvias,
cuando termina el calor del verano.

10. Nos ofrecen regalos las gritonas y las croadoras,
la pinta y la verde nos obsequian tesoros,

las ranas regalan cientos de vacas,

en la fiesta de soma nos obsequian la vida.

Coémo traen a la Estrella de la Manana a la fiesta

Como ejemplo de los cantos dialogales huicholes presentaré el inicio de uno
de los cantos que duran toda una noche. A diferencia de los coras, entre esta
tribu casi no existen los cantos particulares y breves, sino que predominan
aquellos de una duracién casi interminable. La mayorfa de los cantos inicia
practicamente de la misma manera. El dios del Fuego Tateuari (“nuestro
abuelo”), que es la fogata en el centro del templo, manda traer a la Estrella
de la Mafiana Kauyumiri, que vive en el lugar del amanecer, para que éste
dirija las negociaciones con los dioses restantes. En este caso no hay repre-
sentantes de dioses, aunque se piensa que éstos estidn presentes en sus “ca-
mas”, que se encuentran en el templo. El texto que reproduzco en los
siguientes parrafos es el inicio de la fiesta del Tostado del Maiz. Para esta
fiesta se cazan muchos venados. La traduccién literal dice asf:

Cantador: Aqui estamos buscando.® Teuari (“abuelo”, el dios del Fuego). Que tu
corazén no esté triste [reservado]. Tu jicara, tu flecha, aqui nacieron.® Para que lo
sepas [escuches], no estés triste, Teuari. Aqui te estamos buscando.

% Expresion tipica que quiere decir que se busca los medios para cumplir los deseos huma-
nos, especialmente las ofrendas destinadas a los dioses. Cada fiesta tiene su finalidad particular,
la cual es la razén por la que se necesita la colaboracién de las deidades. Cuando los dioses
tienen los objetos que utilizan para cumplir con sus tareas, los ciclos naturales y los alimentos,
los deseos principales de los humanos son garantizados.

6 Estos son los instrumentos que los dioses utilizan para cumplir sus funciones, y que los
seres humanos tienen que ofrendar.
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Relato: Ya se estd moviendo [Teuari] en Tumuinita [el lugar del polva],”
en Ximudnita [donde hay piedritas],? ya se estd moviendo Teuari.

Cantador: Aquf estamos buscando. Que tu corazén no esté triste. Escucha, toma
tus plumas [la vara migica emplumada] en Tumuanipa.

Relato: Ella [la pluma] sabe [que Teuari la va a tomar].

Cantador: He aqui el dguila [la vara con plumas de 4guila], it6malal

Relato: Ya se estd acercando, ella [la pluma] hablé en Tumuanipa. El [Teuari] ya
estd viendo su cama.?

Teuarf: Oiga cantador, ¢por qué me estds esperando?

Cantador: i, te estoy esperando. Aqui estamos buscando. Nacié tu flecha. En la
caceria sabia [la flecha sabia que habia un venado en la trampa].!® Escucha Teuarf,
que no esté triste tu corazén. Aqui nos encontramos con nuestra cama, con nuestro
instrumento [magico] de ver.!! (Juntamos los instrumentos, los usamos Jjuntos.) Para
que sepas, Teuarf, aqui buscamos las jicaras [de los dioses] y las flechas.

Teuari: Pues si, eso es lo que estds buscando.

Cantador: Estamos buscando su maiz.

Teuari: Ahora yo, Teuari, no puedo hacerlo. Aqui los dos, nuestro hermano
mayor'? y yo, sabemos cémo buscar. Aqui estaba mirando anteriormente,'® pero
ahora no est4, ¢a dénde habri ido?

Una vara con plumas del tutuwi (guacamaya) y del piudme (halcén). All4 estd, en
Taurtnipa [el “pafs de la luz” en el oriente]. Yo, tutuwi, el piudme [de los dioses], lo
voy a traer, lo voy a buscar, mientras ustedes se quedan aqui.

Teuari: Yo solo no puedo hablar con mis madres [las diosas]. Entonces tu, piudme
tutuwi, ve a buscar a nuestro hermano mayor y trielo.

La vara emplumada: Ya me voy.

Relato: Ella [la vara emplumada] se fue. All4 en la sierra hablé el piudme [de los
dioses], en la cumbre hablé. All4 se quedé, alli donde estan las madres, donde ellas
miran a Hériui: nuestra madre Waxe Wimiri [la bella virgen], nuestra madre Utiandka
Niuetsika [el mafz], la Saurixete. Ahora piudme las ve [a las diosas].

7 El templo. Se llama asf porque el templo, durante esta fiesta, representa el lugar mitico
donde los venados bailan y levantan polvo. La culminacién de la fiesta es la danza salvaje de
los venados que son representados por todos los participantes.

8 El mismo lugar.

? Un pedazo de corteza de drbol que el cantador tiene enfrente de si. La vara emplumada
representa a Teuari.

10 Con antelacién a una fiesta se realizan cacerias de venado que sirven para conseguir las
victimas del sacrificio. En las cacerfas, un nifio que representa al dios del Fuego va adelante,
Las flechas ceremoniales que simbolizan a los diferentes dioses son untadas con la sangre del
venado cazado.

11 Un objeto en forma de estrella hecho de varitas y un tejido de lana. En el centro tiene
un agujero.

2 La Estrella de la Mafiana Kauyumari.

13 En forma de la flecha que se habia llevado a la cacerfa.
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Las diosas: {Qué estds buscando?

La vara emplumada: Bueno, aqui dicen que estd la persona que estoy buscando,
mi hermano mayor, Kauyumiri.

Las diosas: Si, alld dicen que est4, alld biiscalo, en Taurtinita.

La vara emplumada: Bueno, lo estoy buscando, quiero saber dénde anda.

Relato: Se fue. Alld en la sierra canté, donde estd mirando nuestro hermano
mayor Uakuritsie [“en su peyote™ un cerro en el poniente]. Alld pasé y llegé mas
adelante, y llegé a Makutiixa. Alld encontré la huella [de Kauyumairi]. All4 va, en caso
que sea su huella. Se fue mds adelante y llegé a Taurunita. All4 llegé y vio su cama,
su casa. Alld se fue y lo encontré6 alld.

La vara emplumada: Asf lo hago.

Relato: Con muchas plumas de kuixu, xiurikuai tixa [especies de halcones], uérika
[4guila] y piudme estaba tapada la entrada. La abrié, vio y entré, y se acercé a su
cama. Entonces, [la vara emplumada] estuvo muy impresionada [del aspecto que tenfa
este lugar]. En la casa hay jaguares, sus animales, la haiku [serpiente de agua] azul y
la vibora roja de cascabel en el sur. Estd amaneciendo [en la casa siempre oscura,
porque estd tapada]. Su pluma [la del dios del Fuego] ya lo estd viendo. Pero ¢l no
contesta. Ella lo pellizca en el sur, lo pellizca en el norte. Pero él no contesta. Entonces
lo pellizca en el oriente.

Kauyumiri: {Qué me pasa?

La vara emplumada: iKauyumiri!

Kauyumiri: {Por qué me pellizcan en todas partes? Estoy solo.

Pluma: Yo, la pluma de Teuari.

Kauyumiri: Ven acd, acércate. ¢Qué tienes planeado, por qué viniste aqui?

Pluma: Tengo un encargo. Vamos, te estdn esperando. Por eso me mandaron.

Kauyumdri: No puedo. No voy a llegar hasta alld. Es muy lejos. Estoy enfermo,
y no tengo ganas de caminar. Viniste en balde. Me siento mareado en la cabeza. Estoy
muy débil en la cabeza. No quiero ir. Mis pies son muy tiernos. Te digo, mis hermanas
se van a burlar de mi. Se estdn burlando de mi. No quiero caminar. Bueno, entonces
me voy, pero tengo una diarrea.

Relato: Asi le dijo.

Pluma: ¢Por qué hablas tan rdpido? Vamos, te estin esperando. Vamos. ¢Por qué
hablas? No hables tanto. Tu Teuarf te ests esperando. Todos se fueron a la cacerfa
[antes de la fiesta], por dondequiera que miren.'* Ellos [los hombres] hicieron tu
flecha. Todos estdn celebrando la fiesta en Tumudnipa.

Kauyumiri: Bueno, pues, voy a preparar mis cosas. A lo mejor puedo ir.

Relato: dijo él y tomé su caja [con las varas emplumadas], etcétera...

[El canto es catorce veces mis largo que la cita.]

14 Por medio de las flechas que los representan.
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La recuperacion de Agni

Como una suerte de paralelo, pero sobre todo para dar una idea de c6mo
son los didlogos del Rig Veda, ahora presentaré algunos versos del primero
de los cuatro cantos dialogales que tratan de la recuperacién del Agni (Von
Schréder, p. 188). Este pasaje trata del retorno y del nuevo nacimiento del
dios del Sol y del Fuego, mismo que se esconde en el agua, en las plantas y
dentro de la madera de ciertos 4rboles, de donde se le puede sacar con el
taladro. Esto se hace en la primavera;'® entonces, nuevamente se cuenta con
el fuego para ofrecer los sacrificios, tarea que el fuego se quiso negar a hacer.

Varuna (el primero de los dioses):

1. Grande y fuerte era la piel

con que te metiste al agua.

Sélo un dios, ioh Agnil, que conoces la esencia,
pudo ver tus multiples cuerpos.

Agni:
2. ¢Quién me vio? ¢Quién de los dioses
pudo verlos, mis miltiples cuerpos?
¢Do6nde estard, ioh Varuna, oh Mitral, la lefia
de Agni para el sendero de los dioses?
[la lena que sirve para los sacrificios de la temporada]

Varuna;

3. A ti te estdbamos buscando, ioh Agni! que conoces la esencia,
que te metiste en aguas y plantas, de miultiples maneras;

Yama'® te descubrié, ioh resplandeciente!

Tu resplandor salié de diez escondites.

Agni:

4. iOh Varunal, por miedo me escapé del sacrificio,
para que los dioses no me sometan bajo su yugo.
Por eso mis cuerpos estin escondidos;

Yo, Agni, ya no pienso hacer este trabajo.

15 Sobre el trasfondo mitico, véanse especialmente A. Hillebrandt, Vedische Mythologie 1
[Mitologia védica II], pp. 134-148; H. Oldenberg, Religion des Veda [La religién de los Vedas),
pp. 102-133,

16 El senior de los padres en el pais celeste de la luz, seres que ayudan en la produccién de
la luz.
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Varuna:

5.1Ven! El hombre piadoso que ama el sacrificio
ya estd listo —y td, Agni, estds en la oscuridad.
iPrepara los senderos donde caminan los dioses,
transporta a los sacrificios de buena intencién!

Agni:

6. Esta obra la realizaron los hermanos mayores
de Agni,'” asi como el camino el cochero;

por miedo, Varuna, me fui lejos de aqui,

como un bifalo escapé del litigo.

Varuna:

7. Te creamos fuerza vital para ti, que no envejeces.

Agni, que no sufras, sometido al yugo;

por eso, ioh noble!, amablemente estés dispuesto,

a transportar la parte del sacrificio que es para los dioses.

Agni:

8. El sacrificio inicial, y aquel que viene al fin, son mios,
idénme la parte nutritiva de la ofrenda,

la grasa de las aguas, y el tuétano de las plantas,

y tengan una larga vida, dioses!

Varuna:

9. Para ti sea el sacrificio inicial, y aquel que viene al fin,
también las partes nutritivas de la ofrenda,

tuyo, Agni, sea todo el sacrificio,

los cuatro rumbos, que hagan su reverencia frente a ti.

Los cantos de los huicholes y coras solamente son comprensibles en la
relacién que tienen con la representacién teatral. Los contenidos de los
textos son concretos. La motivaciéon principal siempre es provocar efectos
mdgicos o sobrenaturales, lo mismo cuando se trata, por ejemplo, del mito
cora sobre la Creacién del mundo y de los dioses de la lluvia desde el agua,’®
como cuando vienen los dioses personalmente para realizar las ceremonias.
Una vez que el mundo es creado, y los dioses tienen un suelo firme bajo sus

17 Los tres hermanos mayores de Agni son las tres hogueras para los solemnes sacrificios,
mismas que se acabaron y murieron cumpliendo con este oficio.

18 Véase mi traduccién de este canto en la revista Zeitschrift filr Ethnologie, 1908, p. 601
(véase supra p. 257).
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pies, inicia la danza y en ella los danzantes son los dioses de la lluvia. Las
palabras, la accién, y también las ofrendas, las tres cosas sirven para hacer
posible que los seres sobrenaturales de la naturaleza tengan la capacidad de
cumplir con su trabajo y hacer funcionar el mundo. En un canto huichol,
que solamente se ejecuta cada diez afios aproximadamente, todos los dioses
son sometidos a una curacién de la misma manera como cuando se curaa
seres humanos: Kauyumairi, la Estrella de la Maiana, el asistente del dios del
Fuego Tateuari, chupa las enfermedades del cuerpo de los dioses, para que
ellos recuperen su salud y puedan producir lluvias mas abundantes. Cuando
las descripciones dramdticas de los cantos son reafirmadas con actos cere-
moniales y danzas, el efecto mdgico es doble. Asi sucede en muchos casos,
pero no siempre. Entre estos indigenas tenemos pocos actos; mientras que
el canto descriptivo es lo predominante, en otras tribus predomina la danza
dramitica sin que haya descripciones verbales precisas de lo que sucede. En
estos casos la interpretacién de las ceremonias es mucho mis dificil.
Quiero subrayar que el canto descriptivo no es acompanado por actos
rituales de la misma complejidad. La accién si existe, pero a menudo no es
un cosa tan espectacular. Pequefos ritos, como por ejemplo encender la
fogata, llenar y encender pipas de tabaco, cuando se sientan los viejos en sus
sillas colocadas alrededor de la fogata, y muchas cosas mds, estos actos en
los cantos coras son descritos como actividades que realiza la Estrella de la
Mariana. En otras ceremonias sumamente complicadas se les ofrece a los
dioses sus insignias, se bendicen los instrumentos ceremoniales, se obsequian
ofrendas y se somete a los participantes de la fiesta a diversos ritos. También
se saluda al sol y a las deidades de los seis rumbos. Entre los huicholes, se
representa el curso del sol por medio de bolitas de maiz que se lanzan en
las direcciones este-oeste y norte-sur y viceversa. Actos como levantar y bajar
las varas emplumadas se relacionan con la llegada y los viajes de las deidades
representadas, como ya vimos en la escena donde se invita a la Estrella de
la Manana a la fiesta. En la fiesta huichola de la cosecha, a ambos lados del
cantador, se encuentran nifios de entre dos y seis afios que representan a los
jovenes espiritus de las calabazas. Vistiendo trajes y adornos festivos y con
la cara mirando hacia el oriente, los pequeiios inician un viaje que los lleva
al cielo en el este y de regreso. Este movimiento se expresa por la posicién
de las cruces romboides que los nifios llevan en su sombrero. Cuando, du-
rante el canto, se van hacia el este, las cruces miran hacia el frente; cuando
regresan las cruces miran hacia atrds, al poniente. Por otra parte, un cinturén
colgante representa el camino hacia el cielo, mientras que abajo de este lugar
hay calabazas que apuntan hacia el este cuando van en esta direccién, y que
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son vueltas al revés durante el viaje de regreso. Ciertas ceremonias informan
a los dioses que se visita, durante el viaje, en sus moradas. Las dos dguilas
que acompanan a los nifios estin representadas por dos hombres adultos,
que se sientan tranquilamente junto a los pequefios.

Por otra parte, en las fiestas huicholas también hay actuaciones dramati-
cas muy elaboradas, especialmente cuando se trata de representar la cacerfa
del venado. En el caso de los coras, la Estrella de la Tarde Siutari, con figura
de venado, baila alrededor de la fogata, brincando salvajemente y dando
patadas a los instrumentos rituales, asi como a toda la gente presente, entre
ellos la Estrella de la Manana representada por un nifio y la diosa de la Tierra
Tatgx personificada por una nifia. Los cantos huicholes tratan sobre la cace-
ria sagrada del venado que realizan los dioses, acto que se escenifica teatral-
mente con cazadores que conducen a personas que representan a los venados
a meterse en trampas preparadas. Entre los mexicaneros la caceria se repre-
senta con jévenes muchachos que se divierten bailando alrededor, e imitan
el ladrido de los perros de caza. En otras ocasiones, entre los huicholes la
cacerfa la escenifica un hombre que actia disfrazado de venado y que en
medio de la noche sale corriendo del templo con una antorcha en la mano,
en direccién al “lugar del amanecer” (Parfya kutsi€). Lo persiguen el dios del
Sol (Taydu, nuestro padre) y un dios del Fuego (Tatutsi Maxa Kuaxi, bisa-
buelo cola de venado). Mientras tanto, dos personajes bailan alrededor de la
fogata, frotando dos oméplatos entallados de venado. La explicacién es que
el sol mata a los venados-estrella al amanecer. Entre los coras, se representa
como cae el venado herido, después lo cargan bailando alrededor de la
fogata y representan cé6mo lo desuellan y lo preparan para comer.!?

Un poco antes dzl amanecer, el nifio cora que representa a la Estrella de
la Mafana se para frente al altar en el oriente, lugar que simboliza la salida
del inframundo, y tira una flecha hacia los arbustos que se encuentran al
poniente. Se dice que asf mata a la serpiente acudtica que es la aurora. Otro
indigena se quita su largo cinturén y baila alrededor, agitando el cinturén y
lanzdndolo finalmente hacia los arcos que estdn sobre el altar, adornados
con flores y que representan el cielo. El dguila, o sea el sol, que se encuentra
en el cenit, lo recibe.?” De una manera similar, el chaman huichol que repre-
senta a Kauyumdri, la Estrella de la Maiiana, lanza su vara emplumada para
matar al itduki, el animal sobrenatural que causa las enfermedades. A causa
del gran esfuerzo, cae y se le echa agua. En la fiesta huichola de la siembra

19 Véase Zeitschrift fiir Ethnologie, 1906, p. 963 (véase supra p. 139).
20 Véase Zeitschrift fiir Ethnologie, 1906, p. 965 (véase supra p. 139).
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se realiza el baile de los demonios femeninos alrededor de la vara del sol. El
coito mégico es representado de una manera muy realista. En la misma fiesta
se viste a la diosa del Maiz Niuétsika, un gran manojo de mazorcas, con ropa
de mujer y se le adorna con pulseras y cintas. Cinco veces se la llevan car-
gando alrededor de la fogata, mientras que ella se despide. Entre los coras,
existe la danza del Lucero Borracho, y el divertido baile de la Cigarra Divina
que trae la lluvia.

Estos son sélo algunos ejemplos de lo que son los actos draméticos que
se realizan junto con los cantos. El baile y los demonios tienen m4s o menos
los mismos papeles que tenfan, segiin Von Schréder, en el desarrollo de los
cantos dialogales del Rig Veda. Con los documentos y fuentes hindtes anali-
zados por este autor, esta hipétesis me parece bastante plausible, aparte de
que existen otras fuentes de tribus arias, asi como muchos aspectos del fol-
klore europeo que lo comprueban. Para su interpretacién hay que tomar en
cuenta que también en los didlogos del Rig Veda existen claras finalidades
madgicas, mucho mds que, por ejemplo, en los Eddas. En este sentido también
habri que indagar sobre los ocultos motivos filicos de los samvddas, asi como
otros elementos similares en la mitologia hindiu. Ademds, igual que entre los
coras y los huicholes, a los actos mdgicos con una finalidad concreta les
siguen escenas mimicas que toman en cuenta la necesidad que tienen los
participantes en las fiestas de bromear y divertirse. Desde luego, en el caso
de textos como el Rig Veda, es dificil determinar con seguridad hasta qué
grado las dramatizaciones son elaboradas. A lo mejor aparecfan todos los
personajes que hablan en los didlogos, pero también es posible que solamen-
te haya habido actuaciones de grupos particulares de personas, por ejemplo
los Maruts bailadores. Un canto como Rig Veda 9 112 que Von Schréder, en
su agudo y satisfactorio andlisis, llama “un desfile popular durante la fiesta
de soma”, sin las actuaciones de los coloridos personajes descritos probable-
mente no tendrfa mucho caso. Mis indigenas a veces me decfan que tal o
cual escena habfa sido representada antes escénicamente. Por otra parte,
Jjamds pude registrar un caso donde el elemento dramético haya aumentado.
Con el progreso de la cultura un proceso de este tipo si me pareceria posible,
Tel vez se podria llegar a una ceracterizacién escénica de todos los persona-
jes. El cantador ya no tendrfa que cantar todo, y cada uno de los actores
cantarfa su papel. Por falta de materiales comparables, no podemos decir si
una tranformacién de este tipo serfa plausible. El baile dificulta que un
personaje cante al mismo tiempo. Cuando la actuacién dramdtica es mis
tranquila, es mds facil que los actores canten los didlogos. Por eso es posible
que las danzas se concentren, por ejemplo, en las partes iniciales o finales.
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Los samvddas seguramente son textos que se cantaron; el canto hace posible
que se alargue un texto breve de tal manera que puede acompafiar una larga
y complicada ceremonia. Eso que puede observarse con frecuencia entre los
coras y los huicholes.

Lamentablemente no hay espacio para explicar a los etnélogos toda la
interesante argumentacién elaborada por Von Schréder. Solamente quiero
subrayar que se puede aprender muchisimo de la obra de este autor, sobre
todo porque demuestra que el universo intelectual de los pueblos primitivos,
a pesar de su pobre cultura material, es mucho mis rico de lo que se supone.
A menudo los etnélogos olvidan eso y no aprecian la belleza y el olor de las
flores que nos ofrecen estos pueblos.
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El recipiente de sangre sacrificial
de los antiguos mexicanos explicado segun los
planteamientos de los coras”

Konrad Theodor Preuss

Cuando uno pretende entender una etnia, lo mas convieniente es recurrir a
las metodologias tradicionales del analisis filolégico. Con estas herramientas
probadas pueden obtenerse resultados suficientes y seguros sobre cualquier
pueblo o tribu, ademds de que se puede lograr una mayor comprensién de
las interrelaciones que existen entre los diferentes aspectos que tiene una
cultura. Estoy convencido de que es precisamente esto lo que siempre debe
ser la meta principal de la etnologfa. Sin embargo, también es cierto que la
difusién siempre ha sido un factor importante en la historia de los pueblos
y culturas. Asi, estamos cada vez mds conscientes de que pueden existir
situaciones donde ciertos elementos culturales apenas se relacionen superfi-
cialmente con el patrimonio cultural del grupo donde se encuentren. Por
otra parte, las reflexiones sobre los procesos de difusién también tienen una
dimensién bastante problematica, ya que muchas veces lo que estimulan no
es el desarrollo de nuestra disciplina, sino el surgimiento de un clima de
pesimismo exagerado. La alternativa que, aparentemente, se ofrece es dedi-
carse ya nada mds a la etnologia comparativa. En los estudios de caso, icémo
nos hemos molestado siempre por la falta de informacién detallada, tritese
de la tribu que sea! Ahora que la etnologfa tiende a convertirse en una
busqueda de las mds sensacionales relaciones histéricas —preferentemente
entre los paises mds distantes posibles—, algunos investigadores piensan que
pueden olvidarse de esta engorrosa preocupacién por la recopilacién de

" “Die Opferblutschale der alten Mexikaner erliuter nach Angaben der Cora-Indianer”,
Zeitschrift fiir Ethnologie, 43, Berlin, 1911, pp. 293-308. Traduccién de Olivia Kindl y Johannes
Neurath.
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datos precisos de campo. Sin embargo, si ya no buscamos completar nuestros
registros etnograficos en el nivel local, pronto seremos testigos de un colosal
derrumbamiento del rimbombante edificio que construyen las teorfas etno-
légicas comparativas. Entonces serd demasiado tarde para darse cuenta de
que los cimientos empiricos de nuestra disciplina eran insuficientes.

Para confrontar a esta clase de “pesimistas” que en lugar de dedicarse a
la investigacién de campo andan rondando a lo lejos, quiero presentar un
estudio que demuestra cémo pueden evidenciarse las misteriosas penetracio-
nes culturales que existen entre pueblos vecinos. La reconstruccién de tales
interrelaciones hace posible la definicién de ciertos complejos o circulos
culturales compactos que son tnicos en el mundo. No dudo que pueden
sobrarnos una serie de elementos que no encajan en los circulos culturales
asi establecidos, pero me parece que lo més sensato es no preocuparse de-
masiado de tales fenémenos aislados y dejarlos para una segunda fase de la
investigacién. Por otra parte, los estudios comparativos que sf me parecen
muy pertinentes son aquellos que buscan determinar cuiles son las particu-
laridades psicolégicas de los elementos culturales en cuestién, ya que tal vez
puedan detectarse evidencias que permitan una reconstruccién de su origen
dentro del mismo circulo cultural que, aparentemente, les es ajeno. Lo que
no nos parece correcto es tomar cualquier elemento extrafio como prueba
de una difusién y convertirlo en el objeto principal de nuestras investigacio-
nes. Incluso, aun cuando haya una razén fundamentada para explicar ciertas
semejanzas culturales como resultados de una difusién, no nos permitiremos
lanzar tales hipétesis. No queremos ser responsables de empeorar una en-
fermedad crénica que tanto afecta a la tierna creatura que atn es la ciencia
etnolégica. Por tal razén, IDios nos proteja de los comparatistas y, sobre
todo, de los que sélo saben comparar! Si no existe un movimiento paulatino
y gradual de un circulo cultural a otro —un proceso que involucra a nume-
rosas generaciones—, no se producen resultados duraderos. Asf, la mayorfa
de las teorfas basadas en comparaciones superficiales no son sino simples
opiniones que se lanzan segin las modas del momento; la tinica razén por
la que merecen discutirse es para criticar los peligros metodolégicos que
tienen tales especulaciones.

Aquf hablaré sobre el circulo cultural mexicano; de ninguna manera de-
bemos pensar en una 4rea con fronteras fijas y zonas de influencia claramen-
te perfiladas; mas bien se trata de una regién poco definida donde se
presentan ciertas relaciones culturales concretas que siempre tienen algo que
ver con los antiguos mexicanos, que son la cultura mejor conocida de la zona.
Aparte de las tribus nahuas, vive ahf una multitud de pueblos lingiifsticamen-
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te ajenos como, por ejemplo, los tarascos, los zapotecos, los mixtecos y los
mayas. Sin embargo, entre todas estas tribus siempre encontramos el mismo
calendario, asf como deidades y fiestas similares. El misterioso mito de Tollan
y Quetzalcoatl, la serpiente emplumada, penetra al drea maya, donde este
iltimo personaje es conocido con los nombres Kukulkin y Kukumatz. En los
mitos quichés, el dios azteca Tezcatlipoca reaparece como huracén. Incluso
tradiciones tan exéticas como desollar a las victimas sacrificiales, asi como
revestir a otras personas con la piel del desollado se practicaron tanto en las
fiestas de los antiguos mexicanos como entre los tarascos, segin lo que nos
dice la Relacion de Michoacdn.' También en los dmbitos de la sociologia, del
arte y de la tecnologia se encuentran miiltiples correspondencias. Sin embar-
go, con la tnica excepcién de los antiguos mexicanos, desgraciadamente
queda tan poca informacién acerca de todos estos pueblos que en ninguna
parte se puede saber bien hasta dénde llegan las semejanzas y hasta dénde
las diferencias. En lo que se refiere al 4ambito religioso, hay que reconocer
que incluso en el drea maya hacen falta los registros de textos mitolégicos,
de tal manera que atin no logramos una comprensién del panteén maya.
Tenemos las investigaciones detalladas que Tozzer realizé sobre la religién
de los mayas lacandones,? pero también ah{ faltan los mitos. Para el resto de
Centroamérica dificilmente conseguiremos grandes cantidades de nuevos
materiales de estudio, ya que el registro de mitos en su lengua original
requiere muchisimo tiempo.

Hasta ahora, las tinicas tribus que ya se han estudiado en profundidad
son los coras y los huicholes que viven en las partes serranas del territorio
de Tepic y en el estado de Jalisco. Se trata de grupos que hablan lenguas
bastante similares, las cuales también estin lejanamente emparentadas con
el ndhuatl. Especialmente las religiones de estas tribus se prestan para reali-
zar los primeros estudios comparativos con los antiguos mexicanos. Ya el
ano pasado tuve el honor de hablar en este recinto sobre las concepciones
religiosas que estas tribus comparten con los antiguos mexicanos.? Para no
extenderme demasiado aqui, reiteradamente me referiré a aquella exposi-
cién. Ademds, en una ponencia presentada en el XVI Congreso Americanista
que se celebré en Viena,* demostré que existen correspondencias entre una
de las fiestas coras (la denominada “fiesta del despertar” o xisireame) con dos

! Relacién de la Provincia de Michuacan, Morelia, p. 292.

2 Tozzer, A Comparative Study of the Mayas and the Lacandones, Nueva York, 1907.
3 Zeitschrift fiir Ethnologie, 1910, p. 793.

4P, 189 (véase supra p. 397).



406 KONRAD THEODOR PREUSS

24.1. El recipiente de sangre sacrificial (quauhxicalli) de los
mexicas, fabricado en piedra pulida

de los festivales de los antiguos mexicanos que son la “Pequefia” y la “Gran
Vigilia” (togoztontli y wueitogoztli). Ahora, a partir de un ejemplo concreto,
quiero demostrar que no solamente tratamos con semejanzas superficiales,
como las relaciones que pueden darse cuando se trata de una difusién, sino
que existen convergencias en los mismos fundamentos del pensamiento, o
sea, relaciones que solamente pueden explicarse en virtud de una antigua
cultura comin. Lo que quiero demostrar es lo siguiente: la jicara ceremonial
que se coloca en el altar festivo cora corresponde al quauhxicalli (recipiente
de sangre sacrificial) de los antiguos mexicanos, tanto por las representacio-
nes en su interior como por la exégesis que los coras me proporcionaron
acerca de ella. En muchos aspectos las explicaciones coras corresponden
perfectamente al universo conceptual de los antiguos mexicanos pero, ade-
mis de esto, la jicara cora también nos revela cudl era el significado de la
decoracién simbélica del quauhxicalli azteca.

En dos pasajes del primer volumen de sus Gesammelte Abhandlungen, Eduard



EL RECIPIENTE DE SANGRE SACRIFICIAL 407

Seler habla del quauhxicalli
de los antiguos mexicanos
(pp. 704 y 712). De ah{ tomo
la siguiente cita:

La orilla superior del valioso re-
cipiente de piedra que se en-
cuentra en el Museo Etno-
grafico de Berlin muestra un re-
lieve que representa corazones
arrancados, la parte exterior
representa plumas de dguila, en
el interior reconocemos la ima-
gen del sol con su signo que es
el 4 olin (o también el olin sélo,
cf. figura 24.3d), la parte infe-
rior representa el denominado
sapo telirico, es decir, un mons-
truo agachado que se apoya en 24.2. Jicara (tuxa) del altar de los coras de

sus extremidades posteriores. Jesis Marfa [Chuisete'e]

Le da la espalda al espectador;

tiene el hocico abierto vuelto

hacia atr4s, y en el mismo se encuentra clavado un cuchillo de sacrificio. Se trata de
la personificacién de la tierra [figura 24.1]. Después de levantarlos hacia el sol, los
corazones de las victimas del sacrificio se depositaban en este recipiente.®

Desde luego, la actual jicara cora no se usa en absoluto para recibir ofrendas
sangrientas. Su decoracién consiste en tiras de cera en las que se aplican
cuentas de vidrio; alrededor del motivo central vemos una especie de guir-
nalda. El interior de la jicara, ademas, contiene algodén suelto. Este material
simboliza a las nubes, el agua, las flores y otras cosas (figura 24.2).

Segin lo que relata la Gaceta de México, después de la conquista de la
regién cora en el afio 1722, un recipiente de piedra adornado con la imagen
del sol fue llevado desde el santuario principal de la Mesa del Nayar hasta
la ciudad de México. Supuestamente, el recipiente habia servido para sacri-
ficios mensuales de un nifio.® Hoy es dificil saber con seguridad si los coras

5 Basandose en una serie de experimentos anatémicos, recientemente L. Pfeiffer pudo
explicar de manera convincente cémo se arrancaba el corazén con la ayuda de un cuchillo de
piedra. Korrespondenz-Blitter des Allgemeinen Arztlichen Vereins von Thiiringen, 1911.

8 Gaceta de México, 2, febrero de 1722, citado por Seler, Gesammmelte Abhandlungen, 11, p.
355.
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en el pasado realmente practicaron el sacrificio humano. En el México anti-
guo, las victimas representaban a dioses; entre los huicholes atin se sacrifican
venados que representan a las deidades. Asf, podemos decir que las ideas
que sustentan a los sacrificios son las mismas. Otra de mis hipétesis es que
el mencionado recipiente de piedra con la imagen del sol era un prototipo
de las jicaras que, en la actualidad, se colocan sobre el altar. Como veremos,
al igual que la representacién en el interior del quauhxicalli de los antiguos
mexicanos, también la figura en el interior de la jicara puede interpretarse
como una representacion del sol, del cielo luminoso o del signo olin.

Aparentemente, la decoracién de la jicara del altar no es la misma en
todos los pueblos coras y sus respectivos ranchos. (Los ranchos tienen sus
mitotes particulares, al menos cuando el anfitrién aiin conoce los cantos o
cuando puede conseguir otro cantador.) A mi no me permitieron ver la
jicara, pero el gobernador de Jestis Marfa, Matfas Canare, hizo una copia
para mi (figura 24.2), y el cora Jacinto Silverio realizé un dibujo del mismo
objeto (figura 24.3a). Todos los coras coincidieron en que la jicara repre-
sentaba —simultdneamente— el sitio ceremonial, asi como el mundo. Jacinto
Silverio me proporcioné explicaciones donde cada parte de la jicara se refe-
ria a un aspecto determinado del cosmos y, paralelamente, a un aspecto del
sitio festivo. Ordené estas explicaciones en dos columnas paralelas:

El mundo

1.La orilla del mundo, todo el
mundo, o la imagen del mundo.

2. Los doce arcos, que son el corral
de los dioses, se ubican cerca del fin
o de la orilla del mundo.

3.Los cuatro rumbos del universo,
las moradas de los dioses.

4.Los doce ancianos que correspon-
den a los primeros habitantes del
mundo.

5. El centro del universo donde vive
nuestro padre el sol.

El patio festivo

1. La orilla del patio festivo, o la
jicara que representa el mundo.

2. Se baila entre la orilla del mundo
y el corral de los dioses, entre el
cantador y el altar.

3. Las cuatro direcciones del patio
festivo donde viven los dioses y
donde reciben las ofrendas por
parte de sus hijos.

4. Los ancianos del pueblo, es decir,
el gobernador y la gente de mayor
prestigio.

5. El fuego que representa al sol; se
ubica en el centro del patio.

Es conveniente senalar que los dirigentes de las ceremonias, los “ancianos
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24.3. Representaciones en jicaras coras y en recipientes de sangre sacrificial (quauhxicalli)
mexicas. a. Jicara cora segin un dibujo de Jacinto Silverio. b. Esquema de la jicara cora
de la figura 24.2. ¢. La llamada piedra del Calendario Mexicano del Museo Nacional de

México. d. Quauhxicalli del Museo Etnolégico de Viena (segin Seler, Gesammelte
Abhandlungen zur amertkanischen Sprachund Alterthumskunde, 11, 1904, p. 305).
e. Quauhxicalli del Museo Nacional de México (segin Pefafiel, Monumentos del arte
mexicano anliguo, ornamentacion, mitologia, tributos y monumentos, 1890, 1, p- 305)
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y sabios” (ivaxsi timuakas) que se sientan alrededor de la fogata central no
necesariamente son doce. Delante de ellos se encuentra el cantador cuya cara
mira hacia el oriente. En el extremo oriental se ubica el altar. Segiin esta
descripcién, que coincide con lo que dicen los cantos y con otras explicacio-
nes que me dieron, el altar representa la orilla oriental del mundo. La danza
se realiza entre el cantador y el altar, o sea, entre los doce arcos que son el
“muro de los dioses” y la orilla del mundo. La danza alrededor del fuego y
alrededor del cantador es la ceremonia principal del mitote.

En realidad, las explicaciones que me proporcioné Matias Canare sobre
la decoracién elaborada con cera y chaquira (figuras 24.2 y 24.3b) no se
referfan para nada al sitio festivo, aunque el gobernador insistié en que si.
Segin mi informante, la jicara es una imagen del mundo. Las cuatro direc-
ciones representadas indican el oriente (1-3), el poniente (4-6), el inframundo
(7-9), asi como el cielo (10-12). Si orientamos, como es nuestra costumbre,
el oriente a la derecha, el poniente se ubicaria a la izquierda, el inframundo
arriba y el cielo abajo. Las cuatro ramas bifurcadas que dividen estas cuatro
direcciones no son sefialadas como direcciones, sino como flores. Estas co-
rresponden a los cuatro dioses que habitan en los cuatro rumbos del univer-
so. Las flores no se reparten de manera continua entre las deidades de las
direcciones mds cercanas, sino las “flores” bifurcadas que se ubican en ambos
lados del poniente pertenecen al oriente (13) y al poniente (14), mientras
que las “flores” bifurcadas con cuatro picos ubicadas en ambos lados del
oriente pertenecen al inframundo (15), asi como al cielo (16).

Matfas Canare no indicé las direcciones por sus nombres, sino con los
nombre de los dioses que habitan en ellas. Tah4, “nuestro hermano mayor”,
la Estrella de la Manana vive en el oriente; Tatéx Nasisa, “nuestra madre el
maiz”, a la vez diosa de la Tierra y de la Luna, vive en el poniente; Tatéx
Taheté Vakan, “nuestra madre que vive abajo de nosotros”, vive en el infra-
mundo; y Taydy, “nuestro padre el sol”, vive en el cielo. En el centro se ubica
la morada de Tatég, “nuestra madre”, misma que en los cantos siempre se
identifica con Nasisa y la diosa de la Tierra y de la Luna. De la misma manera
que las flores ($#su), también otros detalles de la decoracién se asocian con
las cuatro deidades de los rumbos césmicos. Las lineas dibujadas con chaqui-
ras (1, 4, 7, 10) que parten del centro simbolizan senderos (huyé) por donde
caminan los dioses. Por eso se llaman tahds huyard, etc. Solamente cuando
Canare se referfa al sendero del dios del Sol decia: taydy wikdxra, “nuestro
padre baja”. Las lineas inclinadas de chaquira a ambos lados de cada camino
(2, 5, 8, 11) son las manos o los brazos de las deidades, por eso se llaman
tahds modxkara, etc. Las figuras dobladas a partir de las que salen los “cami-



EL RECIPIENTE DE SANGRE SACRIFICIAL 411

nos” y los “brazos” son las “coronas” de las deidades, tahds kiruneara, etc.
En cada una de éstas se encuentran pegados un poco de algodén y pequefias
plumas de perico (Amazona autumnalis); ambos simbolizan el maiz. Finalmen-
te, hay que mencionar los dieciséis arcos de chaquira en el borde de la jicara.
El nimero fue elegido arbitrariamente por parte del artista; se trata de “la
morada de los animales domésticos y de los seres humanos”.

El orden que tienen los diferentes colores de chaquiras en estos arcos
resulta ser particularmente interesante. En cada arco el orden de los colores
es rojo, verde, azul, amarillo, negro y blanco. Estos mismos colores son los
que deben aparecer en la decoracién de la jicara. Entonces, uno no se equi-
vocard en suponer que estos seis colores son los que corresponden a la serie
acostumbrada de las seis direcciones, muy frecuentemente mencionada en
los cantos: oriente (rojo), poniente (verde), norte (azul), sur (amarillo), abajo
(negro) y arriba (blanco). Considerando la manera estricta en que se respeta
el nimero seis en relacién con los colores de las chaquiras de los arcos,
tenemos una razén para suponer que los doce arcos en el dibujo de Jacinto
Silverio no sean una simple coincidencia y tengan que ver con los doce
ancianos que se sientan alrededor del fuego. De otra forma, el orden exacto
de los colores también podria ser irrelevante.

El hecho de que en el centro del universo una vez se ubique al sol o al
fuego y otras veces a la diosa de la Tierra y de la Luna, Tatéx, corresponde
perfectamente a las concepciones de los antiguos mexicanos, como las expli-
qué el ano pasado (Preuss, op. cit.). El sol tiene el sobrenombre Kuélreabe,
“aguila”, ave que representa a la luz celeste. Acerca del dguila cuentan los
coras que aparece en el ocaso cuando se enciende la fogata en el centro del
sitio festivo. Entonces, se manifiesta en forma de fuego y se supone que aiin
es un polluelo sin plumas e incapaz de volar. En la madrugada le crecen las
plumas y al amanecer emprende el vuelo hacia el cielo. Para los coras, el sol
y el fuego son una unidad, mientras que entre los huicholes y los antiguos
mexicanos existe un dios particular del fuego. Segiin estos tltimos, el fuego
vive en el “ombligo de la tierra” (tlalxicco), lugar que también es la morada
de la diosa de la Tierra y de la Luna, Teteoinnan, ya que ella es tlalli iyollo,
“el corazén de la tierra”. Por cierto, también de la diosa Quaxélotl Chantico
se decfa que su morada era el tlalxicco. Chantico es una deidad astral y,
simultineamente, una diosa del Fuego, lo que se explica por el hecho de que
las deidades astrales en su totalidad también representan al fuego. Asf es
como también lo manejan los coras en el caso del motivo central de la
decoracién de su jicara ceremonial. Para tener mds claridad, conviene repetir
que tanto entre los antiguos mexicanos como entre los coras las diosas luna-
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res siempre también son deidades teldricas e inframundanas, ya que el in-
framundo (que llega hasta la superficie de la tierra) se identifica con el cielo
nocturno. Ademds, predomina una creencia segun la cual todo lo que existe
en la tierra también tiene que encontrarse en el inframundo. Toda la vida
terrestre viene bajando de los lugares de la fertilidad que se encuentran en
el cielo nocturno. Asi es como se establece el vinculo que une a Tatéx, la
diosa de la Luna y de la Tierra que reside en el poniente, y T€tewan (de fete,
“abajo”), la diosa del Inframundo. Sin embargo, ya que cada una de las diosas
tiene su nombre particular, no se consideran personajes idénticos.

Ahora, si resumimos las explicaciones que los coras me dieron sobre su
jicara, constatamos los siguientes conceptos bésicos. Existe una divisién del
mundo en una parte oriental y una parte occidental, mitades que se repre-
sentan por los atributos de la Estrella de la Mafiana, respectivamente los
atributos de la diosa de la Luna. La regi6én superior se representa con atri-
butos del sol y de la luz celeste, la regién inferior con atributos de la diosa
del Inframundo, mientras que el centro corresponde al fuego, al sol 0 a la
diosa de la Tierra. Los restantes detalles de la decoracién que corresponden
a las diferentes deidades —las coronas, los caminos, los brazos y las flores—
aparentemente no son tan importantes. Lo mismo se puede decir de los
arcos de chaquira que son el corral de los dioses o el lugar donde viven los
humanos y los animales domésticos.

Veamos ahora los simbolismos analogos que encontramos en el quauhxi-
calli de los antiguos mexicanos. Nos interesa la representacién del sol con el
signo 4 olin, o simplemente olin (figura 24.3d). La figura 24.4 muestra las
diferentes variantes del signo olin que aparecen en las escrituras ideogrificas.
En este caso no contamos con una explicacién directa de la simbologfa, ya
que ésta no fue transmitida. Sobre todo en las variantes ghiykyenl
figura 24.3¢ se aprecia una gran semejanza con la decoracién del interior de
la jicara cora. Reconocemos las cuatro “flores” entrecruzadas y el circulo en
el centro. En 4k también se aprecian los cuatro semicirculos que correspon-
den al oriente, al poniente, al cenit y al nadir. Por el otro lado, en 4g sola-
mente se observan los semicirculos del oriente y del poniente, mientras que
arriba y abajo se representan por un rayo de sol. Esta variante se encuentra
en casi todas las representaciones del disco solar (figuras 24.3¢-¢). No creo
que las versiones 4g-k del glifo olin sean las mas antiguas que existen de este
signo, mas bien supongo que 4a y & son las formas mas originales, ya que
son las mds explicitas. En 4a apreciamos las figuras entrelazadas de la Estrella
de la Manana (Quetzalcéatl) y de una diosa no especificada. 46 es una varian-
te similar, pero ya mds esquematica. 4a representa las mitades del mundo,
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24.4. El glifo olin. a. Codice Aubin 13. b. Cédice Borgia 10. ¢. Cédice Borbé-
nico 14. d. Cédice Aubin 14. e. Cédice Borgia 71. f. Cédice de Viena.

g- Cédice Vaticano 3788, folio 27, . Manuscrito de Sahagiin de la Biblio-
teca Nazionale, Florencia, segiin Seler, ideogramas de Humboldt, p. 10, fig.
12. i, k. Nombres personales olin. Registro de poblacién de las localidades
Uexotzinco y Xaltepetlapan: Manuscrit mexicain III de la Bibliothéque
Nationale, Paris, segiin Seler, Gesammmelte Abhandlungen |, p- 10, fig. 12

oriente y poniente, al igual que en la jicara cora. Al cielo y al inframundo
les corresponde el espacio vacio del centro que las dos figuras entrelazadas
dejan abierto entre si. En el centro de la figura 24.45 ya aparece un circulo.
Llama la atencién que se usan los colores rojo y azul para marcar las dos
mitades, ya que casi corresponden a los colores rojo y verde que, entre los
coras, representan el oriente y el poniente. Practicamente en todos los glifos
olin de los cédices Borgia (4b y ¢), Vaticano 3773, Féjervary-Mayer y Bologna
encontramos el contraste entre los colores rojo y azul/verde.

Ciertamente, es dificil decir por qué razén los antiguos mexicanos con-
cibieron la uni6én entre oriente y poniente de esta manera tan singular. Al
parecer, habia dos factores principales que llevaron a la elaboracién del
simbolo: {cémo representar una unién de las deidades del oriente y del
poniente sin omitir el centro donde estd el fuego? La tinica solucién posible
es la figura 24.4a. Por la posicién de las piernas no podemos hablar de la
representacién de un coito.

El circulo en el centro de las dos bandas entrelazadas que representan
las mitades del mundo (oriente y occidente) m4s que nada tiene la funcién
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de marcar las regiones de arriba y de abajo. Se trata de representar al cielo
y al inframundo en el mismo plano que la superficie de la tierra. Para aclarar
que es el fuego (o el sol) el que vive ahi en el centro, en el circulo se anade
el dibujo de un ojo que simboliza la luz (figuras 24.1, 24.3d, 24.4¢, d, g). En
la denominada piedra calendérica del Museo Nacional de México (figura
24.3¢), que es un quauhxicalli de dimensiones monumentales, se aprecia in-
cluso una representacién de la cabeza entera del dios solar, en el centro del
glifo olin. Por otra parte, alrededor del circulo que se encuentra en el centro
del glifo olin de la figura 24.3¢ encontramos la conocida representacién de la
luna, el yacametztli (“nariguera lunar”) de las deidades nocturnas. Este detalle
nos remite a la explicacién que los coras nos dieron sobre la jicara: es la
diosa de la Tierra y de la Luna que vive en el centro. Ya que ella también es
una personificacién del fuego astral, se trata de una deidad asociada con el
fuego.

Ahora lo que parece lo mis légico es representar también a la irradiacién
del fuego hacia las regiones de arriba y de abajo, o sea, hacia la luz celeste
y hacia el fuego nocturno de los astros. Por esta razén se afiadieron los rayos
que atraviesan el circulo central. Esto creé la necesidad de separar a las
figuras entrelazadas y, asf, se origin6 el glifo olin en la variante que aprecia-
mos en la figura 24.4¢. Esta modalidad se mantuvo atin cuando, por razones
de simplificaci6én, no siempre se representaron los rayos (figuras 24.d y ¢). A
través de un proceso de esquematizacién también originaron las formas mds
sencillas del olin como las vemos en las figuras 24.4g-k y 24.3¢. En estas
variantes observamos una elaboracién de aquellos elementos que en la jicara
cora fueron identificados como “flores”.

Otra particularidad de la jicara cora es que las regiones de arriba y de
abajo se representen por arcos con picos doblados. Supongo que las formas
de estos elementos no son arbitrarias, sino que remiten a las repre-
sentaciones de la luna y de las estrellas que conocemos de los antiguos
codices mexicanos (figura 24.3¢). La diosa de la Luna y de la Tierra es la
deidad que aquf tiene el papel de representar el cielo, el inframundo, ast
como el centro del universo. Como ya expliqué, existe una identificacién del
cielo nocturno con el inframundo y con el fuego astral. Sin embargo, la
concepcién mds difundida entre los coras es que la luz diurna, el dguila y el
sol son personificaciones del cielo, mientras que la diosa Te€tewan es la re-
presentante del inframundo. Asf es como fue también sefialado en la expli-
cacién de la jicara.

Ahora llegamos al punto en que podemos abordar la interpretacién de
los arcos de chaquira que encontramos en la orilla del lado interior de la
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Jjicara. Si su forma no fuera tan extrana, podriamos contentarnos con la
explicacién que nos dieron: “corral de los dioses” o “lugar donde viven la
gente y los animales domésticos”. Si el mundo es habitado por los dioses,
también tiene que existir un espacio para los seres humanos y sus animales
domésticos. Como ya mencioné, se dice que aquel recipiente que los espa-
fioles trajeron en 1722 desde la Mesa del Nayar llevaba una imagen del sol,
asi como las que tenfan los quauhxicallis de los antiguos mexicanos. Entonces,
lo que supongo es que los arcos en realidad representen los rayos del sol
que rodean el mundo, exactamente como lo podemos observar en las ima-
genes del astro diurno que llevan el glifo olin en su centro. En las antiguas
representaciones del disco solar apreciamos que los rayos estdn doblados en
la base (figuras 24.3c); este detalle confirma la hipétesis de que los arcos
de la jicara cora también sean un circulo compuesto por rayos solares.”

Extendiéndose hacia el oriente y el poniente, el glifo olin s6lo representa
una imagen plana de la tierra. Esta se hunde en la oscuridad del cielo noc-
turno o se encuentra alumbrada por la luz celeste del sol. Para la decoracién
de los recipientes de sangre sacrificial se solfa elegir la segunda posibilidad,
ya que se representaba a la luz celeste que rodea a toda la tierra (el sol con
el glifo olin en su centro). Sin embargo, todo esto se aclara ain més cuando
analizamos las representaciones simbélicas de la piedra calenddrica (figura
24.3¢). En este monumento se aprecia el cielo luminoso que rodea a la tierra
(el sol con el glifo olin), pero también observamos elementos que se refieren
a la noche que va subiendo desde el inframundo. La oscuridad es simbolizada
por dos serpientes emplumadas que rodean a la tierra desde el oriente y el
poniente, enfrentdndose cara a cara. De sus hocicos emergen caras humanas.
Como ya lo expliqué en una conferencia anterior (Preuss, 1910), los cantos
coras aclaran que se trata de la serpiente acuitica nocturna que vive en el
poniente. Durante la noche ella recubre el cielo, pero en la manana muere
flechada por la Estrella de la Mafiana y devorada por el dguila que es la luz
celeste.

La palabra olin significa “movimiento”. Como simbolo del mundo y de
la tierra, la tnica explicacién plausible es que el universo se concibe como
una unidad donde los astros (o sea, los dioses) se mueven girando alrededor
de la tierra. No creo que olin se refiera a los movimientos teldricos oca-
sionales que son los terremotos, aunque en los cédices histéricos el glifo

7 Los arcos que se aprecian en la orilla del quauhxicalli (figura 3d) no tienen nada que ver
con la representacién del sol, ya que los arcos corresponden a las puntas de las plumas del
lado exterior.
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puede aparecer con este significado. La interpretacién del simbolo olin como
movimiento césmico es corroborada por el hecho de que Xélotl, el patrén
del dia olin, es el “sefior del juego de pelota”. El juego de pelota también
es olin y tiene un significado cosmolégico, ya que los movimientos del sol
y de los demds cuerpos celestes se comparan con los movimientos de las
pelotas.

Creo que con estas deducciones he cumplido la meta que me propuse
para esta exposicién. Pero no quiero terminar sin resaltar algunas de las
conclusiones que derivan de mi interpretacién del glifo olin y que considero
importantes para la comprensién de los cédices mexicanos. En primer lugar
estd el simbolismo del juego de pelota a que nos hemos referido. Las canchas
para este juego (figura 24.5) siempre se encuentran con la misma orienta-
cién: las terminaciones en forma de T se ubican en el norte y en el sur,
mientras que en las paredes laterales, o sea, en el oriente y el poniente, se
encontraban los anillos de piedra a través de los cuales se supone que la
pelota debia lanzarse. Ahora, si el vuelo de la pelota remite a los movimientos
del sol y de los demds astros que giran del oriente hacia el poniente, entonces
no debemos pensar que los jugadores divinos que se encuentran en las ter-
minaciones en forma de T corresponden al norte y al sur sino m4s bien a
las regiones de arriba y de abajo. Asi también es el caso del glifo olin (véase
la figura 24.4f). Cuando las mitades oriente y poniente se ubican exactamente
en las direcciones este y oeste, entonces las regiones superiores e inferiores
tienen que corresponder al eje norte-sur. Esto es corroborado por el hecho
de que muchos de los juegos de pelota de los cédices se divididen en dos
mitades. La divisién es marcada por una linea y cada una de las mitades
muestra un color especifico. Los anillos de piedra que corresponden al orien-
te y al poniente ademds representan la entrada y la salida del inframundo.
Sin embargo, es notable que en algunos casos no se dibujaron los anillos,
sino solamente un circulo que se ubica exactamente en el centro de la cancha
(figura 24.5). Aparentemente, se trata de la misma forma de representar el
centro del universo que hemos visto anteriormente. La linea que conecta el
cielo con el inframundo pasa por este punto de la superficie terrestre. Para
el hombre primitivo, el camino de los astros que une el oriente con el po-
niente es una conexién similar. También la descripcién del juego de pelota
que encontramos en capitulo 1 de la Historia eclesidstica confirma esta inter-
pretacién. Huitzilopochtli, el dios del Sol, manda construir una cancha para
el juego de pelota y, en su centro, manda excavar un agujero de un tamaio
un poco més grande que una pelota. No se mencionan los anillos de piedra
que se ubican en el oriente y en el poniente, pero del agujero en el centro
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24.5. Juego de pelota (tlachtli), Tonalamaltl Aubin 19. 2/3 del tamaiio original

sale agua que forma un lago que es la noche. Finalmente, Huitzilopochtli,
en su aspecto del sol saliente, provoca el desagiie.

Otro caso donde encontramos una relacién entre los cédices y el quauh-
xicalli es el glifo “sol-noche”. En los quauhxicallis mas pequefios no solamente
se representa la tierra inundada por la luz celeste o por el sol, sino que en
las partes de abajo también encontramos representaciones del inframundo
en forma del denominado sapo telirico. El mismo glifo olin del disco solar
ya es una clara referencia al inframundo pero lo que pasa es que se trata de
afirmar una vez mas que la jicara es una imagen del mundo, que el interior
es el mundo de arriba (el cielo y el sol) y la parte de abajo es el inframundo
(la noche).

El simbolo “sol-noche” que se compone de circulos o semicirculos remite
al centro del mundo que es la conexién entre las regiones de arriba y de
abajo. La presencia del glifo en el tocado del dios Tldloc (Cédice Borgia 27)
corrobora esta interpretacién. El dios que lleva el glifo corresponde al cen-
tro, mientras que los cuatro Tlaloques del oriente, del poniente, del norte y
del sur no lo tienen. Adema4s, este mismo signo también adorna a los cua-
trocientos dioses del pulque. Ellos llevan el glifo mencionado ademds de sus
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narigueras lunares. Mayauel, la diosa del pulque que tiene 400 senos y re-
presenta el cielo nocturno, también lo lleva. El simbolo “sol-noche”, aparen-
temente, es una caracteristica particular de las deidades del pulque. Los que
beben pulque son los que esperan la muerte, los mayores de 70 afios y los
guerreros. Las demds personas tenfan prohibido el consumo del pulque,
incluso se les podia castigar con la pena de muerte. Asf, los dioses del pulque
eran sefniores de la muerte, de la caida al abismo de la noche y del inframun-
do, de la transformacién de los muertos en estrellas.

Los dioses del pulque también llevan una pintura facial muy singular. Se
trata de dos campos oscuros que son atravesados por una banda de un celor
rojo como la sangre. La banda es delgada en la parte central y se va desan-
chando hacia arriba y hacia abajo. En el centro se aprecia la nariguera lunar
amarilla. La misma pintura también la encontramos en los escudos de los
dioses del Pulque (figura 24.6). Por supuesto, el disefio muestra una clara
semejanza con el olin de la figura 24.3¢ y con la jicara cora donde también
encontramos lunas como indicadores del cielo y del inframundo, asi como
una exégesis que dice que la diosa de la Luna y de la Tierra vive en el centro.
Por lo tanto, la pintura de los dioses del pulque se debe entender de la
siguiente manera: los campos oscuros son las partes del mundo que son
cubiertas por la noche, las manchas
amarillas son las estrellas y la banda ro-
Jja representa al dios del Fuego, el fuego
solar y astral del centro. El simbolo sol-
noche y la mencionada pintura facial
también aparecen en asociacién con
Quetzalcéatl, el dios del Viento y de la
Estrella de la Mafiana que siempre com-
parte muchos rasgos iconograficos con
los dioses del Pulque (Cédice Borgia
62). Debemos recordar que Hatsikan, el
dios cora de la Estrella de la Manana,
también es el dios del Vino.

Finalmente, hay que mencionar a la
serpiente de color rojo sanguineo ador-
nada con ojos de estrella. En el Cédice
Borgia 66 la encontramos a un lado de
Teteoinnan, la diosa de la Tierra y de

24.6. Dios del pulque. Cédice Magliabec. 12 Luna, ocupando el lugar que, segin
chiano 57. 2/3 del tamaiio original el Cédice Tonalamatl Aubin correspon-
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de a las dos figuras entrelazadas que son una variante del olin (figura 24.4a).
De hecho, esta serpiente frecuentemente acompana a la diosa de la Tierra;
sin embargo, también la encontramos en otros contextos, por ejemplo en el
Cédice Borgia 65, donde la serpiente estd desgarrada y asociada con Xélotl,
el dios del Juego de Pelota. Muchas veces hay referencias al sacrificio que
sufren los dioses astrales (por ejemplo en el juego de pelota del Cédice
Borgia, ldmina 21, y también en Cédice Borgia, ldmina 19). Al parecer, esta
serpiente también se asocia con el fuego del centro y con la conexién entre
el cielo, el centro y el inframundo.

Evidentemente, todo seria mucho mds ficil si tuviéramos siquiera algunas
explicaciones directas de los antiguos mexicanos. Si fuera asi, tendriamos
una base mads sélida para interpretar las figuras que aparecen en los
cédices. Como nuestra situacién no es tan afortunada, tenemos que elaborar
conjeturas que unicamente se apoyan en la légica interna de las relaciones
que tienen las figuras entre si. El caso del quauhxicalli nos permite apreciar
cudl es la importancia que tiene la exégesis indigena. iPero ain quedan
tantos problemas por resolver!
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Nueva interpretaciéon de la llamada
piedra del calendario mexicano

Konrad Theodor Preuss

Con ocasién del centenario de la declaracién de la independencia de México,
la colonia alemana de la capital publicé un escrito titulado El llamado calen-
dario azteca (México, 1921), cuyo autor es el profesor Hermann Beyer. En él
se consigna cuanto puede decirse sobre las particularidades y la importancia
del monumento y su significacién como un enorme recipiente de sangre de
sacrificios. No me propongo tocar estos resultados; trato mas bien de retro-
traer en cierto modo la imagen del sol, representada en la piedra del calen-
dario, a la antigiiedad, en la que probablemente no fue un disco solar, sino
una imagen del mundo. Dentro de esta concepcion, todo lo senalado sobre
las particularidades de la piedra puede realmente quedar sin variacién.
Esta interpretacién como imagen del mundo me fue realmente impuesta
por mi descubrimiento de la misma figura que se ve en la piedra del calen-
dario y en muchas representaciones mexicanas del sol, en una jicara sagrada
de los indios coras, que tenian sobre el altar como imagen del mundo; alli
estaba hecha de cuentas de vidrio. Ciertamente, hace ya mucho tiempo que
habia sefialado yo la semejanza entre ambas y la diferencia en la interpreta-
cién,' y hubiese podido continuar sencillamente en mi silencio de entonces
sobre las causas de la diferente concepcién en ambos pueblos, y tranquilizar-
me interiormente del mismo modo que entonces, considerando la interpre-
tacién de los coras como una torpe modificacién del sol mexicano, pues,
como siempre, las influencias que irradian de un pueblo civilizado se consi-
deran como de importancia mucho mayor para los pueblos primitivos cir-
cundantes que la que, por el contrario, se concede al culto y los simbolos de

! Die Opferblutschale der alten Mexikaner..., Berlin, 1911, pp. 293ss. (Véase supra p. 403), y
K. Th. Preuss, Die Religion der Cora-Indianer, 1912, pp- LXXXIIss.

[421]
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los pueblos primitivos en sus relaciones fundamentales, para los pueblos
civilizados. Pero fue decisiva para mf la posibilidad de poner en claro cémo,
partiendo de una imagen del mundo, se puede llegar a la concepci6n de una
figura del sol. A este proceso ha abierto camino tltimamente Herman
Wirth,? con su concepto de horizonte del afio solar (Gesichtkreissonnenjahr),
aun cuando no haya sefialado la transicién a la representacién de un disco
solar. En realidad, es facilisimo imaginar que una representacién del hori-
zonte con senales en los puntos de salida y puesta del sol, especialmente al
tiempo de los solsticios, puede llevar a un dibujo de las direcciones, de
manera que la figura resultante pueda pasar, sin més, también por un sol
con sus rayos. Y, por el contrario, habria que desechar que de un disco solar
salga nunca una imagen del mundo.

Para poner ante los ojos, en nuestro caso, esta transformacién de una
imagen del mundo en imagen del sol, tenemos que recordar brevemente los
hechos. La imagen del mundo de los coras se representa con dos variantes:
la més sencilla (figura 24.3a) representa en el centro la plaza de fiestas, que
al mismo tiempo es un trasunto del mundo entero; en su centro esti el fuego,
que se supone que, cuando el sol se pone, es traido del oeste, y que durante
la noche es un 4guila que atn no tiene alas pero que por la mafana las
adquiere, de modo que puede volar al cielo y se sitia alli como cielo Iumi-
noso. En la imagen del mundo, por el contrario, se designa al circulo (5 de
la figura 24.3a) como centro del mundo en el que habita el Sol, nuestro
padre; alrededor estén sentados los doce ancianos, igual nimero que los
primeros habitantes del mundo; los cuatro bastones bifurcados (3) son las
cuatro direcciones del mundo, la residencia de los dioses; los doce arcos (2)
sirven a los dioses de muralla; luego sigue el borde de la calabaza, que es, al
mismo tiempo, el borde del mundo. Especialmente digna de mencién es la
designacion del centro como residencia del sol y como fuego que es recogido
por el sol que se pone y que a la mafiana se convierte en un aguila que se
eleva al cielo luminoso. Con esto queda sefialada, por el curso de sol, una
quinta y sexta direccién, la direccién cenit-nadir.

Correspondientemente, en la segunda variante de la imagen del mundo
en la calabaza de los coras (figura 24.356) sélo estdn sefialadas las direcciones
este-oeste y arriba-abajo (en lugar de norte-sur); una prueba de lo importan-
tes que les parecian a los coras las cuatro primeras direcciones y de la poca
importancia para ellos del norte y el sur. Detalladamente se dijo: los 16 arcos
Junto al borde son la habitacién de los animales domésticos y de los hombres;

? Herman Wirth, Die heilige Urschrift der Menschheit, Leipzig, 1932,
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en la parte de adentro de los arcos estd, a la derecha, la regién de la divinidad
de la Estrella de la Mafiana, “nuestro hermano mayor”; a la izquierda, la
mansién de la diosa del Maifz, Nasisa; abajo, la del dios del Sol, “nuestro
padre”, y arriba, la de “nuestra madre, que se encuentra debajo de nosotros”,
o sea, los infiernos. El este estd orientado, por consiguiente, a la derecha; y
el oeste a la izquierda, segin nuestra costumbre; pero “arriba” y “abajo”
—que identificarfamos con norte y sur— estin cambiados, quedando situado
el “abajo” en el borde superior, y el “arriba” en el inferior.

Si las estructuras curvadas de cada lado (3, 6, 9, 12) se sefialan como
coronas de los dioses correspondientes, las tres lineas rectas que de ellas
parten (I, 2, 7, 8, etc.) como sus caminos y brazos, y la cruz en aspa con
extremos ahorquillados (13, 14, 15, 16) como sus flores, veremos entonces,
teniendo en cuenta el monumento mexicano, que estos detalles de las “co-
ronas” y “flores” tienen otra significacién que estd mais conforme con las
direcciones atestiguadas aqui, este y oeste, y con el horizonte del afio solar.

Ya antes habfa demostrado yo que la figura que se acaba de interpretar
dentro de los 16 arcos (figura 24.3b) coincide con el llamado signo olin, que
podemos ver en el centro de la piedra del calendario, dibujada de un modo
simplificado (figura 24.3¢), y de la figura del sol del recipiente de sangre de
sacrificios (figura 24.3d). Aun reconocemos mis claramente esto en los dife-
rentes tipos del signo olin (véase figura 24.4). De modo clarfsimo, i y k&
indican los lados este y oeste del mundo. En ellos vemos ahora, bajo la idea
del horizonte del afio solar, lo que significa la cruz en aspa y los arcos de
unién a derecha e izquierda. Son, unidos al centro, los puntos solsticiales en
el horizonte al que pertenecen los arcos a derecha y a izquierda. Vemos,
ademds, en los otros tipos, que los brazos de la cruz en aspa forman anchas
tiras que rebasan siempre los arcos del horizonte, de manera que éstos se
encogen mas o menos y se asemejan a la figura redonda del centro. En 24.4a
y en b, esta misma estructura se origina por el entrelazamiento de los cuerpos
de dos figuras o de dos tiras anchas encorvadas que corresponden a aquéllas.
Las dos figuras de 24.4a son, a la derecha, el dios del Viento, Quetzalcéatl,
que seglin un mito se convierte en la Estrella de la Mafana; y a la izquierda,
al parecer, una diosa, que, por consiguiente, lo mismo que en la jicara de
los coras (figura 24.3b), encarnan el este y el oeste. El norte y el sur —o arriba
y abajo— no estin en absoluto expresados en la mayor parte de los signos
olin, y sélo hay dibujado en el centro un circulo o un ojo (figura 24.4¢, d, g)
0, como en las figuras 24.4a y b, existe solamente un hueco entre los arcos.
En este caso, el ojo nos dice claramente que en el centro del horizonte —es
decir, de la figura del mundo— se piensa que existe el fuego del sol, con lo
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cual se expresa su carrera por encima y debajo de la tierra y, al propio
tiempo, la direccién cenit-nadir. En este sentido, en el olin de la piedra del
calendario aparece en su lugar la cabeza del dios del Sol (figura 24.3¢ y 25.1).
En algunos signos olin (figura 24.4cy g) la direccién arriba-abajo estd también
expresada por una punta y una tira con piedras preciosas, como ocurre
asimismo, en forma de rayos, en las representaciones del sol. Lo mismo
sucede en los signos olin de los discos solares (figura 24.3¢, d). Con esto,
resulta evidente que la imagen del mundo expresada por el signo olin mues-
tra sélo el curso del sol durante todo el afio, y representa el horizonte sélo
en cuanto el centro y los puntos solsticiales estin en relacién con los arcos
del horizonte al este y al oeste. Lo mismo ocurre con la representacién
dentro de los 16 arcos en la calabaza de los coras. En ella, las “coronas” de
los dioses (figuras 24.35, 3 y 6) estin al este y oeste; los arcos del horizonte
y las “flores” (figura 24.34, 13-16) son los puntos de unién del centro con los
puntos solsticiales.

Otra cosa ocurre con todo el horizonte en las dos variantes de la calabaza
y en el disco solar. Los 12 (o los 16) arcos en el borde de la calabaza que
corresponden a las 16 divisiones hechas mediante rayos o fajas de piedras
preciosas, que significan luz, en la imagen del sol no se han originado natu-
ralmente por sefialar los puntos de salida y puesta del sol, sino que indican
direcciones del cielo que, naturalmente, han nacido de la observacién del
curso solar. Los huicholes, vecinos de los coras, que tienen templos redondos
con base de piedra y techo de paja de forma casi piramidal, a los que consi-
deran como una representacién del mundo, tiran desde las cuatro direccio-
nes una flecha con plumas de pavo, el ave del sol, al techo de paja, y
pretenden que hacen esto porque la luz no viene a la tierra desde el oriente,
sino uniformemente de todos lados. Pero, evidentemente, a pesar de ello, el
concepto de las cuatro direcciones se deriva del curso del sol. El niimero 16
se explica claramente por subdivisién de las cuatro direcciones y nueva sub-
divisién de las ocho; el niimero 12 (figura 24.3a), que existe simultineamente
entre los coras, se ha originado probablemente por duplicacién del nimero
de seis direcciones, cenit y nadir inclusive. Esto lo indica la serie de los
colores en los 16 arcos de la figura 24.3b, que han de ser rojo, verde, azul,
amarillo, negro y blanco. Estos seis colores corresponden evidentemente a
la serie ordinaria de las direcciones, muy frecuentemente mencionadas en
los cantos: este (rojo), oeste (verde), norte (azul), sur (amarillo), abajo (negro)
y arriba (blanco). Tienen que estar representados por separado en las cuentas
de vidrio de la imagen total del universo. De esto hay que deducir también
los 12 asientos de los ancianos alrededor del fuego (figura 24.3a). Para los
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coras, la tierra fue creada por la diosa de la Tierra, “nuestra madre”, del
siguiente modo: por su orden, el dios de la Estrella de la Mafiana, “nuestro
hermano mayor”, puso en cruz dos de sus flechas, es decir, determiné las
cuatro direcciones; luego, la diosa dispuso sus cabellos alrededor del centro
(cruz de rombos, cruz de filamentos), y sobre esto hizo pisar un poco de
tierra.* Estas cruces de filamentos de algodén o de lana los coras las hacen
todavia como ofrendas para los dioses; pero muchas veces no tienen cuatro
puntas, sino ocho o seis, y significan siempre lo mismo, la tierra. Se ve, pues,
como estos 12 o 16 arcos de abalorios en la calabaza de los coras se han
originado como disco de la tierra.

A mi parecer, no constituye en absoluto un problema especial el deter-
minar c6mo la linea norte-sur se ha originado a partir del horizonte, y no
creo que sea necesario admitir, con Wirth, que sélo un pueblo situado al
otro lado del circulo polar, que viese salir el sol por el sur, haya podido
representarse esta linea.* Hemos visto que, probablemente, la linea norte-sur
muchas veces sélo en apariencia representa a aquélla; mds bien, como en las
figuras correspondientes del signo olin de la calabaza de los coras, y como
en la imagen mexicana del sol, significa la direccién cenit-nadir; asi, por
ejemplo, ha sido transmitido de los odschibwes el signo como “arriba-abajo”;*
si admitimos realmente que los circulos arriba y abajo representan soles, no
es el sol en norte y sur, sino en cenit y nadir.

Pero admitiendo que también la representacién del sol se origina en la
imagen del mundo, nada indica, sin embargo, en la tradicién mexicana, que
haya sido jamds una imagen del mundo; por el contrario, en la piedra-calen-
dario (figura 25.1), arriba, estd representado explicitamente el signo “13
cana”, que en los Anales de Quauhtitlin, etc., estd indicado como ano del
nacimiento del sol. Tampoco los otros signos existentes de la piedra del
calendario indican una antigua imagen del mundo. Sorprendente es, en todo
caso, la representacién del signo del dfa, olin, generalmente unida al nimero
4; pero también sin el mismo (véase la figura 24.3d dentro del sol); pero
hemos de tener en cuenta que olin estd también relacionado con el actual
sol histérico, como los soles o eras precedentes prehistéricos (el sol-jaguar,
el sol-viento, el sol-lluvia de fuego y el sol-agua), con sus correspondientes
signos del dia (jaguar [tierra], viento, fuego, lluvia [lluvia de fuego] y agua).

3 Preuss, Religion der Cora..., pp. 59ss..

4 H. Wirth, Aufgang der Menschheit, Jena, 1929, p. 69.

% Henry B. Schoolcraft, Historical and statistical information respecting the Indian tribes of the
United States, part 1, Filadelfia, 1851, p- 386, ldm. 53, mim. 52,
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25.1. La piedra del sol de los aztecas
[dibujo de Héctor Barrera]

Cierto que no tenemos representacién alguna de estos signos del dia dentro
de los soles prehistéricos, como la representacién de olin en el sol actual;
pero en el Codex Vaticanus 3738, hoja 4.6, hay, por lo menos, tres de estos
soles prehistéricos con sus signos del dia, que representan dioses, en su
centro: con el dios del Viento, Quetzalcéatl (viento); con el dios del Fuego,
Xiuhtecutli (lluvia), y con la diosa del Agua, Chalchiutlicue (agua). Sélo falta
Tezcatlipoca, como dios del signo del dfa (jaguar), que, junto con los otros
tres, es mencionado como encarnacién de los soles de aquellas eras, y como
representacién de los elementos tierra, aire, fuego y agua, incluidos en los
correspondientes signos del dia.® La idea es que cada elemento y cada dios

6 Véase Historia de los mexicanos por sus pinturas, en Icazbalzeta, Nueva coleccion de documentos
para la historia de México, México, 1891, pPp. 231ss.
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que lo representa reina en el correspondiente sol o era, y que, finalmente,
destruye el sol y la era y los hombres que en ella viven. Aplicado esto al signo
olin, la fuerza destructora por la cual aquella era tenfa que perecer, segin
los Anales de Quauhtitlin, fue terremotos y hambre. El que olin positivamente
significa terremotos se desprende de la palabra tlalolin (terremotos), y tam-
bién del signo jeroglifico de terremotos, que se expresa por un campo rec-
tangular (tierra) y olin dentro. No es, sin embargo, probable que exista una
asociacién de ideas entre el significado propio de olin, como representacién
del sol en el universo, y la causa del terremoto, sino que olin se llama “mo-
vimiento rotatorio” (como el de una bola de caucho, oli); y este significado
de la palabra sélo es, seguramente, el lazo de unién entre ambas cosas, el
movimiento de la tierra y el sol. Tampoco estd expresada directamente en
el signo olin la destruccién de los hombres de aquella era por efecto del
hambre. En el Codex Vaticanus 3738, la era presente est4 representada por
Xochiquetzal, la diosa de las Flores, la cual, sin embargo, no aparece en
medio de un sol. Probablemente con esto se debe caracterizar la variedad de
alimentos de esta era, mientras que, segun la Historia de los mexicanos por sus
pinturas, se indica para cada una de las eras anteriores un solo alimento poco
atractivo, que mds tarde ya no fue comido. La historia del pueblo mexicano
ensena que, a pesar de la multiplicidad de alimentos, frecuentemente se
presentd la necesidad, y con esto, el hambre pudo muy bien considerarse
como consecuencia del curso del sol, representado por olin, y como fin de
la era. Por iltimo, el dios que en las pictografias aparece como una personi-
ficacién del signo del dia olin estd también en estrecha relacién con el curso
del sol; es el dios Xélotl, de figura de perro, que acompaiia a los muertos a
los infiernos cruzando las nueve corrientes (chiconauhapan), y que, por su
naturaleza, se puede designar mejor como conductor del sol.” Es caracterfs-
tico de €l que se le ha sefialado como sefior del Juego de Pelota, lo que
nuevamente tiene relacién con el curso del sol y su direccién, pues la pelota
se tenia como una imagen del sol.

Por consiguiente, cuando el signo olin est4 en la imagen del sol, esto sélo
encuentra justificacién si se prescinde de la significacién propia de curso de
sol en el universo. Corresponderia mejor, indudablemente, a un horizonte
de afo solar. En los cuatro sectores del signo olin (figura 25.1), estdn repre-
sentados los cuatro soles prehistéricos o eras, lo que, segiin lo dicho, se
puede aplicar bien al sol de la era actual. Ademas, en un circulo concéntrico

7 Para detalles sobre este asunto, véase mi contribucién en Herman Wirth, Leipzig, 1932,
pp. 55s.
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de la piedra del calendario estin representados los 20 signos de los dias.
Como éstos, junto con los nimeros 1-18, constituyen la base del tonalamatl
(el periodo de 13 x 20 = 260 dfas), y como el tonalamatl, a su vez, repitiéndose
73 veces (73 x 260 dfas), da 52 afos de 365 dias cada uno (es decir, su periodo
sagrado), hasta que se llega de nuevo a empezar la cuenta con las mismas
cifras y los mismos signos, tiene también su justificacién el poner los 20
signos de los dfas en el disco solar, aun cuando podrfan de igual modo tener
su sitio justificadamente en el horizonte del afno solar. Beyer ha demostrado,
ademds, la existencia de representaciones gréficas de manchas de sangre
hacia el borde del disco solar, que ponen claramente a la vista que los sacri-
ficios humanos tenfan lugar principalmente para la prosperidad del sol.

Quizd lo que mis se sale de la idea de un disco solar son las dos serpientes
de fuego que lo encuadran exteriormente, las puntas de cuyas colas se en-
cuentran en el borde superior, quedando separadas solamente por el signo
del afo “13 cana”, mientras que en el borde inferior, segun la observacién
de Beyer, cabezas con la boca abierta representan, a la derecha, la del dios
del Sol Tonatiuh, y, a la izquierda, la del dios del Fuego Xiuhteculi. Si se
admitiese que las serpientes son parte integrante del sol, a pesar de que los
rayos terminan ya dentro del marco formado por ellas, estas serpientes, tan
frecuentes en la pldstica y en las pictografias mexicanas, personificarfan otra
vez la esencia del sol; pero si se interpreta el disco como horizonte del afio
solar, las serpientes indicarian, por el contrario, el curso anual del sol desde
el norte hacia el sur.

Queda todavia por considerar la aparicién del disco solar sobre el reci-
piente de sangre de sacrificios, en relacién con las restantes representacio-
nes, con objeto de comprobar si existe una disparidad con la representacion
del sol o del horizonte del afio solar. Los recipientes de sangre de sacrificios
tienen a veces, en el lado inferior, el llamado sapo, con la boca muy abierta
hacia arriba, o un monstruo, con una cabeza mis bien humana, echada hacia
atrds, y en ambos casos sale de ellos un cuchillo de pedernal, personificacién
de la luz solar o indicacién de los sacrificios relacionados con la prosperidad
del sol, como lo vimos también ya en la cabeza del dios del Sol en medio de
la piedra-calendario (figuras 24.3¢ y 25.1). Es evidente que la asociacién tuvo
que ser que el sol, representado en el recipiente, sale de la boca de la tierra,
entrada de los infiernos, o se hunde en ella. Se ve que esta disposicién no
es precisamente necesaria, y que esta representacién sélo es aplicable al sol,
dado que para el horizonte del ano solar este monstruo seria superfluo, pues
el curso del sol estd alli ya representado. En vez de este ser, o fuera de él,
estd figurado algunas veces en el borde exterior del recipiente de sangre de
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sacrificios, el cielo estrellado, como, por e¢jemplo, en la porcién cilindrica de
nuestra piedra del calendario, o ademds del cielo de noche, en el borde
superior de la superficie cilindrica, se encuentra en el borde inferior la boca
abierta de la tierra con el cuchillo de piedra que significa la luz, como ocurre
en la piedra de Tizoc. En estos casos, evidentemente, el cielo de noche
significa sélo el complemento de la boca abierta de la tierra, pues el cielo de
noche es s6lo una representacién de los infiernos. Considerada en conjunto,
la unién del sol y la tierra —pues la boca abierta significa evidentemente la
tierra— nos muestra la intencién de reconstruir por estos aditamentos la
primitiva significaci6n del recipiente y del dibujo de su interior como imagen
del mundo, después que ésta se habia transformado ya en la del sol.
Teniendo presente todo esto, se podria llegar a la conclusién de que no
puede darse una prueba de la significacién primitiva del disco solar como
imagen del mundo. El caso es éste: todo lo que hay en la imagen del mundo
con representacion del curso del sol puede aplicarse también, con un poco
de buena voluntad, a una imagen del sol, puesto que en la imagen del mundo
el curso del sol —y el sol mismo— es una condicién previa. Para decidir esto,
solo sirve el sentido comitin; evidentemente, seria absurdo el orientar una
imagen del sol en 4, 8, ... direcciones, si esto no ha entrado ya antes en la
mente, para el disco terrestre, por el curso del sol; pero ni aun en este caso
esta orientaciéon en una imagen del sol tiene el menor sentido. Por consi-
guiente, todas las figuras del sol de esta clase, dondequiera que se presenten,
tienen que haber sido primitivamente imdgenes del mundo. Entran aqui no
s6lo las caracteristicas figuras del sol, que se presentan de igual modo en
todas las pictograffas mexicanas de diferentes variedades (en las mexicanas
en sentido estricto, en el grupo del Codex Borgia y en las llamadas mixteco-
zapotecas), sino también hay que contar aqui el signo maya kin (sol o difa),
porque encierra las cuatro direcciones. Cuando una cara de sol est4 rodeada
de rayos o llamas, como caracterizacién primitiva de la naturaleza solar,
como en ciertas figuras del sol, de Santa Lucia Cozumalhuapa, o en Chacul,?
en Guatemala, o en las figuras consideradas como divinidades solares, de
San Agustin, en Colombia,® o en la figura principal del dios Sol sobre la
Puerta del Sol de Tiahuanaco, etc., la orla de rayos no tiene nunca la regu-
laridad de un horizonte de un afio solar, sino que es mds o menos irregular.
Repitdmoslo atin otra vez: de una imagen del mundo con el curso anual del
sol puede salir una imagen del sol; pero nunca puede ocurrir a la inversa.

8 Véase la figura 190, p. 134, en E. Seler, Die alten Ansiedlungen von Chaculd, Berlin, 1901.
9 K. Th. Preuss, Monumentale vorgeschichtliche Kunst, Gotinga, 1929, lims. 40-42.
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De las diferentes concepciones de la misma imagen por los coras y los
antiguos mexicanos, una vez como imagen del mundo y otra como del sol,
hay que sacar, finalmente, la conclusién de que los sacrificios humanos al
sol, que en México, en época tardia, se multiplicaron tanto, no fueron eje-
cutados por los coras. “Nuestro padre” (el Sol) de los coras es m4s bien una
especie de dios superior, al cual, por consiguiente, se dedicaba, y se dedica,
poco culto. Por tanto, hay que relegar al reino de la fibula la indicacién de
la Gaceta de México (nim. 2, febrero de 1722), segun la cual, en la conquista
del pafs de los coras fue llevado a México un vaso de piedra adornado con
la imagen del Sol, a la cual se habria sacrificado mensualmente un nifio.!
En México, sin duda, se estaba acostumbrado a estas ideas; pero tampoco
alli se sacrificaban nifios al sol, sino a los dioses de la Montafia y de la Lluvia,
y la tradicién dice que los sacrificios humanos no hubieron de comenzar
hasta el final de la mitica época de los toltecas, y que, por consiguiente, los
nahuas que inmigraron a México adoptaron estos sacrificios al ponerse en
contacto con los pueblos civilizados, o se desarrollaron mé4s tarde en ellos
espontdneamente. Si los sacrificios humanos hubiesen existido ya entre los
coras, los numerosos textos y mitos que he anotado estando entre ellos, y
sus numerosas ceremonias de culto, contendrfan alguna indicacién. Como
victimas, en el sentido de las victimas mexicanas, no se citan entre los coras
mds que ciervos y, en correspondencia con esto, estd representada en su
culto, llevada a los cdnticos, la caza de ciervos-estrellas, efectuada por la
Estrella de la Mafana.!

10E, Seler, Gesammelte Abhandlungen, 11, p. 355.
11 Preuss, Religion der Cora..., pp. 40s,
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of the Huichol Indians of the Mexican Sierra Madre. Sacred Songs and Myths of
Some Tribal Peoples of the Mexican Sierra Madre” [Capitulo 4: Konrad Theodor
Preuss (1869-1938) sobre los huicholes. Las bodas del maiz y otros cuentos de
los huicholes. Viajes a través del territorio de los huicholes en la sierra Madre
Occidental. Los cantos religiosos de algunas tribus de la sierra Madre mexicana],
en Stacy B. Schaefer y Peter T. Furst (comps.), People of the Peyote. Huichol Indian
History, Religion, and Survival, trad. de Peter T. Furst, Albuquerque, University of
New Mexico Press, pp. 94-135.

s.f.

La expedicién al Nayarit. Registros de textos y observaciones entre los indios mexicanos.
Primer tomo: La religion de los coras a través de textos junto con un diccionario cora-
alemdn, Traduccion del alemdn, Ingrid Geist. Traduccidn del cora, Verdnica Vizquez y
Juventino Diaz Serrano, México, Siglo XXI Editores, en prensa.



Fiesta, literatura y magia en el Nayarit. Ensayos sobre
coras, huicholes y mexicaneros de Konrad Theodor
Preuss se termin6é de imprimir en octubre de
1998 en los talleres de Impresién y Disefio, Suiza
23 bis, Colonia Portales, México, D.F. La tipo-
grafia es de Gabriela Parada. La composicién se
hizo en Baskerville de 10 puntos. Se imprimieron
un mil ejemplares. El cuidado de la edicién es-
tuvo a cargo de Josefina Anaya y Joélle Gaillac.
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