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RESUMEN

Este trabajo presenta una descripcion etnografica de la ritualidad entre los
¢za’r/chichimecas jonaces de Ranzo Uza’, localidad inscrita como Misién de Chichimecas,

San Luis de la Paz, Guanajuato.

La descripcion del paisaje ritual muestra la concepcion sagrada y cdsmica del espacio y
tiempo, donde emerge la relaciéon con la naturaleza, particularmente con los cerros, los
lugares de agua, el monte, y otros sitios considerados sacros exponiendo como interactiian
con los seres propios de la cosmovision, como las entidades animicas o duefios del lugar.
También se refieren los lugares de culto dentro de la localidad como capillas, altares, el

ejido, un mezquite sagrado, las cruces.

En el detalle del proceso ritual se comienza con una aproximacion a la ofrenda del chimal;
se contintia con la descripcion de las procesiones y las peregrinaciones que se vuelven
indispensables para entender la ritualidad y la territorialidad simbolica, particularmente se
relatan dos recorridos de Ranzo Uza’ a la cabecera municipal, en agosto para San Luis Rey
y en diciembre para la Virgen de Guadalupe, ademés de una caminata con San Isidro
Labrador al ejido de Mision de Chichimecas. En las narraciones de las festividades
religiosas brota ademas de las practicas, representaciones y reelaboraciones de lo sagrado,
la fiesta como un hecho social donde se evidencian las relaciones con los diferentes

elementos sociales, politicos, histdricos y culturales.

Se finaliza con la descripcion del ciclo festivo ritual y su relacion con los fendmenos
meteoroldgicos, las condiciones ecologicas en Ranzo Uza’ y el periodo de la caza-
recoleccion entre los éza’r. Detallando las caracteristicas meteoroldgicas de los santos se
entienden a estos como parte de la vida cotidiana evidenciando una relacion horizontal,

cercana y reciproca con lo sagrado.

Palabras clave: éza’r o chichimeca jonaz; paisaje ritual; proceso ritual; religiosidad
popular; cosmovision.
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ABSTRACT

This work presents an ethnographic description of the rituality among the
éza r/chichimecas jonaces of Ranzo Uza’, a town registered as Mision de Chichimecas,

San Luis de la Paz, Guanajuato.

The description of the ritual landscape shows the sacred and cosmic conception of space
and time, where the relationship with nature emerges, particularly with the hills, places of
water, the mountains, and other sites considered sacred, exposing how they interact with
their own beings. of the worldview, such as the soul entities or owners of the place. Places
of worship within the town are also shown, such as chapels, altars, the common land, a

sacred mesquite tree, and crosses.

In the detail of the ritual process, it begins with an approach to the offering of the chimal;
It continues with the description of the processions and pilgrimages that become essential
to understand the rituality and symbolic territoriality, particularly two journeys by Ranzo
Uza' to the municipal seat are recounted, in August for San Luis Rey and in December for
the Virgin. of Guadalupe, in addition to a walk with San Isidro Labrador to the Mision de
Chichimecas ejido. In the narratives of religious festivities, in addition to the practices,
representations and reworkings of the sacred, the festival emerges as a social fact where

relationships with social, political, historical, cultural elements are evident.

It ends with the description of the ritual festive cycle and its relationship with
meteorological phenomena, the ecological conditions in Ranzo Uza' and the hunting-
gathering period among the éza’r. By detailing the meteorological characteristics of the
saints, they are understood as part of daily life, evidencing a horizontal, close and

reciprocal relationship with the sacred.

Keywords: éza’r or chichimeca jonaz, ritual landscape; ritual process, popular
religiosity; worldview.
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INTRODUCCION

Ranzo Uza’, localidad también conocida como Misién de Chichimecas, San Luis de
la Paz, Guanajuato es el Unico lugar en el pais donde se reproduce la lengua tiza’ o
chichimeca jonaz. En el grupo cultural autodenominado éza’r' existen pocos trabajos que
hablen sobre la historia y otros puntos culturales, siendo un obstaculo cuando se intenta un
acercamiento a la localidad donde habita, al idioma materno, o cualquier otro elemento

importante en la vida cotidiana.

En la actualidad la religiosidad es una de las expresiones con mayor vigor, donde a pesar de
la influencia catolica se encuentran elementos propios de la cultura que se diferencian de un
catolicismo ortodoxo, resultado de una reelaboracion simbolica entre la nueva y la antigua
religiosidad, en el ciclo festivo ritual emergen rasgos particulares que se puede considerar

un catolicismo éza’r.

El objetivo general de este trabajo es analizar a partir de la etnografia la concepcion del
espacio y el tiempo dentro de la cosmovision entre los éza’r de Ranzo Uza’ para

comprender las practicas rituales dentro de un ciclo festivo anual.

1 Los vocablos #iza’ o éza’r son usados como etndénimo para autoadscribirse como chichimeca jonaz. Se dice
la cultura éza’r porque es el plural, en este trabajo se empleara este término para hablar del colectivo o grupo
cultural, uza’ es el singular y también se utiliza para designar la lengua iza’ o chichimeca jonaz que es solo
una. Su significado es polémico unos dicen que es “el que habla la lengua” otros que significa los “originarios
del lugar” entre otras interpretaciones que surgen de los habitantes que tienen como lengua materna el tza’. El
Organo Colegiado de Maestros Indigenas Bilingiies Chichimecas (OCICH), menciona que “Uza” es definido
como “nativo”, “originario”, “el que habla la lengua” (Guerrero, Baeza, Ramirez y Ramirez, 2017:53). Como
el apelativo chichimeca historicamente ha tenido una carga peyorativa, en este trabajo se prefiere utilizar
directamente el etnonimo que utilizan los hablantes para autonombrarse, con el afan de no seguir
reproduciendo un estigma hacia la cultura éza’r originado en parte por la influencia negativa que ha tenido la
palabra chichimeca a lo largo de la historia. Lo mismo para referirse a la lengua se usara directamente el
vocablo iza’. Se empleara el término chichimeca cuando se haga referencia al genérico chichimeca que en
este caso denota a las culturas que compartian la forma de vida trashumante cazadora-recolectora en la
frontera centro-norte del ahora México principalmente basados en las cronicas del siglo XVI.
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Para la descripcion de las percepciones sagradas del espacio y tiempo en esta cultura se
recurren a tres categorias conceptuales: la cosmovision, el paisaje ritual y el proceso ritual.
A su vez no se pueden entender estas nociones sin tomar en cuenta la lengua 0za’, la

cosmogonia y la religiosidad en este grupo.

Primeramente el contexto historico de los éza’r de Ranzo Uza’ se ha abordado poco. Los
documentos que se mencionan en la comunidad son las cronicas coloniales sobre los grupos
culturales 1lamados chichimecas. Sin embargo muchos de estos textos estan escritos por
europeos teniendo miradas etnocéntricas sobre lo chichimeca donde las descripciones
sobre estos grupos hace notar la influencia del salvaje europeo que se encontraba en el

imaginario en la Europa del medievo (Bartra, 1992; Tomé, 2002, 2012).

Las representaciones del genérico chichimeca si bien explican algunas practicas y
representaciones en la vida cotidiana, no se creen referencias indispensables para la
construccion del contexto etnografico de la cultura éza’r, principalmente las fuentes
coloniales se retoman para hacer notar una posible continuidad en la religiosidad o la vida
cotidiana del grupo, no obstante se sabe que se trata de una descripcion de los grupos del

norte de México (Santa Maria, 1999; De Benavente, 2014; Sahagun, 1938; Alegre, 1841).

Lamentablemente documentos que particularicen o mencionen el grupo éza’r o chichimeca
jonaz no existieron en los dos primeros siglos del contacto con el europeo y en general la
cultura éza’r ha sido poco documentada, hasta los Ultimos afios es cuando los

investigadores se han acercado al estudio de lo éza’r.

Son pocas las fuentes coloniales que hablaron de los chichimecas jonaces, los primeros
documentos surgieron a mitad del XVIII (Labra, 1982 [1740]; Soriano, 2012). Entre los
trabajos de los siglos anteriores al XX, aunque hay algunas menciones de algunos rasgos, se

dice poco o nada al respecto (Reyes, 1881).
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De la misma forma, el mito de origen -de los hombres, del mundo o de la cultura- no se
encuentra en las fuentes ni se recuerda entre los interlocutores y colaboradores, la mayoria
que habla de ello casi siempre menciona las historias de la Biblia, otros citan las cronicas
histéricas mezclando casi siempre el genérico chichimeca con su cultura y con otros la

historia contada no se escuchd otra vez con alguien mas.

Lo que se conoce de las antiguas concepciones religiosas es lo que frecuentemente se
reproduce en los textos historiograficos de los grupos chichimecas, en estas fuentes se
menciona que existe una relacion divina con el Sol, la Luna, estrellas y otros elementos de
la naturaleza (Santa Maria, 1999, p. 192; De Benavente, 2014, p. 6; Clavijero, 1917, p. 102;
Powell, 1996, p. 56). Coincidentemente con los éza’r existe una continuidad en las

concepciones sagradas de los astros mas importantes.

Aunque no han tenido la lengua como eje, entre los autores que han abordado desde la
etnografia la cosmovision éza’r se encuentran los trabajos de Harold y Wilhelmine Driver
(1963), Alfredo Guerrero Tarquin (sf), Luis Enrique Ferro Vidal (2005, 2009, 2017), Edson
Gonzalez Arenas (2017, 2022, 2023).

Son David Plata (2015) y Jorge Uzeta (1998, 1999, 2005), quienes hacen un analisis de la
territorialidad de los éza’r en el contexto de la region de la Sierra Gorda, por un lado Plata
se ayuda de la oralidad éza’r y Uzeta de las narrativas del ejido, los anteriores trabajos son
antecedentes importantes porque ligan al ciclo festivo ritual para explicar la territorialidad

simbolica de la cultura.

En la actualidad, los estudios sobre la cosmovision desde la lengua Gza’ no han existido, a
excepcion de Alonso Guerrero Galvan (2016, 2020, 2021), en este trabajo las ideas de la
cosmovision éza’r de este autor quien es apoyado por Don Regino Mata son muy
importantes para entender las concepciones del tiempo y espacio. Hasta ahora sélo
Guerrero Galvan (2021) se ha acercado a conocer el espacio-tiempo desde el idioma

materno, entre otras cosas €l menciona la division del cosmos con el Nindo, Nimbo y el
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Ubo’ Uja, que son el inframundo, el supramundo y la parte terrenal, respectivamente; y de
la misma manera divide el ciclo festivo ritual anual en “Fiestas de temporada de lluvias” y
“Fiestas de temporadas de secas”. Clasificaciones similares se retoman en este trabajo para

el andlisis del contexto espacio-temporal.

Cosmovision

La primera cuestion que se intenta responder es ;Como se concibe el tiempo-espacio entre
los éza’r? Se comienza advirtiendo que el autor es alguien externo de la comunidad, y que
no es hablante de la lengua Gza’, aunque si ha tomado cursos impartidos por la UAQ y ha
estado aprendiendo este idioma con las familias donde ha habitado durante el trabajo de

campo.

Para una persona externa que tiene de lengua materna el espaiol es dificil el entendimiento
de las concepciones del espacio y del tiempo desde otra ldgica cultural provocando que la
descripcion sea una mirada sesgada y limitada, por lo que este trabajo es s6lo una propuesta

para entender el espacio y el tiempo entre los éza’r.

La lengua uza’ es el receptaculo de la cosmovision, es donde se depositan las ideas de la
naturaleza, dotando de un significado particular las nubes, los cielos, los aires, las lluvias,
todo tiene una forma especifica de expresarse y comprenderse, esas ideas conforman parte
de un todo coherente. El idioma proporciona las percepciones de las plantas, animales, en si
todos los elementos de la naturaleza, donde algunas clasificaciones se basan en metonimias

y metaforas para explicar la relacion con la naturaleza.

La lengua Uza’ aporta conceptos importantes para la interpretacion de la cosmovision, por
ejemplo las concepciones espacio-temporales, algunas expresiones de lo sagrado, las

distintas clasificaciones genéricas, que muestran la forma de ver a los diferentes
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componentes de la naturaleza. El idioma nos traslada a un campo semantico sobre espacio-

tiempo que se vuelve la base para la conceptualizacion de este trabajo.

Al igual que Guerrero Galvan (2021) se piensa que el Nindo, supramundo; Nimbo,
inframundo, y Ubo’ Uja, Centro o planeta Tierra, son conceptos que hablan de la logica
espacial en los éza’r, con ellos se describe “la concepcion vertical del universo” que si bien
ahora estd completamente ligada al catolicismo se coincide con la vision tripartita del

cosmos en los grupos mesoamericanos.

Mientras que para el tiempo se toma en cuenta la division Uba’ mo’o-uba’ kuki, tiempo
seco-tiempo verde, periodos que se piensa poseen su base en las temporadas de lluvias y
secas y que se interpreta tienen relacion con el histérico modo de vida cazador-recolector

de la cultura éza’r.

Cuando estas delimitaciones -la division tripartita del cosmos y las temporadas de lluvias y
secas- se vinculan con el ciclo festivo ritual anual se aprecian distintos elementos duales o
arquetipos dicotomicos, ademés de las lluvias-secas y el supramundo-inframundo, se
evidencia también el dia-noche, agua-viento, lo femenino-masculino y desde luego la

muerte y la vida.

Conjuntamente estos puntos de referencia espacio-temporales que se encontraron
etnograficamente sirven para detallar la particularidad del contexto éza’r y para comparar
con los estudios sobre la antropologia del clima, de la territorialidad simbdlica y de la

religiosidad popular.

Este trabajo describe el contexto de la caza-recoleccion donde se evidencia como modo de
vida historico y en el presente existe una continuidad como actividad alimentaria, por ser
parte de la vida cotidiana en gran parte del sector de la localidad se detallan aspectos como
la organizacidn social, la importancia de la mujer y el modo de relacion mas frecuente, la

venta en el mercado viejo de San Luis de la Paz.
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En los grupos originarios de México diversos autores han demostrado que el ciclo festivo
ritual tiene una inseparable relacion con el periodo agricola, pero en el caso éza’r ademas se
tiene que tomar en cuenta las practicas asociadas a la caza-recoleccion, los fenémenos
meteoroldgicos y condiciones ecologicas de la zona para comprender la relacion entre los

santos y el espacio-tiempo sagrado.

Asimismo se piensa que en este caso la cosmovision no se puede entender sin ligar la
cosmogonia, ambos conceptos se vuelven inseparables, tanto el tiempo como el espacio
emergen de una vision coherente e integradora en donde el mundo y el cosmos se vuelven
complementarios y parte de la misma unidad, visiéon constante que sucede en los pueblos

originarios.

Johanna Broda, quien acufi¢ y ha desarrollado el término de paisaje ritual aporta una
definicion de cosmovision, “la vision estructurada en la cual los antiguos mesoamericanos
combinaban de manera coherente sus nociones sobre el medio ambiente en que vivian, y
sobre el cosmos en que situaban la vida del hombre” (1991, p. 462). Esta definicion
principalmente ayuda a vincular ademas de lo sagrado, las concepciones cosmicas del

espacio y el tiempo.

Diversos autores mencionan que las cosmovisiones de los pueblos originarios han estado
inmersas en un proceso de “larga duracion”, idea retomada de Braudel (1974), este lapso
entendido como “un conjunto estructurado de procesos sociales, creencias y practicas,
valores y representaciones, que se van transformando a lo largo de los siglos™ (Braudel en
Gonzalez Torres, 2018, p. 534), y que han conformado un “nutcleo duro” (Lépez Austin,

1994, 1996).

Siguiendo a Alfredo Lopez Austin (1996, p. 20), en los individuos no existen
cosmovisiones idénticas, sino que cada individuo reproduce los arquetipos colectivos dados

en su cultura, por tanto la construccion del capitulo de cosmovision es s6lo una propuesta
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para explicar las concepciones del tiempo y espacio, dado que se trata de una doble
interpretacion la primera del interlocutor, la segunda del autor. Asi la cosmovision es

entendida

como un hecho historico de produccion de pensamiento social inmerso en decursos
de larga duracion; hecho complejo que se integra como un conjunto estructurado y
relativamente coherente por los diversos sistemas ideoldgicos con los que una entidad
social, en un tiempo histoérico dado, pretende aprehender racionalmente el universo.

La religion, en su caracter de sistema ideologico, forma parte de ese complejo. [...]

Cada tradicion conserva por largos periodos los principios generales que, al
repetirse como patrones normativos en los distintos campos de accion social, se
convierten en arquetipos. El arquetipo nace, entonces, de las practicas reiteradas,
milenarias, que forman un nucleo de percepcion y de accion frente al universo (Lopez

Austin, 1994, p. 13,16).

Desde la optica de Lopez Austin, los saberes, las practicas y las representaciones religiosas
son arquetipos ideologicos que se han construido por siglos, probablemente milenios y que

estan patentes en las cosmogonias y cosmovisiones de estos grupos.

Diversos autores piensan que la religiosidad estd intrinsecamente ligada a la cosmovision
de cada pueblo, Clifford Geertz propone entender a la cultura como una red se significados,
¢l menciona que: “La cosmovision contiene las ideas mas generales de orden de ese pueblo.
Los ritos y la creencia religiosa se enfrentan y se confirman reciprocamente” (2003, p.
118). Tanto el mito como el ritual son parte de un mismo tejido, ambos aparecen para
mostrar la hierofania, la relacion sagrada con las imagenes religiosas, el territorio y los

elementos de la naturaleza.

En el caso éza’r son pocos los mitos que se escuchan en la comunidad que puedan ayudar al

entendimiento de la religiosidad éza’r, y que pudieran hablar sobre la reelaboracion



20

simbolica de la religion, de ahi la importancia del acercamiento a la ritualidad, que aporta

elementos para describir estas trasformaciones.

Desde luego que los mitos aparicionistas existentes se vuelven fundamentales para entender
el proceso ritual de algunas imagenes sagradas (Baez-Jorge. 2013). En esta ocasion se
muestran completas las narraciones recopiladas por Harold y Wilhelmine Driver (1963, p.
205-223) a mediados del siglo pasado, dado que no se encontrd un interlocutor que diera en
su narracion los mismos detalles que documentaron los estadounidenses, particularmente en
los mitos aparicionistas de la Virgen de Guadalupe, San Luis Rey y San Isidro Labrador;
ademas se agrega la narracion del dguila guiando donde estaba un manantial en el Cerro del
Aguila, también documentada por los norteamericanos y posteriormente por Yolanda

Lastra (2016, p. 42-45).

Si bien ahora todas las imagenes son parte del catolicismo, es evidente la reelaboracion
simbdlica hecha por los éza’r hacia los santos importantes, de acuerdo a Baez-Jorge (2013)
los mitos aparicionistas explican las hagiografias construidas por los éza’r, la interaccion
con el santo otorga atributos muy particulares existiendo a partir de la vision una

apropiacion de la imagen religiosa por el grupo.

El tema inevitablemente nos introduce a la religiosidad mesoamericana (Lopez Austin,
1994; Baez-Jorge, 2008, 2013; Gonzalez Torres, 2018). A pesar de la hegemonia que ha
tenido el catolicismo en varias expresiones culturales de los grupos oriundos de América,
cada cultura ha reelaborado simbdlicamente esta religion con elementos propios que

particularizan las practicas y las representaciones de lo sagrado en cada lugar.

Cuando al término religiosidad se le adjunta el término popular “supone creencias y cultos
distantes de la ortodoxia, si bien tales variantes se refieren unicamente a como los pueblos
entienden y practican la religion oficial” (Baez-Jorge, 1994 en Juarez, 2010b, p. 39-40).

Estas cosmogonias y cosmovisiones ante las relaciones de poder se convierten en
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ideologias subalternas (Baez-Jorge, 2008, 2013), puesto que eran/son saberes, practicas y

representaciones denigradas, relegadas o hasta perseguidas.

Segun Félix Baez-Jorge (2008, 2013), influenciado por Eric Wolf, el proceso de
sincretismo como otros tantos, estan constreflidos a las ideologias de dominacion y las
relaciones de poder las cuales tienen gran injerencia en los temas socioculturales, entre
ellos la religion, ahi ¢l observa que en la sintesis operan tres estructuras de forma dialéctica
donde interactan la memoria colectiva, la reelaboracion simbdlica y la identificacion

social.

Béez-Jorge (2008) menciona que este proceso que conjunta dos universos religiosos ha sido
abordado desde la década de los sesenta y setenta del siglo pasado y ha sido nombrado
como “religion mixta”, “cristo-paganismo”, “religion sincrética”, “aculturacion” (Broda,
2008), reinterpretacion simbolica (Bartolomé y Barabas, 1990). Este autor comenta al

respecto:

tales conceptos son insuficientes para denotar la complejidad simbolica y social
inherente a las devociones populares. Es necesario dejar a un lado las Opticas
esquemadticas y reduccionistas, descubriendo las particularidades étnicas y
comunitarias que definen las diferentes expresiones de la religion popular, resultantes

de procesos historicos concretos (Baez-Jorge, 2008, p. 15).

Béez-Jorge y Johanna Broda, entre otros investigadores de la religion popular, coinciden en
“que hay que conceptuar las comunidades, no como pasivos receptores de las influencias
que llegaron desde “afuera”, sino como actores que desarrollaron estrategias de

supervivencia y de la reproduccion creativa de su tradicion cultural” (Broda, 2008, p.18).

En este caso para diferenciar las practicas y representaciones religiosas de los éza’r no se
utiliza el término popular, pues mas que una diferenciacion social, se intenta hacer la

distincion desde lo cultural, por tanto se prefiere denominar catolicismo éza’r a las
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expresiones que se encuentran fuera del catolicismo ortodoxo y que resultan indispensables

en las actividades rituales.

Los grupos originarios y los éza’r de Ranzo Uza’ tienen una visién holistica con los
elementos de la naturaleza, es una tendencia de estas colectividades el conjuntar todos los
seres no humanos en la misma condicion, es probable que esta conducta integradora se
haya tenido con los europeos, sus ideas y sus imagenes se ajustaron a la religiosidad éza’r,
en uno de las tantos procesos de reelaboracion, de esta forma se comprende un poco que

ahora en este grupo todas las concepciones religiosas estén tan apegadas al catolicismo.

A consecuencia de esta vision integradora es necesario describir la reelaboracion simbolica
entre la religiosidad éza’r con lo catdlico, que si bien el campo de lo sagrado esta cubierto
casi en su totalidad de imagenes catolicas, también la ritualidad y los mitos aparicionistas

contienen elementos particulares que son necesarios detallar.

Por otra parte, con los éza’r se infiere que las principales imagenes catolicas a las que se le
tiene culto, también poseen un trasfondo en la memoria colectiva del grupo. Algunas
antiguas imagenes sagradas se reelaboraron simbdlicamente con las del catolicismo, para
ejemplo la Virgen de Guadalupe les dio la lengua Gza’, surge la cuestion como una imagen
que aparecid hace 500 afios les dio una lengua que tiene alrededor de mil afios, la imagen
catdlica cubre la apariencia de Narats’u, sin embargo el conocimiento y culto a ésta tltima
tiene una prolongada historia con la cultura, una relacién de larga duracion. Otro ejemplo es
que San Isidro Labrador los instruy6 en la agricultura, quedando en duda la temporalidad
en que dicho santo les dio la ensefianza, pero que gracias al relato se evidencia una relacion

divina con la actividad agricola.

Con el cambio de imagen, de la antigua a la catolica, es innegable que se han reelaborado
las maneras de representar y practicar la relacion con lo sagrado. Con los santos elegidos en

el ciclo festivo cada cultura particulariza una expresion singular del catolicismo. Con las
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imagenes adoptadas por los éza’r emergen distintos elementos que permanecen en la

memoria colectiva.

La integracion de particulares santos y virgenes, es una expresion concreta de religiosidad
que no puede estar hecha al azar. En el proceso ritual se observan practicas y
representaciones especificas que inevitablemente fueron reelaboradas simbdlicamente con

los elementos propios de la cultura originaria y los catélicos.

El Espacio. Nindo, Arriba- Nimbo, Abajo

Para intentar entender el espacio-tiempo de los éza’r se necesita comprender que ellos no
consideran en su lengua las direcciones del este, el norte, el oeste, el sur, sino como se ha
mencionado el nindo, arriba, y el nimbo, abajo, son las direcciones mas importantes. Es
importante puntualizar que cuando nindo y nimbo se escribe en minUsculas refiere a las
direcciones u orientaciones espaciales en la Tierra; cuando Nindo, el Arriba o el
supramundo, y Nimbo, el Abajo o el inframundo, lleva mayuscula es porque se habla de los

planos del cosmos.

Con los éza’r el Sol, Nabi’ Um’a iru, sagrado Sol macho, parece concebirse como una de
las divinidades mdas importantes, es el responsable del movimiento del tiempo y del
espacio, ya que este astro cuando camina hacia el Nindo y hacia el Nimbo origina el dia y la

noche.

Alonso Guerrero Galvan (2021) concuerda que estos conceptos espaciales de la lengua uza’
hablan de una idea de supramundo, inframundo, ademas del plano terrenal. El apoyado con
don Regino Mata propone conceptos para el este y oeste, un poco diferentes del profesor
René Ramirez y otros interlocutores, sin embargo don Regino y Alonso coinciden con don

Trinidad Garcia y Manuel Martinez, por esta razén se continua mostrando esta propuesta.
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El movimiento del tiempo y del espacio es un factor importante para el entendimiento de la
religiosidad. El Sol durante el dia recorre el Nindo, el Arriba, el supramundo, que
corresponde espacial y temporalmente desde el um’d ba er’e, hacia donde sale el Sol, que
comprende desde el este para después dirigirse hacia el sur, por esta razén la mayoria
traduce el sur como nindo ya que se situa en esta parte, es decir las direcciones del este al

sur.

Durante la noche el Sol cruza el Nimbo que comienza en el el um’a ba ipoho, hacia donde
se oculta el Sol, inicia en el oeste para recorrer todo el norte para salir nuevamente en el
um’d ba er’e, hacia donde sale el Sol, al este. El norte por lo regular se traduce como nimbo

porque es la direccion que corresponde a los puntos cardinales del oeste al norte.

Se piensa que la geografia fisica es el reflejo de la division territorial que los éza’r hacen
del cosmos y en general del espacio. Para ejemplo, al construirse la carretera San Luis de la
Paz-Victoria, oficialmente se tomé la decision de llamar a los asentamientos Ranzo Uza’
Nimbo, Mision de Abajo, y Ranzo Uza’ Nindo, Mision de Arriba. Ademas esta separacion

dio origen a un ubo’ nihi, centro, que es donde se encuentra la plaza y otras construcciones.

Igualmente para la descripcion de la geografia fisica se retoman las divisiones del nindo, el
arriba y del nimbo, el abajo, y también el ubo’ nihi, el plano central. Estas nociones de la

cosmovision son fundamentales para entender la forma como el éza’r estructura el espacio.

En la concepcion del espacio, segin el pensamiento cosmogoénico de algunas culturas
mesoamericanas, existe una vision de una “dimension vertical del universo”, con los mayas
(Villa Rojas, 1994), con los nahuas (Lépez Austin, 1994), con los otomies (Galinier, 1990),
entre otras culturas. A pesar de que se puede dividir cada plano en mas niveles segun cada
cultura, con los éza’r son tres los planos de existencia donde se pudiera llegar habitar,
cosmogonia que coincide con la vision catolica, el plano celestial, el terrenal y el

inframundo.
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En el mundo Otopame, particularmente Jaques Galinier con los otomies del centro de
México, sostiene que el “universo se percibe como una estratificacion vertical de siete
niveles o, mas precisamente, de 3 + 1 + 3, es decir, tres mundos aéreos, un mundo terrestre
habitado por los hombres y tres mundos subterraneos simétricos de las tres capas celestes”

(1990, p. 470).

Con el Nindo y el Nimbé y el Ubo’ Uja, la Tierra, en el plano el cosmico; y en el espacio
fisico el nindo, el nimbo y el ubo'nihi, el centro; se interpreta que son conceptos
complementarios y no estan aislados y que existe una profunda relacion entre la geografia
fisica y cosmica, al utilizar la misma palabra, arriba-abajo, para designar las direcciones y

los planos en la vision vertical del cosmos.

El Tiempo. Uba’ Kuki, T iempo Verde- Uba’ Mo’o, T iempo Seco

Como se ha sefialado, Alonso Guerrero Galvan (2021) realizd6 un trabajo sobre la
cosmovision desde la lengua uza’ en colaboracion con don Regino Mata, ellos proponen la
importancia del ciclo agricola en relacion con el ciclo festivo, en donde se suele interpretar
que la milpa de temporal tiene como base la observacion de los periodos de las lluvias y las

s€cas.

Guerrero (2021) y Mata proporcionan dos conceptos para la division del ciclo agricola,
“Kuri uih uba’”, que se traduce como “tiempo de aguas”, el otro lapso lo nombran “uba’ e
a ek’ats ki machi”, que puede significar “tiempo de la cosecha y frio”. Ademas menciona
otros conceptos espacio-temporales y los ubican en la mitad de cada temporada, una

nombrada “kunhe ur’i ni, aires del oriente” y “kunhe ne’ni, aires del poniente”.

Las investigaciones en la antropologia del clima han demostrado que los grupos originarios

y campesinos estructuran el tiempo y el espacio con base en el ciclo ritual agricola (Broda,
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1983, 2004a, 2004b, 2007; Palerm, 1972; Baez, 1979; Olivera, 1979; Cruz, 1982; Villela,
1990, 2008; Katz, 2008; Lupo, 1995; ’gprajc, 2001, 2008; Goémez, 2004; Cotonieto, 2007;
Katz y Lammel, 2008; Hémond y Goloubinoff, 2008). Sin embargo ;Qué sucede con el

ciclo de la recoleccidon?

El trabajo de Guerrero Galvan (2021), como los anteriores investigadores, coinciden en la
importancia que tiene la milpa en la medida del tiempo, que como se ha dicho
indirectamente se relaciona con el fendmeno dicotomico que ha sido nombrado por la
antropologia del clima como “aires y lluvias” o “secas y lluvias” , la disciplina ha descrito
como las etapas de cada temporada se ligan con el ciclo festivo ritual anual. No obstante,
aunque se hace mencion, el autor no se enfocod directamente a la relacion del periodo

festivo con el ciclo de la caza y recoleccion.

La culturas de Mesoamérica historicamente se han vinculado a la siembra del maiz, frijol y
la calabaza, esta forma de vida demandaba el sedentarismo, que ahora es comin en las
diferentes sociedades indigenas y campesinas, sin embargo ha sido un proceso largo y
donde probablemente anteriormente las medidas del tiempo las marcaban las lluvias y las

secas donde se ligaban las actividades de subsistencia de la caza-recoleccion.

Si se toman los conceptos de estudiosos del tema que describen este fenomeno polar desde
la etnometeorologia y la antropologia del clima se puede decir que en practicamente todo
“México, la "sucesion habitual de los estados de la atmodsfera" son las estaciones de sequia
y de lluvia. Su duraciéon varia seguin las caracteristicas climdticas de cada region”
(Lammel, Katz y Goloubinoff, 2008, p. 33), siendo necesario un acercamiento desde esta

vision dicotOmica.

La concepcion del tiempo en lluvias y secas aunque se pudiera considerar primigenia y
simple, es la observacion de miles de afios, un conocimiento pasado de generacidon en
generacion de manera oral y que en el fondo se sigue reproduciendo en las sociedades

apegadas a la tierra. En este caso parece ser una clasificacion heredada de los antiguos éza’r
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cazadores-recolectores-seminémadas, que no trabajaban la tierra de forma permanente para
la siembra de maiz o dejaron de trabajarla por diversos factores, climaticos o
socioculturales, no siendo el ciclo agricola la base, sino una afieja concepcion biestacional

mas apegada a las practicas de caza y recoleccion.

La idea biestacional es mas antigua que pensamientos mas elaborados de la medicion del
tiempo, por ejemplo el mundo nahua posee clasificaciones al parecer mas complejas de los
365 dias que dura el afio (Morante, 1997, 2019). En el caso éza’r, al menos en un primer
acercamiento, el inicio y término de cada estacion parece ligarse, al igual que en el periodo

agricola, con algunas fechas importantes del ciclo festivo ritual anual.

Para el entendimiento del ciclo festivo de la cultura éza’r resultan de mucha utilidad las
fuentes que estudian el ciclo agricola y/o el festivo de las culturas de la familia Otopame
(Wright, 2007; Cotonieto, 2007; Latapi, 2014), principalmente los xi’iuy-xi’oi 0 pames, por
su historia cultural compartida, seminémada, cazadora, recolectora y sobretodo lingiiistica.
Los acercamientos al fenémeno del clima en estos grupos parten del ciclo agricola de la

milpa de temporal, que tiene un origen en el ciclo estacional, lluvias y secas o aires y aguas.

Esta informacién hizo que tuviera preconcebido encontrar entre los interlocutores alguna
division dicotémica similar a la de los grupos lingiiisticamente emparentados. Sin embargo,
las nombradas temporadas de “secas y lluvias” si bien se pueden traducir literalmente desde
la lengua 0za’, uba’ mo’o- uba’ éwes, tiempo seco-tiempo de lluvias, no se encontrd
alguien que dijera directamente esas palabras cuando se le proponia hacer alguna dicotomia

para el tiempo del afio.

En cambio, otras divisiones surgieron. Las divisiones duales mas referidas que
mencionaron los interlocutores son uba’ mo’o- uba’ kuki, tiempo seco-tiempo verde, y uba’
mapa- uba’ machi, tiempo caliente-tiempo frio, mas estd ultima que habla de los estados

atmosféricos del ciclo anual.
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Cuando se indaga el paisaje ritual éza’r, es inevitable que se vincule el ciclo de la
recoleccion, desde nuestro punto de vista, incluso mas que el ciclo agricola, pues las flores
y frutos adornan el paisaje, ademas de que no todos tienen un ejido para sembrar o no todos
trabajan el campo, en cambio independiente del ciclo agricola, la gran mayoria espera la
temporada de la gran variedad de tunas, de nopales, chilitos, garambullos, borrachitas,
distintas flores y otros enseres que recolectan en el monte desde antes de la estacion de

lluvias donde algunos insumos forman parte importante en las festividades.

Y contrario a lo que pudiera pensarse, también se espera la temporada de secas, cuando
salen ciertos nopales, se puede extraer el aguamiel sin problema de lluvia, o la caza de
conejos, liebres, ratas magueyeras y variadas viboras que salen por este tiempo. Esta
relacion climatica y ecologica provoca representaciones y practicas religiosas que van

surgiendo para cada etapa del afio.

Entre los otomies del semidesierto de Querétaro, primos lingiiisticos de los éza’r, el ciclo
festivo esté ligado a dos fechas que marcan inicio y termino del ciclo agricola del maiz, el 3
de mayo dia de la Santa Cruz el inicio de lluvias, y los dias de muertos, 1 y 2 de noviembre
el comienzo de secas, dos fechas contrapuestas en la cuenta circular anual. La division

biestacional es nombrada por los otomies “secas y lluvias” (Latapi, 2014, p. 29).

Mientras que en un estudio realizado del ciclo agricola con los xi’iuy o pames de La
Palma, municipio de Tamasopo, San Luis Potosi se menciona que “el movimiento del sol
es percibido por los indigenas como un continuo flujo de vientos que traen y llevan lluvia y
calor” (Cotonieto, 2007, p. 104), pensamiento que se comparte con los éza’r que comentan

que los aires se traen y se llevan las lluvias.

En la cultura xi’iuy las dos estaciones, aires y lluvias, se les llama “tiempo muerto” y
“tiempo de vida” respectivamente (Cotonieto, 2007, p. 104). Aunque no es literal, coincide
con el significado de una de las divisiones anuales dadas por los interlocutores, uba’ mo’o-

uba’ kuki, tiempo seco-tiempo verde, medida de tiempo que corresponde al estado



29

ecologico de la Tierra, con los xi’iuy es “tiempo muerto” y “tiempo de vida”, con los éza’r

es “tiempo seco” y “tiempo verde”.

En los dos ejemplos documentados de los grupos otopames se han considerado el dia de la
Santa Cruz y el dia de Muertos como las dos fechas que marcan el inicio de las lluvias y las
secas, respectivamente. En este trabajo se coincide en marcar los inicios de lluvias y secas
con las fechas mencionadas porque esta tarea se delimita solamente a las festividades

incluidas en el ciclo ritual anual éza’r.

Como se ha apuntado, los saberes en torno a esta forma de dividir el afio se piensa que
tienen la raiz en el modo de vida cazador-recolector que ha practicado la cultura éza’r a lo
largo de su historia, todavia aproximadamente hace un siglo estas actividades eran las
principales formas de subsistencia al no haber ejido en la comunidad, practicas que atin se
viven cotidianamente en los éza’r, principalmente por parte de algunas mujeres que
subsisten de la venta de enseres de la actividad recolectora, y aunque la caza ya no es tan

frecuente, en este trabajo se particulariza con el ciclo de la caza-recoleccion.

Con los conceptos de uba’ mo’o-uba’ kuki, tiempo seco-tiempo verde, se abstraen las
temporadas de lluvias y secas, y las practicas y representaciones de la caza y recoleccion,

pues son dos actividades que dependen de los cambios en el medio ambiente.

Cazadores, Recolectores y Agricultores

Las culturas xi’iuy-xi’oi o pame y éza’r estan emparentadas lingiliisticamente con los
otomies, y otras culturas del grupo Otopame. Un punto fundamental que es necesario tener
en cuenta es que los miembros de esta agrupacion tenian conocimiento de la agricultura, de
los otomies no hay duda, son diversos los autores que han evidenciado el conocimiento de

la agricultura (Sahagun, 1938; Carrasco, 1979; Soustelle, 1993).
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Con los xi’iuy-xi’oi 0 pames aunque con menos referencias también es posible que hayan
tenido conocimiento y practica de la agricultura, y algunos autores han sugerido, que hacia
los siglos X-XIII, eran parte de los agricultores mesoamericanos. Yolanda Lastra menciona
que “varios etnohistoriadores opinan que los pames habian sido agricultores antes del siglo
XIIT y que tuvieron que volverse cazadores y recolectores debido a cambios climaticos”

(Lastra, 2018, p. 18).

Con los éza’r, por su parentesco lingiiistico con los xi’iuy-xi’oi y por la cercania geografica
también puede ser que pasaran esos procesos en su forma de vida. Sin embargo, poco se
sabe con certeza del proceso historico, de la cosmovision de los éza’r y de los grupos

chichimecas en general.

Se ha postulado que entre los siglos X y XIII, hubo un abandono de los territorios que
ocupaban las poblaciones agricultoras del norte, provocado posiblemente por variaciones
de las condiciones climaticas. Carlos Viramontes apunta sobre el cambio climatico en el

centro de México:

Ante esta situacion pudieron darse dos tipos de respuesta: la migracion masiva hacia
el sur a regiones menos inhodspitas, esto es, hacia la Cuenca de México y sus
alrededores, o bien la conversion de una forma de vida agricola sedentaria en una
basada en la recoleccion y la caza con un patron seminémada, que segin Armillas fue
por la cual optaron los pames.

No obstante esta profunda transformacion, los grupos pames conservaron en el
ambito de la superestructura algunos elementos de la compleja cosmovision
mesoamericana (Armillas, 1969, 1991). Por otra parte, en el caso de los jonaces se ha
propuesto que, por vivir en la parte més arida y abrupta del semidesierto de Querétaro
e Hidalgo, fueron siempre recolectores y cazadores (Viramontes, 1993,) (Viramontes,

2001, p. 460).
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Seglin el arqueodlogo la region semidesértica de la Sierra Gorda guanajuatense y queretana
era habitada por los éza’r y otros grupos, también sugiere que los éza’r habitaban las zonas

mas aridas e inhospitas con un modo de vida apegado a la caza-recoleccion.

En la region semidesértica hay una clara ausencia de asentamientos permanentes de
sociedades agricolas, excepcion hecha de algunas zonas ubicadas en las estribaciones
occidentales de la Sierra Gorda, donde hay sitios cuya poblacion habitaba cerca de los
escasos cursos permanentes de agua y se dedicaba a explotar las minas de la region
serrana.

Por tal razén hemos planteado que durante la época prehispanica el semidesierto de
Querétaro estuvo ocupado por grupos de recolectores cazadores que hacia el siglo
XVI eran conocidos con el nombre genérico de chichimecas (Viramontes, 1993).
Segun algunos cronistas, la zona en la que se localiza el Pinal del Zamorano fue
poblada por indigenas semindémadas de filiacion pame, aunque la evidencia
arqueoldgica apunta que mas que pames fueron jonaces, pues eran €stos quienes
recorrian las regiones mas escarpadas del semidesierto donde se encuentra la montafia
(Casas, 1944; Galaviz, 1971; Acuna, 1987; Vargas Rea, 1944; Viramontes, 1998a)
(Viramontes, 2001, p. 459).

Sin embargo desde la lingiiistica Yolanda Lastra y Alejandro Terrazas (2006) fundamentan
que tanto los xi’iuy-xi’oi como los éza’r tienen en su lengua vocabulario para las
herramientas, plantas y otros elementos de la actividad agricola, ellos proponen que fueron
agricultores y el principal motivo para volver a ser cazadores-recolectores fue la aridez que
estuvo en la zona frecuentada por ellos, la Sierra Gorda, y pudo haber sucedido durante el
Clésico o el Posclasico. Los autores plantean que el grupo lingiliistico pameano

probablemente haya tenido el conocimiento agricola en el proceso cultural histérico.

Por tanto se debe reconsiderar llamar a los éza’r unicamente cazadores-recolectores, porque
es probable que integraban ambos modos de vida, la caza-recoleccion con la agricultura o

por lo menos una practica vinculada con el cultivo de algunas especies como lo explica
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Viramontes con las sociedades que habitaban el semidesierto de la Sierra Gorda (2000, p.

19).

En los alrededores de Ranzo Uza’ es evidente la creacion de nichos ecoldgicos con el
cultivo de muy diferentes cacticeas, agaves, opuntias, entre otras muchas especies de la
region, que principalmente las mujeres ¢éza’r por siglos han construido cuando

cotidianamente acuden a recolectar enseres para su venta o consumo.

Se debe advertir de la influencia de las cronicas europeas que ayudaron a la construccion de
un estereotipo de lo “chichimeca”, que se caracteriza por habitar las zonas aridas, dedicarse
a la caza-recoleccion, ser nomada seminémada, vestirse de pieles, todo esto era indicativo
de lo “salvaje” y “barbaro”, relacionando estas culturas con el imaginario europeo sobre el

salvaje inventado en el medievo (Bartra, 1992; Tomé¢, 2002, 2012).

De los éza’r siempre se narr6 a un grupo cazador, recolector y ndmada o semindmada que
morodeaba principalmente la zona de la Sierra Gorda. En el siglo XVIII Jerénimo de Labra
(1982) y Fray Guadalupe Soriano (2012) los narran como cuadrillas o grupos no
sedentarios por lo que se piensa que en ese tiempo no sembraban la tierra -por lo menos el
maiz no- sino que subsistian con un modo de vida cazador-recolector y robando el ganado

de los europeos (Labra, 1982, p. 53-55).

El arquedlogo Carlos Viramontes (2000, 2001) propone que el modo de vida éza’r se
basaba en la caza y recoleccion, mencionando que habitaban las zonas mas aridas, donde
los “huizaches, cactos, nopales, izotes, garambullos, biznagas, lechuguillas, magueyes y
mezquites” (2000, p. 55) estaban dentro del “espectro de plantas comestibles” en el
semidesierto queretano y guanajuatense. La hipotesis que sugiere este autor es que la
cultura éza’r de la Sierra Gorda se ha sostenido gracias a un modo de vida cazador y

recolector.
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En lo que respecta a la caza, ahora ya no es una actividad de la vida cotidiana, aunque
existen documentos que hablan que este arte era muy comun todavia hace medio siglo
atras, principalmente de rata magueyera, liebre, conejo, venado, diferentes reptiles, aunque
se cuenta que no se escapaban los zorrillos, los tlacuaches, ni otro animal que estuviera al

alcance.

Un dato importante que siguen mostrando los autores posteriores del siglo XVIII es que los
¢za’r en la Sierra Gorda constantemente eran acusados de ladrones de ganado, sucesos que
hablan de la “caza” como una actividad persistente en los éza’r, sin embargo poco a poco se
le ha alejado de su territorio y con ello ha cambiado su modo de vida, pues es comun que
los grupos de cazadores-recolectores sean desplazados de su terrufio por las sociedades
agricolas (Service, 1979; Herskovits, 1974; Sahlins, 1983; Lewellen, 1985; Cashdan,
1991).

Se puede suponer que los éza’r acostumbraban la caza de animales y al ver vacas en
aparente libertad los “cazaban” para alimentarse lo que provocaba una gran rivalidad entre
los hacendados, con el tiempo premeditadamente permanecid esta conducta segin cuenta la
historia oral y la documental (Guerrero Tarquin, sf), donde todavia a mediados del siglo

pasado los éza’r se organizaban para hacer estos actos.

Lo cierto es que todos los investigadores del siglo XX describen como parte importante del
sustento la recoleccion de distintas plantas, sobresaliendo el maguey y el nopal, ademas las
borrachitas, garambullos, chilitos, flores y frutos de otras cactaceas; y subrayar que se ha

descrito una cada vez menos activa practica de la caza.

Por el contexto etnografico de los éza’r de Ranzo Uza’ se piensa que por su modo de vida
tan arraigado en la actualidad, la recoleccion ha sido la principal forma de subsistencia por
lo menos alrededor de cinco siglos, desde su poblamiento en la localidad hasta la llegada de

la propiedad ejidal con la entrega de tierras del gobierno posrevolucionario, haciendo la
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aparicion o quizé la reaparicion de una actividad agricola basada en el cultivo de maiz,

frijol y calabaza.

Igualmente resulta arriesgado mencionar que apenas hace un siglo los éza’r hicieron
contacto con la agricultura, porque fue muy posible que desde antes de esa época ya hayan
tenido sus parcelas en los hogares éza’r donde se sembraba quizé maiz, frijol y calabaza a
la usanza campesina de la region. Ademas se cree, como Lastra propone, en la posibilidad
de que los éza’r ya habian complementado las dos formas de vida desde antes de la llegada

de los europeos.

Paisaje Ritual

Surge asi una segunda pregunta ;Como se constituye el paisaje ritual entre los éza’r Ranzo
Uza’? En este apartado se retoman las definiciones de distintos conceptos que se vinculan
en el estudio del espacio en las ciencias sociales. Alicia Barabas (2006) puntualiza las
distinciones que existen entre algunos términos que se pueden tomar como sinénimos, tales
como el espacio, el lugar, el territorio, el paisaje, entre otras nociones, sin embargo cada
una es usada en contextos especificos, la diferenciacion y la definicion nos ayudan a

precisar la descripcion del espacio en un contexto simbolico y religioso.

En general, los grupos originarios se encuentran inmersos en una profunda relacion con la
naturaleza (Descola, 1996, 2001, 2003; Escobar, 2000), existe una igualdad entre todos los
seres y entes, que cohabitan de una forma armoénica con las esencias divinas que emergen
en un momento especifico de los ciclos de la naturaleza. Descola propone que “en tales
‘sociedades de la naturaleza’, las plantas, los animales y otras entidades pertenecen a una

comunidad socioecondmica, sometida a las mismas reglas que los humanos™ (1996, p. 14).

Los éza’r se integran como un ser vivo mas en la dindmica de la naturaleza, donde

participan todos los humanos con los no humanos y se rigen por cierta continuidad ciclica,
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una condicion simétrica que conforma un ecosistema donde todos tienen el mismo origen e

importancia, el medio ambiente es una entidad, un ser vivo que exige reciprocidad.

Para las ciencias sociales el espacio se constituye por los modos de relacion que existen con
los humanos (Iwanizewski, 2011), el vinculo se expresa en distintas expresiones
socioculturales, sin embargo en el &mbito de la religion el espacio adquiere connotaciones
simbolicas que lo sacralizan y en general en los grupos originarios la espacialidad no se

entiende sin percepciones divinas y cosmicas.

El espacio en este caso es entendido como “el ambito de mayor alcance, en el que se
inscriben tradiciones, costumbres, memoria historica, rituales y formas muy diversas de
organizacion social, que van constituyéndolo como territorio cultural; un espacio nombrado
y tejido con representaciones, concepciones y creencias de profundo contenido emocional”

(Barabas, 2003, p. 23).

Por tanto, la relacion entre el éza’r y el espacio nos evidencia la territorialidad simbolica y
el vinculo sagrado de la naturaleza. El territorio en este caso se concibe como un “espacio
culturalmente construido por una sociedad a través del tiempo” (Barabas, 2003, p. 23).
conjuntamente al ser un grupo con una lengua propia, con practicas y representaciones
particulares y diferenciadas del espacio, se recurre al concepto propuesto por Barabas, el

etnoterritorio, es decir:

el territorio historico, cultural e identitario que cada grupo reconoce como propio, ya
que en ¢l no s6lo encuentra habitacion, sustento y reproduccion como grupo sino
también oportunidad de reproducir cultura y practicas sociales a través del tiempo. El
etnoterritorio remite al origen y la filiacion del grupo en el Lugar y los niveles de
autorreconocimiento pueden ser étnicos, regionales, subregionales o comunales

(Barabas, 2003, p. 23).
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La naturaleza es un ser viviente en constante cambio que estd compuesto de entidades
animicas con quienes los éza’r se relacionan. El caminar los alrededores de Mision de
Abajo, Mision de Arriba, Plan Juarez y otros asentamientos humanos de la localidad,
provoca un vinculo con distintos elementos de la naturaleza presentes en la cosmovision,
los cerros y el “monte” son los lugares donde viven los espiritus, ahi se presentan entidades

animicas como el espiritu del agua o Chan, los malos aires, los muertos, entre otras.

El término etnoterritorio nos ayuda a entender la vision naturalista y animista de los éza’r.
Este concepto resulta util para comprender al territorio como un ser vivo, en donde habitan
entes con diversas naturalezas, algunos del agua otros del viento, residen en ciertos lugares
donde se encuentra su elemental, por lo que se cree que es su hogar, por esto ha sido
nombrado como duefio del lugar, estos entes para los humanos tienen reglas, sanciones y
premios con los que llegan a visitar o a transgredir el lugar donde viven, por tanto se

indaga en las formas de relacionarse con estos seres que moran en el territorio éza’r.

La descripcion del etnoterritorio ayuda a entender como interactian los éza’r con las
entidades de los espacios de la naturaleza (Barabas, 2006; 2008). Entre los seres que se
encuentran en esta cultura y que se pueden catalogar como duefios del lugar esta el Embo
Kuri, Corazén del cerro, el Nabi’ kunhe, el espiritu del aire, y el Kima’, Chan o espiritu del
agua. La etnoterritorialidad la observa Alicia Barabas en practicamente todos los grupos

indigenas de México, la cual entiende:

como espacios poseidos por poderosas entidades animicas territoriales, llamadas
duefos, sefiores, padres o reyes de lugares: duefio del cerro o del monte, de la tierra,
de los animales, del agua, del viento, del rayo, entre otros. Cada lugar “pertenece” a
una entidad animica territorial potente ante la cual las personas deben realizar
rituales, ofrendas y sacrificios para aplacar sus estados de enojo provocados por la
intervencion irrespetuosa de los humanos en sus lugares, y propiciar su permiso y
ayuda, lo que redundara en abundancia y salud. Los duefios son entidades sagradas

muy sensibles, que se ofenden si no son atendidas por los humanos mediante
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ofrendas y sacrificios y envian, en consecuencia, enfermedades, calamidades, y
privan a ese pueblo del beneficio del agua y la fertilidad, que ellos controlan. Asi, el
destino de la gente estd ligado al modo de habitar, de cuidar y de hablar con la

naturaleza (Barabas, 2008, p. 122-123).

Los lugares de agua son elementos importantes para la territorialidad simbdlica éza’r, pues
aparece el Duefio del lugar llamado Kima’ o Chan, quien habita en tiempos de lluvia, en los
Kuiri urdngwi’, manantiales o ojos de agua, en los Ubo’ es’en o pozos y en el Sinhd o

arroyo, llamado por algunos Arroyo Seco.

Una de las explicaciones que Barabas encuentra en las relacion del humano con estas
entidades animicas etnoterritoriales es la ética del don, en donde las relaciones entre estas
entidades y los grupos originarios de América, en este caso con los éza’r, son
necesariamente reciprocas pues dichos entes castigan el no respetar algunos lugares donde
habitan y sancionan la rapacidad con la que proceden algunos actores, entre otras funciones
regulatorias. Es clara la territorializacion que hacen los éza’r del espacio, y como se vera
mas adelante las practicas rituales hablan de la continuidad de los simbolos religiosos y una

histérica forma de apropiarse del territorio y la naturaleza.

De la misma forma, entidad animica es un concepto importante para profundizar en el
entendimiento de la vision animista de la naturaleza y de sus componentes. Si bien algunas
entidades animicas son catalogadas como “duefios del lugar” habitando ciertos sitios en la
naturaleza, existen otras que vagan de forma individual e independiente, algunas
catalogadas buenas y otras malas. En el contexto éza’r se acopla el concepto de entidad

animica acuiado por Lopez Austin, la cual define como

una unidad estructurada con capacidad de independencia, en ciertas condiciones, del
sitio orgénico en que se ubica [...] son muy variables las caracteristicas de las
entidades animicas: singulares o plurales, divisibles o indivisibles, con funciones
especificas, jerarquizables materiales o inmateriales, separables o separables del

organismo humano, perecederas o inmortales" trascendentes a la vida del ser humano
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o finitas en la medida de este, o aun poseedoras de una conciencia distinta e

independiente del ser humano al que pertenecen (Lopez Austin 1996, p. 197-198).

Este concepto resulta pertinente para poder analizar las diversas Kimba, almas, distintas
expresiones de la cosmovision éza’r que habitan el espacio, como los llamados espiritus del
agua o del viento, kunhe paha o los malos aires, y otras como los matu’r o muertos,
kangachi’r o las brujas, la Tanhin o La Llorona, los siga’r o los duendes y el Man’i Paha,

“la cosa mala” que se considera el diablo.

Retomando las categorias espaciales, cuando la antropologia ha abordado el tema del
paisaje trata de dar importancia a los aspectos simboélicos y culturales en el espacio (Besse,
2010; Barabas, 2003; Giménez, 2008). El paisaje en este caso es entendido como una
construccion social, “un modo de ver y representar el mundo circundante, como una
imagen proyectada sobre el mundo” (Besse, 2010:1), donde son de vital importancia los

componentes historicos, sociales, culturales y simbdlicos.

El paisaje o los paisajes contienen lugares sagrados que hablan de la territorialidad historica
de cada cultura, son puntos referenciales de indole ya sea geografico o cultural, y que son
sagrados para los grupos, tanto que “se consideran emblematicos y pueden identificarse
como [lugares: centros a partir de los cuales se trazan caminos (redes) y se establecen las
fronteras comunales, subregionales y étnicas. Los lugares, y las marcas en ellos, se perciben

y viven como unicos” (Barabas, 2003, p. 23, cursivas en el original).

La sacralizacion del paisaje es un fendmeno que ha sido llamado por los estudiosos como
“geografias sagradas” (Bassie-Sweet, 2008), o “paisaje ritual” o “paisaje sagrado” (Broda,
1991; 1996). Este ultimo término ha sido acufiado por Johanna Broda (1991, 1996, 2001,
2003, 2004, 2007, 2008, 2020), propuesta de analisis que ha sido enriquecida por Alicia
Juarez (2010a, 2010b, 2015, 2017) y otros investigadores.
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Desde nuestro punto de vista, la nocion de paisaje ritual es el que mas se acerca al contexto
sagrado del espacio-tiempo entre los éza’r de Ranzo Uza’ principalmente porque se da
cuenta de la territorialidad simbolica y tiene una vision integradora con el espacio-tiempo

fisico y cosmico. Alicia Barabas entiende que con el término paisaje ritual se resalta

el aspecto proximo, vivencial y cultural, o més precisamente religioso, de la relacion
entre la sociedad y su medio. Agregaria que el paisaje ritual tiene una connotacion
mas efimera que la de territorio; toda vez que se trata de espacios no siempre sino
temporalmente sagrados, que los fieles reactualizan en determinadas ocasiones
durante el afio, y rememoran principalmente la relacion entre los seres sagrados

protectores de la comunidad y sus miembros (Barabas, 2003, p. 21).

Siguiendo la propuesta de Johanna Broda, por paisaje ritual se entiende como “una red de
lugares de culto”. La religion forma “una unidad con la vida social, politica y econémica,
asi como con el entorno natural. Los cerros y elevaciones” son un “reflejo especular en la
Tierra de los rumbos del Universo” [...] y son “distribuidos de tal manera que formaban

parte de un cosmograma” (Broda, 1996, p. 40).

Para analizar el paisaje ritual Broda (1991, 1996, 2001, 2003, 2004, 2007, 2008, 2020)
retoma distintas disciplinas, la arqueologia, la etnohistoria, la etnografia, Ia
arqueoastronomia, para descifrar la concepcion del espacio que se tenia en épocas
prehispanicas en Mesoamérica con base en algunas zonas arqueologicas o en los cerros, se
ayuda de cronicas coloniales que considera cuasietnograficas, y que sin embargo en
contraste con los datos etnograficos recientes se puede hablar de una reelaboracion
simbolica de las imagenes religiosas, ademds de un vinculo intrinseco entre éstas y los
saberes de la cosmovision basados en la observacion de la naturaleza y en las formas de

relacionarse con ella, en especial con el ciclo agricola.

Broda (1991, 1996) compara las descripciones de las fiestas religiosas en las cronicas

coloniales con los datos etnograficos actuales, y su cotejo por lo regular habla de la posible
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continuidad de una expresion prehispanica, ademas de que las fechas regularmente se
relacionan con procesos agricolas o con fendmenos meteorologicos y ecoldgicos durante el
afio, fechas importantes en el antiguo ciclo festivo, lo que evidencia una reelaboracion
simbdlica de lo divino, mostrando que dichas entidades, las fechas y expresiones sostienen

una larga relacién con los grupos originarios.

Johanna Broda y Alicia Juarez comentan que este término nos lleva a la relacion con los
modos de subsistencia, las condiciones meteorologicas y ecoldgicas, ademas de un
acercamiento a las practicas, las representaciones y los saberes obtenidos gracias a la
observacion sistematizada de la naturaleza. Judrez menciona respecto a lo que entiende

como paisaje ritual:

Es un espacio, entorno o propiamente dicho, un paisaje natural transformado por el
hombre a través de la historia; al darle la connotacion de paisaje ritual implica que es
el lugar donde se llevan a cabo los ritos. [...]

[Por medio del ritual se mantiene una] relacion con los seres divinos que rigen los
fenémenos de la naturaleza, especialmente del agua y la tierra. En estas practicas se
toma en cuenta el conocimiento del clima, en donde se pronostica la llegada de las
lluvias, asi como el aprovechamiento de la fertilidad de la tierra [...].

Todo esto remite a un conocimiento del entorno natural, y al momento en que las
comunidades le dan esta resignificacion, constituye un paisaje ritual (Judrez, 2010b,

p. 35).

En este sentido se vuelve fundamental concebir el movimiento del espacio y del tiempo
dentro de la naturaleza, que se ve reflejado en los modos de subsistencia y en las formas de
entender el tiempo como las temporadas de lluvias y las secas que en el fondo son la base
del ciclo agricola, aunque en este caso se delimita a las practicas y representaciones sobre la

caza y recoleccion.
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Si bien el paisaje ritual implica la descripcion de los lugares del culto dentro del paisaje
natural, particularmente con los cerros, en la actualidad en la cultura éza’r no existe una
festividad que se lleve a cabo en algun lugar dentro de la naturaleza, ni existen lugares de
culto dentro de ellos, sin embargo existen aspectos miticos que ayudan a analizar y
describir el aspecto sagrado de los cerros y otros elementos de la naturaleza. Por tanto son

practicas distintas en estas elevaciones a las de otros grupos originarios.

El paisaje ritual no s6lo comprende una descripcion de los lugares de los ritos, sino que
entiende a estos sitios y a los cerros como una extension del espacio-tiempo sagrado. “La
simbolizacion de territorios, lugares y marcas sagradas se fundamenta en el sistema de
representacion del espacio y en las concepciones sobre el cosmos, ya que éstos configuran

codigos que se ponen en accion al simbolizar el territorio” (Barabas, 2003, p. 23).

Esta categoria conceptual nos ayuda a rastrear los lugares de culto, marcar las rutas y situar
los destinos de diferentes procesiones, describir las capillas, los muy distintos altares y los
recintos religiosos fuera de la localidad donde los éza’r acuden cada afio para cumplir con

sus actividades religiosas.

El tipo de acercamiento que propone Broda (1991; 1996) acomoda al contexto de Ranzo
Uza’, si bien no existen algiin teocalli o basamentos que puedan dar un punto de referencia
espacial, los cerros también resultaban ser estos puntos de referencia, por esta razén en este
trabajo se dividen los cerros entre los “Los cerros de arriba” y los “Los cerros de abajo”

para comprender la orientacion e integracion que hacen los éza’r del espacio.

En este contexto, a pesar de la ausencia de lugares de culto en los cerros, si existe una
sacralizacion en torno a los monticulos, principalmente en el Cerro de 4guila, el mas grande
alrededor de Ranzo Uza’; e igualmente en “El Cerrito” donde se llevan las festividades mas
importantes; o La Montaiiita, elevacion que simboliza el limite entre San Luis de la Paz y

Ranzo Uza’.
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Altepetl (Garcia, 2007; Fernandez y Urquijo, 2020) proviene de las palabras en nahuatl, at/,
agua y tepetl, cerro, era un concepto para referir una ciudad. Ademas de las condiciones
ecoldgicas propicias para que se fundara una ciudad debia de existir un cerro que dotara de
agua, de hecho se pensaba que los cerros estaban llenos de agua y por tanto aptos para los

asentamientos humanos (Fernandez y Urquijo, 2020, p. 225).

El “espacio sagrado de cada altepetl es la representacion terrestre del centro del universo, y
a partir de ¢l se plasmaban los [...] rumbos del universo en el paisaje” (Fernandez y
Urquijo, 2020, p. 227). Cuando se consideran los cerros para integrar como parte de un
cosmograma, se percibe que la vision €éza’r del paisaje no separa la geografia fisica de la
coésmica, sino que se complementan, como lo dan cuenta algunos autores sobre la
territorialidad de los pueblos originarios (Garcia, 2007; Fernandez y Urquijo, 2020), los

monticulos son una conexidn o una extension de la geografia cosmica.

En este sentido, al no existir una diferencia entre los conceptos para los planos del cosmos,
Nindo-Nimbo, y las direcciones u orientaciones terrestres, nindo-nimbo, se hace factible la
interpretacion de la integracion del espacio fisico con el césmico, en donde probablemente

los cerros tenian la funcion de enlazar ambas partes.

Los cerros se convierten en las estructuras materiales donde se ven reflejados los cambios
meteorologicos y ecoldgicos. En el contexto de Ranzo Uza’, si bien no se encuentran
basamentos que sean alguna referencia espacial, si se localizan los cerros. Aunque éstos no
pertenecen politicamente a la localidad si son frecuentados por los éza’r en la vida

cotidiana.

En este sentido se piensa que los cerros de Ranzo Uza’ en algan momento pudieron haber
cumplido las funciones integradoras con el cosmos, como lo hablan los anteriores
investigadores, desde esta interpretacion son sugerentes los nombres de los cerros, en el
caso del Cerro del Aguila ubicado en el nindo, este-sur en el plano terrenal y en el cosmico

el Nindo, el Arriba, el supramundo; y varios nombres de los cerros del nimbo, oeste norte,
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refieren caracteristicas del plano del Nimbo, el Abajo, el inframundo, como el Cerro del

muerto, que es el mas grande de ese lado.

Aunque los nombres de los cerros puede ser parte de un suceso circunstancial, se intentara
describir esta relacion comun entre los cerros y grupos originarios, donde se interpreta éstos
cumplen una funcién simbdlica de referencia espacial por lo menos en el mundo fisico. Las
denominaciones en lengua Uza’ de estas elevaciones ayudan a describir la logica del

espacio fisico y simbolico del éza’r.

La falta de ritos en los cerros deja ver una reduccion en el paisaje ritual éza’r. Aun asi la
territorialidad simbolica del éza’r con los cerros existe, si bien los limites politicos los
situan fuera de Mision de Chichimecas, en realidad esta relacion con los cerros es evidente.
Para ejemplo, el Cerro del Aguila es un elemento imprescindible cuando se habla de
territorialidad simbolica de Ranzo Uza’, aunque no hay ritualidad los mitos son los que

sustentan la relacion historica y simbolica de este cerro.

Por otra parte, uno de los aspectos que muestran el paisaje ritual son las procesiones y las
peregrinaciones, durante el camino de estas expresiones existen puntos de referencia fisicos
o simbdlicos que hablan del proceso sociocultural de un grupo. Por lo que tomando en
cuenta la distancia del recorrido de las imdgenes religiosas algunas corresponden a
peregrinacion y otras a procesion, especialmente se encuentra esta ultima como un rasgo de
la cultura éza’r, pues con las imagenes religiosas mas importantes el recorrido es
fundamental en el proceso ritual de la celebracion. Tanto para las procesiones como para

las peregrinaciones se dice que

muestran -0 insinflan- antiguas pertenencias étnicas y centros ceremoniales
aglutinadores, territorios de viejos sefiorios, antiguos mitos de fundacion y
migraciones sagradas; relaciones refrendadas entre comunidades afines que crean
lazos simbolicos supracomunitarios. Estos paisajes parecen no marcar mas fronteras
que las rituales ni tienen mas poseedores que los fieles devotos, recordando que

fronteras y posesiones son s6lo simbodlicas y ademas temporales. El paisaje ritual
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puede abarcar desde el propio de cada comunidad hasta el de una regién devocional

surcada de caminos de peregrinacion que conducen a santuarios (Barabas, 2003, p.

21).

En la religiosidad éza’r brota el nomadismo o seminodadismo de la cultura éza’r, pues son
capaces de dar grandes recorridos para llegar a los santuarios o centros sagrados. Este
fenémeno ya ha sido explicado por Luis Ferro (2017, p. 35-37), en donde ¢l lo menciona
como producto del pasado errante de los grupos chichimecas testificado en las crénicas
europeas. En la actualidad distintos son los santos, principalmente algunas virgenes, que

hacen que los éza’r recorran grandes distancias.

Entre los santos de peregrinacion estan la Virgen de la Candelaria o Virgen de San Juan de
los Lagos, desde Mision llegan a esta ciudad del estado de Jalisco; con la Virgen de
Guadalupe arriban hasta el Tepeyac en la Ciudad de México; a San Miguel Arcangel lo
visitan hasta el municipio de San Felipe, Guanajuato; y la Virgen de Dolores o Virgen de

Soriano es venerada hasta este pueblo queretano.

Las peregrinaciones en este caso se entienden como “el camino ritual que se recorre para
acceder o visitar un lugar sagrado, especificamente un santuario” (Mendoza y Vazquez,
2006, p. 145). Los traslados largos que hacen los éza’r desde la comunidad hasta iglesias o
recintos que se pueden considerar santuarios o lugares sagrados. Aunque muy distintas
poblaciones acuden a los lugares mencionados, que los éza’r asistan nos habla quiza de una
antigua practica, sobretodo estos sitios emergen como parte de la territorialidad simbdlica

de esta cultura. Barabas menciona al respecto,

puede decirse que las lejanas y dirigidas a santuarios de amplia convocatoria no
construyen territorialidades étnicas, sino lo que podriamos llamar “redes de
itinerantica ritual”, caminos sagrados por donde se transita cada afio estableciendo las
mismas pautas y marcas rituales, que construyen para formar lo que I. Velasco (1999)

llamara "regioén devocional" (Barabas, 2003, p. 28).
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Por tanto las peregrinaciones son la evidencia de la relacion con los pueblos originarios de
la zona visitada, la mayoria de las veces una convivencia llevada por siglos o una posible
continuidad de un culto a una imagen religiosa que posiblemente tenga una larga duracion

con la cultura y la region.

Las procesiones en cambio son recorridos mas cortos que las peregrinaciones, sin embargo
son un reflejo del territorio historico y simbolico de los éza’r, en este caso €stas son “un
recorrido ritual que acompafia o sigue una imagen sagrada, depositaria de un culto y una
veneracion [...], se realizan en el interior de la comunidad o alrededor de un templo,
llevando la imagen del santo que se celebra y otras que la acompanan; como ellos dicen se

trata de pasear al santo” (Mendoza y Vazquez, 2006, p. 145).

En lo que concierne a los santos de procesion se encuentran la Virgen de Guadalupe que
visita el santuario de la virgen en la cabecera municipal; ademas de Juan Diego unos dias
antes al sitio anterior; la caminata con San Luis Rey a la capilla de San Luisito; para
festejar al Sefior de los Trabajos en la localidad vecina Pozos; y el recorrido con San Isidro

Labrador al ejido y al campo de futbol de Mision de Arriba. Por su parte,

las procesiones recuerdan y refrendan centros, margenes, limites y fronteras interiores
(domésticas, barriales, mitades, comunitarias), las peregrinaciones marcan territorios
historicos y culticos al establecer circuitos, o bien marcan rumbos y caminos sagrados
hacia los santuarios, dentro de regiones devocionales, [...] “rituales de reconstitucion
comunitaria” que, por una parte, reafirman las relaciones sociales y, por otra, son
recursos mnemonicos colectivos acerca de los limites del pueblo y sus lugares mas
sagrados, que se renuevan y remarcan (cruces, mojoneras, etc.) peridodicamente
legitimando la posesion de ese espacio por ese pueblo y recordando al mismo tiempo

las fronteras con los pueblos vecinos (Barabas, 2003, p. 27).

Cada procesion tiene su historia propia y su razéon de ser, en cada una se describe la

relacion del espacio con la religiosidad éza’r, donde se ligan distintas culturas,
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comunidades o pueblos que realizan ofrendas colectivas que hablan de las relaciones
interétnicas, porque como apunta Barabas estos recorridos son puntos muy importantes para

la apropiacion e identificacion del espacio dentro de los grupos originarios.

Por ejemplo sobresale el recorrido del chimal para el santuario de la virgen que pasa por la
mojonera que se encuentra en la calle Michelena junto al recinto (Plata, 2015:98), y que la
tradicion oral dice que esta construccion era una forma de delimitar el territorio éza’r, ahora
es el simbolo de la frontera entre el territorio mestizo ludovicense y el antiguo asentamiento

del grupo, el barrio llamado Villa de Guadalupe.

Otro caso singular es la procesion con el chimal para San Luis Rey donde los éza’r junto
con otomies y guachichiles, el 24 de agosto de cada afio, en el panteéon de la cabecera
municipal se unen para recordarse como las antiguas culturas que se asentaron en el sitio y
conmemorar el viejo tratado de Paz en la fundacién de San Luis de la Paz durante la época

colonial.

Cada que el grupo éza’r hace una procesion es para apropiarse del espacio, aunque sea por
un dia y por unas horas, ya sea para sacralizar un lugar, recordar un acontecimiento
histérico, también se hace para rememorar un antiguo territorio para la cultura, en general
estos recorridos son evidencias de la territorialidad simbolica y el paisaje ritual entre los

¢za’r de Ranzo Uza’.

Proceso Ritual

Aunque no se tiene la lengua como eje, algunos autores han abordado desde la etnografia el
proceso ritual éza’r, se encuentran los trabajos de los Driver (1963), Alfredo Guerrero
Tarquin (sf), Jorge Uzeta (1998, 1999, 2005), Luis Ferro (2005, 2009, 2017), David Plata

(2015) y Alonso Guerrero (2021). Y que nos sirven como base principalmente para
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complementar los datos etnograficos, ayudando a responder ;Como es el proceso ritual

éza’r?

Las fiestas mas importantes son la de la Virgen de Guadalupe y San Luis Rey, asi fue
registrado desde 1958-1959 por los Driver (1963), posteriormente en 1968 por Yolanda
Lastra en su articulo “Dos fiestas chichimecas” (1971), ya luego por distintos
investigadores, principalmente Luis Ferro (2005, 2009, 2017) que profundiza en la
descripcion etnografica de la religiosidad éza’r y del que se retomaran algunas ideas

durante el trabajo.

Los mitos aparicionistas de la Virgen de Guadalupe, San Isidro Labrador, San Luis Rey y el
aguila se vuelven fundamentales para comprender un poco la cultura éza’r. Precisamente
los Driver (1963) documentaron estos relatos de la tradicion oral éza’r, los cuales que poco
a poco se han olvidado en la vida cotidiana, pues ya no son contados con la misma claridad
y pocos habitantes los recuerdan, sin embargo se considera que estos mitos son pilares para

entender algunos aspectos de la ritualidad éza’r .

Siguiendo a Johanna Broda la religion se considera un hecho social, “es ante todo, un
sistema de accion, es vida social” (Broda en: Juarez, 2010b, p. 34) en el sentido que es el
ambito en donde los saberes, practicas y representaciones de lo sagrado se materializan en
los rituales del ciclo festivo, dichas fechas y lugares se recuerdan de forma continua, se
encuentran en un tiempo y espacio definido con fendmenos meteoroldgicos y cambios en

las condiciones ecoldgicas muy particulares, que en este caso se observan en la ritualidad.

El sistema ritual nos proporciona las formas de reelaboracion simbolica, no sélo se crea un
contexto sincrénico de la religiosidad con la descripcion etnografica de las festividades y de
los procesos rituales, sino que es necesario vincular la transformacion del espacio, las
ofrendas, la participaciéon comunitaria y la vivencia social de cada evento. En tanto, “el
ritual es analizado como un acto colectivo en el que participan las personas como sujetos

sociales, vinculadas con distintas instituciones y estructuras de la sociedad” (Good en:
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Juarez, 2015, p. 38).

Se observa que “el ritual, se plasma en la vivencia social una cosmovision expresada por las
concepciones abstractas y simbdlicas de los sujetos sociales” (Juarez, 2010a, p. 22). Las
ideas de las anteriores autoras se basan en los postulados del socidlogo Emile Durkheim,
donde la religion y lo sagrado se conciben como representaciones y practicas colectivas que

evidencian un hecho social que afecta a todas las estructuras sociales.

Los mitos y las précticas rituales en las festividades catolicas inevitablemente adquieren
tintes de lo que llamamos un catolicismo éza’r, es decir, las expresiones catdlicas
reelaboradas con elementos propios de la cultura éza’r y que se contraponen al catolicismo
ortodoxo. En las fiestas religiosas de este grupo se observa “un sincretismo religioso -que
en su definicion mas simple es la fusion de dos sistemas religiosos-, porque expresan
simbolos y acciones culturales catélicos e indigenas en solo un discurso religioso; es decir,

no es una fiesta netamente indigena ni totalmente catolica” (Ferro, 2017, p. 15-16).

Luis Ferro menciona que la religiosidad éza’r se efectua entre los aspectos sagrados y los
profanos, en donde tanto distintas vertientes se concentran, tanto lo religioso como lo

social, lo econdémico, lo ideoldgico, lo estético, lo ritual, lo mitico.

Jorge Uzeta analiza las relaciones interétnicas de los éza’r a partir de la ritualidad (Uzeta,
1999), el autor observa como las estructuras politicas y religiosas se muestran como las dos
grandes instituciones que participaron y siguen resignificando cada que se festeja el tratado

de paz.

Ademas de trascender las diferencias entre la jerarquia de los espacios regionales, el
ritual tiende a suavizar la fragmentacion comunitaria producida por las escuelas, la
carretera y por la incorporacion de los terrenos para vivienda a un mercado municipal
de bienes raices. Con su sobreposicion del territorio sobre el espacio, el ritual deja
entrever los sentidos historicos del grupo indigena y su capacidad para reproducir
formas autorreferenciales fuera de las Instituciones del Estado. Los puntos de

contraste entre las practicas y los sentidos culturales pueden definirse de la siguiente
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forma. El primero, remite al uso del espacio regional que se resuelve en una division
de la ciudad a partir de eventos que expresan diferentes practicas culturales. En la
fiesta se tiende a borrar las mediaciones entre autoridades y sujetos permitiendo que
los grupos reelaboren, a través de sus practicas, los sentidos del espacio geografico.
Las relaciones entre comunidades lejanas, articuladas a partir de la circulacion de los
santos, apelan a una nocion de territorio contrapuesta al del espacio politico,
productivo y parroquial. Se hace evidente también la tension entre los sacerdotes
quienes buscan que la parroquia sea la unica sede de las festividades los mayordomos
empefiados en mantener la tradicion. En ella se cruzan toda una serie de elementos
(autoridad, simbolos, sancidon de espacios rituales) que indican la naturaleza cultural
del desencuentro. A la autoridad eclesial los mayordomos anteponen el respeto
comunitario que poseen, la fortaleza de sus redes y también "la tradicion": una linea
directa que los une con lo divino a través de sus antepasados y sus imagenes
veneradas. Finalmente, lo que se disputa a través de simbolos y acciones, ademas de
formas de control, es la capacidad para determinar el sentido del ritual y, en esa
medida, para moldear la identidad étnica. Asi, las practicas rituales aparecen como los
ambitos donde se resuelven o agudizan los conflictos sociales, donde se van
constituyendo y reformulando los grupos en disputa (Rowe y Shelling, 1993: 23-25),
pero también donde se reproducen sus caracteristicas identitarias fuera de la relacion

comunidad-Estado (Uzeta, 1999, p. 68).

Por tanto, los aspectos socioculturales se vuelven fundamentales para entender las
actividades rituales en el grupo, Uzeta recalca la importancia de recordar acontecimientos
historicos, la convivencia con otros grupos culturales, la emergencia de la identidad étnica,
ademas de que estas expresiones tienen un ambito politico que no se puede desligar de lo

religioso.

David Plata (2015) también observa en las actividades rituales oportunidades de reafirmar
la identidad étnica del grupo, ademas de que las fiestas religiosas, principalmente la de San
Luis Rey, son formas que recuerdan el antiguo ordenamiento territorial donde los éza’r

participaron en la constitucion de la region ludovicense y de la Sierra Gorda.
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Luis Ferro indica que con la Virgen de Guadalupe, como con las otras fiestas, lo que
sobresale no es su practica catdlica, sino que a través de la incorporacion de los elementos
de carécter indigena se reconstruye una esfera estética y otra instrumental, que se diferencia
con la otredad, o de otros catolicismos, el autor narra como las fiestas religiosas son

oportunidades de sustentar la identidad éza’r y/o chichimeca ante el mestizo,

los ezar, en la festividad a la Virgen de Guadalupe, manifiestan su existencia y su ser
indigena; no su ser catélico. Por lo tanto, las expresiones religiosas de los ezar en esta
festividad se apropian de la Virgen de Guadalupe con su imagen y su presencia, para
establecer los elementos necesarios que les dan la posibilidad de crear una imagen
social como el grupo indigena que son, dando cuenta de su presencia en el mundo, en
la region indigena de Guanajuato y en una region invisible, casi olvidada, en el
conocimiento de las regiones indigenas del pais. De esta manera se podra apreciar
que los ezar, al manifestar su sentimiento religioso, estan proveyendo a la Virgen de
Guadalupe de una particularidad de habla en donde expresan su historia, territorio,
mitos, identidad y les permite adquirir una politica de ser en el mundo, por lo que en
esta festividad encuentran el pretexto adecuado para dar sentido a su manera de ser en

el mundo y de representarse en ¢l (Ferro, 2017, p. 17).

Asi la ritualidad no so6lo acerca a la vision sagrada del espacio y el tiempo, y a la
reelaboracion de lo sagrado, sino también lo profano, es decir, muestra las situaciones que
pasa el paisaje -principalmente ecologicas y meteoroldgicas- y evidencia la continuidad o
reelaboracion de aspectos culturales como la organizaciéon social, la economia, la

gastronomia, la danza, la vestimenta y otras manifestaciones socioculturales.

En la antropologia el proceso ritual es un concepto que ha sido desarrollado por Victor
Turner (1988), quien retoma de Arnold Van Gennep (1960) la idea de liminalidad para

analizar una de las etapas en los ritos de paso, el tltimo autor

ha demostrado que todos los ritos de paso o «transicion» se caracterizan por tres
fases, a saber: separacion, margen (o /imen, que en latin quiere decir «umbraly) y

agregacion. La primera fase (de separacion) comprende la conducta simbdlica por la
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que se expresa la separacion del individuo o grupo, bien sea de un punto anterior fijo
en la estructura social, de un conjunto de condiciones culturales (un «estado»), o de
ambos; durante el periodo «liminal» intermedio, las caracteristicas del-sujeto ritual (el
«pasajero») son ambiguas, ya que atraviesa un entorno cultural que tiene pocos, o
ninguno, de los atributos del estado pasado o venidero, y en la tercera fase
(reagregacion o reincorporacion) se consuma el paso. El sujeto ritual, ya sea
individual o colectivo, se halla de nuevo en un estado relativamente estable y, en
virtud de ello, tiene derechos y obligaciones vis a vis otros de un tipo claramente
definido y «estructural»; de ¢l se espera que se comporte de acuerdo con ciertas
normas dictadas por la costumbre y ciertos principios éticos vinculantes para quienes
ocupan posiciones sociales en un sistema de tales posiciones (Turner, 1988, p. 101-

102, cursivas en el original).

Maisonneuve (1991, p. 46) hace algunas distinciones importantes para el estudio de los
rituales de paso, encuentra que el ritual puede dividirse en civiles y religiosos, ademas ¢l
propone que la liminalidad no sélo esta en los ritos de paso de individuos, sino que desde el
punto de vista simbdlico, también se puede observar a nivel colectivo, por ejemplo cuando

hay fiestas de cambio de estacion o peticion de lluvias.

El proceso de liminalidad con los éza’r se encuentra en algunas festividades que buscan un
cambio en el estado de la atmosfera, el cambio de estacion de lluvias y secas, en este caso,
el uba’ mo’o, tiempo seco, y uba’ kuki, tiempo verde. Asi pasa con San Isidro Labrador y
la Santa Cruz, donde ante la ausencia de agua, la cultura exige practicas y representaciones
para salir del margen, los sujetos en communitas son capaces de cambiar la situacion y su
accion ritual para el santo con toda la devocion que requiere es crucial para que ocurra la
presencia del elemento anhelado. En este caso la procesion al ejido con la imagen de San
Isidro se convierte en un rito de paso que hacen los éza’r para lograr la llegada de las

lluvias.

Los santos proporcionan elementos que ayudan a entender las concepciones del espacio-

tiempo en la cultura éza’r. Tomando en cuenta la espacialidad que recorren los santos
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catolicos los trayectos fueron divididos como procesion o peregrinacion. Mientras que si se
considera el tiempo de la festividad, y el lugar que ocupan en el espacio sagrado, se puede
clasificar como “Nabi’ uba’ kuki. Santos del tiempo verde” y “Nabi’ uba’ mo’o. Santos de

tiempo de secas”.

Estas sistematizaciones se hacen con el fin de ordenar la informacién encontrada, con la
division entre santos de procesion o de peregrinacion se abstrae la territorialidad simbdlica
o sagrada en la cultura éza’r, con los santos de lluvias y de secas se intenta describir las

caracteristicas de cada santo en su relacion con el medio ambiente.

La division propuesta de los “Nabi’ uba’ kuki. Santos del tiempo verde” y “Nabi’ uba’
mo’o. Santos de tiempo de secas”, nos ayuda a diferenciar la temporalidad y la espacialidad
en que se situa cada santo, también se evidencian las caracteristicas inherentes de cada
imagen, los santos de aguas regularmente son o tienen caracteristicas masculinas mientras

que los de secas por lo regular son de naturaleza femenina.

Por ultimo interesa responder ;Como es la relacion entre la caza-recoleccion, los
fendémenos meteoroldgicos-ecologicos y el ciclo festivo ritual éza’r? Con el concepto de
paisaje ritual resultan inseparables en el ciclo festivo las variaciones del paisaje y las
distintas expresiones en el ritual, siendo las festividades modos vivenciales del territorio y

de la region.

Otro de los asuntos que importan a este trabajo es la division de los santos en relacion a las
capacidades o caracteristicas meteorologicas de éstos. También es necesario describir como
parte del paisaje ritual y del proceso ritual el vinculo sagrado de los seres humanos con el
espacio a través de los modos de subsistencia, la misma Johanna Broda y otros
investigadores han evidenciado la importancia del ciclo agricola en las concepciones

sagradas del tiempo y del espacio.

No obstante este trabajo no ahonda en el ciclo agricola, como en la mayoria de los

antecedentes de los estudios de la religiosidad popular y del paisaje ritual en México, sino
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que se particulariza en relacion con las practicas y representaciones alrededor de la caza-

recoleccion entre los éza’r.

Alicia Juarez menciona que se puede “concebir a los santos como entidades divinas
populares, partiendo de la acertada propuesta de Ramiro Gémez Arzapalo (2012), en donde
se deja de lado una nocion de divinidad bajo preceptos cristianos” (Juarez, 2017, p. 479).

Siguiendo con la naturaleza de los santos

la divinidad que concebimos o, mas bien, que reproducen las comunidades, se
encierra una concepcion de reciprocidad semejante a la que existe entre las relaciones
sociales al interior del pueblo. En este sentido, las entidades sagradas se mantienen
vinculadas al plano de la vida social debido a que trastocan e inciden en la vida de las
comunidades. Aqui los santos establecen redes sociales horizontales para con el
pueblo, y el fervor y el compromiso para con ellos no asumen endeudamientos sino
coercion y obligaciones. Ellos forman parte de la sociedad y, por lo tanto, tienen una
funcion que cumplir, al igual que todos, lo que permite el equilibrio y la armonia de

los pueblos (Juarez, 2017, p. 479-480).

Alicia Juarez (2017) ademas propone una clasificacion entre los santos catdlicos segun las
caracteristicas meteoroldgicas otorgadas por los grupos originarios. Ella encuentra que “los
santos del agua” se pueden clasificar entre “santos propiciadores” y “santos controladores”

de los fendmenos atmosféricos.

Los santos del agua son aquellas entidades sagradas que mediante su intervencion
regulan el temporal. Se pueden clasificar en:

a) santos propiciadores, considerados como intermediarios o reguladores directos
para pedir la lluvia, y

b) santos controladores, quienes regulan los infortunios en torno al clima —exceso de

lluvia, nubes negras, granizo, vientos torrenciales e incluso sequia (Juarez, 2017, p.

468)
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En este caso, para el andlisis del proceso ritual se divide en “Ndbi’ uba’ kuki. Santos del
tiempo verde” y “Ndabi’ uba’ mo’o. Santos de tiempo de secas”, es un recurso heuristico
que nos ayuda a encontrar en un mismo concepto, las variaciones del paisaje en las
festividades, y describir como con algunos santos sus caracteristicas tienen correspondencia

con los fendmenos de la naturaleza.

De igual forma Alonso Guerrero Galvan (2021) menciona una division “Fiestas de
temporada de lluvias” y “Fiestas de temporadas de secas”, lo que sustenta la utilizacion de

una dicotomia ecoldgica-meteorologica en el ciclo festivo ritual.

En este caso se habla de “Nabi’ uba’ kuki. Santos del tiempo verde” y “Nabi’ uba’ mo’o.
Santos de tiempo de secas”. Esta diferenciacion tiene la finalidad de dilucidar los aspectos
determinados del santo y su festividad. Ademas de describir el proceso liminal en el que se
encuentra el grupo cultural, ya que durante algunas festividades por medio del ritual se

busca una transicion de las condiciones meteoroldgicas y ecoldgicas.

Como se ha comentado se piensa que la division del uba’ mo’o, tiempo seco, y uba’ kuki,
tiempo verde, tiene relacion con el modo de vida cazador-recolector, esta practica cotidiana
tiene un vinculo con el espacio-tiempo sagrado, cada insumo recolectado tiene su
temporada al igual que cada santo tiene una fecha para su fiesta. Durante el tiempo de
lluvias o de secas el paisaje cambia, también el ciclo festivo y la préctica de la caza-
recoleccion, este modo de subsistencia se integra proveyendo de los alimentos, las bebidas,

las ofrendas, para la festividad en cuestion.

Metodologia

Para la comprension del paisaje ritual en la cultura éza’r se requirié un enfoque etnografico
que permitiera describir de forma detallada y sistematica algunas practicas y

representaciones sobre el tema. Dentro de las técnicas de este método que se utilizaron se
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encuentran: la identificacion de interlocutores; el diario de campo; los recorridos de area; la

observacion directa; la encuesta; la entrevista a profundidad; y el dibujo etnografico.

El método etnografico regularmente tiene un acercamiento emic, y es el que se tomard en
cuenta para cimentar la investigacion, es decir, preponderando las voces de los actores. El
trabajo de campo es un modo para recabar datos de forma empirica que ayuden a cimentar
las respuestas a las preguntas de investigacion, que en este caso esta labor se vuelve

fundamental al haber muy pocas fuentes sobre la cultura éza’r.

Rosana Guber toma en cuenta que “el trabajo de campo no sea solo un medio de obtencion
de la informacion, sino el momento mismo de produccion de los datos y elaboracion del
conocimiento” (2005, p. 91). El corte cualitativo es lo que distingue este tipo de
investigacion. Actualmente es una forma de construir conocimiento, distintas disciplinas

han tomado este método para la obtencion de datos, principalmente de manera empirica.

La propuesta de intervencion etnografica de esta investigacion consistido en realizar
diferentes técnicas de estudio, donde se privilegia un trabajo colaborativo, donde los actores
puedan tomar decisiones respecto a los rumbos de la investigacion. Segin Eduardo
Restrepo (2018) son tres condicionantes para que se considere un trabajo de corte
etnografico: 1) Una pregunta de investigacion. 2) Ser aceptado dentro del grupo donde vas

a estudiar. 3) Estar suficiente tiempo en la comunidad de estudio.

En el primer punto sobre una o varias preguntas de investigacion, puesto que son la base
para poder indagar algun tema, en este caso son: ;Coémo es la concepcion del tiempo-
espacio entre los éza’r? ;Como se constituye el paisaje ritual entre los éza’r de Ranzo
Uza’? ;Como es el proceso ritual éza’r? ;Como es la relacién entre la caza-recoleccion, los

fendmenos meteorologicos-ecologicos y el ciclo festivo ritual éza’r?

El segundo aspecto, tiene que ver con ser aceptado. En la comunidad he estado haciendo

trabajo de campo de forma intermitente, realizando documentales, ayudando en algunos
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proyectos comunitarios, laborando de manera independiente, y aprendiendo la lengua uza’

con los hablantes y algunos profesores.

El tercer punto es el tiempo que el investigador lleva en la localidad a estudiar, Restrepo
sugiere que es vital estar presente algunos meses o hasta afios para poder conocer bien el
contexto. En este caso he estado de forma irregular por méas de 10 afios, en los que he
logrado tener una relacion més horizontal con los habitantes de Ranzo Uza’, ademas de una

busqueda de colaboracion con los éza’r para los proyectos que realiza como investigador.

La ayuda de diario de campo fue importante para registrar el contexto basado en datos
concretos que se van recabando en la forma de llevar el diario -de manera fisica o
electronica- y sobretodo las interpretaciones que va construyendo el autor. Esta Glltima parte
tal vez sea una de las mas importantes pues el diario es un espacio personal, el autor tiene
en ¢l un refugio donde puede narrar absolutamente todo lo que acontece, desde lo mas

racional hasta lo mas sensorial.

Restrepo menciona la dimension personal de esta herramienta. “La idea es registrar
cuidadosamente dia a dia todo lo que se ha observado, lo que le han contado, las
actividades en las que ha participado o lo que el etndgrafo ha pensado o se le ha ocurrido
referente al estudio adelantado [...]. La idea es recrear con palabras lo observado y

experimentado” (Restrepo, 2018, p. 65, 67)

La busqueda interlocutores fue otra labor que se hizo durante el trabajo de campo. Las
personas que colaboraron fueron hablantes de la lengua uza’, oriundos de Mision de
Chichimecas, San Luis de la Paz, Guanajuato. Los interlocutores que se entrevistaron
tienen variadas ocupaciones, se busca diversidad para sumar practicas, representaciones y
saberes alrededor de las percepciones espacio-tiempo. Para ampliar el contexto se eligieron

personas de las dos misiones: Mision de Arriba y Mision de Abajo.
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Todas estas personas han sido interpretes, traductores y colaboradores de los investigadores
que visitan la comunidad y también me han ayudado en otros trabajos, con todos llevo una
buena relacion y por los antecedentes en entrevistas anteriores me he dado cuenta que
tienen el conocimiento y la apertura en temas centrales de la cosmovision, como la
concepcion del tiempo, del espacio, la relacion con los astros, los animales, las plantas, etc.
Como se observa en el cuadro siguiente todos y todas ocupan cierto cargo en alguna

festividad o se vinculan de alguna forma con las actividades religiosas.

Algunos colaboradores e interlocutores
Nombre de interlocutor Ocupacion (es) Direccién

Carmen Hernandez Cocinera, cargo religioso con la Virgen de Soriano Misién de Arriba
J. Carmen Mata Cocinero, cargo religioso de ndbi uk’i Misién de Arriba
Regino Mata Misico, médico tradicional, cargo religioso con Mision de Arriba

Santa Cecilia
Feliciana Garcia Garcia Antigua partera, médica tradicional, cargo religioso Mision de Abajo

con el nifio doctor
Teresa Garcia Médica tradicional, sahumadora, cargo religioso con | Mision de Abajo
la Virgen de Guadalupe

J. Trinidad Garcia Musico, cuentacuentos, toca musica en las velaciones | Mision de Arriba

de los santos
José René Ramirez Ramirez Profesor de lengua 0za’, danzante Misién de Arriba
Guadalupe Mata Zavala Ama de casa, danzante Mision de Arriba
Manuel Martinez Lingiiista, politico Mision de Arriba

Cuadro 1. Algunos colaboradores e interlocutores.

Con los anteriores interlocutores, principalmente se dieron varias conversaciones
informales en donde se discutia algunos puntos sobre la cosmovision. Sin embargo, una
herramienta que tuvo la investigacion fueron las entrevistas a profundidad de corte
etnografico (Restrepo, 2018, p. 76-85; Guber, 2001, p. 75-100) imperando el rapport, la

empatia y una postura colaborativa con los diferentes tipos de informantes.

La construccion del contexto etnografico se realizé por medio de entrevistas a profundidad
con personas catalogadas sabias para su cultura. Esta herramienta permitid entrar en
confianza ademas de que el entrevistado tiene tiempo de narrar, recordar y opinar sobre los

puntos importantes a tomar en cuenta que van surgiendo durante la investigacion.

Para la recoleccion de datos se basod principalmente en informacion de primera mano,

fundamentalmente se apoy6 con entrevistas a profundidad con los que se consideraron
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interlocutores claves. Don Regino Mata, Trinidad Garcia, Teresa Garcia, Manuel Martinez,

René Ramirez, son las personas que se entrevistaron.

Ademas se realizaron 20 encuestas a las vendedoras de San Luis de la Paz, para conocer
entre otras cosas, el ciclo de recoleccién en un afio. En este trabajo igualmente estas
mujeres han ayudado a crear el contexto espacial y temporal de la caza, la recoleccion y las
transformaciones del paisaje. Durante los meses de mayo a agosto del 2023 se visitd
intermitentemente a estas recolectoras, encuestando a estas comerciantes en las afueras del
mercado Benito Juarez de San Luis de la Paz, en algunos casos por decision de la
interlocutora las encuestas fueron terminadas como entrevistas. De estos instrumentos se

obtuvo la informacion presentada en el apartado etnografico del ciclo de caza y recoleccion.

Los datos etnograficos presentados en los capitulos del paisaje ritual y del proceso ritual
han sido recopilados durante las visitas intermitentes por alrededor de una década, aunque
falta acompafiar a los éza’r durante las peregrinaciones religiosas a otros sitios como
Soriano, San Juan de los Lagos, la basilica de la Virgen de Guadalupe, o la Cruz del
Palmar, por este tiempo se han visitado y registrado las otras las festividades incluidas en el
ciclo festivo ritual éza’r (cuadro 17), a excepcion de San Miguel Arcangel, San Judas

Tadeo, Santa Cecilia, todas estas imdgenes de recién incorporacion en la localidad.

En el caso de que no se presencié directamente la festividad, la descripcion de las fiestas
fue construida por la informacién dada por las personas asociadas los cargos religiosos de
cada imagen. Igualmente se retoman cronistas e investigadores actuales sobre los grupos
chichimecas y la cultura éza’r cuando sea necesario para enriquecer el contexto o

evidenciar la continuidad de las practicas en el ciclo ritual éza’r.

Los recorridos de area son el registro in situ de las diferentes festividades que sucedieron en
el aflo, particularmente las fiestas que aparecen en el cuadro 2, con los cuales se basa la

descripcion etnografica que se presentan en el apartado que habla de las procesiones y
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peregrinaciones. En el siguiente cuadro se muestran los diferentes recorridos de area que se

realizaron en el 2023 y 2024 para este trabajo.

Recorridos de area
Actividades a realizar Fecha
Fiesta de la Santa Cruz 2-3 de mayo del 2024
Fiesta del Sefior de los Trabajos 12 de mayo del 2024
Fiesta de San Isidro Labrador 17-18, 26 de mayo del 2024
Festividad del Sefior Santiago 25 de julio del 2023
Fiesta de San Luis Rey de Francia 23-25 de agosto del 2023
Fiesta de Virgen de Guadalupe 9-12 diciembre del 2023

Cuadro 2. Recorridos de area

Otra de las herramientas que sirvieron para la investigacion fue la observacion directa, sus
alcances permitieron: 1) Describir las areas en que se encuentran los diferentes capillas y
algunos lugares de la naturaleza. 2) Tomar fotos para registro in situ de los diferentes
lugares de culto. 3) Realizar una descripcion de las practicas religiosas dentro del ciclo
festivo ritual anual. Los datos encontrados durante la observacion directa ayudaron a
construir un contexto independientemente de las voces de los actores. Ademas de detallar
las diferentes y nuevas practicas y representaciones que van surgiendo a lo largo del trabajo

y que no se tenian previstas.

Finalmente a través de dibujo etnografico se construy6 una vision del cosmos en los éza’r,
agregando los conceptos de tiempo-espacio que son parte de la cosmogonia y la
cosmovision. El cosmograma es una forma de describir las cualidades del universo éza’r.
La geografia cultural, y en general los estudios del territorio, aconsejan el mapeo a través
de la participacion comunitaria promoviendo una forma colaborativa entre el investigador y

el miembro de la comunidad de estudio.

Durante la consulta a los éza’r, se logré que don Regino Mata (Ilustracion 3) realizara un
dibujo sobre como ¢l concibe el espacio-tiempo segin la cultura. Los otros graficos y
diagramas (Ilustracion 4, 5, 6, 7, 8, 12) el autor las fue creando a partir de datos y conceptos
dados por los colaboradores e interlocutores, donde fueron evolucionando gracias a las
correcciones, comentarios y afiadiduras proporcionadas por algunos interlocutores

principalmente por don Regino Mata.
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RANZO UZA’. MISION DE CHICHIMECAS

En el presente capitulo, por medio de una descripcion monografica, se presentan las
condiciones materiales de la localidad de Mision de Chichimecas, San Luis de la Paz,
Guanajuato, a pesar de que este trabajo esta enfocado en las practicas y representaciones de
lo sagrado en la cultura éza’r o chichimeca jonaz, es obligado si se quiere tener una vision
mas amplia describir las interacciones con aspectos socioecondmicos, los cuales cada vez
se complejizan mas porque estan en una dindmica global, nacional, estatal, municipal,

siendo necesario actualizar algunos datos de una comunidad en constante cambio.

En este capitulo se abordan las estadisticas de habitantes, de hablantes, de la religion. Se
describe la organizacion social, la economia, la musica, la danza, la medicina, la lengua, la
alimentacion, el territorio y la infraestructura. Ademas se detallan algunos aspectos de la
memoria historica, abordando de manera particular cinco apartados que se consideran
importantes para contextualizar el proceso historico de esta cultura: El genérico
chichimeca; La Gran Chichimeca; La Guerra Chichimeca; La cultura éza’r; y Los éza’r de

Ranzo Uza’.

La unica localidad donde se reproduce la lengua uza’ es Mision de Chichimecas, San Luis
de la Paz, Guanajuato, los éza’r la nombran Ranzo Uza’ y la traducen como Rancho
Chichimeca. El lugar se encuentra practicamente en la periferia del pueblo de San Luis de
la Paz, la cabecera municipal, a s6lo 2 kilometros, la localidad estd tan cerca como

cualquier colonia al oriente de la pequefia ciudad.

Jaime de Angulo (1932), Jaques Soustelle (1993) [1937] y Moisés Romero (1956, 1966)
son quienes desde una aproximacion a la lengua uza’, comenzaron a referir datos
etnograficos e histéricos importantes entre los éza’r de Ranzo Uza’ con métodos y teorias

de las ciencias antropolégicas.
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El primer acercamiento con una descripcion etnografica abundante es de Harold y
Wilhemine Driver (1963), provenientes de la Universidad de Indiana, quienes hicieron un
estudio minucioso del grupo éza’r con énfasis en la interaccion con los pueblos mestizos
que rodean la comunidad. Abordaron algunas referencias de la historia oral éza’r, la lengua
uza’, la religion, la cosmovision, la vestimenta, la vivienda, entre otros aspectos

etnograficos que describieron escrupulosamente, como el nimero de casas.

Posteriormente el antropdlogo Gildardo Gonzalez Ramos en 1967, hasta ahora una obra
inédita encomendada por el INI (Instituto Nacional Indigenista), ¢l elaboré un trabajo que
nombré6 como ‘“Resefia Monografica” de la comunidad éza’r, ahi se narran procesos
histéricos que hablan de la continuidad de la localidad y la cultura. EI manuscrito s6lo ha

sido citado por Miguel Sanchez (2008, 2019).

Es hasta 1995, cuando Fernando Nava realizé una monografia a encargo del INI, en ella se
ven varios aspectos como la religion, la lengua y sobre todo condiciones socioecondémicas
del grupo y el espacio. Se hace referencia a varios mitos y otras expresiones de la

cosmovision éza’r.

Posteriormente Miguel Sanchez elabord una monografia en el 2008, que hasta ahora es de
las mas importantes, donde se da cuenta de las circunstancias materiales de la localidad. Y
en el 2019 publico una obra descriptiva del contexto socioecondmico y cultural de la
localidad, particularizando en las condiciones que atraviesan los éza’r en el ahora inevitable

contacto con el modernismo y capitalismo.

La ultima monografia de la localidad que se publicd fue en 2015 por el CDI (Comision
Nacional para el Desarrollo de los Pueblos Indigenas) fue realizada por el oriundo Manuel
Martinez Lopez que es hablante del Gza’ y lingiiista por la ENAH (Escuela Nacional de
Antropologia e Historia), el documento ahonda en el aspecto lingiiistico, aunque hace
varias aportaciones importantes, como la diacronia de los gobernantes en la localidad, la

vision antropocéntrica del entorno, entre aspectos de la cultura.
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Ubicacion

Los éza’r habitan en Ranzo Uza’, la localidad llamada Mision de Chichimecas, San Luis de
la Paz, Guanajuato. El municipio colinda con el estado de San Luis Potosi al norte; con los
municipios guanajuatenses San José Iturbide al sur; con Dolores al oeste; y con Victoria al

noreste, que ya es parte de la Sierra Gorda de Guanajuato.

Ranzo Uza’ se encuentra a 210, 177, 22’ latitud norte, a 1000, 29°, 20’ longitud oeste y a
una altitud de 2030 msnm (Sénchez, 2008, p. 4), colinda al oeste de San Luis de la Paz; al
este con Hacienda de Ortega; al norte con La Ciénega y Mesa de Escalante; y al sur las

localidades Paso Colorado y Santa Brigida.

Mision de Arriba y Mision de Abajo se dividen por la carretera San Luis de la Paz-Victoria
y son los asentamientos con mas antigiiedad. Dentro de la localidad hay al menos otros tres
incipientes asentamientos humanos, Plan Juarez, El Palmarito y Chichimeca jonaz, en todos
hay personas que hablan el uza’, aunque en estos tres Ultimos casi en su totalidad son
hablantes del za’. Segun el exdelegado Juan Baeza, para Chichimeca Jonaz se han
repartido tierra inicamente a ejidatarios éza’r, un lote de media hectdrea por cada una de las

209 familias que estan en el padrén como ejidatarios.

En los dos primeros asentamientos se encuentran concentrados el mayor nimero de
habitantes de la localidad, por tanto es donde se tienen los servicios de agua, luz, drenaje y
hace poco el internet; en los incipientes asentamientos solo la luz ha llegado. Mision de
Arriba es el espacio con mayor cantidad de hablantes a pesar de los avecindados, caso
contrario en Mision de Abajo donde se esta dejando la lengua uza’ por el espaiiol, la razén
principal es la interaccidon con la cabecera municipal, puesto que practicamente es una

colonia mas de San Luis de la Paz.
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Ilustracién 1. Mapa de Ranzo Uza’ o Mision de Chichimecas. Fuente: Google Maps.
https://www.google.com/maps/@21.2874017,-100.521617,12z?authuser=0&entry=ttu
Recuperado el 21 de octubre del 2023.

Entre los viejos y los nuevos asentamientos humanos se encuentra el ejido, ocupando una
buena parte de todo el territorio; también hay un espacio de donde termina el ejido de
Mision de Chichimecas, que colinda con el ejido de Ortega, que la gente le dice el “monte”

y las autoridades la llaman el “ 4rea de uso comuin” que corresponde a otra parte de la

localidad.

Ranzo Uza’ se encuentra en el semidesierto matorral xero6filo que se ubica al oeste de la
Sierra Gorda de Guanajuato. La altura provoca que en Ranzo Uza’ se padezcan fuertes
tiempos, en temporada de calor hay un sol intenso y fuerte; y en frio baja la temperatura
considerablemente llegando por un lapso a las heladas. Ranzo Uza’ se ubica en un valle

llano, una loma con abundantes arbustos espinosos.
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Enseguida se muestra un listado de las plantas mas utilizadas, los animales més comunes y
algunas aves que frecuentan la zona, todos seres vivos con los que se relacionan
cotidianamente los éza’r dentro de los asentamientos humanos, el ejido y el monte de la

localidad de Ranzo Uza’.

Algunas plantas comunes en Ranzo Uza’
Nombre uza” Nombre comun
Up o kuc’'ki Nopal Tapona
Up'oem’a Nopal Xoconostle
Up ‘o wji uriumbo/ Up ‘o uji umbo Nopal Negrita
Up o kapa’ts Nopal Cuija
Up ‘o uji'tingwes/ _uji sitas Nopal Redonda
Up ‘o kunhu Nopal Duraznillo
Kun'u kuki Maguey Verde
Kunuu kuzu Maguey manso
Kun'u sikur Guapilla
Kun v uka Maguey cuervo
Chilito enin, Chilitu Chilito Rojo
Pipé’ nikha Biznaga Borracha
Singo enin Cardoncillo
Singo Cardén, cardenche
Kunda lizé Organo
Erar Garambullo
Sungi’ siwe’ Lechuguilla
Her’a Huizache
Uki Mezquite
Kaba Pirul
Sub’ba’ Palma
Kasa’s Garabatillo
Un’e tar’i uré, Kasin 'nindo Cinco yaga

Cuadro 3. Algunas plantas comunes en Ranzo Uza’. Fuente: Ramirez, 2022a:51
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Algunos animales comunes en Ranzo Uza’
Nombre uza” Nombre comiin
Kinchi’ Lagartijo

Kuts’er Culebra
Ningd, muzoh’ Rata magueyera
Nasu’ muki’ Vibora de cascabel
Nasu’ kupo Alicante
Nasu ’ Vibora
Kar’a Zorrillo
Kanhi Tlacuache
Rik’as Zorro
Siméth¢ Coyote
Sipher Rascuache
Tangwé Conejo
Sambgre’r Liebre
Kuwa'r Tecolote
Barhun Tordo
Chich’e Chuparrosa, colibri
Kun’a epg¢h s Gavilan
Mukhes Lechuza
Uri kuri, chichhd’ sit’i enin Petirojo
Uri’ Zopilote

Cuadro 4. Algunosianimales comunes en Ranzo Uza’. Fuente: Ramirez, 2022a:20, 21.

Estadisticas de Poblacion

Segun el cuadro que se presenta a continuacion, la poblacion en Mision de Chichimecas ha
crecido bastante sobretodo en Mision de Abajo y Mision de Arriba a causa de los
“avecindados”, ademas los desplazamientos a los nuevos asentamientos generan un
crecimiento en la poblacion. Desde 1921, los censos realizados por instituciones

gubernamentales tienen documentado el nimero de habitantes en Ranzo Uza’.
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Estadisticas de la poblacion en Mision de Chichimecas, 1921-2020
Aio de estudio Fuente Total de habitantes
1921 Censo 408
1930 Censo 475
1940 Censo 535
1950 Censo 585
1960 Censo 750
1970 Censo 918
1980 Censo 1,476
1990 Censo 2,400
1995 Conteo 3,002
2000 Censo 3,738
2005 Conteo 4,262
2010 Censo 6,716
2020 Censo 9,609

Cuadro 5. Estadisticas de la poblacion en Mision de Chichimecas, 1921-2020. Fuente: (Censo
de Poblacién y Vivienda 1990, 2000, 2010, 2020 y Conteo de Poblacién y Vivienda 2005 y1995;
Gonzalez, Arenas 2017: 90).

La poblacion ha aumentado considerablemente, algunos piensan que son mucho mas de
10,000 habitantes en la localidad, el exdelegado Juan Baeza menciona que la mitad son
avecindados y que la mitad de los originarios son hablantes del tiza’, de estos ultimos todos
por lo regular son bilingiies, espafiol-iiza’, aunque el representante menciona que existen

aproximadamente 10 familias que s6lo hablan la lengua tiza’.

Memoria Historica Compartida

La memoria historica en el grupo éza’r es muy confusa, por un lado se pierde entre el
catolicismo, los pocos documentos y el olvido, por otro se liga con el genérico chichimeca,
reconstruyendo su pasado historico a partir de las cronicas de europeos sobre los grupos

cazadores-recolectores que merodeaban la Gran Chichimeca.
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El Genérico de Chichimeca

Son cientos de grupos que algunas vez fueron categorizados como chichimecas,
lamentablemente ahora casi todos extintos en la Gran Chichimeca. En el norcentro de
Meéxico las cronicas de los frailes y viajeros describen en su mayoria a pames, guachichiles,
guamares, zacatecos, guaxabanes, copuces, caxcanes, tecueces, sanzas y jonaces, entre
cientos de culturas mas que ahora se encuentran extintas (Gobierno del Estado de

Guanajuato, 2010, p. 31).

El nombrar como chichimecas a los grupos cazadores recolectores y seminémadas o
ndémadas fue un asunto tal vez desde antes de la invasion europea y que continud con el
arribo de los espafioles. Chichimeca (singular) o chichimecatl (plural), muy probablemente
es un vocablo del nahuatl y tiene numerosas interpretaciones etimologicas que merece un

estudio particular.

Las raices méas mencionadas por los estudiosos del término chichimeca, incluso por los
contemporaneos, son chichi, perro y mecatl, cuerda; mas alla de su significado literal perro-
mecate, la palabra se ha interpretado como “perro que trae la soga arrastrando” (Santa
Maria, 1999, p. 189), “perro sucio e incivil” (Powell, 1996, p. 48, 243) o “linaje de perros”
(Jiménez, 1944, p. 6).

Otra propuesta constantemente dada por cronistas e historiadores cuando mencionan la raiz
de la palabra chichimeca es que se compone de chichi, proveniente de chupador porque
segun historiadores los chichimecas chupaban la sangre de los animales cazados (Mufioz
Camargo 1892, p. 27-28; Torquemada, 1986, p. 58; Clavijero, 1917, p. 102; Boturini, 1887,
p. 91-92).

Existen otros significados etimoldgicos que no han tenido gran influencia en los
investigadores. El término chichimeca tiene distintas acepciones, desiguales contextos

espaciales y temporales, diferentes lenguas y variados grupos que se autoadscriben o han
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sido catalogados como tal. Sintetizando a grosso modo, chichimeca fue un etnénimo o
gentilicio proveniente de la lengua nédhuatl que nombra a los grupos culturales con el modo
de vida de los cazadores-recolectores, ndmadas y seminomadas que vivian en el centro y
norte de México antiguo, y que no necesariamente tenia un concepto negativo. A la llegada
de los espanoles ademds de lo indicado se sumaron los conceptos de barbaro y salvaje,
construido desde la época medieval, perpetuando un estereotipo negativo hacia esta forma

de vida en los ultimos siglos (Bartra, 1992; Tomé¢, 2002, 2012).

La Gran Chichimeca

Los grupos del centro y sur de México conocian la agricultura, se habian asentado y
representado su ideologia en obras arquitectonicas, aspectos por lo que algunos
investigadores los han considerado como propios de la “alta cultura”. Contrariamente las
colectividades chichimecas del Norte de México, en particular de la Gran Chichimeca, eran
ndémadas y no practicaban la agricultura solo subsistian de la caza y la recoleccion, por

tanto, se les consideraba una cultura inferior.

Con el tiempo se ha ido alejando de este estereotipo para las culturas que alguna vez fueron
nombradas chichimecas. Algunos textos nos dicen que no sélo son grupos ndmadas
cazadores-recolectores sino que pudieran coexistir otras formas de vida, por ejemplo
semindmadas, ndémadas estacionarios y grupos sedentarios, al igual que grupos que
empleaban la agricultura de temporal o el cultivo de ciertas especies, complementando la

alimentacion con la caza-recoleccion.

En este sentido, los grupos chichimecas tenian y tienen una relacion con el medio ambiente
mas profunda de lo que se piensa, estas colectividades son practicamente los responsables a
través de cientos de afos, tal vez milenios, de seguir reproduciendo especies en el
semidesierto, en el Posclasico este territorio estaba lleno de palmas, magueyes, mezquites,

nopales, garambullos, gran variedad de biznagas, que los chichimecas defendieron
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practicamente hasta su extincion. Escribia el cronista europeo de la época “han levantado
tanta guerra y porque les destruye sus ciudades, vifias, y olivares, que son sus rancherias,

tunas y mezquitales” (Santa Maria, 1999, p. 182).

Con el cultivo de ciertas especies aprovechaban el territorio agreste construyendo
ecosistemas con aparente poca vegetacion, pero en realidad con lo suficiente para la
subsistencia durante una temporada de las cuadrillas chichimecas o de las unidades/grupos
domésticos que conformaban las tribus semindémadas, cazadoras y recolectoras, por tanto se
diferenciaban culturalmente de los pueblos sedentarios y no por ello, son un estadio
evolutivo anterior/inferior a ellos, sin embargo se sigue reproduciendo este prejuicio que la
antropologia (Tylor, 1976; Morgan, 1971), la historiografia y los libros de texto gratuito de

educacidn basica han cimentado.

Parte del estereotipo negativo a estas culturas se fundamenta en las caracteristicas del
espacio geografico de la Gran Chichimeca. En las cronicas el asombro de los europeos con
el semidesierto es generalizado, llegaron a describir el territorio como un verdadero
desierto. Por ejemplo, la narracion mas reproducida en la historiografia es la de Fray
Bernardino de Sahagun: “A las provincias donde moran los chichimecas las llaman
Chichimecatlalli (y) es tierra muy pobre, muy estéril, y muy falta de todos los
mantenimientos” (1938, p. 296, Libro X, tomo III). También menciona otros posibles

significados sobre la Chichimecatlalli, 1a tierra de los chichimecas,

la verdad no se llamaban tierras de chichimecas, por donde ellos anduvieron, sino
Tleotlalpan, Tlacochcalco, Mictlampan, que quiere decir campos llanos y
espaciosos que estan hacia el norte. Llamaronse tierras de chichimecas porque por
alli suelen habitar ahora los chichimecas, que son unas gentes barbaras que se
sustentan de la caza que toman, y no pueblan; Asimismo, tlacochcalco, que en
realidad significa “en la casa del dardo’’, expresa el norte, tel amo itocayoca
chichimeca tlalpan gan itocayoca teutlalpa tlacochcalco mictlampa, “pero en

realidad (el pais habitado por los chichimecas) no significa pais de los chichimecas,



70

sino que quiere decir paramo libre, casa del dardo, pais de los muertos (norte)”
“campos llanos y espaciosos que estan hacia el Norte” (Sahagun,1938, p. 143, Libro

X, tomo III, cursivas en el original).

Desde hace miles de afios chichimeca era un concepto para diferenciar culturalmente a los
grupos del Centro de México de los pertenecientes a la Gran Chichimeca, al Gran Tunal o a
la chichimecatlalli. También era la distinciéon de un territorio ecoldgico mas seco y con
climas extremos, en comparacion con los suelos que existen en el centro y el sur de
Meéxico. En la actualidad se ha comenzado a reflexionar sobre el proceso historico de los
grupos chichimecas encontrando un claro estigma al territorio y a la cultura por parte de los

diversos autores, Andrés Fabregas menciona al respecto:

“Lo Chichimeca” era referencia a la desolacion, alguna tierra de sufrimiento, de
sequedad extrema, alérgica a la vida. Los informantes de Fray Bernardino de
Sahagun, el sagaz fraile en el siglo XVI inaugurd los andlisis de la cultura nahua por
algun intelectual de Occidente, afirmaron: que la tierra de los Chichimecas-
Chichimecatlalli es un lugar miserable, sembrado con dolor y fatiga. Es un lugar
donde la pobreza florece por doquier. Es, decian los informantes, un lugar de rocas
secas, de muerte, de inaniciéon. He aqui una visién de larga continuidad. En el
Meéxico actual, la imagen de un Norte donde no florece la Cultura, no ha terminado
de retirarse. En el siglo XX, tan recién ido, Jos¢ Vasconcelos mismo Don Alfonso
Reyes, alimentaron la idea de un Norte que no ofrecia mucho (Fabregas, 2008, p.
98-99).
En los grupos chichimecas es compleja la descripcion del contexto histdrico porque existe
muy poca informacién documental, sin embargo, unos de los puntos que no tenemos que
pasar por alto es la reinvencion que hicieron los cronistas de la Gran Chichimeca.
Desgraciadamente debemos de tomar en cuenta que el territorio semidesierto o matorral
desértico se le consideraba desierto, por la poca vegetacion y falta de agua, pero sobretodo

para agrandar las hazafias de los espafioles y encajar en una lirica épica (Bartra, 1992;
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Tomé, 2002, 2012) tergiversando algunas veces las condiciones climaticas del matorral

xerofilo.

La Guerra Chichimeca

La llamada Guerra Chichimeca se refiere al enfrentamiento que se suscitd entre los
espafioles y los grupos chichimecas cuando los europeos intentaban expandir hacia el norte
el dominio de la Corona, principalmente buscando riquezas para el rey de Espafia. Esta
region nombrada desde entonces la Gran chichimeca, resultaba ser la entrada para los
europeos a un mundo hasta ahora ecoldgicamente y culturalmente tan distinto de lo

entonces conocido.

El antecedente fue la Guerra del Mixton (1541-1542) que se origind en el occidente de la
Nueva Espafia, en Nueva Galicia que es hoy Guadalajara (Powell, 1996, p. 19-31).
Francisco Tenamaztle fue el guerrero caxcan que peled en esta guerra, y es considerado el
“primer guerrillero de América” porque viajo a Espafia para decir las injusticias sobre su

pueblo pero jamas regresé (Leon Portilla, 2015).

Por su parte, de la llamada Guerra Chichimeca aunque se dice que durd 50 afios en realidad
continu6 alrededor de 200 afios por la Sierra Gorda (Galaviz, 1971). El territorio que abarcé
el conflicto eran los llamados caminos de la Plata, en los actuales estados de Zacatecas,
Querétaro, San Luis Potosi, Guanajuato, justo en la frontera ecologica se dieron los

primeros enfrentamientos.

Dentro de las estrategias de los espafioles para obtener oro y plata en la Gran Chichimeca
principalmente estuvieron los pueblos o villas, los presidios, las congregaciones, las
misiones, entre otras formas de asentamiento. En cuanto a los pueblos o villas fundadas por
los espafioles se encuentran Acambaro (1526-1528), Querétaro (1531-1532), San Miguel de
Allende (1542-1545) y Zacatecas (1546-1548), lugares poblados con tarascos, otomies, y

chichimecas de la zona, todas fundadas antes de que explotara la guerra.
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Las congregaciones estuvieron a cargo de diferentes ordenes religiosas que reunian a
diversos grupos étnicos. Las misiones en este caso implicaban el éxito de una
congregacion, adentrdndose a una complejidad mayor tanto econdmicamente como

religiosamente, y desde luego un contexto sociocultural favorecedor, con

una cuidadosa organizacion territorial, basada en un profundo conocimiento por parte
de los misioneros: se dividia en partidos, y cada partido se integraba por pueblos
congregados; pueblo, partido y mision constituian niveles tanto de difusién doctrinal

como organizacion productiva (De la Pena, 1987, p. 293 en Uzeta, 1999, p. 57).

Las implicaciones religiosas de la misiones ayudaron a que los éza’r y los otros grupos
chichimecas decidieran insertarse a la sociedad novohispana, aunque fuera por poco
tiempo, esta forma de organizacion social se implementd en San Luis de la Paz; en la Sierra

Gorda, hogar historico de los éza’r; y gran parte de la Gran Chichimeca.

Segun las fuentes que narran los origenes de la localidad de San Luis de la Paz, el pueblo
fue erigido con la finalidad de tener un presidio que ayudara a los europeos a protegerse de
los ataques de los grupos chichimecas. Fue el virrey Don Luis de Velazco que emitid el
decreto de la fundacion de el 25 de agosto de 1552. En donde se comenzaban a congregar
distintas culturas llamadas chichimecas como los ¢éza’r, los sanzas, guaxabanes,
guachichiles, copuces, (Gobierno del Estado de Guanajuato, 2010, p. 20, 31); ademas de

“espafioles, negros, mexicas, tarascos y otomies” (Powell, 1996, p. 219).

San Luis de la Paz fue nombrado asi gracias al tratado de paz que se hizo entre chichimecas
por un bando y los otomies y los espafoles por el otro, particularmente San Luis Montafiez
y Hernando de Tapia. Existen distintas lecturas respecto a este pacto. La mas comentada a
en la historiografia y por investigadores, es que fue un tratado politico entre los enviados de
la Corona espafiola y los grupos chichimecas, en “la paz por compra”, como fue conocida,
hubo una negociacion basicamente hecha por ropa, maiz y carne que daban cierto tiempo
(Powell, 1996, p. 213-231). Sobrevino un aparente apaciguamiento y gracias a este

acontecimiento tomo el nombre el pueblo.
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La Cultura Eza’r

Hasta el momento cuando se aborda el proceso historico de los éza’r se reproducen las
mismas fuentes, y es que por ahora no hay estudios que particularicen en el contexto
histérico de Ranzo Uza’. Si se trata de vincular a los éza’r con los llamados grupos
chichimecas de la historiografia, se conjetura que pertenecen a los grupos llamados por
Sahagtn (1938, p. 116-120, Libro X, tomo III) como temime, o teochichimecas, donde
probablemente se incluye a los pames, guachichiles, guamares, zacatecos y otras culturas,

que habitaban la Gran Chichimeca.

De los éza’r, por datos glotocronologicos se sabe que han vivido merodeando la Sierra
Gorda, es decir parte de los estados de Guanajuato, Querétaro, San Luis Potosi e Hidalgo
(Wright, 2017). Los escritos de cronistas mas remotos que hablan de la cultura éza’r fueron
hechos por Geronimo de Labra y el franciscano Fray Juan Guadalupe Soriano en esta

region.

La palabra jonaz la documentd por primera vez Fray Jeronimo de Labra (1982), que en
1740 escribe su manifiesto, y desde entonces se le ha adjudicado este apelativo a la cultura
¢za’r. Este personaje y su hijo del mismo nombre, se presentaban con “el mérito de haber
logrado periodos de ‘pacificacion’ en las tribus chichimecas jonaces a través de métodos

mas humanitarios” (Lara, 2007, p. 73).

Los rebeldes indomitos Jonaces, cuyo nombre tienen como oprobio de los Ximpeces
y Pames, que se les llaman asi porque en su idioma quiere decir como caballos. Estos
han tenido su habitacion desde la Media Luna, Extoraz, San Cristobal, Las Ranas,
Maconi, Santa Maria Cerro Prieto, Las Trincheras, cerros de San Nicolas, Los
Pinones, Las Ajuntas: Parajes inmediatos a este Real de Zimapan; en donde abrigados
de la &spera fragosidad se mantenian como escudo de sus insultos y hostilidades y su
veleidosa inconstancia no les permitia poblazén fija, mudandose de uno a otros
parajes y amurallandose siempre en los antedichos. Esta perversa nacion es la que ha

dado tanto qué hacer por su ociosa naturaleza habituada sélo a comer de sudor ajeno,
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sin disfrutar el suyo aun para su sustento; pues en las repetidas veces que se les han
puesto en misiones y ministros para su educacidon no hay ejemplar alguno que dé
muestras de alguna aplicacion al trabajo para sus sustento; engreidos solo en que se
les diese por los ministros y jefes todo lo necesario para su mantenimiento, unas
veces a costa de la Real Hacienda y otras de los protectores, cuando estos y las
vecindades con la pension a contribuir como jornaleros para poder libertar sus
caudales de sus licenciosas atrocidades, todo los cual hard patente la expresion de lo

precedido en los pasados y presentes tiempos (Labra, 1982, p. 53-55).

En el afio de 1681, exclusivamente en el territorio de la Sierra Gorda queretana se lograron
contabilizar 356 jonaces, quienes se instruyeron en el catolicismo y otras practicas del

mundo colonial y mestizo.

Por el ano pasado de mil seiscientos ochenta y uno, con todas las facultades para la
conservacion y educacion de mas de mil indios, de los barbaros jonaces de dicha
Sierra Gorda, que a fuerza del continuo trabajo de treinta y seis afios, hasta el citado
de ochenta y uno, habia tenido en la conquista y reduccion de dichos indios,
sustentandolos, manteniéndolos y acaricidndolos, con el fin solo de que lograsen el
remedio de sus almas, instruidos por ministros evangélicos [...] con el salario
ordinario de trescientos pesos cada uno que se les asignaron de la Real Hacienda, a
quienes por padrones se les entregaron en quince cuadrillas de los indios jonaces,
trescientos cincuenta y seis personas de ambos sexos, de los conquistados y reducidos
y mantenidos por dicho mi padre a expensas de su caudal y sin ayuda alguna de su

costa (Labra, 1982, p. 55).

Las rebeliones de la Sierra Gorda fueron constantes principalmente de los éza’r que fueron
los mas dificiles de pacificar. Se erigieron distintas misiones con la finalidad de
evangelizarlos, dandoles comida y otros enseres para que asistieran a ellas, pero al poco
tiempo terminaban huyendo de cada lugar. Esto hizo muy dificil la relacion entre espafioles

misioneros y los grupos chichimecas, particularmente con los éza’r de esta serrania.
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Por los siglo XVI-XVIII en cuanto a “las noticias particulares de las tribus de la Sierra
Gorda nos hacen saber que los pames y ximpeces, facilmente reducidos se expandieron a
otros lugares, haciendas y estancias. En cambio, los jonaces se mantuvieron en la Sierra
Gorda en constante rebeldia” (Galaviz, 1971, p. 6, cursivas en el original). Ma. Elena
Galaviz menciona que en 1740 “los jonaces el principal grupo residente de la Sierra Gorda,
su area de habitacion comprendia todo el territorio de la sierra” (1971, p. 8, cursivas en el

original).

Hubo varios pacificadores de distintas ordenes religiosas intentaron apaciguar a los éza'r,
hasta que lleg6 a mediados del siglo XVIII Fray Junipero de Serra a Jalpan para comenzar
con el proceso de pacificacion de la Sierra Gorda que se fue consumando hasta 1875.
Existieron diferentes métodos para la pacificacion, ademas de las misiones, los sublevados
eran llevados a otros estados del pais para evitar que siguieran congregandose, y ya no
provocaran problemas y fuera mas sencillo el proceso de apaciguamiento (Galaviz, 1971, p.

18-36).

Los otros éza’r quizd pelearon hasta la extincién o probablemente algunos migraron al
ahora San Luis de la Paz. Aunque ahora ya no exista alguna localidad en la Sierra Gorda
donde se hable el tiza’, si quedan algunas evidencias historicas como un vocabulario
recopilado en siglo XVIII, probables topénimos provenientes de esta lengua, registros

historicos, entre otros aspectos relacionados con la cultura éza’r.

Los Eza’r de Ranzo Uza’

Como menciona Yolanda Lastra (2018) hay dos versiones cuando se indaga en el contexto

historico de los éza’r de Ranzo Uza’:

El territorio por donde circulaban los jonaces era muy extenso. Después se redujo al
area que circundaba a San Luis de la Paz y probablemente ahi se refugiaron algunos

huyendo de la regiéon de Tolimédn. Es posible que hubiera jonaces en el area con
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anterioridad, pero no tenemos ningiin documento que lo pruebe, aunque desde luego,

segun la tradicion oral, ahi habian vivido desde siempre (Lastra, 2018, p. 24)

La historia oral éza’r dice que siempre vivieron en el lugar, por lo menos cerca de la Juagé
Nandé (laguna grande), la actual presa de Paso de Vaqueros, que estd muy cerca del pueblo
de San Luis de la Paz, y se menciona entre los habitantes que éste fue su territorio desde

antes de la llegada de los espanoles (Guerrero Tarquin, sf, p. 8).

La otra version dice que durante la época colonial fueron congregados junto con otros
grupos culturales para fundar el pueblo que actualmente se conoce como San Luis de la

Paz. Esta tltima teoria es presentada por Soustelle:

agrupados a la fuerza en San Luis de la Paz en 1552, después de una sangrienta
batalla, no tardaron en retirarse del pueblo, donde habitaban el barrio llamado “El
Santuario”, para ir a poblar el cerro donde actualmente viven. Los malos
procedimientos de que fueron victimas, la pobreza espantosa, en la que se
consumieron hasta comienzos del siglo, su desconfianza a menudo justificada hacia
los habitantes de San Luis, todo eso excavo un verdadero abismo entre el pueblo y la

pequena rancheria indigena (Soustelle, 1993, p. 368).

Los éza’r mencionan que ese antiguo lugar llevd el nombre de Villa de Guadalupe y
limitaba con el actual templo o santuario de la virgen, aunque poco a poco se fueron
recorriendo mas hacia el este. Mision de Chichimecas, en este sentido, se convirtié en lo
que Gonzalo Aguirre Beltran (1973) llama un area o region de refugio, pues los éza’r
decidieron “alejarse a un lugar distante de la cabecera municipal, si bien no era una zona de
dificil acceso o lejana, fue lo suficiente apartada para evitar el contacto con los mestizos y
por tanto reproducir sus elementos culturales” (Gonzéalez Arenas, 2017, p. 12). En este
proceso ‘el grupo minoritario es excluido consciente o inconscientemente de la
participacion plena en la vida de la cultura” (Aguirre Beltran, 1973, p. 18) mestiza que se
vivia en San Luis de la Paz, dando a los éza’r “un trato diferente y desigual” porque segun
ellos tienen “rasgos indeseables” e “incapacidades”. Una relacion mestizo-éza’r que ain es

conflictiva.
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Aunque es cierto que como menciona Yolanda Lastra “en realidad no sabemos cuando
llegaron los chichimecas jonaces a la Mision de Chichimecas, pero cae la posibilidad que,
aunque no haya documentos, la tradicion oral sea veridica” (Lastra, 2018, p. 26). Si bien es
dificil la reconstruccion del proceso historico de la éza’r en la Sierra Gorda, con los de

Ranzo Uza’ se vuelve mas embarazoso.

Mas adelante la actividad de minero fue la mas importante a finales del siglo XIX (Uzeta,
2004, p. 211). El pueblo de Pozos estaba en auge econdmico, el éza’r podia trabajar y
volver a su casa, por lo que muchos acudian a laborar. Asi este grupo cultural fue vital no
solo con la mano de obra de la mineria en la region sino también para la constitucion y
apogeo de este lugar. Se relata al éza’r completamente integrado en estas labores, sin
embargo con la caida de la produccidn en épocas posrevolucionarias, la prosperidad murid
quedando solo un pueblo fantasma que ahora el municipio y el estado de Guanajuato

intentan vender como uno de los pueblos mégicos del centro de México.

Ya para la segunda mitad del siglo XX es importante revisar a Alfredo Guerrero Tarquin
(sf. p. V-VI), si bien es controvertida la obra de este autor, cacique de Ranzo Uza’ a
mediados del siglo XX, también contribuye con aportaciones al proceso histérico de la zona
de la Sierra Gorda y la cultura éza’r. Enseguida se muestra una narracion de la época

posrevolucionaria en Ranzo Uza’.

Existe cerca de San Luis de la Paz una congregacion de indios chichimecas en su
estado mas puro, que conservan sus costumbres y dialectos, tal y como fueron en los
primeros afios de su catequizacion. Profesan la religion catdlica, pero sin recurrir a las
practicas ni oficios religiosos habituales. Son obedientes y respetuosos de los
mandatos gubernamentales en general, pero muy especialmente de cuando se refiere
al Gobierno Federal, quien les ha concedido los mayores beneficios, sin que ellos
hayan hecho maés llevadera la amarga situacion por que atraviesan en estos
momentos, debido a que las autoridades municipales los persiguen por sistema. La

obra que més han estimado y que agradecen al Gobierno del Centro, es la de un
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Internado Indigena, en donde se les trataba paternalmente y se les impartia ensefianza
agricola y elemental. Pero como todas las cosas buenas de este mundo, desaparecio el
mencionado Internado, precisamente cuando los indios comenzaban a entender el
misterio de la civilizacion rudimentaria que se imparte en esos planteles, que no son
nada mas que propaganda hablada. Desde entonces , como lo han sido toda su vida de
conversos, los indios de la comunidad ruedan perseguidos por los gobiernos
municipales, cuyos mandatarios, clasificados por ellos “gente de razoén”, no sienten
por la tribu ningln aprecio, ni consideran el valor que para México representa tener
en esta pequefa reservacion, a los ultimos chichimecas rigurosamente auténticos. Al
reclamar la posesion de sus antiguas tierras mercedadas a los antepasados
conquistadores aborigenes de Jilotepec, pero tan mal administrados y tan peor
defendidos estan que la unidad de crédito que deberia de organizarlos y protegerlos,
los ha venido explotando, hasta el afio de 1963 en que se edita esta obra, quitandoles
parcelas y protegiendo a explotadores sin conciencia, que aprovechan los recursos
naturales y las unidades de dotacion en beneficio de unos cuantos. Esto hace que el
vicio y la vagancia hagan presa de ellos y los orille al crimen, con la comisién de
pequeiios hurtos de ganado, que utilizan para comer y alimentar a sus familias, este

estado de cosas, como se ve en la Mision (Guerrero Tarquin, sf; p. V-VI).

En el siglo XX existieron varios apoyos gubernamentales para los éza’r, como la dotacion
de tierras o la entrega de ganado, sin que ninguno fuera sustentable para la comunidad
originaria. El internado fue otra medida para la integracion del éza’r al Estado-Nacion,
también sin éxito. A mediados del siglo XX los éza’r de Mision de Chichimecas, como los
otros grupos originarios, trataban de insertarse a la nacion, particularmente a las dindmicas
econdmicas del pais a través de distintos apoyos monetarios, en lo que se ha catalogado

como el paternalismo del Estado hacia estos grupos.



79

Lengua Uza’

La lengua es el pilar de la identidad éza’r, cuando inevitablemente todas las practicas se han
transformado, el Uiza’ persiste, en la lengua se sustenta la continuidad de la cultura éza’r.

Asi lo menciona el lingtiista oriundo del lugar Manuel Martinez:

En este contexto de relaciones interétnicas asimétricas, de crisis globalizadora, de
celebraciones tradicionales y de cambios en los sistemas de valores y en algunas
practicas (musica de golpe, materiales con los que se construyen las casas, equidad de
género, por mencionar algunos), la lengua uza’ aparece vigorosa. Es el reflejo de las
concepciones sobre la vida y la muerte, de lo masculino y lo femenino, de la salud y
la enfermedad; es lo que nombra el mundo y orienta la explicacion de las cosas sobre

¢éste. La lengua es el eslabon de la identidad uza’ (2015a, p. 55)

Incluso con la sabida importancia de la lengua materna, no existe un proyecto formal que
ayude a la revitalizacion y la socializacion del Gza’, los cursos de lengua sélo tienen
intenciones académicas, sin que se llegue a fomentar cursos o proyectos en pro de la lengua
materna de manera continua fuera de las aulas. A pesar de las problematicas que toda
lengua originaria tiene en la actualidad en México, este idioma se reproduce diariamente en
los hogares, en las calles, la plaza, las iglesias o capillas, los negocios, los camiones de la

localidad de Mision de Chichimecas.

;Uza’ o Chichimeca Jonaz?

De las decenas de lenguas originarias que existen en México, el iza’ es la tinica que tiene el
apelativo de chichimeca. Al momento de la invasidon europea existian centenares de
culturas en la region norte-centro catalogadas como chichimecas primero por los nahuas y
después por los espafioles. Hoy lamentablemente estan extintas la gran mayoria. En la zona

quedan las culturas o comunidades lingiiisticas otomies (Hekking y Nunez, 2018, p. 9),



80

xi’iuy-xi’oi o pames y €za’r o chichimeco jonaz, todas de la familia lingiiistica Otopame

(Ilustracion 2).

Una buena cantidad de lenguas chichimecas de la raiz lingiiistica Utoazteca pudieron
haberse extinguido con la invasion de los europeos, entre algunos idiomas con esta
categoria que alcanzaron a ser documentados estan el guachichil, el guamare, entre otros

que lamentablemente ya no existen (Wright, 2017, p. 24).

Mapa de lenguas originarias del centro-norte de México

¢hichil

g Guamar

Iustracién 2. Mapa de lenguas orlglnarlas del centro norte de Mex1co (erght 2017:10)

En lo que respecta al apelativo “Jonas” o “jonaz” es un enigma. Se piensa que se asocia a
Jonas biblico, sin embargo no es una hipdtesis clara; en general ha sido dificil de
desentrafiar una probable causa sobre este nombre. La designacion de Jonas fue iniciada, al
menos en los documentos historicos encontrados hasta ahora, por Gerénimo de Labra
(1982) y continuada por Fray Guadalupe Soriano (2012) alrededor de la segunda mitad del
siglo XVIII, ambos lo hicieron para diferenciar varias lenguas y culturas llamadas
chichimecas de la Sierra Gorda. A finales del siglo XIX en esta zona ya se separaba

claramente los jonaces o tonaces de otras culturas chichimecas (Reyes, 1881).
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De forma oral entre los habitantes se ha documentado como la razén del apelativo el simil
de Jonas biblico y el guerrero chichimeca, por ejemplo el muasico Jaime Martinez (q.e.p.d.),
destacaba la valentia que tuvieron los guerreros éza’r en la batalla de la Media Luna en la
que se suicidaron antes de ser convertidos o aculturados, aventandose al abismo con

arrebato. En cuanto a la confusion que provoca el término, Yolanda Lastra sugiere que

se deduce que la palabra se refiere a algo peligroso, pero no se puede saber desde
cuando exista en el espafiol. En inglés “jonah” es alguien que atrae la mala suerte. Se
deriva del nombre del profeta menor Jonés del Antiguo Testamento: éste desobedecio
a Dios que lo mand¢é a predicar en Ninive, pero Jonas huy6 en un barco. En castigo
Dios envid una tormenta, los marineros arrojaron a Jonas al mar donde se lo tragd un
gran pez que lo vomit6 en Ninive y ahi predico y salvo la ciudad de su destruccion.
Es remotamente posible que el nombre “jonaz” dado a la etnia por los espafioles, haya
tenido el significado de “desobediente” en el espaiol de la época, pero no tenemos un

documento que lo pruebe (Lastra, 2018, p. 25, cursivas en el original).

Sin embargo tanto chichimeca como jonaz son nombres impuestos. Como se ha apuntado

anteriormente se piensa que se debe de referir a este grupo por la autoadscripcion.

Estadisticas

A pesar de que en la Sierra Gorda del Centro de México histéricamente se reprodujo el
uza’, especialmente en Querétaro y el noreste de Guanajuato, ahora ya no quedan hablantes
que registren los censos. A continuacidon se presentan cifras estadisticas de los censos y

conteos de la localidad de Mision de Chichimecas desde la década de 1990 al 2020.
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Estadisticas de hablantes de la lengua uza’ o Chichimeca jonaz
~ Total de Hablantes de Habl.a nt’es de Hablfmt?s de
Afio poblacién | lengua indigena lengua indigena y lengua indigena y
habla espaiiol no habla espaiiol
Censo 1990 2,400 1,033 972 61
Conteo 1995 3,002 1,175 1,123 48
Censo 2000 3,738 1,238 1,198 30
Conteo 2005 4,262 1,311 1,266 24
Censo 2010 6,716 3,919 3,762 99
Censo 2020 9,609 2,242 Sin dato Sin dato

Cuadro 6. Estadisticas de hablantes de la lengua tiza’ o Chichimeca jonaz. Fuente: (Gonzalez,
2017: 90-91; Censo de Poblacién y Vivienda INEGI,1990, 2000, 2010, 2020; y Conteo de
Poblacién y Vivienda 2005 y1995.

Familia Lingiiistic

a

La lengua pertenece al tronco lingiiistico Otomangue que recorre practicamente todo el

territorio mexicano, de esta rama, las lenguas mas conocidas y habladas, son el zapoteco, el

mixteco, el otomi, entre otras. Por su distribucion y caracteristicas la raiz Otomangue se

divide en otomangue oriental (Cuadro 3) y otomangue occidental (Cuadro 4).

Otomangue oriental

Amuzgo-mixtecano

Popoloca-Zapotecano

Mixtecano Amuzgo | Popolocano Zapotecano
Mixteco Triqui Cuicateco Amuzgo Mazateco Ixcateco | Chocho | Popoloca | Chatino | Papabuco | Solteco | Zapoteco
Oaxaca Cafiada de | La Oaxaca y | Oaxaca y | Oaxaca Oaxaca Puebla Oaxaca Oaxaca Oaxaca

Cuicatlan Mixteca Guerrero Veracruz Oaxaca y

Guerrero

Cuadro 7. Otomangue oriental. Fuente: (Nava, 2010; Lizarraga, 2018, p. 55)

Las lenguas del otomangue oriental se esparcen por el centro-sur de México,

particularmente en los estados de Puebla, Guerrero, Veracruz y mayormente por todo el

estado de Oaxaca. Por su parte el otomangue occidental ocupa el centro de México

Guanajuato, San Luis Potosi, Querétaro, San Luis Potosi, Estado de México; y el sur con

estados como Oaxaca, Veracruz, Guerrero y Chiapas y se esparce hasta Nicaragua y Costa

Rica.
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La subdivisién del otomangue occidental a su vez se divide en la familia Oto-pame
Chinantecano y Tlapaneco-mangueano. La primera se divide en Chinantecano y Otopame.
El Otopame se agrupa en las llamadas lenguas pameanas: pame y 0za’; y las lenguas

otomianas: otomi, matlatzinca, mazahua, y ocuilteco.

Otomangue occidental

Oto-pame Chinantecano Tlapaneco-mangueano

Otopame Chinantecano | Tlapanecano Mangueano

Pameanas Otomianas

Uzg’ Xi'ou Nhiiihu Mazahua Matlatzinca Tlahuica Chinanteco Tlapaneco Sutiaba Chiapaneco Mangue Chorotega
Chichimeco Pame Otomi (extinto) (extinto) (extinto)

Jonaz

San
Potosi

Guanajuato, Querétaro Centro de Estado de Estado  de Estado de Oaxaca y Veracruz Guerrero Nicaragu Chiapas Nicaragua Costa Rica

Luis , San Luis Meéxico Meéxico Meéxico Meéxico a
Potosi

Cuadro 8. Otomangue occidental. Fuente: (Nava, 2010; Lizarraga, 2018, p. 55).

Los Eza’r No Son Pames

A la cultura xi’iuy-xi’oi se les denomind pame, segtn el cronista Guillermo de Santa Maria
(1999, p. 190) porque: “Los espafioles les pusieron este nombre Pami que en su lengua
quiere decir no, porque estd negativa la usan mucho y ansi se han quedado con é1” (1999, p.
186, cursivas en el original), aunque hay que tomar en cuenta que en lengua Gza’ pame se
usa también para negar, por lo que se infiere que varias descripciones o referencias a los
pames de las fuentes histéricas pueden tratarse tanto de unos como de otros, mas adelante
para diferenciar a los éza’r se utiliz6 la designacion de jonaz que ha permanecido a través

del tiempo.

Aunque es relevante que siglos después se mantuviera el apelativo pame para los éza’r por
parte de la poblacion mestiza del noreste de Guanajuato y la Sierra Gorda. Por lo menos en
San Luis de la Paz los mestizos contintan refiriéndose a los éza’r como pames. Segin
Jaime de Angulo desde inicios del siglo pasado observé que a los éza’r se les conocia como
pames en gran parte de la region de la Sierra Gorda guanajuatense. Angulo quien fue de los

primeros lingiiistas que se acercaron al 1iza’, menciona la confusion de la poblacién mestiza
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respecto al nombre real de la poblacidn éza’r, la cual pasa practicamente desapercibida en
e 9

la zona o es simplemente llamada pame:

Fuera de San Luis de la paz, casi nunca encontré a nadie, ya fuera entre los
mexicanos o los Otomies, que supiera de su existencia. Las pocas personas que lo
hicieron, se refirieron a ellos como "pames". Ahora, "pame" es un término usado en
todo el noreste de México para denotar cualquier indio no definitivamente otomi,

azteca, o huasteco® (Angulo, 1932, p. 153).

En la actualidad la permanencia de la designacion “pame” a los éza’r por parte de los
mestizos de San Luis de la Paz es extrafia, aunque lo mas probable es que simplemente se
reproducia lo que de sus ancestros habian escuchado. Aun algunos éza’r también dicen que
son pames porque asi les dice la gente. A pesar de ser dos culturas distintas, esto refleja una
intima relacion de los xi’iuy-xi’oi o pames con los éza’r, pues conforman el grupo

denominado pameano, sin embargo lingiiisticamente y culturalmente son diferentes.

Comunidades Eza’r Historicas y Actuales

Segun el documento Lenguas indigenas en riesgo (Comision Nacional para el Desarrollo
de los Pueblos Indigenas, 2005, p. 29) existen en 52 localidades de México hablantes de
uza’; 41 estan en Guanajuato, otras en San Luis Potosi, Querétaro y con alguna presencia
en algin otro estado del pais. Como se ha dicho el tnico lugar en el mundo donde se habla
cotidianamente la lengua iza’ es la comunidad de Mision de Chichimecas. Aunque en 2010
se registrd presencia de personas que se adscriben como chichimecas jonaces en Mision de
Arnedo, Victoria y en Xichi (Jasso, 2012, p. 3), poblaciones relativamente cercanas a

Ranzo Uza’.

Hay varias comunidades histéricas donde una vez se hablo el Gza’ en el estado de

Querétaro como San Pedro Tolimén, Soriano, Villa Coléon y Mision de las Palmas, entre

2 La traduccion es del autor.
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otros mas; y principalmente en Guanajuato, siendo la Misiéon de Arnedo, Victoria, la
localidad en las que hace algunas décadas existia gente que recordaba palabras en Uza’.
Segun el Catdlogo de Lenguas Indigenas Nacionales tan s6lo en el municipio de San Luis
de la Paz hay decenas de localidades catalogadas como “comunidades chichimecas-jonaz”

por la presencia de éza’r:

Berlin, Buenavista (El Cuernito), Cerro Blanco, Colonia Benito Juarez [Plan Benito
Juarez], Ejido Santa Ana y Lobos (Fraccion de Lourdes), El Desmonte, El Sauz Tres,
El Tepetate, Exhacienda de Ortega (Ejido Ortega), Garibaldi (El Cerrito), La Ciénega,
La Curva, La Huerta, La Laguna (La Lagunita), La Leona, La Mesa de Jesus, La
Norita, Los Dolores (Las Quince Letras), Lourdes (Estaciéon de Lourdes), Maguey
Blanco, Manzanares, Mesa de Escalante, Mesa de la Estacada, Mesa del Pueblo,
Mision de Chichimecas, Norita del Refugio, Parajes, Paso Colorado, Piedras de
Lumbre, Pozo Hondo (Exhacienda de Pozo Hondo), Puerto de la Virginita, Puerto del
Gato, Rancho Nuevo de las Trojes, San Antonio Chiquito, San Antonio Primero, San
Ignacio, San Isidro de Pozos (San Isidrito), San José¢ del Carmen, San Pedro de los

Pozos (Mineral de Pozos) (Guerrero, Baeza, Ramirez y Ramirez, 2017, p. 42).

El Alfabeto Uza’

La lengua uza’ tardo bastante tiempo en ser estudiada, comparada con el ndhuatl, que desde
el primer siglo de la invasion espafiola tuvo gramadticas y diccionarios. La primera mencion
encontrada sobre el grupo lingiiistico, fue encontrada en Geréonimo de Labra (1982) que
menciona a los jonaces a mediados del siglo XVIII. Poco después Fray Guadalupe Soriano
(2012) hace un pequeio vocabulario, que seria el primer estudio sobre la lengua uza’,
aunque se piensa que el idioma hablado en Fuenclara de Soriano, Querétaro, es una

variacion dialectal distinta a la de Mision de Chichimecas (Lastra, 2012).

En la tercera década del siglo XX se inician los estudios especializados en el 0za’

principalmente por extranjeros (Angulo, 1932; Soustelle, 1993 [1937]; Romero, 1956,
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1966). En la segunda mitad los mexicanos comienzan a estudiar el idioma, especialmente
Yolanda Lastra, quien ha sido la mas prolifica en los estudios sobre este idioma, con cerca
de veinte trabajos relacionados con la lengua, la cultura y la comunidad éza’r (Lastra, 1969;
1971; 1984; 1992; 1993; 1998; 2000; 2004; 2007; 2008; 2009a; 2009b; 2010; 2011; 2012;
2014a; 2014b; 2015; 2016; 2018).

El esfuerzo en conjunto de gente oriunda de Mision de Chichimecas y el INALI (Instituto
Nacional de Lenguas Indigenas) para conformar entre 1997 y 2002 el OCICH (Organo
Colegiado de Maestros Indigenas Bilingiies Chichimecas) que tuvo como resultado varias
publicaciones, en donde se editaron manuales con la esperanza de rescatar, preservar,
revitalizar y socializar la lengua (Guerrero, Baeza, Ramirez y Ramirez, 2017, p. 47). Ahora
se han hecho varios estudios especializados por lingiiisticas mexicanos y extranjeros; entre
ellos resalta, el unico caso de un éza’r que ha estudiado la lengua uza’, Manuel Martinez

(2015b), el lingiiista de Ranzo Uza’.

La lengua uza’ se reprodujo durante miles de afios de forma oral, se transmitiéo de forma
agrafa hasta a inicios de este siglo, cuando se intenta registrarla de manera escrita. Como
todas las lenguas, el za’ en su estudio especializado pasd por una sistematizacion y
normativa del idioma. Fue a inicios de este milenio que se comenzo a ser visible el esfuerzo
por parte de los hablantes, académicos, autoridades e instituciones de todos los niveles de

gobierno que participaron en el proceso.

Estos trabajos tienen el afan de difundir y promover la propuesta de sistematizacion y
normatizacion del uza’ por el OCICH asesorada por el INALI. El esfuerzo que estan
haciendo los hablantes del Gza’ es de admirarse, ellos fueron los responsables de elegir
coémo se escribira su lengua materna; las instituciones y académicos sélo han asesorado la

propuesta de la escritura del idioma de la comunidad.

Los éza’r teniendo la influencia de las grafias del espafiol intentaron a toda costa semejar lo

mayor posible al espafiol cuando es muy dificil lograr una similitud entre ambos alfabetos.



87

Los caracteres elegidos fueron formulados y revisados por un grupo de especialistas, el
oriundo de la comunidad Manuel Martinez Lépez y Alonso Guerrero Galvan, ambos
lingiiistas y trabajadores por ese tiempo del INALI quienes s6lo asesoraron la decision de

los hablantes.

El profesor de lengua Jos¢ René Ramirez Ramirez (2022a, 2022b, 2022c, 2023), maestro
del uza’ en la escuela primaria Alfonso Caso ubicada en la Mision de Abajo, merece un
reconocimiento especial aparte pues es el unico que ha creado diversos materiales con fines
didacticos, ¢l ha realizado manuales, diccionarios y libros para aprender el uza’, que tienen
el objetivo de acercar al publico en general a su lengua materna; ¢l difunde el alfabeto con
la norma de escritura propuesta en las juntas de trabajo del INALI y el OCICH, donde fue

una pieza imprescindible.

Seglin el profesor René son 5 vocales similares a las que existen en el idioma espafiol: A, E,
I, O, U, que son conocidas como vocales orales, ademas una vocal oral muy particular de la
lengua 0za’, la K, que también es llamada “e abierta” o “sexta vocal”. Las otras son las

la “o nasal” (O) puede no contar porque en realidad son muy pocas las palabras que tienen

esta vocal.

Vocales del iiza’ propuestas por INALI y el OCICH
Uza’ a |a e |e ¢ ¢ i i o |0 |u |u
Fonemas | a a e é P *® i i 0 0 u i

Cuadro 9. Vocales del iza’ propuestas por INALI y el OCICH. Fuente: (Ramirez, 2022a, p.
12; Lizarraga, 2018, p. 56).
La sexta vocal ha sido asociada a otros simbolos fonéticos como el &, @, sin embargo se
termind por elegir esta forma de representar la vocal. Segin, uno de los lingiistas
responsable de la normatizacion de la lengua, Alonso Guerrero Galvan, la eleccion de la
letra E-¢ es meramente identitaria y es que segun los éza’r esa grafia semeja un danzante

con su lanza.
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Consonantes del uza’ propuestas por el INALI y el OCICH
Uza’ b | ch | chh ch’ d glgw [ h|j| k| kh Kk’ 1 | m| mh m’ (n|nh |0 ii
Fonema | B | tf h ? d y| W [ h|j| k| b ? Il |m| h 2 | n| h 2 i
tf tf Y k k m m n n
Uza’ p|ph | P r rh | s | t| th t ts | tsh ts’ wly z |
F h ? h ? t| n ? t h ? 2
onema | p b b c . . s . ¢ S | s w|y z

Cuadro 10. Consonantes del iza’ propuestas por el INALI y el OCICH. Fuente: (Ramirez,
2022a, p. 12; Lizarraga, 2018, p. 56).

Identidad Etnica

En el territorio ahora mexicano, desde la colonia hasta después de la Independencia, los
grupos originarios no fueron tomados en cuenta como miembros participes de una nacion,
los pueblos afrodescendientes y los llamados “indigenas”, aunque representaban buen
porcentaje de la poblacion se excluian del discurso del Estado-Nacion considerandose
minorias étnicas (Bartolomé, 1997, p. 27-29), tnicamente criollos y mestizos participaron

en la constitucién como nacion, asi seria hasta después de la Revolucién Mexicana.

En las primeras décadas del siglo anterior, las instituciones de gobierno federal, de la mano
de Manuel Gamio, prestigioso antropologo mexicano discipulo de Franz Boas, intentaron
integrar a estos grupos dentro del discurso Estado-Nacion, por medio de programas
asistencialistas, como la entrega de tierras, donde aparentemente se ayudaba a integrarse a

la dindmica productiva del progreso que traia un capitalismo incipiente en el pais.

En las ultimas décadas del siglo pasado se dieron diversos movimientos indigenas
contrarios a las practicas del gobierno mexicano, que exigian la autodeterminacion y

autonomia ante el Estado-Nacién, lo que provocd que los grupos reivindicardn algunos
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“usos y costumbres” de su cultura. Ahora como sujetos colectivos con capacidad de agencia
en su contexto sociocultural, se busca erradicar la relaciéon asimétrica que ha existido
historicamente con las distintas partes de la sociedad, principalmente ante los mestizos y las
instituciones gubernamentales, reformulando y ejerciendo derechos como la autonomia y la

libre determinacion.

La cultura éza’r a pesar de pertenecer a una de las familias lingiiisticas mas arcaicas, en la
actualidad se encuentra en una etapa de autorreconocimiento, desde apenas hace algunas
décadas los éza’r comenzaron a acudir continuamente a San Luis de la Paz y otras partes de
México, el contacto ha provocado implementar limites ante el mestizo que replantean la

identidad étnica y sus componentes.

Este proceso de autoidentificacion de la cultura éza’r la ha llevado a una etapa de
construccion o reconstruccion, pues muchas de sus practicas y representaciones se estan
olvidando por desuso, transformando, o bien resurgiendo, ya sea por la gran influencia que
tiene ahora el mundo global neoliberal, ademds de la educaciéon formal y la relacién con el
Estado-Nacion de México, entre otros factores que inevitablemente reconfiguran la

identidad éza’r.

Conjuntamente a mediados del siglo pasado, los ¢éza’r influenciados por los libros
historiograficos del siglo XVI se replantearon o incorporaron varios aspectos culturales en
la historia o la vestimenta de la danza. De la misma forma el contacto con el mundo
mestizo ha reformulado otros como la medicina, la religion, la organizacion social, la

economia, la musica.

Como Gilberto Giménez (2000, p. 59) observa, entre los “componentes culturales basicos”
de los grupos étnicos estdn: una “sociedad de memoria” o tradicion compartida, el
parentesco, la lengua, el territorio, la religion. En la monografia de Mision de Chichimecas

de Edson Gonzalez Arenas (2022, p. 9-30), describi6 otras caracteristicas “emblematicas”
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propias de la cultura como la economia, la vivienda, la musica, la danza y la medicina.

También habria que agregar el arte, la alimentacion y la vestimenta.

En este trabajo aunque se describen de forma sistematizada los rasgos emblematicos de la
cultura éza’r, no se intenta crear una vision esencialista de ella, sin embargo con el afan de
ordenar los datos etnograficos recabados se encuentran aspectos que deben ser analizados
de forma especifica, porque es evidente que cada uno tiene un valor particular en la cultura

¢za’r, desde luego que cada aspecto requiere un estudio profundo.

Por otra parte, las relaciones son importantes en la construccion de identidad, puesto que
¢ésta “es contrastiva en la medida en que para desarrollarse requiere confrontarse con otro
grupo frente al cual diferenciarse, distinguiendo lo que lo hace peculiar y otorgando a esa
distincioén un valor emblematico” (Bartolomé, 2000, p. 45). La relaciones interétnicas al
crear limites también replantean el sentido de pertenencia éza’r, ya sea por el contacto con
las organizaciones gubernamentales, por los mestizos de la cabecera municipal, o dentro de
la misma comunidad con los “avencindados”, también hay tensiones entre los mismos éza’r

que llevan disimiles formas de vida.

Algunas personas dentro de la comunidad, principalmente los mayores hacen ciertos
reclamos a personas que se creen chichimecas y segin ellos no son “al cien por
ciento”, por haber adquirido otras formas de vida, a los que no saben la lengua o a los
que ya no tienen “pureza de sangre”. Pese a esto se observd que todos los habitantes
oriundos de La Mision hablen el idioma o no, sean hijos de una “gente de razén” o
no, se adscriben como éza’r o chichimecas jonaces construyendo limites con la
otredad.

También existen personas muy importantes para la comunidad que ya no se piensan
como indigenas, porque no aprendi6 la lengua materna o uno de sus progenitores es
“gente de razon”, mencionan que no son chichimecas al “cien por ciento”, aun asi sus
decisiones son de vital importancia para La Mision (Gonzélez Arenas, 2022, p. 17,

cursivas en el original).
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Ademas de la adscripcion, también existen diferentes formas despectivas que los mestizos
utilizan para designar a los éza’r, como “chichimecos”, “indios”, “pames”, “mecos”,
“come caballo”, aunque ellos igualmente a veces utilizan estos términos para

autoadscribirse. Manuel Martinez escribe al respecto:

Para ofender a los éza’r, la gente mestiza usa expresiones con una connotacion
peyorativa como, meco, mecapal, indio, huarachudo, rabudo, pame, entre otras.
Muchas veces, cuando los escuchan hablar en lengua Gza’ -en su lengua- dicen a sus
espaldas que “hablan como perros y que no se les entiende nada” de lo que dicen.
Debido a este rechazo muchos éza’r han optado por dejar de usar su lengua dentro y
fuera de su territorio y por consiguiente se han convertido en instrumentos humanos
que fomentan el desprecio por la lengua uza’ entre los nifios y entre las personas
mayores. Esta forma de pensar, adoptada del exterior, ha generado una division
interna en la poblacidn, pues asi como hay quien ha dejado de sentir orgullo por ser
uza’ también hay quienes si lo estdn y luchan porque la cultura y la lengua uza’

continten vivas (2015a, p. 33, cursivas en el original).

Cabe advertir que cada que se habla de culturas chichimecas surge inevitablemente el
estereotipo de “‘salvaje” o “barbaro” creado por los europeos en la Edad Media y
reformulado por los cronistas en el siglo XVI (Bartra, 1992;Tomé¢, 2002, 2012), y que se ha
reproducido en los documentos historiograficos, aun asi estos documentos han sido
importantes para la reconstruccion de la historia de la cultura éza’r, tanto como para

investigadores como para los habitantes de Ranzo Uza’.

La situacion cambia hasta a inicios del siglo pasado con algunos trabajos de corte
etnografico que particularizan sobre la lengua, la historia, la religion, la organizacion social,
la medicina tradicional, el territorio, entre otros elementos. Ahora comienza a verse cada

vez un acercamiento a la cultura éza’r mas neutral por los estudiosos de todos los ambitos.
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Por varios siglos se ha confundido el genérico chichimecas con los éza’r, si bien son parte
de este complejo cultural chichimeca, existen diferencias con algunos grupos que se
designaban como tal; o particularidades grupales como ejemplo la forma de vida
semindmada y el modo de vida cazador-recolector; o algunas similitudes con el complejo
mesoamericano, como que la agricultura es divinizada, la numeracion vigesimal, la division
tripartita del cosmos, entre otros aspectos. Por lo que se tiene que repensar la designacion
de los éza’r como Unicamente cazadores-recolectores, ademas de catalogarla como una

cultura fuera del complejo mesoamericano.

Educacion

La educacion formal en Mision de Chichimecas es algo que poco a poco va ganando
terreno, cada vez son menos las personas que no tienen una historia en la educacion bésica,

sobretodo en el nivel de Kinder y Primaria, como se observa en el siguiente cuadro:

Estadisticas de la educacion formal en Mision de Chichimecas

Afio Total de poblacién Poblacién analfabeta .Pobl.acwn con
primaria terminada

1990 2,400 765 88

1995 3,002 815 S/D

2000 3,738 897 235

2005 4,262 877 S/D

Cuadro 11. Estadisticas de la educacion formal en Misién de Chichimecas. Fuente: Censo de
Poblacién y Vivienda 1990, 2000 y 2010 y Conteo de Poblacién y Vivienda 2005 y1995.
Simbologia: S/D Sin Dato.

Enseguida se muestra las escuelas formales en la localidad:
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Escuelas formales en Mision de Chichimecas
Grado Nombre Clases de Clases a la Ubicacion
escolar lengua vza’ semana
Preescolar Valentin Gémez Farias SI 2 o 3 clases Mision de Abajo
Juage Nandé SI 2 0 3 clases Mision de Arriba
Curi Caberi SI 2 0 3 clases Plan Juarez
Primaria Alfonso Caso SI 2 o 3 clases Mision de Abajo
Chupitantegua SI 2 o 3 clases Mision de Arriba
Nacion Chichimeca SI 2 o 3 clases Misién de Arriba
Maxorru SI 2 o 3 clases Plan Juarez
Secundaria Telesecundaria 1119 NO No existen Mision de Arriba
Telesecundaria no. 476 NO No existen Mision de Arriba
Preparatoria Videobachillerato “SABES” NO No existen Mision de Arriba
(antes VIBA)

Cuadro 12. Escuelas formales en Mision de Chichimecas.

Los métodos de aprendizaje de la lengua materna en escuelas formales en Mision de
Chichimecas no incluyen de tiempo completo al G1za’; ningin grado tiene todas las clases en
la lengua uza’, mencionan los profesores que s6lo son dos o tres clases a la semana de
cincuenta minutos a una hora, también dicen que ellos a veces s6lo son utilizados para
ayudar a los alumnos rezagados, antes que sean requeridos para dar las clases de lengua

b

uza’.

Segun la informacion del profesor y exdelegado, Juan Baeza, el “asesor itinerante” es la
persona que da las clases de uza’ en las escuelas, y no necesariamente tienen este idioma
como lengua materna y/o no es hablante. Estos asesores son contratados cada afio, de los
diez que existen, siete tienen sueldos similares a los profesores y solo tres no tienen el

contrato como profesores.

Aunque hay un Comité Estatal de Lengua, ha habido muy pocos eventos o talleres con fines
educativos y eventos en pro de la lengua uza’, regularmente s6lo se realizan cuando alguien
tiene que mostrar las evidencias en algin proyecto financiado por alguna institucion

gubernamental, pero ninguno ha tenido continuidad.
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La Casa de la Cultura de San Luis de la Paz, intentd dar un curso con el profesor José René
Ramirez Ramirez, en el afio 2020, pero s6lo dur6 so6lo unos meses porque era muy poco el
pago que le daban al maestro. Actualmente en la UAQ (Universidad Autéonoma de
Querétaro) el mismo educador estd dando de manera virtual el curso de “Lengua y Cultura

Uza’”, el cual dura cuatro meses, y es para todo publico.

Organizacion Social

En el estado de Guanajuato, los éza’r son junto con los otomies del semidesierto del Rio
Laja, los guachichiles de San Ignacio, también de San Luis de la Paz, los tnicos pueblos
originarios de la entidad que se encuentran luchando por el reconocimiento juridico de una
ley ligada a los usos y costumbres de la cultura originaria, con ello intentan que los recursos
que otorgan las instancias federales lleguen directamente sin que se entrometan las

autoridades municipales y estatales.

Esta autodeterminacion los hace poseedores de derechos y obligaciones ante los tres niveles
de gobierno, lo que ha hecho que la organizacién social haya sido reconfigurada, ahora
insertos en dindmicas politicas distintas han reincorporado la figura de la “Autoridad

Tradicional”, una forma de reconstruir la representacion que tenia el juez décadas atras.

Anteriormente la figura de poder més importante a nivel comunitario era el Juez quien tenia
un buen prestigio, una gran obediencia y una regular consulta entre los éza’r. Aunque
desde la década de los ochenta, el nombramiento como Delegado del gobierno municipal,
se consumo como la tnica forma de elegir gobernante y por tanto la inica imagen politica

en la comunidad.

Como se ha dicho es hasta los tltimos afios que ha resurgido y se reconfigurado la llamada
“Autoridad Tradicional”, representacion que intenta construir un poder auténomo basado

en los usos y costumbres y en la medida de lo posible desligarse del gobierno municipal y
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estatal. Esta forma de gobierno intenta apegarse a las maneras de antafio, en el Ultimo
nombramiento, se realizd una ceremonia con un baston de mando que significa el poder
politico, ademas el bastén tenia un aguila como simbolo de la inteligencia y vision que debe

tener un gobernante.

En la actualidad el perfil del gobernante estd cambiando adecuandose a los requerimientos
de las formas de poder que proviene de afuera, Manuel Martinez nos dice los atributos que

debe tener un gobernante en Ranzo Uza’:

A los lideres y autoridades de la comunidad se eligen en funcién de su valor, su
participacion en las asambleas, su grado de bilingliismo o manejo del castellano, su
capacidad de desenvolvimiento ante la gente de la comunidad y ante las instituciones.

Actualmente también se toma en cuenta el nivel de estudios (2015a, p. 27).

La Asamblea, que son reuniones que se hacen cuando las distintas autoridades y comités
necesitan el apoyo sobre alglin asunto comunitario, siendo esta entidad politica la que suele
tener la ltima palabra respecto a las decisiones en la localidad. Mas adelante se muestra el

cuadro -13- creado por Manuel Martinez con el historial de los gobernantes en Ranzo Uza’.

Los comités que conforman parte sustancial de la organizacion social entre los éza’r son
estructuras de poder que operan de forma auténoma compuestos en su mayoria de un
presidente, un tesorero, un secretario y dos vocales. Hay varios comités religiosos por lo
menos uno en cada capilla, también estan el Comité de Agua Potable, Comité de Salud,
Comité de Bienes Comunales, Comité Ejidal, Comité de Lengua y Cultura, un comité de
padres de familia por cada escuela, comité para cada programa federal que existe, un
comité para cada apoyo que otorga el Instituto Nacional de los Pueblos Indigenas (INPI),

entre muchos otros.



96

Figuras de autoridad en Mision de Chichimecas

Nombre Cargo Periodo
Valente Mata Juez .?

Juan Torres Garcia Juez $?
German Garcia Juez $?
Ezequiel Garcia Juez $?

Jestis Ramirez Garcia Juez (7-1983
Faustino Garcia Cruz Delegado Municipal 1983-1986 aprox.
Rogelio Ramirez Ramirez Delegado Municipal 1986-1988

Luis Mata Mendoza Delegado Municipal 1988-1989

Inés Garcia Lopez Delegado Municipal 1989-1996
Anastasio Lopez Delegado Municipal 1996-1999

Aurelio Quevedo Torres Delegado Municipal 1999-2003
Arnulfo Cruz Ramirez Delegado Municipal 2003-2010
Elias Quevedo Mata Delegado Municipal 2010-2013
Marcos Mata Quevedo Delegado Municipal 2013-2016
Hugo Javier Garcia Morales Delegado Municipal 2016-2019
Juan Baeza Lopez Autoridad tradicional 2019-2023
Juan Daniel Garcia Torres Autoridad tradicional 2023-2024
Abigail Torres Hernandez Autoridad tradicional 16 de mayo del 2024-;?

Cuadro 13. Figuras de autoridad en Mision de Chichimecas. Fuente: (Martinez Lépez, 2015a,
p. 26), datos actualizados por el autor.

Territorio

Siglos antes de la llegada de los europeos, los éza’r se movian por toda la Sierra Gorda,
principalmente entre los estados de Guanajuato y Querétaro. Los éza’r recuerdan con
nostalgia el tratado ante las autoridades coloniales, pues la concepcidon historica del
territorio del grupo, comenta Luis Enrique Ferro Vidal, la “establecen en la memoria
colectiva la cual les reafirma que ese territorio fue obtenido por sus antepasados durante el
tratado de paz con los espafioles 40 leguas a la redonda de donde se localizan actualmente”
(2009, p. 256). Ahora con los limites de las localidades, el territorio de los éza’r de Ranzo

Uza’ ha sido considerablemente reducido.

Regina Escutia (2010) describe el proceso preejidal que se origind después de la

Revolucion Mexicana, donde hubo una fuerte necesidad econdomica en los habitantes de
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Ranzo Uza’ or ende una peticion al Estado mexicano para que les entregaran tierras para
a'y

sembrar integrandose a las politicas que se realizaron luego de este acontecimiento.

El 6 de septiembre de 1922 Antonino Mata, llamandose representante de los vecinos
de Misioén de Chichimecas, dirigié un escrito al Gobernador del Estado en el que
solicit6 la dotacion de ejido para el poblado. Como argumentos expuso que el pueblo
de San Luis Xilotepeq habia sido establecido desde la época colonial, en ese
entonces, se le asign6 fundo legal y ejido, ademas de las mercedes que desde 1552
otorgo el virrey Luis de Velasco a guachichiles y chichimecas, que ocupaban estas
tierras. También sefalaba que entonces (1922) vivian 150 familias desposeidas de sus
tierras y especificd que optaban por la via de dotacién y no de restitucion, para obviar
tramites, porque seria dificil comprobar la autenticidad de sus titulos virreinales, asi
como establecer la fecha y forma en que fueron despojados de su territorio (Escutia,

2010, p. 38).

De 1922 hasta 1928 que se otorgd la primera dotacion de tierras, hubo un momento de
anarquia, de descontrol entre los limites de las localidades vecinas, por lo que se registran
distintos conflictos, ademas de que por el futuro incierto, comenzé un momento de

rapacidad en el territorio de Mision de Chichimecas y comunidades colindantes,

diariamente se puede ver por la mafiana y por la tarde, indios que salen con grandes
cantaros de aguamiel y los mas acomodados, en burros hacen su transporte para sacar
mayor cantidades. Otros se dedican a sacar lefia 0 ambas cosas a la vez, y es facil
verlos en esta operacion... la destruccion esta siendo rapida y segura... ahora el abuso
aumenta pues estan sacando la planta y tirando la pifia, que es lo que nosotros
aprovechamos. Le aseguro que en muy poco tiempo veremos el terreno que con tanto
trabajo hemos conservado poblado, en las mismas o peores condiciones que las que
poseia desde hace afios. Las tierras de cultivo abandonadas, sus montes talados y ellos
dedicandose al abigeato que ha sido su especialidad o al robo de lo que se les
presente... yo no me he opuesto a la reparticion (de la tierra) pero si siento el mal que

van a tener muchos que viven en verdad de su trabajo... Yo hubiera dotado al mismo
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numero de individuos... hubiera hecho todo el trabajo que asigna la Ley Agraria sin
que le costara un s6lo centavo al erario de la Nacion, con la simple condicién de que
fuera a individuos trabajadores y que lejos de destruir aumentaran el valor del terreno
(6 de septiembre 1922, al Gobernador del Estado, del representante de Mision de
Chichimecas Antonino Mata, Solicitud de ejido. Expediente 50, Dotacion. En:

Escutia, 2010, p. 42).

Por toda la Sierra Gorda, y en San Luis de la Paz no es la excepcion, los grupos
chichimecas frecuentaban el robo de ganado, actividad que hicieron todavia hasta mediados
del siglo pasado. Este es un punto importante que hay que tomar en cuenta, en la época
posrevolucionaria la gran mayoria de los éza’r tenia como medio de subsistencia, la caza y
la recoleccion, adiestrados en su territorio ancestral veian ahora el ganado y lo tomaban
como propio, los propietarios los acusaban de inmediato de robo, encarcelandolos, ademas
de continuas denuncias por transgredir las propiedades al momento de la recoleccion

acostumbrada, por lo que regularmente acababan en la cércel.

Fue hasta 1928, con Plutarco Elias Calles como presidente que le repartieron tierras a la
localidad de Mision de Chichimecas que se convirtidé en un ejido de 1,273 hectareas. En
1937 se volvid a conceder el reparto de tierras con Lazaro Cardenas al mando, y se
aumentd a 2,412 hectareas segin el Padron e Historial de Nucleos Agrarios (PHINA) del
Registro Agrario Nacional (RAN).

Acciones registradas en el sistema del Padron e Historial de Nucleos Agrarios

Acciones Fecha de Fecha de Fecha de Fecha Res. Superficie Fecha de Fecha de Superficie
Publicacion Asamblea Escritura Pres., Decreto en Has. Beneficiados Ejecucién Inscripcién Ejecutada

Q

0

DOTACION 28-02-1928 - - 05-01-1928 1273.320000 144 30-03-1928 - 1273.320000

AMPLIACION 06-07-1937 09-06-1937 2412.000000 113 27-09-1937 2412.000000

PROCEDE 09-10-1996 0.000000 0 13-11-1996 0.000000

Cuadro 14. Acciones registradas en el sistema del Padrén e Historial de Nucleos Agrarios
(PHINA). Fuente: Padron e Historial de Niicleos Agrarios (PHINA) Recuperado en:
phina.ran.gob.mx.

Dentro del grupo de Beneficiados en el Registro Agrario Nacional (RAN) se encuentran

234 “Ejidatarios o Comuneros”; 19 “Posesionarios”; y 6 “Avecindados”. En la actualidad
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este Ultimo término es utilizado para referirse a toda aquel que no es éza’r y que ha

adquirido terrenos y ahora habitan en la comunidad.

Los grupos dentro del ejido estan divididos de acuerdo a las posibilidades del riego. Esto
hace que los grupos de poder sean varios. Lamentablemente, parte de las tierras ejidales se
quedan sin sembrar un tiempo; el principal motivo es el abaratamiento de sus productos,
pues en ocasiones no sacan lo invertido, por lo que a veces es mejor rentarlas para ganar

algo de dinero. Otros ya vendieron su tierra que les correspondia.

El ejido modifico significativamente la antigua concepcion del territorio. En la actualidad
en Mision de Chichimecas las narrativas sobre la adquisicion del ejido tienen gran
importancia en la construccion de identidad del éza’r (Uzeta, 1999; 2004), puesto que ha
originado formas de organizacion social y tenencia de la tierra muy importantes para la

cultura éza’r.

Durante 1930 el pais pasaba por una etapa posrevolucionaria, en el Noreste de Guanajuato
los movimientos agrarios estaban involucrados en su mayoria con el gobierno, la mayoria
de la poblacion de la zona apoyaba grupos como los cristeros y otros grupos que estaban en
contra del gobierno, por tanto los éza’r, nos cuenta Jorge Uzeta (1999; 2004), al
relacionarse con el Estado en el reparto de tierras adquirieron el estigma de “flojo”,

“ladron” y “atenido”, que ya tenian desde la época colonial por la “compra de la paz”.

La figura de poder mas importante para el ejido es el comisario ejidal, y detenta el poder en
la organizacion del reparto de tierras ejidales y es la persona que sirve de intermediario
entre el gobierno y la comunidad. El reparto de tierras no so6lo trajo “el conflicto”
(Rodriguez, 2005; Escutia, 2010; Martinez Lopez, 2015a, p. 54-55) tanto con comunidades
vecinas como dentro de la comunidad porque sélo se beneficiaban a unos cuantos dando
paso a la conformacién de una élite dentro de la localidad que se distanci6 de los demas que

siguen pasando las mismas penurias.
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Con la reforma del articulo 27 de la constitucion politica de México en 1996, y con el
Programa de Certificacion de Derechos Ejidales y Titulacion de Solares (PROCEDE), Ia
comunidad accediod a la propiedad individual o grupal, dejando de lado la comunal, siendo
un suceso muy significativo para la concepcion territorial del éza’r. Algunos éza’r
empezaron a vender sus terrenos y tierras ejidales por tanto, los “avecindados” comenzaron
a poblar significativamente la localidad, el comité de Bienes Comunales es el 6érgano que

responsable de solucionar los conflictos originados por esta reforma.

La construccion de la carretera por la década de 1980 es otro acontecimiento que marc6 a la
comunidad, pues origin6 una division en la que se relacionan varios aspectos. En el rubro
econdmico y de infraestructura, los servicios como drenaje, luz, agua, llegaron primero a
Mision de Abajo, las primeras iglesias y escuelas, la casa del pueblo se edificaron en esta
parte; en el lado cultural, los de Mision de Abajo han dejado elementos como la vestimenta
y la lengua entre otros elementos. Mientras que los de Mision de Arriba ha conservado
mejor la lengua uza’, la economia, la alimentacion entre otros elementos que poco a poco

también estdn cambiando al ritmo de Mision de Abajo.

Infraestructura y Vivienda

La localidad cuenta con tres pozos de agua potable usada para los asentamientos humanos y
tres para el riego del ejido, también hay un pequefio arroyo, por algunos nombrado el
Arroyo Seco, un afluente proveniente del Cerro del Aguila que pasa en medio de la
comunidad que s6lo trae agua en tiempo de lluvia. Dentro de la infraestructura, ademas de
las capillas y las escuelas la comunidad cuenta con UMAPS (Unidad Médica de Atencion
Primaria a la Salud), un IECA (Instituto Estatal de Capacitacion), la Casa del pueblo, el
panteon, el auditorio ejidal, algunas canchas de cemento de basquetbol y de futbol, varias

canchas de tierra para futbol y un area de juegos para nifios.
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Recientemente se ocup6 el inmueble de la maquiladora de ropa “Dasan”, de origen coreano
y que lleg6 a finales de los noventa del siglo pasado, solo duré alrededor de dos décadas.
Ahora en este lugar se estd adecuando primeramente con canchas de futbol y
posteriormente se tiene pensado hacer espacios para el desarrollo de la cultura, como un
museo comunitario, biblioteca, entre otros proyectos que se comienzan a pensar en el

predio a raiz del abandono de los empresarios

Algunas personas mayores mencionan que antes existian solamente casas tradicionales, a
partir de la construccion de la carretera empezaron a cambiar. El estilo arquitectonico de la
vivienda originaria regularmente se construia de la siguiente forma: si se tenian los
recursos, los cimientos los hacian piedra y cemento, si no se empezaba a cavar por algunos
centimetros debajo del suelo para comenzar a erigir; las bardas eran de ladrillos de adobe
regularmente hechos por ellos mismos o por un éza’r, a quien se los compraban; los techos
se hacian de hojas de palma o maguey con un techo de dos aguas. En la actualidad, las
casas son en su mayoria construidas con bardas de tabique y cemento y techos de concreto

o de lamina con una sola caida de agua.

Otro aspecto caracteristico es que para la delimitacion de los terrenos, aunque cada vez es
menor el uso, se utilizan como cerca viva magueyes, 6érganos, nopales y cardones, dando
identidad al paisaje de la comunidad. Ahora principalmente los “avecindados” cuando
llegan hacen sus casas de tabique y cemento, con pisos y techos de concreto, quitando estas

plantas, muchas sin poder volver a sembrarse.

Algunas casas tienen un patio y un huerto, ademas de otros cuartos. Uno que sirve de
cocina, que tiene un fogon, mesas, algunas sillas, muebles, trastes y otras herramientas que
se pueden considerar propios de la cocina, en las horas de almuerzo y comida es cuando se
frecuenta esta zona. También por lo regular existe otra habitacién que se utiliza como
capilla, donde hay una mesa con los santos, flores y veladoras, son cuartos pequefios que
permanecen cerrados la mayor parte del dia, s6lo cuando se va a rezar o a curar se adentra

al espacio.
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El nimero de cuartos para dormir en las viviendas por lo regular dice las condiciones
econdmicas de la familia, en algunas sélo es un cuarto para todos; en otras es un cuarto para
cada uno. Cuando las casas las habitan familias extensas, se dividen en parejas, o en grupos

por edad o por sexo.

Los huertos tienen distintas plantas desde nopales, magueyes, palmas, biznagas,
garambullos, en la actualidad en pocas casas existe una pequefia parcela donde se siembra
el frijol, el maiz, calabaza y otras legumbres, ya sea en este espacio, o por toda la casa
adornan todo tipo de plantas, medicinales y condimentales. En algunas casas también hay
corrales con animales de ganado como chivos y borregos, aves como gallos, gallinas y
guajolotes, son los mas vistos, los nifios son los responsables de darles de comer e ir a
pastorear. Al ganado le hacen corrales grandes donde ponen recipientes con agua, para el
alimento los sacan apastar cuando hay oportunidad, también preparan o compran pastura o

un alimento procesado para un animal en particular.

Economia

Las principales ocupaciones econdmicas son el trabajo como jornalero y albaiiil para los
hombres, las mujeres también son muy importantes en el ciclo de la economia éza’r, pues
ellas diariamente son las que venden en San Luis de la Paz los productos que recolectan, lo
que constituye una de las fuentes de ingresos equiparable a las percibidas por las labores de

los hombres.

Algunos al tener ejido unas de las actividades regulares son las agricolas. La siembra de
temporal sirve primordialmente para autoconsumo, se siembra principalmente el maiz,
frijol, calabaza. Con la siembra de riego hay productos que regularmente se venden como

brocolis, esparragos, ajos, chiles, cebolla, entre otros.
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Ademas de la agricultura, como hace siglos sigue siendo vital la recoleccion de las mujeres
de distintos alimentos que se encuentran en el “monte”. Recogen variadas pencas de nopal,
diferentes frutos como garambullos, tunas, borrachitas, chilitos, distintas flores, las mas
comunes son de palma, maguey y sabila, extraen el aguamiel del maguey, entre otros

€nseres.

La ganaderia es otro rubro importante, principalmente el ganado menor, como chivos,
borregos. Las gallinas y gallos en los corrales son otra fuente econémica, pues los huevos o

la carne puede ser financiada o bien para el autoconsumo.

Las personas que tienen ganado tratan de no invertir en la alimentacion por lo que el forraje
son los insumos del monte o de la milpa. Al nopal le queman las espinas para se pueda
comer, las vainas de mezquite se secan previamente para después ofrecer a los distintos
tipos de ganado y los que tienen terreno en el ejido, el rastrojo de la siembra sirve para

alimentar a estos animales.

Alimentacion

Es necesario retomar algunos pasajes de la historiografia para darse cuenta que la
alimentacion lleva cientos de afos practicamente siendo la misma. Para ejemplo la

narracion de Sahagun:

La comida y sustentacion de estos teuchichimecas eran hojas de tuna y las mismas
tunas... y mizquites, y palmitos y flores de palmas que yaman iccotl, y miel que ellos
sacavan de muchas cosas: la miel de palmas, la miel de maguey, miel de abejas y
otras raizes que conocian y sacavan debaxo de la tierra, y todas las carnes de conejo,
de liebre, de venado y de, culebras, y de muchas aves (Sahagtn, 1938, p. 117, Libro
X, tomo III).
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Los platillos y las bebidas emblematicas que las cocineras y los cocineros tradicionales
¢za’r muestran en sus exposiciones llevan los insumos que presenta la anterior narracion
que data de hace mas de cuatrocientos anos. El colonche (fermentado de tuna), el pulque, el
aguamiel, las flores de palma y maguey, los nopales, las tunas y mezquites continlian
siendo consumidos; habria que agregar a esta lista los garambullos, borrachitas y chilitos.
En la caza habria que quitar al venado y agregar la rata magueyera. Todo lo demas sigue

consumiéndose de forma regular.

Ahora existen diferentes alimentos que han cambiado sustancialmente la dieta porque
contienen grandes cantidades de harinas y azucares, y con ello aumentado enfermedades
como la desnutricion, anemia y diabetes. Actualmente la sopa de fideo, el huevo, las carnes
de pollo, de res y de puerco, se unen a los frijoles, tortillas, nopales y chiles que

diariamente comen una familia promedio en la localidad.

La siembra de temporal, frijol, maiz, calabaza, ayuda por un tiempo a la automanutencion,
ademads se puede adquirir quelites, verdolagas, huitlacoche, flores de calabaza, entre otros
productos de la milpa. También el trabajo como jornalero facilita a algunas familias la
adquisicion de brocolis, esparragos, chiles, ajos, cebollas, entre otras verduras que

complementan la alimentacion.

Medicina

El sistema médico éza’r es uno de los aspectos més importantes para esta cultura puesto
que los éza’r tienen recetas para aliviar las enfermedades mas comunes que pasan sus
habitantes, ya sean consideradas de “médico tradicional” o de “médico de bata blanca”,

como suelen dividir las enfermedades.

La herbolaria es uno de los recursos mas utilizados en el sistema médico éza’r, aunque su

uso va disminuyendo. Una de las causas que provoca la discontinuidad de la herbolaria es
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la deforestacion que principalmente los médicos tradicionales sufren cuando necesitan
algunas plantas que estan en riesgo de desaparecer en la comunidad y sus alrededores; la

otra es la influencia de la biomedicina que cada dia gana mas terreno entre los habitantes.

La Unidad Médica de Atencion Primaria a la Salud (UMAPS) se construy6 en la década de
1990, se encuentra en Mision de Abajo entre la capilla de la Purisima Concepcion, la Casa
del Pueblo y la primaria Alfonso Caso. Funciona desde la mafiana hasta las 3 de la tarde
aproximadamente y laboran con un médico titulado, un pasante y dos enfermeras. A
continuacion se muestra un cuadro con los padecimientos, las enfermedades y las

atenciones mas comunes en la localidad.

Clasificacion de los principales padecimientos y enfermedades segun amas de casa,
médicos tradicionales y biomédicos
Tipo de saber Enfermedades que atienden
Enfermedades y Diarrea, Parto, Disenteria, Torceduras (musculo-esqueléticas), Control de Diabetes,
atenciones del Desnutricion, Gripe, Diarrea, Hipertension, Anemia, Control de embarazo, Pulmonia,
saber biomédico “Belidad” (debilidad).
Enfermedades, Susto/Espanto, Empacho, Aires, Mal de ojo, Caida de mollera, Brujeria, Control de
padecimientos y | embarazo, Parto, Disenteria, Latido, Chincual, Héticos, Frialdad, Torceduras (musculo-
atenciones del esqueléticas), Huevonadas/Flojera, Chipilez, Control de Diabetes, Desnutricion, Gripe,
saber de la Diarrea, Hipertension, “Cuando te agarra el muerto”, “Cuando te agarra la Malora”,
medicina “Cuando te agarra el Chan”.
tradicional
Enfermedades, Susto/Espanto, Empacho, Aires, Mal de ojo, Caida de mollera, Disenteria, Latido,
padecimientos y Chincual, Héticos, Frialdad, Huevonadas/Flojera, Control de Diabetes, Desnutricion,
atenciones del Gripe, Diarrea, Hipertension, Control de embarazo, “Cuando te agarra el muerto”,
saber popular “Cuando te agarra la Malora” , “Cuando te agarra el Chan”.

Cuadro 15. Clasificacion de los principales padecimientos y enfermedades segiin amas de
casa, médicos tradicionales y biomédicos. Fuente: (Gonzalez Arenas, 2017, p. 107; 2022, p.
108)
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Religiosidad

En la Historia de los mexicanos por sus pinturas (Andénimo, 2015, p. 36) y otras fuentes
que particularizan con los chichimecas llamados otomies, se menciona que los creo
Mixcoatl -Serpiente de nube-. Fray Bernardino de Sahagun dice “Mixcouatl, dios de los
Chichimecas y de la Caza” (1938, p. 184, tomo V, cursivas en el original), y asi es
mencionado en distintas ocasiones por cronistas e historiadores posteriores, como el padre,
dios principal y creador de los chichimecas, siendo cazador, parece ser que es el indicado
para los belicosos chichimecas cazadores-recolectores, flechadores al igual que el serpiente

de nube.

Sin embargo con el riesgo de confundir el genérico chichimeca con la historia cultural
¢za’r, por ahora dejamos de lado las fuentes historiograficas que no particularicen en el
grupo éza’r, si bien un estudio a profundidad de las fuentes histéricas puede dar elementos
para determinar espacios y tiempos de los distintos grupos del genérico chichimecas, y
explicar la relacion del éza’r con lo chichimeca, por ahora el interés de este trabajo es el

acercamiento etnografico de las practicas y representaciones de lo sagrado entre los éza’r.

La adoracion al Sol y la Luna por los grupos chichimecas fue propagada por cronistas,
luego por historiadores y antrop6logos que se basaban en estas obras. En el siglo XVII, fue
documentada por Fray Guillermo de Santa Maria que narrd: “De sus ritos y costumbres no
se halla en ellos idolatria ni cués ni género de idolos ni sacrificios ni oracion. Lo mas que
hacen es algunas exclamaciones al cielo mirando alguna de las estrellas por ser liberados de

los truenos y de los rayos” (1999, p. 198).

Por ese tiempo Fray Toribio de Benavente decia: “No tenian sacrificios de sangre, ni
idolos; mas adoraban al Sol y tenianle por Dios, al cual ofrecian aves y culebras y
mariposas. Esto es lo que de estos Chichimecas se ha alcanzado a saber” (De Benavente,

2014:6).
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En el siglo XVIII Francisco Javier Clavijero indicaba sobre los chichimecas: “Su religion
se reducia al simple culto del sol, al que ofrecian la hierba y las flores del campo”
(Clavijero, 1917, p. 102). Ya en el siglo pasado el historiador Philip Powell que los
chichimecas “rendian culto a los principales cuerpos celestes, a deidades animales y a

ciertos arboles y plantas” (1996, p. 56).

En la lengua uza’ Sol es um’a iru, se traduce como Sol hombre, y Luna um’a ninthi, que
podria ser Sol mujer, y se les puede adjuntar Nabi’, santo o sagrado, para dar una
connotacion religiosa, por lo que existe una continuidad de concepciones religiosas con
estos astros. Conjuntamente el Sol y la Luna estan relacionados con Ndratsu y con Katsu,
respectivamente, ahora la religiosidad al estar completamente absorbida por el catolicismo,

al primer término se le traduce como virgen y al segundo como Jesus.

En este caso el Sol y la Luna son energias sagradas que podrian asociarse a una pareja
creadora como es comun en los pueblos originarios: Ometecuhtli-Omecihuatl, entre los
nahuas es el caso mas conocido (Sahagun, 1938, p. 113 Libro X, tomo III). De esta forma,
la Luna, um’a ninthi 'y el Sol, um’d iru, en los éza’r parecen representar la division sexual o

la polaridad de la energia sagrada o dios Total Nabi’ Um’a.

Entre los viejos, como Don Trinidad Garcia, Nabi’ Um’a, es una expresion recurrente que
abarca tanto a la Luna como al Sol. Manuel Martinez comenta que “um’a es un término
neutro que bien puede referirse al sol o a la luna” (2015a, p. 34), por lo tanto se interpreta
que esta expresion habla de un Dios Total de naturaleza celeste. Adela Ferndndez comenta
que las representaciones del Dios Total o Principal existen en distintos grupos originarios

con diferentes nombres.

Los nahuas, zapotecas, mayas y tarascos, por mencionar algunas culturas conciben un
dios principal: Ipalnemohuani, Pecelao, Hun ab ku, Tzakol-Bitol o Curicaveri. Este
dios, relacionado con el Cielo Diurno, el Sol y el Fuego, se entiende como el

principio creador, el que se genera a si mismo, y del que emana todo lo existente.
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Tiene la caracteristica de ser el Todo, y por lo tanto es dual, integrado por los
opuestos: noche-dia, calor-frio, positivo-negativo (Fernandez, 1992, p. 9-10, cursivas

en el original).

La dualidad es una caracteristica particular del Dios creador no sélo con los éza’r sino con
otros grupos originarios, en este caso en el concepto Nabi” Um’d esta implicita la sintesis
entre el um’d iru 'y la um’d ninthi, que actuan como los polos opuestos o complementarios

de lo femenino y lo masculino.

Por otra parte en la historia oral se menciona constantemente que los éza’r adoraban a
Curicaveri o Curicaueri, una energia divina purépecha, lo interesante es que resulta ser la
energia sagrada “antigua” mas referida en Ranzo Uza’, y en algunos interlocutores es la
unica mencién directa en cuanto a las deidades de origen prehispanico. Diversas fuentes
historiograficas hablan de Curicaveri como dios principal tarasco o purépecha, se decia que
era el Dios del fuego, un dios Viejo, que significaba “El Gran Fuego” , era padre del sol, y

vinculado con las pléyades o siete cabrillas (Corona, 1957, p. 637) .

En las fuentes historicas, la Unica menciéon que se ha encontrado sobre la supuesta
adoracion de Curicaveri con los éza’r la hace Alfredo Guerrero Tarquin en su obra
Historia y leyendas de la tribu chichimeca (sf). Este autor, si bien hace un recuento de la
situacion histérica de este grupo cultural, también es posible que haya confundido el
genérico chichimeca en diversas ocasiones para armar el contexto de los éza’r. Sin embargo

veamos como eran las fiestas para Curicaveri, segin este autor:

Cuando una mujer se hacia vieja en el servicio de un indio, éste le destinaba un jacal
en el poblado principal para que viviera en tranquilidad y cuidara de sus pertenencias,
ayudando a las obreras a servir en el adoratorio de Curi-caberi, que gustaba de tener
siempre encendido el fuego sagrado en el altar, fuego que ¢l mismo representaba. La
raiz de la palabra de su nombre quiere decir “agua” en el dialecto chichimeca, pero en

todos los altares y adoratorios siempre estaba encendido el fuego. A este culto
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quedaban sometidos todos los vencidos y su obligacion era mantenerlo de por vida.
[...]Las ofrendas consistian en toda clase de objetos, desde flores hasta prisioneros.
Los hombres eran sacrificados o condenados en su mayoria a proveer de combustible
la ldampara que mantenia el fuego de Curi-caberi. Las mujeres eran entregadas a los
Sacerdotes o mantenidas como virgenes en el templo. [...] En cada campamento se
levantaba un altar y en ¢l se colocaba el idolo que traia consigo cada tribu con sus
componentes, menos las mujeres; ellas se entonaban con el “colonche” que tomaban a
pequeiios sorbos, después de que el fuego de Curi-caberi habia sido encendido en lo
alto del adoratorio mayor. Entonces daba principio la danza de cada tribu, antes de la
ofrenda, donde hacian el desagravio de sus pecados, bailando cubiertos con una
mascara aquellos que eran penitentes y tenian graves delitos. Los demads bailaban con
los rostros descubiertos y adornados con sus mejores galas. [...] La cara y algunas
partes del cuerpo se las pintaban inicamente cuando iban a combatir, para asistir a las
ceremonias religiosas o cuando profesaban como soldados de Curi-caberi (Guerrero

Tarquin, sf, p. 6, 12,13, 15).

El humo aromético del copal® parece ser la principal de las caracteristicas alrededor de
Curicaveri, actividad que aun permanecen entre los tenanchos o sahumadores de los
chimales, cuando hacen las procesiones en todo momento traen su instrumento encendido
emitiendo la fragancia, porque es la forma de purificar y evitar algin desastre en la
ceremonia. Al igual las caras pintadas en los personajes narrados por Guerrero Tarquin, se
asemejan a los guerreros éza’r que le danzan a San Luis Rey, la Virgen de Guadalupe y
otras festividades donde acuden con su arte. En cuanto a los idolos, este autor nos dice que
eran muy valorados por quien los cargaba. La historia oral también cuenta que hay
bastantes idolos de piedra por ahi escondidos entre los cerros, principalmente en la Sierra

Gorda.

3 El copal es un “Incienso elaborado con la resina de diversos 4rboles, entre los cuales destacan el pino (Pinus
sp.) (3), el liquidambar (Liquidambar styraciflua) (4) y cuatro especies de la familia Burceraceae, a saber:
Bursera aloexylon, B. graveolens, B. jorullensis y Protium copal. Constituye uno de los elementos rituales
mas importantes, y sus usos pueden clasificarse en cuatro rubros: adivinatorios, preventivos, de ofrecimiento a
la divinidad y terapéuticos” (Zolla, 1994, p. 280, cursivas en el original). Los sahumadores por su parte son
los instrumentos generalmente de barro donde se depositan unas brazas encendidas para luego poner la resina
y se emita el humo aromatico.
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Muy probablemente los éza’r y algunos mestizos integraron en su imaginario religioso a
Curicaveri después de haber leido a Guerrero Tarquin (sf) o escuchado de los mestizos que
era el “dios chichimeca”, y muchos todavia mencionan la obra de Guerrero Tarquin y hasta
asocian la foto de una figurilla que esta al final del libro, que por cierto no es un Curicaveri,
sino un numen de naturaleza femenina por la falda y la posicion que tiene el personaje, y es
asociada al agua por los ojos redondos, caracteristicas de las energias divinas acuaticas

(Carvajal, 2020) que es contrario al fuego que identificaba a Curicaveri.

De héroes culturales éza’r se pudieran mencionar a los gobernantes no solo de una sino de
distintas “naciones” chichimecas: Chupitantegua, Karangano, Majorrti (Guerrero Tarquin,
sf; Powell, 1996). Los dos primeros llevan su nombre en las escuelas oficiales y el ultimo
en un cerro cercano a Ranzo Uza’, segiin la historia oral pertenecian a la cultura éza’r o por
lo menos hablaban la lengua uza’. En la actualidad se habla poco de estos antiguos héroes
culturales, y lamentablemente se recuerdan pocas historias que hablan del origen o historia

prehispanica éza’r.

Los reyes chichimecas, eran personajes con la categoria de cajoo o kaho’ maré, eran
grandes “hechiceros”, personas que poseian un gran prestigio y poder politico-religioso y
muchas veces se deificaban a estos personajes, como lo explica Lara (2007, p. 221-224) en
su obra donde se relacionan los éza’r y otras culturas pertenecientes a la Sierra Gorda de
Guanajuato y Querétaro. Este concepto kaho’ es todavia es utilizado con los éza’r para
designar al médico tradicional y al poder para curar que posee también se le llama de esta
forma, Guerrero Galvan (2016) es el que escribid sobre el concepto en relacion con el

prestigio que da tener este don o capacidad de curar.

En la actualidad, el campo religioso con los éza’r es de los aspectos que tienen mayor
vitalidad. El campo de lo sagrado entre los éza’r esta totalmente cubierto por la imagenes
del catolicismo, aunque sin duda algunas practicas y representaciones se han fusionado con

la cosmogonia o cosmovision éza’r originada desde tiempos prehispanicos, queda la
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interrogante como se hizo ese proceso de sincretismo con los éza’r y por qué ahora todas
las referencias religiosas que proporcionan los interlocutores son en su mayoria catdlicas.
Aunque se piensa que la Virgen de Guadalupe es una reelaboracion simbélica de la antigua
deidad llamada Ndrats’u y es posible que esta accion haya ocurrido con otras imagenes

religiosas.

Como se observa en Cuadro 16, la religion catdlica predomina en Mision de Chichimecas,
aunque ahora con la llegada de los “avecindados”, testigos de Jehova y otras con menor
convocatoria, Manuel Martinez (2015a, p. 41) menciona que hay mormones, espiritistas y
cristianos evangélicos. Aunque es evidente la convocatoria del catolicismo en Mision

donde el 90% profesa la fe catdlica.

Estadisticas de la religion en Mision de Chichimecas
Afio Total de Poblacion Poblaciéon NO Poblacion Poblacién
poblacion Catélica catolica SIN religion | OTRA religion
2000 3,738 2866 46 98 S/D
2010 6,716 6416 91 122 9

Cuadro 16. Estadisticas de la religion en Misiéon de Chichimecas. Fuente: Censo de Poblacion
y Vivienda 2000 y 2010. S/D= Sin Dato.

La historia oral refiere que los Unicos santos que se festejaban eran San Luis Rey y la
Virgen de Guadalupe, otros interlocutores mencionan que fueron importantes la festividad
de San Isidro Labrador y Santo Entierro. Harold y Wilhelmine Driver mencionan a San
Luis Rey, la Virgen de Guadalupe, Santo Entierro, entre las imagenes catdlicas mas
importantes en el ciclo festivo éza’r a mediados del siglo XX, aunque también documentan
que ya los éza’r tenian una variedad de imagenes catolicas en los altares de sus casas (1963,

p. 178-180). Los Driver describen el ciclo festivo éza’r a mitad del siglo pasado:

Los chichimecas participaban en unas 15 fiestas al afno, cada una de ellas celebrada en
el dia de un santo como en otras partes de México. La mayoria de ellos, sin embargo,
eran pequefios asuntos iniciados por una sola familia que invitaba a sus parientes a
unirse a las festividades. Los invitados fueron recibidos con flores y se les sirvid

comida y bebida. A veces se quemaba incienso en la casa. Dos fiestas se consideraron
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mas importantes que las demas y asistieron a un nimero mucho mayor: la del 12 de
diciembre en honor a la Virgen de Guadalupe; y el del 25 de agosto en honor a San

Luis de Francia, patron de la localidad®. (1963, p. 178).

En la actualidad los éza’r tienen una decena de fiestas dedicadas a los mas variados santos
(Ver cuadro 17), inclusive algunas imdagenes se han incluido o bien se estdn volviendo a
realizar algunas festividades, que como se ha mencionado, esta variedad no era posible
todavia hace treinta afios. Las fiestas de San Isidro Labrador, la Virgen de Guadalupe, el
Santo Entierro y San Luis Rey serian las mas antiguas en la comunidad. Posteriormente
iniciaron las festividades de los dias de muertos, Santa Cruz, Sefior Santiago, Purisima
Concepcion y otras que estan acrecentado el ciclo festivo éza’r, no obstante, las afiadiduras

resultan coherentes para el ciclo ritual, para la religion y para la cultura.

De igual forma, a excepcion de la Virgen de Guadalupe, no se encontrd una gran devocion
para los santos, quitando los personajes con cargos en las festividades, no existe un gran
fervor por asistir a misa, se vive la espiritualidad de una manera diferente, con mas libertad,

por la mitad del siglo pasado los Driver comentaron al respecto:

Pero no vimos evidencia de asistencia constante a misa por parte de ninguno de los
habitantes de la Mision. De vez en cuando, un grupo de ellos realizaba una pequefia
fiesta en una u otra de las muchas iglesias de San Luis de la Paz, con “danzas
indigenas” fuera del cementerio y una misa dentro de la iglesia. La mayoria de los
matrimonios, aunque rara vez se inscribian en los registros civiles, eran solemnizados
por la iglesia y alli se bautizaba a los nifios. Dos iglesias en San Luis de la Paz fueron
especialmente favorecidas por los chichimecas: el Santuario, donde podian casarse
sin pagar cuota, y la iglesia de San Luis de Francia. En general, sin embargo, parecia
que la hostilidad prevaleciente de la Mision hacia el pueblo de San Luis de la Paz se

extendia a la religion organizada urbana. Su pobreza también los hizo reacios a pagar

4 La traduccion es del autor.
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los honorarios exigidos por los sacerdotes para la mayoria de las ceremonias’ (1963,
p. 194).
Con los éza’r no permanece una forma de organizacion religiosa asociada a un pasado
prehispanico, toda la organizacion social religiosa ahora surge a partir de la logica de la
estructura de la iglesia Catdlica. Los esclavos de la virgen y de San Luisito conforman la
organizacion religiosa mas emblematica de la comunidad. El oriundo Manuel Martinez

describe la estructura de los comités religiosos existentes en Ranzo Uza’.

Los comités de fiestas son el de la Virgen de Guadalupe, el de San Luisito, el de la
Santa Cruz, el de Santiaguito y el de la Virgen de la Concepcion; los conforman un
presidente y un tesorero; se encargan de recaudar y administrar el dinero de las
limosnas para solventar las celebraciones anuales; con el dinero recaudado se
compran cohetes, flores, velas, veladoras, papel china y otras muchas cosas para la
fiesta. Cuando los miembros de estos comités no pueden o no tienen tiempo para
cumplir con su labor, recurren a voluntarios. Cada comité tiene la obligacion de
asegurarse de que la fiesta se desarrolle de manera satisfactoria. Cuando son fiestas
propias de la comunidad los musicos y los danzantes no cobran ningin peso, su
participacion es voluntaria. En cuanto al periodo de los comités generalmente cada
miembro decide cudndo dejar el cargo y casi siempre se hereda entre familias, por
otro lado, también estd abierta la posibilidad de que otros participen de manera

voluntaria (2015a, p. 27, negritas en el original).

La religion catdlica es parte importante en la construccion de identidad del éza’r, algunos
mitos aparicionistas, las fiestas, las imagenes de lo sagrado, la organizaciéon social, la
ofrenda del chimal son aspectos que indudablemente se han reelaborado con la intervencion
de la instituciones catolicas. En las siguientes paginas se profundiza en el aspecto religioso
de la cultura éza’r, por ahora se contintia con la descripcion de la musica y la danza que son
importantes elementos para la ritualidad. En el siguiente cuadro se muestran las fiestas del

ciclo ritual anual en la localidad de Mision de Chichimecas.

5 La traduccion es del autor.
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Festividades. Santos catolicos, fechas y lugares en el clico festivo ritual éza’r

Santo catdlico

Fecha

Lugar a visitar

Fieles Difuntos

1 noviembre

Misién de Chichimecas

Todos los Santos

2 noviembre

Misién de Chichimecas

Santa Cecilia

22 de noviembre

Misién de Chichimecas

Purisima Concepcion

8 diciembre

Mision de Chichimecas y Mision de Arnedo,
Victoria

San Juan Diego

9 diciembre

Mision de Chichimecas y San Luis de la Paz

Virgen de Guadalupe 11-12 diciembre Mision de Chichimecas
Nacimiento de 24 diciembre Mision de Chichimecas
Jesucristo/Navidad

Santo entierro

31 dic./1 enero

Cruz del Palmar, San Miguel de Allende

Virgen de la Candelaria

2 de febrero

San Juan de los Lagos, Jalisco

Virgen de Soriano

Una semana antes de semana santa

Soriano, Colon, Querétaro.

Nifio doctor

30 de abril

Misién de Chichimecas

Santa Cruz 3 de mayo Mision de Chichimecas

El sefior de los Trabajos | Principios de mayo Mineral de Pozos

San Isidro Labrador 15 de mayo Mision de Chichimecas

Purisima Concepcion Ultima semana de mayo Mision de Chichimecas

San Juan Bautista 24 de junio Victoria, Victoria, Guanajuato

Santiago Apdstol 25 de julio Mision de Chichimecas

San Luis Rey 25 de agosto Mision de Chichimecas y San Luis de la Paz

Santo Entierro

6 de septiembre

Misién de Chichimecas

Seflor del mezquitito

15 de septiembre

Misién de Chichimecas

San Miguel Arcangel

29 de septiembre

Mision de Chichimecas y San Felipe, Guanajuato

San Judas Tadeo

28 de octubre

Misién de Chichimecas

Cuadro 17. Festividades. Santos catélicos, fechas y lugares en el clico festivo ritual éza’r.

Danza

El grupo de danza mas afieja pertenecid a José Garcia Mata, el cual ahora esta a cargo de su
hijo. Con anterioridad no habia danzantes vestidos de pieles de animales, s6lo vestian con
plumas en la cabeza como los danzantes concheros, y los franceses eran de color verde; si
bien habia los dos bandos, franceses y chichimecas, no se escenificaban batallas, s6lo era la
danza para acompafiar las procesiones de los santos catolicos, y de la Virgen de Guadalupe

principalmente.
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Con el tiempo la danza se ha ido transformando significativamente, los éza’r se
comenzaron a identificar con el guerrero chichimeca descrito en las fuentes historicas.
Desde ahi no hay danza que no utilice atuendos hechos con pieles de animales, ahora
adornan las cabezas con tocados de diferentes animales disecados como armadillo, coyote,

venado, gato montés y hasta rata magueyera, entre otros.

Las armas como el arco, la flecha, las lanzas y otras que regularmente aparecen en las
cronicas, utencilios que se han hecho vitales para la representacion del indomito guerrero
chichimeca. La principal razén es danzar para festejar a su santo de devocion o alguna
energia sagrada, aunque también se danza cuando acontece la muerte, pues si alguien
pertenecio en vida a una danza, el dia de su entierro se danza para recordar al guerrero

caido.

En la actualidad, las danzas en la en Ranzo Uza’ comunidad son muy distintas entre si, en
los pasos de las danzas, en los atuendos, en los lugares de ensayo. Aunque todas son danzas
de guerra o combate, dentro de la variedad existen estdn las danzas de chichimecas contra
franceses; de solamente chichimecas acompafiados con musica ejecutada con instrumentos
prehispanicos, o puros chichimecas acompafiados de “Musica Tradicional Chichimeca”;

entre otras.

Hay danzas que fueron importantes que ya desaparecieron y hay danzas que estan
surgiendo, esta dindmica hace que la danza se consolide como uno de los elementos mas
importantes de la identidad en Ranzo Uza’, no importa si se considera éza’r o no, sea
hablante o no hablante del Gza’, sea originario de la localidad o no. Ademas las danzas
regularmente se identifican con un barrio de la comunidad. Enseguida se muestran algunos

detalles de esta expresion.
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Las principales danzas en Mision de Chichimecas

Danza Capitan Lugar de ensayo Fecha de fiesta Santo
“Danza Autoctona Jacobo Garcia En “El Cerrito”, en Mision de 11-12 de diciembre Virgen de
Chichimeca” Abajo Guadalupe
“Danza Indigena Alonso Garcia En la calle principal de Mision 24-25 de Agosto San Luis
Chichimeca” de Abajo Rey
“Danza Chichimeca Elias Quevedo En la calle Chupitantegua a lado 3 de mayo Santa Cruz
jonaz” de la primaria y enfrente de la
secundaria de Mision de Arriba
“Las aguilas que no Carmen En la capilla de Santiaguito. A 25 de julio Santiago
se olvidan de Hernandez y lado del pantedn de la Apostol
Santiago Apostol” Lupita Mata comunidad. En Mision de
Arriba
“Danza Chichimeca Saul Garcia A lado de las canchas de 8 de diciembre y Semana Purisima
Purisima Ramirez, Miguel | basquetbol y la Casa del Pueblo, Cultural (la ultima Concepcion
Concepcion” Baeza en Mision de Abajo semana de mayo)
Danza éza’r maru’r | Acaba de fallecer | En la ermita II, en la Mision de 11-12 de diciembre Virgen de
el capitan Arriba Guadalupe

Cuadro 18. Las principales danzas en Mision de Chichimecas.

Musica

La musica es unas de las expresiones que mas ha cambiado; sin embargo ha sido muy
importante para la reconfiguracion de la identidad éza’r. El grupo “Jonaz-Chichimecas” se
cred hace casi 20 afios, influenciados por el grupo “Tribu” de Ciudad de México; dentro los
instrumentos que ejecutan estan los caracoles, diversas flautas y ocarinas, el teponaztle, el
huéhuetl, palos de lluvia, y diversos instrumentos cuyos sonidos parecen ruidos de la
naturaleza, animales, lluvia, viento, etcétera. A lo largo del tiempo el nlimero de integrantes
e instrumentos ha cambiando; comenzaron con cuatro y ha llegado haber hasta ocho

integrantes en un espectéaculo.

Si bien el tipo de musica anterior ha sido muy importante para fortalecer identidad éza’r en
la comunidad, los recuerdos mas remotos de la musica en los interlocutores se trasladan a lo

que Jaime Martinez (q.e.p.d.) llamaba “Musica Tradicional Chichimeca”, esta persona fue
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director por varias décadas del grupo musical “Runda erer ma-ir ranto niuff “ en espafiol
“Las aguilas que no se olvidan”. En la actualidad, influenciados por el grupo anterior,
existe una agrupacion familiar, llamada “Trio El Palmar” que es dirigida por Don Regino,
quien apoyado por tres de sus hijos conforman un grupo muy activo en los eventos

religiosos y en todo tipo de fiestas.

Don Jaime Martinez dividia la musica que interpretaban estos conjuntos en dos géneros: “la
musica de golpe” y “la musica de vara”. La “musica de golpe” se considera la musica
religiosa. En cada festividad se suele tocar por varias horas en la velacion de cada santo en
cuestion. Se tocan solamente sones y jarabes y algunos la llaman la “musica de silencio”
porque no lleva voz. Los actos religiosos en que participan son principalmente las
velaciones, en los altares de los santos, las procesiones que se hacen para dar y recibir las
imagenes religiosas, hasta cuando se pide la mano de una mujer también interviene este
tipo de musica, entre otros actos. Los instrumentos que componen esta musica son dos

violines, una tambora y un redoblante.

La “musica de vara” se le llama asi porque el violin es uno de los instrumentos mas
importantes; es la musica popular que se ejecuta en fiestas familiares como bautizos, bodas,
XV afios, primeras comuniones, confirmaciones, etcétera. En esta vertiente se interpretan
los mas distintos géneros, desde luego también tocan son y jarabe, pero también otros
géneros mas movidos como la polka, el huapango, el corrido, la ranchera, cumbia y hasta
rock. De los instrumentos que se escuchan en este tipo de musica son, desde luego dos
violines, un guitarrén o bajo, una vihuela o jarana y una guitarra, ademas de que si puede

llevar voz.

El rock es un género que tiene alrededor de treinta afios sonando en las calles de Mision,
particularmente, el “rock nacional” como les dicen los jovenes éza’r. “Ahora el joven
chichimeca en general, escucha Rock Urbano, género que incluye temas centrales en La
Misidén, como la drogadiccion, la delincuencia, y el estigma de identidades, dejando de lado

la musica de golpe y de vara”(Gonzalez Arenas, 2022, p. 25).
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A principios del siglo, existi6 un grupo llamado “Sima n umbo” , -Perro Negro-, que durd
poco tiempo, con dos integrantes originarios de Mision de Abajo y otro de la localidad
vecina de “La Ciénega”. En la actualidad existen dos grupos de Rock donde los jovenes
integrantes son oriundos de la comunidad, uno llamado “Ulkhe tiza”, -Sangre Chichimeca-,
que tiene ya mas de diez afios en la escena; y el otro grupo es “Kangar éza’r”, -
Descendientes Chichimecas-, que cantan en iza’, este grupo en particular a través del rock
intenta alejar a los jovenes de la localidad de las drogas y otros temas como la violencia, el

suicidio y otros problemas que diariamente se enfrentan.
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COSMOVISION EZA’R

En el siguiente capitulo se aborda la cosmovision éza’r a partir de los datos
etnograficos encontrados en el trabajo de campo en la comunidad. Se delimita a la
descripcion de algunas concepciones del espacio, del tiempo y del ciclo de la caza-

recoleccion.

En el primer apartado “Ubo’. El espacio” se abordan algunas concepciones espaciales entre
los éza’r. Delimitando con la divisién tripartita del Ubo’ Uja o la Tierra, el Nimbd, el
Abajo y el Nindo, el Arriba; y las orientaciones nindo y nimbo, estos fueron los rumbos
mas mencionados sin embargo algunos interlocutores llegan a hablar hasta de siete

direcciones en la cosmovision éza’r.

En la descripcion del Nindo se profundiza con el Um’a iru o el Sol, la Um’a ninhti o la
Luna, astros sagrados entre los éza’r, y algunas concepciones de las kandeér o estrellas. En
el Nimbo se realiza una descripcion de las cualidades independiantemente de la influencia
catdlica, y se profundiza detallando al Man i pahd o la “cosa mala” que se asocia al diablo

catolico.

En el siguiente tema se aborda el “Uba’. El tiempo”, comenzando con el uba’ ki usa o el
dia y la noche, y dos formas de referir las temporadas anuales, una que habla de las
condiciones climaticas uba’ mapa-uba’ machi o tiempo caliente-tiempo frio y
principalmente el uba’ mo’o-uba’ kuki o tiempo seco-tiempo verde” que habla de las

condiciones ecoldgicas de la Tierra durante el afio.

Por ultimo se presenta un contexto etnografico de la practica de “El ciclo de caza y
recoleccidon”, con este acercamiento se descubre que los éza’r emplean distintos modos de
vida, caza-recoleccion-agricultura. En la descripcion etnografica de la vida cotidiana de la

practica de la recoleccion se encuentra que historicamente ha sido el modo de vida mas
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importante hasta la actualidad, principalmente se puede observar en el modo de relacion

mas comun para la actividad: La venta de insumos realizada por las mujeres éza’r.

Ubo’. El Espacio

En la lengua iza’ la palabra ubo’ es la que define el espacio, los interlocutores ademas la
han traducido como suelo, tierra, terreno, territorio o plano de existencia. Nd i significa
todo, completo o entero, por tanto Ubo’ Nd’i es traducido como el Todo, el cosmos o el
Universo, es una forma para referirse a lo que hay mas alla del Ubo’ Uja o el planeta

Tierra.

Para nombrar al planeta Tierra se puede decir Um’d Ubo’ Uja, que significa
Astro/suelo/tierra, planeta es Um’d Ubo’ que literalmente es astro-suelo. A la tierra se le
dice uja, el suelo que se pisa, el elemento tierra, que también se le menciona como Nabi’
Uja, santa/sagrada-tierra, en un contexto religioso. Aunque algunos regularmente para
designar al globo terraqueo usan sélo la palabra Ubo’, 1a mayoria menciona que la Tierra se

llama Ubo’ Uja, don Regino Mata lo traduce como “el suelo que est4 entre la tierra”.

Retomando la interpretacion de don Regino Mata (Guerrero Galvéan, 2021) que el ubo’ na’i
éza’r o universo éza’r que se compone de tres tbo’ o planos: Ubo’ Nimbé, el Abajo, o el
inframundo ahora llamado Infierno; otro es el Ubo’ Nindo, el Arriba, o el supramundo
ahora el Cielo; y el plano central el Ubo’ Uja, la Tierra. Los tres tienen la misma naturaleza
al tener la misma raiz, ubo’, por esta razoén una de las acepciones que se consideran es

plano de existencia.

Como se ha comentado mas atrds, en este trabajo se hace una distincion entre los plano de
existencia que se ponen con mayuscula: el Nindo, el supramundo; y el Nimbo, el
inframundo. Y las orientaciones del espacio terrenal que se ponen con minuscula: el nindo

que comprende las direcciones del sur-este; y el nimbo que alcanza los rumbos norte-oeste.
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La palabra nihi se traduce como “lo que hay en medio o adentro”. Cielo en el idioma tza’
se compone de dos palabras, ubo’ nihi, suelo en medio o adentro es su significado literal,
asi es la forma en que se le denomina cominmente al campo celeste que se observa. Segiin
don Regino en la lengua materna se tiene que constatar de cual ubo’ nihi se habla, pues hay
dos, si es para la parte del supramundo se debe precisar ubo’ nihi nindo, el suelo adentro
del arriba; y si es para la del inframundo ubo’ nihi nimbo, el suelo adentro del abajo.
Distintamente puede darse el caso que ubo’ nihi también puede significar el centro o suelo

central.

El Ubo’ nihi nindo -el suelo adentro de arriba o bien en el centro de arriba-, es la parte
situada arriba del plano terrenal, el cielo, ubo’ nihi, que no es propiamente el Nindo o el
Arriba, sino la entrada al supramundo. El cielo o firmamento en este caso es la puerta al

plano celestial o Cielo.

La traduccion de esta cosmologia tripartita embond con los planos que maneja el
catolicismo, tanto que la traduccién mas comun para los planos son Tierra, Cielo, Infierno,
si bien la palabra ubo’ nihi, -cielo- designa al campo celeste que observamos, y suele
denominar al cielo catdlico, se coincide con la interpretacion de don Regino Mata, una de
las palabras para designar el Cielo o supramundo catolico es Nindo, el Arriba; para el
Infierno es el Nimbo, el Abajo; compaginando con esta religion. En un proceso de

reelaboracion simbolica que conjunta las dos formas de ver el espacio.

Jacques Galinier (1990, p. 470) menciona que la dimension vertical del cosmos en los
otomies parte de un plano central, tres para el supramundo y tres para el inframundo, siendo
siete “niveles” en el cosmos. Don Regino Mata, que es de los pocos hablantes del tiza’ que
profundiza en el tema de la cosmogonia, sostiene que hay tres ubo’ en cada plano, o tres

partes en el Arriba y tres para el Abajo.
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Lo que en espafol es cielo, en Gza’ lo llaman ubo’ nihi, como se ha expuesto atras Don
Regino comenta que es necesario precisarlo diciendo ubo’ nihi nindo cuando se habla del
campo celeste y decir ubo’ nihi nimbo si es para al inframundo, aunque no todos coinciden
en esto, son conceptos que ayudan a comprender un poco la division tripartita de la

cosmogonia €za’r.

Como se ha dicho con los éza’r la influencia del catolicismo es muy fuerte, de ello habla la
division del universo que estd totalmente permeada por sus conceptos, claro que con sus
particularidades, también el ciclo festivo ritual se basa totalmente en el calendario catdlico,
etc., aun asi se piensa que estas practicas y representaciones en realidad muestran rasgos del
pensamiento mesoamericano y que subsiste a pesar de la llegada de la religion europea,

gracias a un proceso de reelaboracion de lo sagrado hecho por los éza’r.

Ubo’ Uja. La Tierra

En la cosmogonia éza’r ademés del Nindo, el Arriba, y del Nimbo, el Abajo, se agrega el
centro llamado Ubo’ Uja, el planeta Tierra o plano central, que es el lugar donde habitan
los seres humanos. Hay que considerar que la palabra ubo’ nihi, también puede designar el
centro de la geografia fisica y simbolica; en el contexto de la descripcion fisica del
territorio, ubo’ nihi refiere al centro de la geografia tangible, en este caso no es cielo sino

que se traduce como suelo central o centro.

Lo que se denomina ubo’ nihi, suelo central, en el plano fisico corresponde a la zona con
mayor afluencia de personas, consecuencia de que ahi se encuentran los edificios de ciertas
instituciones, educativas, religiosas, de salud y recreativas. Si bien es obvio que esta zona
considerada el centro se encuentra fisicamente mas cerca de los limites del oeste de la
localidad, en el plano simbdlico corresponde al centro, principalmente tomando en cuenta

la infraestructura.
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La carretera Victoria-San Luis de la Paz se considera fisicamente la division espacial entre
el nindo, arriba y el nimbo, abajo, el nombre que provoco la division de la comunidad en
dos fue precisamente Ranzo Uza’ Nindo, Mision de Arriba y Ranzo Uza’ Nimbé, Mision de
Abajo, no pudo haber sido de otra forma pues es una expresion de la logica espacial de la
cultura éza’r, y quizéd por las caracteristicas de los suelos, ya se decia de esta forma al

designar cada lugar.

A lado de la mencionada carretera se encuentra el #bo’ nihi o centro y que también algunos
le nombran la plaza de la localidad. Dentro de los edificios de esta zona estan la Casa del
pueblo, la capilla mas grande, el centro de salud, la primaria Alfonso Caso, las canchas de
basquetbol, muy cerca también esta la Casa de los Chichimecas, un lugar recién apropiado
donde se comenzd con la creacion de canchas de futbol y que ahora es muy concurrido por
nifios y jovenes. Estas construcciones son el principal factor por la que se considera esta

zona el centro de la comunidad tanto en el plano fisico como en el simbdlico.

Los Rumbos

Al preguntar sobre la conformacion del Ubo> Nd’i, todos sostienen que en la cosmogonia
éza’r el Ubo’ Uja, plano terrenal, se encuentra en el centro y de ahi parten las direcciones
que orientan al hombre, aunque no hay consenso en nimero de orientaciones geograficas,
como se ha dicho, existen dos muy arraigadas en los éza’r, el nimbo, el abajo y el nindo, el

arriba.

Don Regino Mata como Don Trinidad Garcia y René Ramirez, todos coinciden en incluir
estos dos conceptos como direcciones o rumbos de la Tierra. El sur y el norte son conceptos
de dificil traducciéon para el uza’, en los interlocutores no se tienen claro, aunque todos

coinciden en designar al norte como nimbo y al sur como nindo.
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También no hay un consenso en cuanto el nombre del rumbo este u oeste. Algunos
interlocutores ademas agregan dos direcciones originadas por el movimiento de rotacion
del Sol, el concepto mas referido que designa a la direccion este es um’d wa er’e, que
significa hacia donde sale el Sol, y el otro al rumbo oeste que fue nombrado mayormente

um’d wa ipoho, que se puede traducir como hacia donde se oculta el Sol.

Por su parte, el profesor René Ramirez difiere con los nombres de los rumbos que dan la
mayoria de interlocutores, en el apartado “Cuatro puntos cardinales” de su libro
Aprendiendo y viviendo la lengua y cultura de los éza’r (2022b, p. 4), al este lo llama “ur’i
na ent,” “que viene de direccion oriente”, y al oeste “nd eni”, “que viene en direccion”. En
el siguiente cuadro se sistematiza como el profesor bilinglie de primaria René¢ Ramirez

explica la vision de los rumbos.

Seglin el profesor René Ramirez todos los rumbos tienen en comun la palabra nd eni que se
traduce como “que viene de” implicando el movimiento del espacio. El norte y el sur
también ¢l los asocia con las direcciones del nimbo, abajo, y del nindo, arriba,
respectivamente, los conceptos del maestro para referir al norte es nimbo wa na eni que lo
traduce como “que viene de la parte abajo” y nindo wa na eni al sur que interpreta como
“que viene de la parte arriba”. El concepto ur’i es una palabra de dificil traduccion, aunque
el profesor senala que se usa para designar al oriente. A continuacion se muestra en el

cuadro 19 cémo el profesor concibe el espacio.

Rumbos segun el profesor René Ramirez

7.

Rumbo Uza’ Traduccion al | Elemento | Significado
espaiiol

Oriente/Este Ur’i nd eni Que viene de direccion | Aire/kinhe | Libertad, primavera,
oriente comienzo

Poniente/Oeste | nd eni Que viene en direccion | Fuego/mapa | Transformacion otoflo,
[oeste] renovacion

Norte nimbé wd nd eni | Que viene de la parte | Tierra/Gja Sabiduria, invierno,
abajo fertilidad, estabilidad

Sur nimdo wa nd eni | Que viene de la parte | Agua/kari Sentimientos, verano,
arriba espiritualidad

Cuadro 19. Rumbos segiin el profesor René Ramirez. Fuente: Ramirez, 2022b, p. 4.
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Sin embargo, el médico tradicional, Regino Mata, menciona otras palabras que designan al
oriente y al poniente y aumenta a siete direcciones dentro de la Tierra, también aporta a los
“guardianes” o entidades animicas sagradas que cuidan cada rumbo, a los elementales de la

naturaleza y a los colores que representan a cada lado, como se observa en el siguiente

cuadro.
Rumbos segin don Regino Mata
Rumbo Uzg’ Traduccion | Elemento Color | Nabi'o entidades animicas
al espaiiol que habitan
Oriente/ Este Um’a ba Sol/Luna sale | Mapd fuego | Rojo Nabi’'mapa. Dios caliente o
er'e fuego sagrado
Nabi” Um’a. Dios sol/Luna
Poniente/Oeste Um’a ba Sol/Luna se Uja tierra Verde | Embo Kuri Corazén del cerro
ipoho oculta
Norte Nimbo Abajo Kunhe Aire Blanco | Nabi'kunhe Aire sagrado
Sur Nindo Arriba Kuri agua Azul k'ima’ Chan
Centro Ubo’ Uja Suelo-tierra Narats u/Katsu
Supramundo Nindo Arriba Kim'a, Nabi’ Um’a
Inframundo Nimbo Abajo Nabi Kunhé

Cuadro 20. Rumbos segiin don Regino Mata. Fuente: Guerrero, 2021.

Se tiene que advertir que Don Regino es un médico tradicional que ha tenido contacto con
otros del mismo oficio pertenecientes a otros pueblos originarios, por tanto también es
conocedor de otras cosmogonias. Por ejemplo, los elementos, los colores y los guardianes
son cosas que nadie habla -Ilustracion 3 y 4; cuadro 20-, pero como se verd mas adelante
contrastando con lo que dice la mayoria de interlocutores y lo que dice ¢l se llega a una

coherencia entre las dos formas de entender la cosmogonia y cosmovision éza’r.

El médico tradicional menciona que la direccion del este es de color rojo porque el Sol es
de ese color al salir, y Nabi’ Um’d, la divinidad Sol/Luna, es el guardidn con su elemento
Fuego. El oeste es de color verde porque el Sol se oculta entre los arboles que estan en el
elemento Tierra donde Kuri émbo, corazdn del cerro, es el que cuida el espacio. El azul es
la tonalidad del rumbo sur porque ahi reina el elemento agua y el guardian es el Kima’
Chan o Espiritu del agua. El color blanco es del rumbo norte porque hay rige el elemento
Aire, donde Nabi’ Kunhe es el guardian. A continuacion se muestra un dibujo realizado por

don Regino donde muestra como el concibe el universo éza’r.
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Siete direcciones en el universo éza’r.
Dibujo elaborado por Regino Mata

o~ 4 F=
Ilustracién 3. Siete direcciones en el universo éza’r. Dibujo elaborado por Regino Mata.

Diagrama del dibujo elaborado por Regino Mata

ARRIBA

Camino del aire

Sur

Este

Ubo Gja
Oeste

Camino del agua

Norte

ABAJO

Ilustracion 4. Diagrama del dibujo elaborado por Regino Mata.
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Las dos formas de mencionar el este y el oeste, aunque cambian, el significado lo hace muy
poco, pues en los dos indica el movimiento, el este que es donde el Sol sale de abajo, y el
oeste que es donde se oculta de arriba. Desde esta lectura los rumbos parecen originarse de
los movimientos del Sol, por lo menos en el de traslacion, el Sol se traslada por el Nindo y

el Nimbo dando principio a los dias y a las noches.

En lo que si hay consenso entre los interlocutores es en el nindo, arriba y el nimbo, abajo
que corresponden a una imagen o una traduccion mas clara cuando se habla de direcciones
o puntos cardinales. Desde nuestro punto de vista es mucho mas importante situarse arriba
y abajo que al oriente o al poniente. En este sentido, el profesor René menciona uno de los

saludos formales donde se refiere a estas direcciones

Saludo Informal. La presente conversacion se utiliza para la situaciéon en la que
encuentras a una persona que viene caminando frente a ti y ésta viene subiendo de la
parte baja del lugar donde se esta desarrollando tu presente. -kane ¢ha -alguien que va
subiendo -;sd' kihak?-;ya vienes subiendo?- a'a sa kaha -si, ya vengo subiendo [...]
La presente conversacion se utiliza para la situacion en la que encuentras a una
persona que viene frente a ti y ésta viene bajando de la parte alta del lugar donde se
esta desarrollando tu presente.- kdne épo - a alguien que va bajando- ;s& kipo'k? -;ya

vienes bajando? a & s képo si, ya vengo bajando (Ramirez, 2022:, p. 2).

El maestro comenta que no se sabe en realidad de donde se sube y de donde se baja pero
que ya tienen interiorizado el saludo y desde luego las direcciones del nindo, arriba y el
nimbo, abajo. Este saludo y el dibujo de don Regino -Ilustraciéon 3 y 4- muestran la

importancia del nindo y el nimbo en las concepciones del espacio para los éza’r.

Como se ha dicho, otra de las claras diferencias de don Regino con los demas interlocutores
es que la mayoria dice que hay dos o cuatro direcciones para la cultura éza’r, en cambio el
médico tradicional suma siete direcciones en la cosmogonia éza’r, a pesar de que menciona

la importancia del cuatro porque es el nimero de puntos que forman una cruz, elemento
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importante en los rituales que €l realiza con el sahumador cotidianamente como médico
tradicional. Don Regino sostiene que son siete los puntos cardinales: este, norte, oeste, sur,

el Nindo o el Arriba, el Nimbo o el Abajo, y el centro -Ilustracion 3 y 4-.

Alonso Guerrero (2021), quien se apoya con don Regino Mata, comenta que entre el norte
y poniente esta un lugar denominado “Simbo u'na'ro” que significa “se va al oscuro”, aqui
es el Nabi’ Kunhe quien habita el inframundo, segiin don Regino el elemento aire purifica
a quien quiera entrar a este plano. Conjuntamente agrega que entre el sur y al oriente existe
otro sitio llamado “ubo nihi ha” que se traduce “subir al cielo”, donde ademas menciona
que existe un sitio denominado “Ubo nihi nde uregats Donde llega el cielo” (Guerrero,
2021), que el médico tradicional interpreta como el camino del agua, que es el camino que
se dirige al Cielo. Mientras que en el sur y el oriente son custodiados por Kima’ el Chan o
espiritu del agua, donde segiin el médico tradicional en este lado el agua purifica para que

se pueda entrar al plano del Arriba.

Lo anterior constata la relacion del norte con el inframundo y la del sur con el supramundo.
Don Regino comenta que en las entradas a estos planos existen licenciados, abogados, que
esta cuidando quién llega a este espacio. Lo correcto y lo incorrecto, es muy importante, al
igual que la religion catdlica se premia el actuar correctamente en la sociedad. En el
inframundo esta el delito y el pecado, en si lo negativo y podria caber la muerte; en cambio

en el supramundo habita lo bueno, lo correcto, lo positivo, lo vivo.

Nindo. El Arriba

La observacion del cielo es una costumbre muy arraigada en los pueblos originarios y
campesinos de México. Los éza’r observan el cielo, durante todo el afio, de dia y de noche,
al amanecer y al atardecer, cuando no hay Luna y cuando si. Alfredo Guerrero Tarquin
proporciona una narracion que habla del culto de los éza’r a los astros en una obra de poco

mas de medio siglo.
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El estudio profundo de los astros y la ciencia misteriosa de los nimeros y la cabala,
tenian sumidos a los pueblos en un mar de supersticiones. Todo lo ajustaban al
movimiento de los astros y el simbolismo de los numeros [...], aquellos antiguos
chichimecas estudiaban los astros y seguian sus caminos en el cielo, congregandose
en torno de los vasos de agua, buscando sus manantiales y poblando las més feroces y

ricas tierras para su regalo (Guerrero Tarquin, sf, p. II-II1, IV).

Nabi’ Um’a, quien parece ser el Dios Principal éza’r, vive en la parte de Arriba, siendo de
cualidad celeste. Se interpreta que el um’d iru, el Sol, y la um’d ninthi, 1a Luna, se vuelven
las dos fuerzas que conforman el Nabi’ Um’d, estas dos potencias son indispensables para
conformar la divinidad Total. El nombre en lengua uza’ de la Luna es um’a ninthi,
Sol/Luna hembra, y del Sol, um’d iru, Sol/Luna macho, es una forma literal de sintetizar la
influencia filosofica y cosmogonica de cada astro, no solo con los éza’r sino con los

pueblos originarios mesoamericanos.

Nabi’ Um’a es también llamado Nabi’ Nande’, Dios grande, o Nabi’ Kimba, Espiritu de
Dios, lo que puede referir al Dios Total, en la actualidad vinculado con Yahveh, padre de
Jesus en la religion catdlica, aunque antes de la reelaboracion simbolica pudo haber sido
una energia divina como Ipalnemohuani con los nahuas o con caracteristicas de Curicaveri
de los purépechas, es decir un dios guerrero, protector, omnipresente, celeste, vinculado al

fuego, dual y total (Fernandez, 1992, p. 9-10).

En el Nindo habita el Nabi’ Kimba el espiritu de dios, es el hogar del Sol, la Luna y las
estrellas. Este espacio se equipara con el Cielo del mundo catélico, donde residen Yahveh,
Jesucristo, las diferentes virgenes, los arcangeles, los santos y segun don Regino el Kima’,

el Chan o el Espiritu del agua.

En este plano existe una luz positiva que la poseen tantos sujetos como objetos que viven

en esta parte del Ubo’ Na’i. Regularmente el campo de lo sagrado con los éza’r tiene gran
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influencia de los seres que habitan el cielo o el supramundo, sus vidas terrenales o
celestiales son ejemplo para los éza’r. El catolicismo en el discurso, y quizé al igual que su

antigua religion, se busca una vida de virtud, de hacer lo bueno y lo correcto.

El nindo, arriba, la conforman dos direcciones cardinales, el este y el sur. También hay un
lugar entre estos dos rumbos llamado “Ubo nihi nde uregats Donde llega el cielo”
(Guerrero, 2021), don Regino Mata alude dos nombres para el camino que lleva a este lado,
lo menciona como “kim’a ugu, camino del Chan”, o “kuri ugu, camino del agua”. El
médico tradicional sostiene que el guardian de este lugar es el Kima’ o Chan, donde el agua

tiene la facultad de purificar, para con ello limpiar a quien tenga que pasar.

Cuando la marcha del tiempo, del Sol, se encuentra en la parte del nindo, arriba, en el cielo
donde estan los elementos el fuego y el agua, segun don Regino se inicia con el fuego
materializado en el Ubo’ Uja, la Tierra, con el calor que va haciéndose més intenso hasta
que se apaga con la lluvia, ésta por su parte hidrata la tierra, hasta llegar un punto donde
todo se encuentra mojado. Ambos elementos provienen de la parte celestial del Ubo’ Na’i.
Hasta que el sol inevitablemente recorra la parte del nimbo, abajo, provocando la caida de

la vegetacion, el frio, heladas y vientos.

Um’4 [ru. El Sol

Los grupos originarios en México han tenido una relacion divina con el Sol, Tonatiuh con
los nahuas, Kinh con los mayas. Igualmente el Sol histéricamente ha sido sacralizado por
los éza’r y otros grupos chichimecas, Nabi” Um’a es el concepto de la lengua uza’ que
habla de la continuidad de este culto, por ejemplo don Trinidad Garcia sefiala estas palabras

cuando preguntas cémo se dice Sol en lengua Gza’ y no um’d iru, como la mayoria.

En cuanto a la parte masculina del Nabi” Um’a o Dios Total estd el Um’d Iru. El Sol es tan

importante que el saludo formal, en el Gza’, kétema ubo’ kich’arh, que se traduce como
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buenos dias, segin el profesor René Ramirez significa “como enciendes tu dia”,
interpretando que cada que se amanece se conecta con la luz del Sol hasta que se enciende

tu calor o tu fuego.

El Sol con los éza’r se puede equiparar a una flor, pues existe un saludo para el dia, u’md
sirar que se dice cuando el Sol est4 en su resplandor, que significa el Sol florece. Igual que
la flor el astro también se marchita, se muere y desaparece, para después volver a florecer

en su maximo esplendor, en un evento ciclico.

De las misma forma, surge en los relatos de la historia oral una importancia desigual sobre
el 4guila, més no se tiene claro el por qué, una de las razones puede ser que sea una
metafora del Sol (Gonzilez Arenas, 2023), es decir Nabi® Um’d o quiza su hijo o energia
masculina, Nabi” Um’d Iru, sagrado astro macho, que también se dice Tdata Um’a Iru, padre

Sol.

Nabr’ Um’a podria ser que, al igual que Curicaveri y Huitzilopochtli, se transformaba en
aguila para guiar al pueblo y era el animal con el que se representaba el Sol (Gonzalez
Arenas, 2023). En este caso algunos mitos éza’r que hablan del 4aguila se pueden interpretar
que refieren al Sol, en este caso los movimientos de solsticios, los pasos cenitales, serian

algunas de las pistas para construir una relacion entre el éza’r-Sol/aguila.

Um’a Ninhti. La Luna.

Cuando la Luna aparece el saludo se dice kétema sarék, que se traduce como buenas tardes
o buenas noches, segin sea el grado de oscuridad. El significado de narats u va mas alla de
virgenes, pues es la forma en que se refieren no solo a ellas, sino a algunos conceptos del
entorno con naturaleza femenina, por ejemplo, segun el maestro René Ramirez, se puede
decir ndrats’u um’da ninthi, que se pudiera traducir como santa/sagrada/virgen-Luna.

Consolidandose la relacion Luna-virgen.
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El profesor René Ramirez en su obra Aprendiendo y viviendo la lengua y cultura de los
éza’r (2022b) describe las etapas de la luna, agrega las palabras en 0iza’ para referirse a las

fases de la luna y unas recomendaciones para sembrar durante cada fase.

Fases de la luna segun el profesor René Ramirez
En Gza’ En espaiiol Recomendacion en la siembra
Um’a sati Luna nueva Lento crecimiento de raices y follaje. Etapa de reposo, ideal
para podar, abonar y tutorar
Um’d éna énde Cuarto Favorece el crecimiento del follaje y la raiz. Las semillas
creciente que se siembran un par de dias antes de esta fase germinaran
mas rapido y de manera homogénea
Um’a ezi Luna llena Poco crecimiento de raices y mucho del follaje. No es
conveniente cortar esquejes
Um’d éna éntho Cuarto Crecimiento rapido y vigorosos de las raices. Lento
menguante crecimiento del follaje. Etapa ideal para trasplantar

Cuadro 21. Fases de la Luna segtin el profesor René Ramirez. Fuente: (Ramirez, 2022b, p. 5).

Kandér. Las Estrellas

El conocimiento de algunas estrellas todavia se encuentran en la memoria colectiva de la
comunidad Mision de Chichimecas. Aunque ya son pocas las personas que se interesan en
lo que hay alrededor de la observacion de los astros. Los fendmenos del cielo como los de
la Tierra indican inicios o términos, unos ciclos de dias o de noches y otros de estaciones

del afo, de temporadas de frio o calor.

So6lo se recuerdan pocos nombres de estrellas o constelaciones en lengua tiza’, a la
constelacién de la cruz del Sur, se le nombra Nabi” Urés o Santa Cruz, al planeta Venus lo
llaman Mani’n que significa lucero/Venus, para el lucero de la mafiana es llamado Mani’n
mari’, la palabra significa lucero madrugador o trabajador, mientras que mani’n majini’ es

para el lucero de la tarde que se traduce como el lucero flojo o huevon.

La constelacion llamada Santa Cruz, Nabi® Uros, regularmente ayuda para calcular el

tiempo que resta para el amanecer, pues cuando empieza a aparecer es por que falta poco
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para el alba y entre més se asoma mas pronto serd. Algunos viejos jornaleros utilizan la
constelacion como reloj durante el tiempo que aparece antes del amanecer, a esa hora ya
estan listos para salir de su casa y llegar a trabajar al campo. Mientras esto pasa la cruz va

desapareciendo.

Por los inicios de mayo es cuando las estrellas de la constelacion estdn alineadas que
forman una armonica cruz, por poco tiempo estd perfecta, esto provoca una serie de
eventos, por ejemplo comenta don Regino que atllan los perros mientras las estrellas estan
en alineacion cuando dejan de estarlo dejan de hacerlo, los gallos también durante este

evento permanecen cantando hasta que termina.

Durante el anterior fendmeno astronémico, ocurre el momento en que Man’i Paha, el
“espiritu malo se esconde en su casa”. Se puede interpretar que a partir de ese momento
culmina la temporada de las fuerzas del Abajo, por eso se esconde porque ahora llegaran
los tiempos de lluvia, elemento identificado con el Arriba. Este acontecimiento celeste esta

considerado por varios grupos originarios como el inicio de la etapa de peticion de lluvias.

Nimbo. El Abajo

Aunque Nimbo se ha traducido como Infierno, se cree que €ste no es un concepto que
explique la concepcion del Ubo’ Nimbé, se piensa que la vision del inframundo en los éza’r
tiene sus particularidades. Una de las constantes entre los interlocutores es nombrar al
infierno del catolicismo como Man’i Pahd Ur’ os, que literalmente significa “la casa de la
cosa mala”, sin embargo es mas recurrente escuchar la traduccion de “la casa del diablo”,
sustentando que este ser es el mas importante en este plano. Otra forma de decir Infierno es
Mapa nihi, que significa en el medio o en el centro del fuego, las llamas del infierno son

una de las cualidades de esta parte del cosmos.
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En un pensamiento polar, se tiene siempre un antagonico, en este caso lo contrario de lo
celestial es lo oscuro, el defecto, el pecado, lo malo y lo incorrecto, el plano de Abajo se
encuentra habitado y custodiado por Man’i Pahda, “la cosa mala” ademas de otras entidades

animicas de naturaleza aparentemente maligna.

Guerrero Tarquin nos comenta; “Bajo la influencia de los grandes sacerdotes sabian
distinguir el bien y el mal, aplicando ambos a todos sus actos, y recibiendo como credo de
fe cualquier sugestion o aviso que les daba su oraculo”( sf, p. II). A la influencia de la
iglesia catolica permeo totalmente el concepto de lo “malo”. No se pude conocer cual era la
concepcion antes de que llegara el catolicismo de lo bueno y lo malo, lo correcto y lo
incorrecto, ni cudles eran las otras imagenes, otras costumbres, otra formas de representarlo
y practicarlo, pero si se puede dar cuenta de las consecuencias de la reelaboracion

simbdlica de lo sagrado.

Existen antecedentes historicos que hablan de que los cronistas llamaban “el diablo” a las
energias sagradas antiguas, los grupos chichimecas “no tenian una religion bien organizada,
aunque rendian culto al diablo y le consultaban para cuestiones militares” (Powell, 1996, p.
247), en este sentido existian practicas rituales para esta divinidad -o divinidades-, aunque
se dejo de lado el culto hacia esta entidad o entidades y que inevitablemente fueron

reelaborados simbdlicamente con el catolicismo.

Dentro de los seres que pueden habitar en el Abajo, ademas de Man’i pahd, estan el Nabi’
Kunhe o Espiritu del aire, los denominados kunhe pahad, malos aires, también se encuentran
diversos kimba o entidades animicas como la Tanhin o La Llorona; kangachi’r o las brujas;
los siga’r o duendes; algunos matu’r o muertos. Todos son catalogados con naturaleza

maligna.

Dejando de lado las caracteristicas “malas” de este espacio, se tratara de describir algunas
de las particularidades de este plano. Este lugar se encuentra en el inframundo porque lo

nombran “Nimbo nde unehn’in. Abajo donde pisamos’(Guerrero, 2021). Y algunos lo
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relacionan con los malos aires, pues en este sitito se encuentra el “Nimbo nde kunhe ugu
Abajo en el camino del aire” (Guerrero, 2021), el camino del viento que te lleva al
inframundo, también se le denomina el “Machi ugu Camino del frio”, donde existe un sitio
denominado por don Regino “Simbo u'na’ro” que significa “se va al oscuro” (Guerrero,

2021).

Este plano es el lugar donde viven los muertos, quienes poseen cualidades etéricas que
vagan y enferman a los éza’r. Son esencias que los Driver no pasaron desapercibas: “Se
supone que los vientos fuertes son causados por el diablo, y se cree que incluso los
pequefios torbellinos causan ligeros mareos o enfermedades” (1963, p. 193). Aunque
segin don Regino, contrariamente el elemento Aire, Nabi’ Kunhe, también tiene la
capacidad de limpiar, y lo hace cuando llega alguien que desea entrar en el mundo de los

muertos, en el Nimbo.

Man’i Paha. La Cosa Mala

Como se ha dicho, la energia sagrada mas importante del Nimbo es Man’i pahd, quien se
reelabord simbdlicamente con el diablo del Catolicismo. Man’{ significa algo, paha es lo
malo, lo incorrecto, por eso de esta entidad dicen los interlocutores “ése es lo mas malo que

hay”. El significado literal es “la cosa mala” o “algo malo”.

Muy probablemente tenia otro nombre esta energia pero fue traducida y condenada por los
frailes como “la cosa mala”, los éza’r le dieron este nombre a la entidad principal del
inframundo, tal vez originado de la idea del bien que los espafioles tenian, condenando
como malo no soélo a la deidad mas importante del Nimbo sino de todas las que pertenecian

a esta parte.

6 La traduccion es del autor.
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En el imaginario colectivo éza’r el diablo sigue haciendo sus apariciones, confundiéndose
algunas veces con otras entidades animicas, a veces todo lo que ocurre con los espiritus de
naturaleza mala se interpreta son causadas por el Man’i pahd, la “cosa mala”, sin embargo
en cuanto las descripciones de interlocutores y los registros de relatos acerca de él, se

encuentran aspectos que se diferencian de otras entidades animicas.

Seglin los Driver, el “man ipaxa (Ch), tenia cuerpo de ser humano pero cara de caballo y
ojos rojos; Estaba vestido de negro y montaba un caballo negro. Su vista causaba
enfermedad o muerte. El caballo sugiere origen europeo™ (1963, p. 185). La descripcion
que ofrecen los estadounidenses evidencia la influencia de la religion catdlica y en general

del imaginario europeo desde mitad del siglo pasado.

En la actualidad, Guerrero Galvan también ha mencionado (2021) que el Man’i paha es el
ser que habita en el Nimbo, el Abajo. En la investigacion de Gonzalez Arenas (2022), entre
los agentes causantes del padecimiento del espanto esta el Man’i pahd, al que una
interlocutora se referia como una “mal obra”, segin ella son abortos que fueron enterrados
en las nopaleras, y que pueden tomar forma de vientos pequefios que se llevan a niflos y
adultos si asi lo desean. No obstante se encontraron varias ambigiiedades en las
descripciones de las diferentes entidades animicas, ya que en otras ocasiones estos vientos o
los abortos se vincularon con los duendes, aunque la mayor referencia fue la relacion de los

vientos malos con el Man’i paha.

El “man’i” es un espiritu que se piensa que anda vagando por Ranzo Uza’, y ese “algo” o
esa “cosa”, aunque es distinto, se vincula con los matu 7, muertos y con los kunhe paha,
malos aires. Se interpreta una relacion del diablo con el aire, el Nabi® Kunhe, Espiritu del
aire, o alguna deidad ligada al elemento del viento, pudo haberse reelaborado

simbdlicamente con el actual Man’i paha.

7 La traduccion es del autor.
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Don Regino dice que el Nabi’ kunhe tiene su hogar en el Nimbo, por tanto parece ser de
naturaleza terrenal, no maligna como el catolicismo ha hecho creer, sino mas bien debe de
entenderse como la complementariedad de las divinidades terrestres con las celestes, estas
ultimas habitan la parte del Arriba, donde el agua y el trueno parecen ser parte de sus
cualidades. La referencia del Nabi’ Kunhe puede entenderse como la persistencia en el

imaginario de esta entidad animica o potencia sagrada del Nimbo.

Las cuevas son otro elemento que surge en la descripcion del Nimbo. La historia de “El
diablo en la cueva” de Maria Isabel Garcia Mata de 10 afos, nos cuenta como las cuevas

pueden ser el refugio del Man’i paha:

Habia una vez un sefior solitario que vivia en un jacal. Un dia se fue a juntar lefia y
descubrié una cueva en el cerro. Quiso entrar para saber qué habia, pero cuando lo
intentd, un perro negro se pard en medio; el sefior le aventd un lefio y el perro se fue
corriendo. El entré y llegd bien lejos en la cueva hasta que encontrd dos esqueletos;
junto a ellos estaba una caja, la abrid y vio que tenia joyas y oro y la echd en su
costal. Empez0 a aparecer humo en la cueva, el sefior tuvo miedo se quedo sentado y
luego oy6 una voz que decia: “Tu serds mi socio”. Queria correr, pero estaba
paralizado. Cuando pudo salir de la cueva, tenia el rostro parecido al diablo (Instituto

Estatal de la Cultura de Guanajuato, 2006, p. 46).

En el relato anterior existen distintos elementos que refieren la naturaleza del Man’i paha ,
las cuevas, la riqueza, el humo, el perro. Otra historia en donde se vincula el Diablo con las
cuevas, es la de Fernando Garcia Lopez, de 15 afios que escribid una historia llamada “La

cueva del Cerro Prieto”, un cerro cercano al Cerro del Aguila:

Aqui en nuestra comunidad esta el Cerro Prieto. En este cerro hay una cueva; se dice
que adentro hay unos esqueletos. Cuentan que hace mucho tiempo hubo unas guerras
entre espaioles e indigenas y que en el Cerro Prieto se dio una pelea entre ellos. Los

espanoles estaban mas armados y eran muchos. Los indigenas, viendo que ya
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quedaban pocos, se metieron en esa cueva, sin saber que adentro habia mucho oro y
que cuando una persona lo tocaba se cerraba la entrada. Asi fue como entraron y
nunca pudieron salir; por eso hay esqueletos. Dicen que todavia esta el oro en esa
cueva, pero nadie ha intentado sacarlo, pues a las personas les da miedo entrar y

quedarse atrapadas (Instituto Estatal de la Cultura de Guanajuato, 2006, p. 14).

Con los relatos surge la relacion de Man’i paha con la imagen de Oztolteotl, el Sefior de la
cueva, que en el mundo nahua se percibe como un desdoblamiento de Tezcatlipoca y que se
ha relacionado con el actual Santo Cristo de Chalma (Gonzalez Torres, 2003, p. 133). En
otra historia se menciona que el Diablo, después de una pelea con un sacerdote catolico,
“sali6o corriendo del atrio y llegd a un cerro muy reverdecido, donde hizo una cueva muy
grande y en ella vivio. Nunca mas regresé al pueblo” (Instituto Estatal de la Cultura de

Guanajuato, 2006, p. 45).

Las riquezas dentro de la cueva hace pensar en el Tlalocan de los nahuas, (Lopez Austin,
1994), un lugar paradisiaco que se encontraba en el interior de los cerros, donde habia
abundancia de agua, comida, objetos de valor, animales, plantas floreciendo y fructificando,

entre otros elementos que se pueden considerar provechosos por los pueblo originarios.

En otra lectura que surge, dice don Regino, mientras se alinean las estrellas de la
constelacion de la Santa Cruz, ese fendmeno astronémico indica que Man’i Pahd, el
“espiritu malo se esconde en su casa”. Con esta frase surge otra interpretacion, donde se
entiende que el Man’i paha al guardarse en su casa, indica que acaba la temporada de
vientos, el fin de la estacion de secas, por esta fecha se inician las peticiones de lluvias en

gran parte de México, lo que se entiende que empiezan a predominar los tiempos de lluvias.

Las particularidades del Nimbo son los vientos, el frio, lo oscuro, el humo, la sequedad, los
cerros, las cuevas, la riqueza, caracteristicas que hacen recordar a uno de los motes de
Tezcatlipoca, el Yohualli Ehecatl, Noche Viento. Una energia divina similar pudo haber

habitado el Nimbo, ahora reelaborado y traducido como el Man’i Pahd, el Diablo del
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Infierno en el catolicismo. Esta energia sagrada, al igual que Tezcatlipoca y otras entidades

de naturaleza similar han cargado con el estigma de maligno quiza injustamente.

Uba’. El Tiempo

Ahora se abordaran distintas concepciones del tiempo en la cultura éza’r tomando en cuenta
las divisiones que mas mencionaron los interlocutores y colaboradores. En este caso se
particulariza con dos formas de partir del aflo que se encuentran en la lengua 0za’: el uba’
mapa-uba’ machi, tiempo caliente-tiempo frio, de acuerdo al clima o estado atmosférico; y
el uba’ mo’o-uba’ kuki, tiempo seco-tiempo verde, basado en el comportamiento ecoldgico

de la Tierra.

En las cosmogonias mesoamericanas, el tiempo no se entiende sin el espacio, estudios
realizados sobre los mayas (Villa Rojas, 1994), los mexicas (Soustelle, 1996, p. 168-175)
son los casos mas conocidos. Particularmente con los mayas, Villa Rojas (1994, p. 141-
146), describe como el Sol va indicando el dia pasando por los diferentes planos del

universo, el inframundo y el supramundo son lugares que visita el Sol durante el dia.

Al igual que como otros grupos originarios con los éza’r, es el Sol el que causa el
movimiento del tiempo y del espacio, asi lo demuestran distintos conceptos espaciales y
temporales o algunos fendmenos de la naturaleza. El movimiento del Sol al pasar por los
planos del cosmos originan los dias y las noches y los cambios durante el afio tanto
climaticos como ecologicos de la Tierra dando paso a que por una temporada predominen

los tiempos de los aires y las secas o imperen las condiciones del tiempo de aguas.

Segun los conceptos espacio-temporales de la lengua uza’, nada sucede sin el movimiento
del Sol, que cada dia pasea por el cosmos, cada amanecer el Sol viene del Nimbo, la parte

de Abajo, el inframundo donde se encuentra la oscuridad de la noche, para luego dirigirse
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al Nindo, el Arriba, el supramundo donde se localiza la luz del dia, para después regresar

hacia el Nimbo, en donde el Sol se oculta.

Aunque algun interlocutor con una vision positivista pueda comentar que aunque lo dice la
lengua la realidad es que el Sol no recorre ningiin inframundo ni supramundo. Se piensa
que entender el movimiento del Sol resulta trascendental para conocer el aspecto simbolico
de la cultura, en donde el camino del astro es la causa del transcurso del tiempo y en
general el recorrido al Nindo y al Nimbo explica las concepciones espaciales y temporales

en la cultura éza’r.

Uba’ ki Usa. Dia y Noche

En la lengua uza’, uba’ es como se designa al tiempo, también es dia, temporada o estacion.
En cambio con la palabra um’d se nombra al mes y que quizé tenga relacion con los
periodos de la um’d ninthi, la Luna. Existen distintos momentos del dia nombrados por la

lengua materna, como puede verse en la ilustracion 5.

Los periodos que comprenden el dia y la noche son: uba’, dia, de 7 a.m. a 11 a.m.; el uba’
nihi, medio dia, de 11 a.m. a 1 p.m.; nar¢, tarde, es de 1 a.m. a 7 p.m.; usa, noche, es de 7 a
11 p.m.; usa nihi, media noche, de 11p.m. a 1 a.m.; luego unkhasa, madrugada, de 1 p.m. a
4 a.m.; y unkhasa mdre, en la madrugada antes del amanecer, de 4 a.m. a 6 a.m. (Ramirez,

2022b, p. 49).

De acuerdo a los conceptos espacio-temporales dados, el movimiento del Sol hace que se
dividan en dos los momentos la jornada diaria, donde la noche y el dia se vuelven los
momentos mas importantes, ademas para la cultura éza’r es muy significativo situar la
mitad de cada parte del dia, el uba’ nihi, medio dia, y la usa nihi, media noche, pues estos

momentos sirven para curar enfermedades entre otras actividades rituales.
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Los dos saludos formales mas usuales que existen en la cosmovision éza’r y en la lengua
uza’, y que dividen el dia en dos son: kétema ubo’ kich’arh, que se suele traducir como
buenos dias; y kétema sarék, que seria buenas tardes o noches. En un saludo participa el
um’d iru, el Sol, y en otro la um’a ninthi, la Luna. Estos astros representan una division
genérica que es muy recurrente en distintos contextos de la naturaleza y la cultura. El dia al

parecer contiene elementos para catalogarse como masculino y la noche como femenina.



Uba’ ki iisa. Dia y noche

Ubo Nindo
Plano Celestial

uba’ de 7 a.m. a 11
a.m

Um’a ba er’e
Hacia donde sale el Sol
Amanecer

unkhasa
mdre

antes del

amanecer

unkhasa de
lam. a4
a.m.

uba nihi,
medio dia

UBO’ UJA
Plano terrenal

usa nihi,
media
noche

Ubo Nimbé
Plano infraterrenal
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naré,

tarde, es de 1 a.m.
a’7

Um’a ba ipoho
Hacia donde se oculta el Sol
Atardecer

usa, noche, es de 7
all p.m

Ilustracién 5. Uba’ ki iisa. Dia y noche.
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Uba’ Mapa-Uba’ Machi. Tiempo Caliente-Tiempo Frio

Uba’ mapa-uba’ machi, el tiempo caliente-tiempo frio, es una forma de los interlocutores
para referir una vision dual de los estados atmosféricos o climaticos, los diferentes
conceptos de la lengua uza’ se vuelven una manera de describir el tiempo durante el afio

tomando en cuenta las variaciones entre la temperatura caliente de la atmoésfera a la fria.

Es paulatino el cambio térmico, lo que provoca que se divida en distintas etapas, las cuales
son tan significativas para la cultura que existe un nombre en Uza’ para designarlas,
conjuntando estas condiciones atmosféricas diferenciadas se conforma la vision del ciclo

anual Uba’ mapa-iiba’ machi, el tiempo caliente-tiempo frio.

Como se observa en la ilustracion 6, existen al menos 10 conceptos temporales que los
interlocutores éza’r han nombrado: Uba’ machi -tiempo frio-, uba’ kuse’ -tiempo de
heladas o mucho frio-, uba’ kunhe -tiempo de aires-, uuba’ kunhe marés -tiempo de vientos
fuertes-, uba’ mapa -tiempo caliente o de calor-, uba’ nipa’, -tiempo muy caliente-, uba’
kuri -tiempo de aguas-, uba’ singa’n -tiempo mojado-, uba’ kuri uk’on -tiempo de aguas

leves-, y uba’ um’a si’a -tiempo del mes loco-.

La division del afio “Uba’ mapa-tiba’ machi, tiempo caliente-tiempo frio”, pudiera
comenzar con el uba’ mapa, tiempo caliente o de calor, que es cuando la tierra también esta
en el uba’ mo’o, en su maximo grado de sequedad, dura, sin embargo también aparecen las
floraciones de algunas cactaceas que contrarresta el estado de aridez. Aproximadamente el

calor ocurre por el mes de abril o mayo aunque puede ser que comience por marzo.

El uba’ nipa’, tiempo muy caliente, sucede uno o dos meses después que el anterior uba’.
Es el momento en que “tiembla el suelo”, cuando el Sol calienta la tierra que parece un
comal o un horno caliente, don Regino Mata menciona que ocurre “la neblina” en la tierra
provocada por el calor. Los meses de abril y mayo son los mas calurosos porque el Sol se

encuentra en el cénit en esta parte del planeta. Los interlocutores para traducir la palabra
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nipa’ usaron las palabras “fatigado y pobre”. En Ranzo Uza’ el calor es tan fuerte que se

asocia el concepto es iru, que es macho, fuerte o bravo.

Sigue el uba’ kuri, tiempo de aguas, que es el inicio de la habitual temporada de lluvias
entre los meses de mayo-agosto. En julio y agosto surge el uba’ singa’n, tiempo mojado,
que parece asociarse con la canicula, se identifica por un calor humedo, pues “la canicula
constituye un periodo de sequia en la temporada de lluvias, sobre todo en los estados del

golfo de México y la peninsula de Yucatan” (Zolla, 1994, p. 258, tomo I).

Enseguida hay una temporada de aires llamada uba’ kunhe, tiempo de aires, los vientos van
barriendo la tierra y a la vez también van cambiando el estado atmosférico de la Tierra. En
el mundo eurocéntrico esta etapa es conocida como la estacion de otono. El anterior uba’
ayudo6 a que la Tierra llegara a un cambio de temperatura, de calor a frio, y provoque el
inicio del uba’ machi, tiempo frio, la festividad del dia de muertos pudieran marcar el

comienzo de la etapa de frio.

Es inevitable que el frio suba su intensidad llegando a la temporada de uba’ kuse’, tiempo
de heladas o mucho frio, en este tiempo ocurre la neblina en la tierra provocada por el frio,
se piensa que el uba’ kuse’ es el opuesto del uba’ nipa’ donde segun don Regino Mata
aparece la “neblina del calor”, en el uba’ kuse’ brota la blanca “neblina del frio”, a veces en

esta etapa en Ranzo Uza’ cae agua nieve o hasta nieve.

El uba’ kuri uk’on, tiempo de aguas leves, durante el Gltimo lapso de la anterior temporada
ocurren algunas lluvias intermitentes, momentos del afio tan significativas que los éza’r los
nombran en la lengua Gza’. El uba’ kuri uk’on, también ocurre mayormente de octubre a
febrero, principalmente las primeras y ultimas lluvias del afio gregoriano. Se interpreta

como la parte contraria a la temporada de lluvias.

Fueron también mencionados los vientos que avisan la temporada de calor y la salida del

frio, a éstos se les llama ubd’ kunhe marés, tiempo de vientos fuertes, asi como los vientos
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avisan las aguas también avisan el calor y el frio. Aunque aparecen desde octubre, de
febrero a abril se dan los vientos mas fuertes, en realidad esta temporada se identifica con
los vientos que limpian el terreno y el ambiente para dar paso al tiempo del calor y de las

aguas.

El mes de febrero y marzo ocurren conjuntamente distintos eventos meteorologicos de
dificil prediccion uba’ kunhe mares, tiempo de vientos fuertes, el uba’ machi, tiempo frio,
uba’ kuri uk’on, tiempo de aguas leves, que coincide con lo que el éza’r llaman el uba’
um’a su’a, tiempo del mes loco, muy seguramente influenciada por el dicho mexicano

“febrero loco y marzo otro poco”.

La temporada de calor comienza poco a poco hasta que llega el uba’ mapa, tiempo caliente
o de calor, el cual otra vez llega con ayuda de los vientos fuertes quienes limpian
nuevamente el ambiente para que entre el uba’ mdpa. Y volverse a realizar el ciclo de los
estados de la atmésfera en Ranzo Uza’. En la siguiente ilustracién se muestra la temporada

“Uba’ mapa-iiba® machi. Tiempo caliente-tiempo de frio”
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Uba’ mapa-iiba’ machi. Tiempo caliente-tiempo de frio

tibg’
ninga’n
tiempo
uba’ kuri libg’
- kunhg -
tiempo tiempo de
de aguas aires leves
tibg”
machi
tiempo
frio
uibg” kuse
“tiempo
de
heladas
ubd kunhé .
marés k::,l:'gé .
tiempo de P tiempo de
vientos tihg 'kun aill-)es
fuertes uk’on
tiempo de

aguas
leves

Ilustracién 6. Uba’ mapa-itba’ machi. Tiempo caliente-tiempo frio.

Uba’ Mo’0-Uba’ Kuki. Tiempo Seco-Tiempo Verde

Otra interpretacion dicotémica de los interlocutores para la concepcion del ciclo anual fue
de acuerdo al estado del suelo, uba’ mo’o, tiempo seco, y uba’ kuki, tiempo verde, es una
de las temporadas que nombraron que sin duda se pueden relacionar con la particion de
secas-lluvias. En el uba’ kuki, temporada verde, la tonalidad verduzca indica que la tierra
estd frondosa y en el uba’ mo’o, expresa la sequedad y la caida de la vegetacion, estas
transformaciones se vuelven visibles en el paisaje, en las practicas de caza y recoleccion y

desde luego en la ritualidad de la cultura éza’r.

En cuanto a los conceptos de la lengua iza’ que hablan de las condiciones ecologicas de la

Tierra surgieron cinco: Uba’kang’hin, tiempo en que enverdece que retoia; uba’ kuki,
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tiempo verde; uba’ singa’n, tiempo mojado; uba’ kuse’, tiempo de heladas; y el uba’ mo’o,
tiempo seco. Ademds de agregar la participacion de los diferentes uba’ kunhe, tiempo de

aires, que avisan los cambios de estacion.

En este trabajo que describe el ciclo festivo éza’r vinculando las précticas de recoleccion,
se interpreta que las temporadas de uba’ mo’o, tiempo seco, y uba’ kuki, tiempo verde, son
conceptos muy parecidos a los que utilizan los hermanos lingiiisticos de los éza’r, los xi’iuy
o pames del norte, que para llamar las temporadas de lluvias y secas, al tiempo seco le
dicen “tiempo muerto” y para el tiempo de lluvias “tiempo de vida” respectivamente
(Cotonieto, 2007, p. 104). En los éza’r el color verde indica la vida de la Tierra, lo seco

significa la caida de la vegetacion, la muerte.

La literatura antropologica sobre las lluvias y secas nos dice que para entender el transcurso
del tiempo en los pueblos originarios y campesinos es fundamental tomar en cuenta el ciclo
festivo en relacion con el agricola, de esta manera regularmente la temporada de lluvias se

marca como inicio el 3 de mayo y para los tiempos de secas el 2 de noviembre.

Tanto el ciclo agricola como el de la caza-recoleccion se derivan de los 365 dias del
movimiento de traslacion del Sol en la Tierra pero puede ser que los inicios de cada
temporada sean distintos. En este caso aunque la delimitacion sea en la caza-recoleccion las
fechas mencionadas igualmente marcan los inicios de las temporadas de lluvias y secas.
Siendo de gran importancia lo dicho anteriormente por don Regino Mata que para el 3 de
mayo “Man’i Paha se esconde en su casa”, como se ha dicho se puede interpretar que las

secas y los aires terminan y lluvias empiezan.

A grandes rasgos, el tiempo en el ciclo agricola se vive de la siguiente forma: Alicia Juarez
sefnala cuatro fechas claves importantes: “el inicio del afio calendarico mexica (febrero 12)
2 de febrero (Dia de la Candelaria); la siembra (abril 30) 3 de mayo (Dia de la Santa Cruz);
el apogeo de las lluvias y el crecimiento del maiz (agosto 13) 15 de agosto (La Asuncién de

la Virgen); y la cosecha (octubre 30). y el 2 de noviembre (Dia de Muertos)” (2010a, p. 38).
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En el caso éza’r, aunque no todos, algunos interlocutores piensan que el inicio del uba’ kuki
acontece igualmente en la Santa Cruz. En este tiempo esté el uba’ mapa, tiempo caliente o
de calor, poco a poco ha aumentado el calor a consecuencia de la intensa sequia, por esta

fecha es comtn que haya llegado el uba’ nipa’, tiempo muy caliente.

Las primeras lluvias se esperan los ultimos dias de abril o los primeros de mayo,
precisamente un indicador pluvial que constantemente se menciona es la festividad de la
Nabi> Uros, Santa Cruz, el 3 de mayo, seguida de la de San Isidro Labrador, el 15 de mayo.
Aunque los cambios atmosféricos y ecoldgicos ya no llegan en las fechas acordadas por los

saberes y cada vez son menos las lluvias, siempre aparece el uba’ kuri, tiempo de aguas.

La temporada de uba’ kuri es la mas esperada por los éza’r, pues desde el alrededor de
mayo las cactaceas comienzan a madurar los primeros frutos de la temporada, por tanto se
empieza el tiempo de abundancia, la tierra esta “frondosa”, entre otros aspectos o
cualidades de la mujer como la fertilidad y el dar alimento. El agua ayuda a que se
consolide la temporada de uba’ kuki, el tiempo verde, pues la tierra comienza a reverdecer,
que si bien desde el uba’ pasado aparecen las floraciones y algunos retofios, es en esta etapa

cuando la tierra comienza a reflejar un cambio de tonalidades en el suelo.

Don Regino comenta que en el uba’ kuki es cuando le dicen a la naturaleza Ndnd Uja,
Madre Tierra, las condiciones ecologicas adquiere una connotacion femenina.
Conjuntamente, el estado atmosférico de la tierra adquiere cualidades masculinas. Durante
este tiempo la lluvia que aparece se le llama kuri iru, la lluvia macho, donde salen los
“retumbidos” o truenos, los rayos, los reldmpagos que vuelven a la lluvia de una naturaleza

mas brava.

Este concepcion genérica es importante para interpretar el lugar que ocupa el tiempo

durante el afio, las kuri iru, las lluvias machas que se identifican por los truenos, se dan
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mayormente por los meses de mayo, junio, julio, agosto, por lo que se considera el tiempo

masculino (ver ilustracion 7 y 12).

Ademas de las fiestas que se relacionan con el fendmeno atmosférico kuri iru son la de San
Isidro Labrador, el 15 de mayo; San Juan Bautista, el 25 de junio; el 25 de julio, Santiago
Apostol; y San Luis Rey, el 24 de agosto y que son imagenes catolicas que se consideran

como “santos del agua” (Juarez, 2017, p. 468).

Posteriormente llega el uba’ singa’n, tiempo mojado, ya el color del suelo ha cambiado, la
tierra es mas oscura y la vegetacion mas verde; también el suelo es muy flojo, ha sido
ablandado por la tierra, una de las palabras parecidas es ringa’n, lodo, tierra blanda. En este
uba’ también ocurren fuertes aguaceros, se considera el climax del tiempo de aguas, la

tierra ha subido de tonalidad al igual que los arbustos han reverdecido.

Muchas variedades de tunas se dan en el uba’ singa’n, de todos los colores y sabores,
resaltan los frutos de tonalidad roja que sirven para hacer el colonche, fermentado de tuna,
para la fiesta de Santiago, 25 de julio y San Luis Rey, 24 de agosto. En julio hay muchos
garambullos y tunas, y aunque escasas todavia hay borrachitas y chilitos. También se
interpreta que por el mes de septiembre estd cerca del final del uba’ kuki, tiempo verde,

porque ya son los ultimos colonches, nopales y frutos de la temporada de abundancia.

No existe cambio atmosférico ni ecologico que no sea anunciado por los aires, en este caso
se presentan entre las festividad de San Luisito y el dia de muertos. Le continta la
temporada del uba’ mo’o, el concepto se pudiera traducir como tiempo seco, y que se puede
marcar con la festividad de los dias de muertos. Este es el tiempo donde cae la naturaleza,
menciona Guerrero Galvan (2021) que en el ciclo agricola se le llama “tiempo de cosecha y

frio” por la caida de las milpas y desde luego de la vegetacion.

El significado de la palabra mo’o es curioso, donde se puede ejemplificar su definicion es

en el sustantivo compuesto kasimo mo’o, que lo componen cabeza-seco y alude a la
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calvicie, a primera instancia se pudiera pensar que la relacion implica la escasez, sequedad
y la dureza, como lo indica la mayoria, pero otros interlocutores como Manuel Martinez,
mencionan que no tanto es la sequedad o la ausencia en si, sino que la relacion ocurre mas
por la accioén de caer, no es la ausencia de cabello sino la caida, como la vegetacion y la

milpa caen en el tiempo de las secas.

La temporada uba’ mo’o comienza cuando esta el uba’ kunhe, tiempo de aires, que hacen
que vaya llegando el uba’ machi, tiempo frio, y que continua hasta generar el uba’ kuse’,
tiempo de heladas o mucho frio, estos aires suceden simultdneamente con un intermitente

uba’ kuri uk’on, tiempo de aguas leves.

El uba’ kunhe marés, tiempo de vientos fuertes, provoca aires que se llevan las nubes de
lluvia y poco a poco hacen que el clima se convierta en el uba’ machi, tiempo frio, que
comienza a inicios de noviembre, por las festividades de los muertos, donde los frutos
comienzan a escasear y ya algunos se arriesgan a producir aguamiel porque ya no llueve

con frecuencia.

Algunos éza’r consideran que la temporada de aires es larga, que dura aproximadamente
seis meses, para otros existen desiguales uba’, tiempos, asociados al viento, los cuales
aparecen en diferentes etapas con disimiles intensidades en variados momentos del afio. El
tiempo del uba’ kunhe, tiempo de aires, ocurre mas marcadamente entre los meses de
octubre a abril, aunque con distintas intensidades, cualidades que los éza’r observan y las

nombran en su lengua materna.

Al igual que con la lluvia con los aires ocurre una division genérica. Durante esta
temporada aparecen los diferentes tipos de aires los kunhe iru, vientos machos, que se
consideran de naturaleza masculina, los llaman asi porque los remolinos son grandes y
bravos; y también salen las kunhe mani, vientos hembras, que son designados de esta forma

por su baja intensidad o pequefiez.
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La intervencion de los aires explica el por qué algunos éza’r dicen que los vientos son los
que traen y se llevan las estaciones, y la insistencia de dofia Guadalupe Mata Zavala de
dividir el tiempo anual en dos, “aires y aguas”, fundamentando la clasificacion sélo en dos
estaciones, la de vientos y la de lluvias porque “los aires son los que avisan la llegada de las
aguas”. Ademas esta forma dicotomica de dividir el tiempo parece ser un saber que tienen

las comunidades campesinas y mestizas de alrededor de Ranzo Uza’ y de todo México.

En las ilustraciones 7 y 12 que muestran el espacio y el tiempo anual, se incluyen las que
segun don Regino son las energias sagradas que habitan en los planos del inframundo y
supramundo del cosmos: Kima’, el espiritu del agua, habita el Arriba con el Agua; y el
Kunhe Kimba’ o Nabi’ Kunhe, el espiritu del aire, que vive en el Abajo con el Aire.
Entendiendo con la vision de don Regino por qué la insistencia de algunos interlocutores de

dividir el tiempo del afio en aires y aguas.

Por el tiempo de noviembre a febrero los aires y lluvias de naturaleza femenina suelen
brotar, la aparicion intermitente de kuri uk’on, llovizna o lluvias leves, ayudan a cambiar la
condicion térmica, en lengua uza’ se le dice kuri mani, lluvias hembras, por la baja
intensidad de la precipitacion y porque no hay reldmpagos o truenos; y también salen los
esporadicos vientos leves, que los éza’r las nombran kunhé mani, vientos hembras. Por las

caracteristicas de estos elementos, a esta temporada seca se considera femenina.

Vendra irremediablemente el uba’ kuse’, tiempo de heladas o mucho frio, que es cuando
gran parte de la vegetacion se seca, se muere. Se considera la etapa antagénica del
florecimiento por lo que de alguna manera indica el final, descanso y caida de la

vegetacion.

Uno de los marcadores que nos indica el término del frio es la peregrinacion a San Juan de
los Lagos, que hacen para visitar la Virgen de la Candelaria, imagen que ha sido asociada a
la peticion de lluvias, las variedades de los fendémenos meteoroldgicos son caracteristicas

del dia de la fiesta de esta imagen catolica.
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Los aires y las lluvias de cualidad femenina contintian apareciendo esporadicamente. Por lo
que algunos consideran que permanece el uba’kunhé, tiempo de aires, hasta cuando
aparecen las primeras lluvias. El aumento de los uba’ kunhé marés, tiempo de vientos
fuertes, ciclicamente son importantes para el cambio de estacion porque son los que se

llevan el frio originando las floraciones y el cambio de temperatura.

Poco a poco los vientos ayudan a la aparicion del uba’ mapa, tiempo caliente o de calor, y
también para que ocurra el uba’ kangihn, tiempo que enverdece o que retofia, por el mes de
marzo durante la floracion de algunas plantas, donde a pesar de no haber llovido, hay un
rebrote de la vegetacion y el estado atmosférico se encuentra en el uba’ mapa, tiempo

caliente o de calor.

Los interlocutores mencionan que el uba’ kangihn se inicia similar a la primavera. Una de
las caracteristicas este uba’, ademas del calor y una sequedad cada vez mas pronunciada, es
la accion que le da nombre a la estacion, la floracion de las cactaceas mas utilizadas, los

garambullos, borrachitas, chilitos, algunos nopales y otras biznagas.

La estacion del uba’ kangihn comienza algunos dias antes de la Semana Santa segun el
calendario catolico, la expresion ritual que se observa en la cultura éza’r que puede sefialar
esta temporada es la peregrinacion a Soriano, Colon, Querétaro, donde pasan a visitar a la

Virgen de Dolores, una semana antes de las festividades de los dias denominados santos.

No so6lo en estas localidades con historia éza’r se hacen fiestas a esta virgen, sino que en los
estados de Querétaro y Guanajuato es una celebracion muy arraigada. El suceso de
florecimiento, en conjunto con la peregrinacion a Soriano, la tinica floreada de la Virgen

de Dolores, hacen suponer una relacion de esta etapa con la imagen catdlica.
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Con la caminata a esta virgen ocurre el inicio del tiempo de calor y se acerca el fin de la
temporada uba’ mo’o, tiempo seco, y la llegada del uba’ kuki, tiempo verde, en un evento
ciclico. Algunos dicen que el uba’ kuki comienza con el uba’ kanghin, sin embargo otros
mencionan que el inicio podria ser el 3 de mayo, esta ultima fecha también se sustenta en
los estudios de la antropologia del clima, dejando de referencia las mencionadas
festividades para indagar en el ciclo de la caza-recoleccion. A continuacion en la ilustracion

7 se muestran diferentes estados ecologicos de la Tierra.



154

Uba’ mo’o-uba’ kuki. Tiempo seco-tiempo verde
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Ilustracién 7. Uba’ mo’o-tiba’ kuki. Tiempo seco-tiempo verde.
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El Ciclo de Caza y Recoleccion

Aunque existen distintas posturas cuando se habla del modo de vida histdrico de la cultura
¢za’r, hay quien dice que eran cazadores-recolectores y hay quien sostiene que ya conocian
la agricultura como los otomies y los pames. En este trabajo es importante la relacion de las
fiestas religiosas con el ciclo agricola sin embargo con las actividades de la caza-
recoleccion se observa un vinculo, histdrico y contempordneo, mas fuerte que las

actividades agrarias.

La culturas Mesoamérica historicamente han estructurado el tiempo y el espacio con base
en el ciclo ritual agricola. Con los éza’r no es la excepcion la importancia de esta fechas.
Sin embargo en este trabajo se propone relacionar el periodo de caza-recoleccion con el
ciclo festivo ritual para encontrar elementos que expliquen el paisaje ritual entre los éza’r .
Por tanto se profundiza mas en la actividad cazadora-recolectora que en la agricola, aunque

se hace referencia a esta tltima no se ahonda en la descripcion.

La obra de Harold y Wilhelmine Driver a mitad del siglo XX es una referencia obligada
para indagar el contexto del modo de vida cazador y recolector en los éza’r de San Luis de
la Paz, contiene en el subcapitulo “Subsistence”/“Subsistencia” (1963, p. 46-65) un
apartado titulado “Wild Plant Gathering”/”Recoleccion de plantas silvestres” (p. 56-59),
ademas de otro llamado “Hunting, Weapons and Traps”/“Armas de caza y trampas” (p. 59-
65) que habla de que esta tltima actividad era comUn por ese tiempo, tanto la caza como la
recoleccion se muestran como parte indisoluble del modo de subsistencia de los éza’r de

esta region.

Los norteamericanos (Driver, 1963, p. 56-59) describen principalmente al maguey,
mencionando distintos tipos de agave, el “blanco, cuervo, fino, jilote, manso pinto, verde”
(1963, p. 56); y el nopal, destacando el cuija (Opuntia engelmanii), duraznillo (Opuntia
leucotricha) y tapona (Opuntia robusta). Estas dos plantas segun los Driver eran la fuente

de alimentacién mas importante, en la actualidad parece que so6lo el nopal persiste en la
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dieta y como producto negociable todo el afio, el maguey poco a poco se ha dejado de
producir, a excepcion de algunas mujeres que lo siguen haciendo con fines comerciales

durante la temporada de secas.

También los estadounidenses mencionan en menor medida el mezquite (Prosopis
laevigata), la biznaga borracha (Echinocactus platyacanthus), la botija (Mamilaria
enlongata), el cardon blanco (Cylindropuntia imbricata) y el rojo (Echinicereus
pentalopus), el organo (Pachycereus marginatus), el garambullo (Mytrillocactus
geometrizans) y la palma (Yucca filifera). Ademas registran al pirul (Schinus molle) el
“quelite” y la “encina”. Todas estas planta continlian utilizandose en la vida cotidiana del

éza’r.

También a mitad del siglo pasado, el mexicano Alfredo Guerrero Tarquin (sf) escribio el
libro Leyendas y tradiciones de la tribu chichimeca donde algunas narraciones sirven para
fundamentar la continuidad de algunas practicas, en el caso de la recoleccion parece ser una
importante actividad en la educacion de los nifios, siendo una practica llevada en su
totalidad por ellos y las mujeres, también apunta que los elementos recolectados eran

primordiales para ceremonias y fiestas.

Los mismos éza’r hacian una revista bilingiie espafiol-tiza’ por el afio del 2009 que se
llamaba Revista de los alimentos Chichimecas Jonaces en sus estaciones del aiio que era
escrita y dirigida por J. Carmen Garcia, cocinero oriundo de Mision de Chichimecas y
hablante de la lengua Giza’. De los dos Unicos niimeros se obtienen numerosas recetas de
plantas recolectadas, principalmente del nopal, y que se consideran por ellos como

alimentos tradicionales.

En la monografia del oriundo de Mision de Chichimecas, Manuel Martinez Lopez (2015a)
se menciona a los éza’r como cazadores-recolectores, proporcionando un pequefio contexto

sobre la situacion de esta actividad:
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Los éza’r dan continuidad a su herencia como cazadores y recolectores: llevan a cabo
la recoleccion de los frutos y los vegetales silvestres: nopales, tunas, garambullos,
biznagas, chilitos y botijas, asi como quelites y verdolagas, para el consumo familiar
y/o para su comercializacion; usualmente la venta es trabajo que ejercen las mujeres,
los hombres pocas veces desempefian esta funcion pues se dedican a las labores del
campo. También se aprovecha el maguey para extraer el aguamiel o preparar con ¢l
un rico pulque para saciar la sed o mitigar el cansancio, o para arrancar el quiote y
comerlo ya sea asado u horneado. [...] Los animales que mas se cazan son conejos,

ratas, zorrillos, tlacuaches, viboras y liebres, entre otros. (2015a, p. 23) .

En 2016 Gonzalez Arenas (2017) realizo una investigacion sobre el nopal en la Ranzo Uza’
encargada por el CDI (Comision Nacional para el Desarrollo de los Pueblos Indigenas)
ahora INPI (Instituto Nacional de los Pueblos Indigenas), en el trabajo se muestra que los
invernaderos de nopal son solo una parte nueva en la cultura del nopal en los éza’r, pues
acostumbran, desde siglos, la recoleccion del nopal silvestre o nopal de “monte” como le
llaman, y comer principalmente de la especie tapona. Se describen cerca de 20 variedades
de nopales, saberes y practicas de la recoleccion de los cladodios y las tunas, los roles de

género y la actividad econdmica impulsada por mujeres.

Se debe hacer mencion de la recoleccion del sotol, aunque no es comestible es una planta
importante para los rituales religiosos tanto de los otomies como de los éza’r en la zona de
Guanajuato y Querétaro. Por situaciones ecoldgicas, el sotol no se da en Ranzo Uza’, pero
se da muy cerca en zonas altas y no deforestadas como en el Cerro del Aguila, en la
localidad de La Semita y en la frontera ecoldgica de la Sierra Gorda. La recoleccion de esta

planta es una de las tradiciones vigentes mas importantes de la religiosidad éza’r.

Durante el trabajo etnografico realizado en el 2023, se encuestaron a un veintenar de
mujeres que acostumbran la recoleccion para luego vender los productos encontrados en los
mercados de San Luis de la Paz. Estas féminas ayudaron a construir un contexto de la caza

y recoleccion entre los éza’r de Ranzo Uza’. A continuacion se muestra en la Ilustracion 8
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el ciclo de caza-recoleccion, en donde practicamente todo el afio existe alguna forma de

sobrevivir, cuando no hay agua si hay aguamiel, cuando ya no hay hierbas y frutos para

alimentarse si hay carne porque los animales salen en este tiempo.

El ciclo de caza y recoleccion
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Ilustracién 8. El ciclo de caza y recoleccion.

La Recoleccion en la Vida Cotidiana

En la actualidad si hay algun rasgo que identifique a los éza’r sin duda es la recoleccion,

que continua siendo un modo de vida para muchas familias, se hace con diversos fines

desde el autoconsumo hasta los comerciales. No s6lo en Mision de Chichimecas sino en la
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region del municipio de San Luis de la Paz existe la continuidad de la recoleccion de ciertos

1InSumos.

La recoleccion de frutos, flores y verduras es parte de la vida cotidiana de los éza’r, si bien
algunos no se dan todo el afio, la poblacion en general de Mision Chichimecas trata de
aprovechar las temporadas de frutos de cactaceas, opuntias y otros arbustos, entre los que
destacan los chilitos, los garambullos, las borrachitas, las vainas de mezquite, las tunas; las
flores de maguey también llamadas chochas, las de palma, de séabila; y verduras como

ciertos cladodios preferidos de alguna particular especie de nopal.

Las vainas de mezquite, las flores de palma, el quiote y las flores del maguey, las flores de
garambullo, entre otros que por su escasez de arbustos o por el desuso de las practicas
asociadas ya no parecen estar entre los principales frutos o flores de temporada que
recolectan, aunque desde luego algunas pocas personas contintian haciendo la recoleccion
de estos insumos como era comun todavia hace algunas décadas, principalmente los

cocineros tradicionales para la preparacion de sus platillos.

Ademas del autoconsumo, se observo que la venta es el modo de relacion mas comun entre
el éza’r y los productos recolectados, pues muchas mujeres, la mayoria viudas y madres
solteras, quienes obtienen de esta practica el sustento propio y familiar, la venta de nopales
y otros enseres recolectados es la fuente de ingresos para las que venden en el mercado
viejo aunque también algunas recorren con sus productos en una cubeta comercializando en
Mision de Chichimecas, en colonias aledafias a la comunidad o por las calles de la cabecera

municipal.

Las actividades de la recoleccion con los éza’r se insertan en las unidades o grupos
domésticos. Aunque puede ser que alguien acuda solo o sola a la recoleccion, por lo regular
se va en grupo de dos o tres, pocas veces cuatro o mas personas, pero si puede darse el caso
que una familia salga acompanada de todos o varios integrantes, cuando se da la

oportunidad persiste la division del trabajo en género y por edades.
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Por otra parte, las cronicas mencionan a la mujer como recolectora, en una conducta propia
de la fémina que se ha seguido reproduciendo. El hombre rara vez se inserta en esta
actividad, cuando no es llevada en su totalidad por mujeres €l participa en la recoleccion
misma, o realiza tareas de limpiar el terreno donde se vaya a cultivar, o acompaiia a las
féminas que recogen los insumos para ayudar a cargar las cubetas, entre otras funciones que

el hombre puede aportar.

Algunos hombres, principalmente jovenes, van a los lugares donde hay borrachitas,
garambullos, chilitos, las recolectan para ofertarlas a las mujeres que venden comiinmente
caminando las calles o establecidas en algunos de los mercados de San Luis de la Paz. La
dificultad de transitar el terreno donde existen estos frutos, hace que lo recolectado en la
actividad casi siempre sea vendida a algiin comerciante y éste la revenda, o a alguien que

trae antojo de estos frutos de corta temporada.

En una familia donde la mujer vendedora si tiene pareja, regularmente el hombre trabaja
durante el dia y parte de la tarde, la mujer es la que recolecta en esas horas, sin embargo
cuando es con fines comerciales, puede ser que el hombre acompane a la mujer a la
recoleccion siendo el encargado de llevar a casa las pesadas cubetas. Aunque por lo regular
las mujeres hacen solas todo el trabajo, todas ensefiadas por sus madres o abuelas,
normalmente es un conocimiento pasado de generacion en generacion por via matrilineal.

En el contexto de la recoleccion del nopal se ha encontrado que:

Cuando no hay comida en la vivienda la mujer toma su cubeta de plastico y camina
hacia donde sale el sol para visitar los nopales u otros arbustos que sean generosos
con la alimentacion del chichimeca, como garambullos, biznagas, magueyes, palmas
y hasta cardones, de ellos buscan sus frutos o sus flores principalmente. [...] Los
roles de género son muy importantes en la relacion con el nopal, las mujeres estan
relacionadas con el nopal desde nifias para cortar, pelar, cocinar y vender los nopales.
En los mercados son ellas las que venden en la cabecera municipal afueras del

mercado viejo [...]. La mujer es el pilar de la relacion nopal-chichimeca. A excepcion
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de contadas veces, el hombre acompafia a la mujer a la recoleccion y todavia en
menor proporcion ¢l participa en el corte y desespinado. Ellas son que las venden,
nunca se ha visto a un hombre chichimeca comercializando nopales en San Luis de la
Paz, a pesar de que ahora los roles de género son mas flexibles y aunque digan
algunos que no importa el ser hombre, todas y todos pueden cortar, pelar y hasta
vender, sin embargo, los varones nunca han sido observados vendiendo nopales
durante el tiempo de la investigacion. Sélo algunos cocineros tienen una relacion mas

cercana con el nopal. (Gonzalez Arenas, 2017, p. 110, 114-115).

Se debe subrayar que también durante el trabajo de campo de esta investigacion el vardén no
particip6 en la pelada o preparacion del producto y nunca se ha observo a uno en la venta,
solo mujeres regularmente mayores de edad, lo que nos habla de una organizacién social en
las précticas de recoleccion fundamentada en los roles de género de la cultura que al

parecer desde la cronicas coloniales hasta la actualidad se ha respetado.

Jaime Martinez (q.e.p.d) fue autor de una cancién emblemadtica de las “Las aguilas que no
se olvidan” llamada “Maria la chichimeca” que habla de la comun practica femenina éza'’r,
detallando algunas cosas como los insumos, los recorridos hacia la cabecera municipal

donde se espera alguien compre los productos.

En su canasta y en su cantaro lleva nopal, lleva miel, va al pueblo a hacerla de
mercader, Maria la chichimeca cruzé el Valle de Cristo Rey. Vieja raza vagabunda
fue valiente, nadie la pudo desaparecer, estd en San Luis, ay ay ay, los chichimecas
aqui acabaron su peregrinar. De valle tiene un mezquital y cactus, un cardonal; alld a
lo lejos se mira ya Maria llega a la ciudad. Majurrt regresa y ven la tierra del indio,
ya no es, indio Zapata despierta y ven, indio Zapata despierta y ven. De valle tiene un
mezquital y cactus, un cardonal. Alla a lo lejos se mira ya Maria vuelve de la ciudad.
De valle tiene un mezquital y cactus, un cardonal. All4 a lo lejos se mira ya Maria
vuelve de la ciudad. Maria vuelve de la ciudad (Cancion de Las aguilas que no se

olvidan, autoria de Jaime Martinez Hernandez, en Gonzélez Arenas, 2017, p. 112).
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Para la recoleccion, para cualquier sitio y para cualquier insumo, lo mejor es acudir en la
mafiana, si se puede en la ltima parte de la madrugada para aprovechar la luz tenue del dia,

poder recorrer varios arbustos y regresar antes de que el sol cobre mayor fuerza.

Los éza’r acostumbran estar despiertos en cuanto sale el sol o antes, aunque se podria
pensar que la primordial causa de esta conducta es el principal trabajo en la localidad, el de
jornaleros, que desde las 5 de la mafiana pasan por ellos para trasladarse a otras localidades
o estados a trabajar para luego regresar a Mision. También puede ser que esté interiorizado
en la cultura desde tiempo atrds, por ejemplo, aproximadamente a una hora antes del
amanecer se le nombra en Uza’ unkhasa madre, madrugada extendida, tiempo antes del
amanecer, al tener una palabra que designe este momento se puede pensar que es una hora

importante del dia.

La recoleccion es una actividad econdmica con una duracion muy inferior al que el hombre
en la actualidad ocupa en su trabajo. El tiempo que se emplea en la caza y la recoleccion es
muy poco comparado con los trabajos en el campo ya sea una actividad realizada en el
propio terreno o de jornalero en uno ajeno, sin mencionar las largas jornadas de al menos
ocho horas que son frecuentes en los trabajos del modo de vida actual. Esto ha provocado
que el éza’r constantemente sea catalogado como “flojo”, ‘“atenido”, entre otros

calificativos peyorativos que son provocados por la mala percepcion de su modo de vida.

El ritmo de vida cambia significativamente entre un obrero o empleado de una fabrica y los
recolectores, los horarios, los espacios, las practicas son muy diferentes. Sin embargo, de
alguna forma las ofertas de estos empleos han ayudado a minorar la continuidad de la
recoleccion, pues muchas mujeres principalmente jévenes dejan esta actividad econdmica
para emplearse de lleno a la jornada de un obrero y dificilmente pueden complementar

ambos trabajos.

Dentro de la localidad existen zonas donde los éza’r pueden recolectar, en el invernadero,

en el huerto, en las calles, en los terrenos baldios, aunque en la actualidad son casi
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inexistentes las zonas de recoleccion de nopal silvestre y otros frutos en los asentamientos
de la comunidad éza’r. El territorio donde crece el nopal silvestre es, ademas de los cerros
de alrededor, en la zona después del ejido donde las autoridades la llaman el area de uso

comun y que la gente le llama el “monte”.

Principalmente acuden a distintas localidades vecinas, principalmente a Hacienda de
Ortega, La Ciénega, aunque van hasta Paso de Vaqueros, La Semita, Pozos, La Cofradia,
entre otros sitios, hay mujeres que se dedican regularmente a la venta y que toman el
camion a Victoria que los deja por estas localidades, comentan que sigue siendo

remunerable la actividad a pesar de invertir en el transporte.

Estos lugares son ecosistemas que han sido transformados por el éza’r para el
aprovechamiento de estos frutos. Las y los interlocutores se mostraron herméticos en
cuanto a la zona y es que piensan que no deben de propagar los sitios donde se puede
recolectar alguna especie en particular, pues les pueden ganar la recoleccion de insumos y
con ello la pérdida de su fuente de ingresos. Por eso se dice que cada quien tiene sus

lugares de recolecta.

Las problematicas que enfrenta actualmente la practica de la recoleccion son los conflictos
territoriales que han venido afectado cada vez mads, pues acortan cada dia mas el territorio
disponible para recolectar insumos, la propiedad privada que ha creado cercas delimitando
el lugar, con ello se prohibe la entrada para continuar con esta actividad en los espacios
acostumbrados, llegando a sacarlos hasta con balazos, segiin comento6 alguna vendedora del

mercado.

Aunque si se habla de la salvaguarda de un modo de vida y de una actividad econdmica
importante para las mujeres de esta cultura, es imperante la conservacion y proteccion de
estos espacios, el cuidado ecologico por parte de las autoridades y la poblacion en general y
concientizar a las personas de las localidades vecinas de la importancia para los éza’r la

recoleccion de insumos.



164

Las Mujeres Eza’r y sus Actividades Ligadas a la Venta

La pena, la timidez y la vergiienza de la mujer y en general del éza’r de hablar con mestizo,
era el mayor impedimento para vender, segiin narran las mujeres mayores. Ya pasando este
conflicto interétnico, la mujer tomaba experiencia en el negocio, por lo menos desde hace
medio siglo, cada mujer tenia sus zonas de venta, cada una iba a diferentes colonias donde

tenian cada quien sus clientes.

La unica forma de que se podia tener algo de dinero en las manos segun cuentan algunas
interlocutoras era caminar con la cubeta llena de productos, venderlos y tratar de regresar
con el recipiente vacio. Las mujeres éza’r desde antes de que le dieran permiso de vender
en el mercado, agarraban su cubeta y bajaban a las calles de la cabecera municipal a vender
distintos productos, aguamiel, nopales, diferentes frutos y flores y hasta diversas carnes.
Actualmente existen mujeres que solo agarran su cubeta, la llenan de mercancia y van a las

calles a vender, sin ni siquiera llegar al centro de la cabecera municipal.

Estos insumos comerciales regularmentese pueden encontar en un hogar éza’r, si no de
sobra si estan al alcance por lo que algunas saben que es un recurso que relativamente es
facil de buscar, recolectar, trabajar y vender, puesto que siempre hay personas que buscan

el producto, ya sea en la misma comunidad o en la cabecera.

La venta en el mercado es trascendental para algunas familias de Mision. La recoleccion
con fines de venta es una actividad muy arraigada en los habitantes de Mision y
comunidades aledanas, es una labor que poco a poco se fue consolidando como una fuente
de ingresos econdmicos. La mujer busca obtener un poco de dinero y poder comprar algo u
obtener alglin servicio, con ello solventar necesidades econdmicas entre otras actividades
domésticas que una ama de casa suele hacer. Es “comun ver en los mercados y en las calles
de San Luis de la Paz a las mujeres éza’r vendiendo sus productos. Las mujeres mayores de

edad y las que cuya edad oscila entre los once y doce afios se dedican a esta actividad,
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suelen ser analfabetas o semianalfabetas pues no han tenido la oportunidad de cursar la

primaria” (Martinez Lopez, 2015a, p. 53).

A pesar de que una de las caracteristicas historicas de los éza’r es evitar el contacto con el
mestizo, la necesidad econdmica hizo que dejaran de lado la pena y caminaran a San Luis
de la Paz. A mediados del siglo pasado se veian regularmente las mujeres éza’r por las
calles y plazas del pueblo vendiendo su producto, por los afos ochenta la Plaza de Morelos

era un lugar consolidado de venta para ellas.

Por la década de 1980 algunas personas “pelearon” para que les dieran los lugares en el
mercado Benito Juarez ahora llamado el mercado viejo. Unicamente mujeres estuvieron
yendo a las platicas que se hicieron con el fin de que las dejaran vender, las visitas con las
autoridades de San Luis de la Paz duraron aproximadamente un afio. De entre las mujeres
que participaron para que otorgaran el permiso para la venta en el mercado viejo estan

Teresa Garcia y Julia Garcia de Mision de Abajo.

La venta en la calle del mercado viejo es exclusiva de las mujeres éza’r y no deben de
ponerse comerciantes de otras localidades. Sélo se pone un puesto por persona. No hay una
organizacion respecto a los lugares, algunas por su constancia ya apropiaron el lugar, otras
se van turnando el lugar, otras van sabiendo que hay varias opciones de lugar que pueden
tomar. Por otra parte hay otras que desde nifias acompafiaron a su abuela o a su madre y
ahora ellas ya estan en el puesto acostumbrado vendiendo sus productos. En algunos casos
ya son tres generaciones que venden en el mismo lugar por alrededor de cuarenta afios

comentan algunas.

El horario de venta es desde las 9 a. m. hasta las 7 p. m., aunque cada mujer tiene su propio
horario. Diariamente estan afuera del “mercado viejo” de 15 a 30 mujeres, y de 3 a 5
vendedoras estan adentro. Otro pequefio sector trabaja en el “mercado nuevo”, donde se
han observado de 1 a 3 vendedoras, principalmente los miércoles, que son los dias del

tianguis afuera de este mercado.
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El producto que destaca por su color y abundancia es el nopal, la facilidad con que las
mujeres manejan las pencas y las tunas lo hacen el producto mas solicitado. Al pasar por las
calles del mercado es comun ver a mujeres ¢za’r pelando con destreza los nopales. De
alguna forma las mujeres se asocian con la cactacea, pues asi se nombran en la cabecera
“las sefioras de los nopales”. Para las mujeres es un producto que es facil de obtener todo el
afio, ya sea por tener su huerto, o trabajar parte de un tinel del invernadero de nopal
comunitario, o por su acostumbrada actividad de ir a recolectar. Por lo que es muy comun
que la mujer cuando llega a su puesto y mientras espera al cliente esté pelando los nopales

que vendera.

Es generalizado que en el tiempo de nopal silvestre, casi todas las mujeres van a cortar por
su cuenta ya sea en el monte o a localidades aledafias. Algunas complementan lo
recolectado con productos que revenden. Algunas pocas preparan gorditas o cosen
aguamiel para vender. Unas ofrecen los productos de su milpa. Otras vendedoras no
siembran, ni invierten dinero en mercancia, quienes dicen sélo “vendemos lo que nos

jallamos”.

Otras s6lo invierten en el transporte que las lleva a la Semita y a Ortega, lugares donde hay
gran variedad de insumos, incluso algunas aseguran que hay todo el afo pencas tiernas de
nopal tapona y frutos de xoconostle, las comerciantes comentan que son nopales que
buscandolos hay siempre, el nopal renuevo -pencas grandes- también ayuda a que se

comercialice el nopal silvestre todo el afio.

Al ser una practica que la mayoria hace durante las temporadas de lluvias, los insumos que
se recolectan son parte importante de la dieta de la poblacion de la region. Con algunas
plantas son cortos los periodos de produccién de frutos por lo que son mercancias muy
apreciadas por los clientes de la zona. En el siguiente cuadro se muestran los productos que

se ofrecen seglin el mes del afio.
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Productos que venden las mujeres éza’r en los mercados de San Luis de la Paz

Producto recolectado en Producto de huerto o Producto Producto de
Mes el monte ejido preparado reventa
Nopal tapona, otros nopales, Nopal, xoconostles Gorditas, aguamiel brocoli, esparrago
Ene xoconostles, aguamiel cocido
Nopal tapona, otros nopales, Nopal, xoconostles Gorditas, aguamiel Calabaza, brocoli,
Feb xoconostles, aguamiel cocido esparrago
Nopal tapona, otros nopales, Nopal, xoconostles Gorditas, aguamiel Calabaza, brocoli,
Mar xoconostles, aguamiel cocido esparrago
Nopal tapona, otros nopales, Nopal, xoconostles Gorditas, aguamiel Calabaza, brocoli,
xoconostles, xoconostles, cocido esparrago
Abr borrachita, chilito, aguamiel
Nopal tapona, otros nopales, Nopal, xoconostles, flor de Gorditas, quelites Calabaza, brocoli,
xoconostles, borrachita, calabaza cocidos, borrachitas esparrago,
chilito, garambullo, flor de con azucar chicharos
May maguey, flor de palma
Nopal tapona, otros nopales, Nopal, xoconostles, flor de Gorditas, quelites Calabaza, brocoli,
xoconostles, aguamiel, calabaza, Flor de calabaza cocidos, borrachitas esparrago
borrachita, garambullo, con azucar
chilito, flor de maguey, flor de
Jun palma
Nopal, xoconostles, flor de Gorditas, quelites Calabaza, brocoli,
Nopal tapona, otros nopales, calabaza, huitlacoche, cocidos, borrachitas esparrago
Jul xoconostles, tuna quelites, verdolagas con azucar
Nopal, xoconostles, flor de Quelites cocidos Calabaza, brocoli,
Nopal tapona, otros nopales, calabaza, huitlacoche, esparrago
Ago xoconostles, tuna quelites, verdolagas
Nopal, xoconostles, Gorditas, quelites Calabaza, brocoli,
Nopal tapona, otros nopales, huitlacoche, quelites, cocidos esparrago
Sep xoconostles, tuna verdolagas
Nopal, xoconostles, Gorditas, quelites Calabaza, brocoli,
Nopal tapona, otros nopales, huitlacoche, quelites, cocidos esparrago
Oct xoconostles, tuna verdolagas
Nopal tapona, otros nopales, Nopal, xoconostles Gorditas, aguamiel Calabaza, brocoli,
Nov xoconostles, tuna, aguamiel cocido esparrago
Nopal tapona, otros nopales, Nopal, xoconostles Gorditas, aguamiel Calabaza, brocoli,
Dic xoconostles, aguamiel cocido esparrago

Cuadro 22. Productos que venden las mujeres éza’r en los mercados de San Luis de la Paz.
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EL PAISAJE RITUAL

En el siguiente apartado se describe desde la etnografia el paisaje ritual entre los
éza’r, por tanto es importante detallar las esferas que conforman la territorialidad sagrada,
abarcando tanto los lugares de la naturaleza y la relacion con ella; y los lugares de culto,
como altares, capillas, santuarios, templos, las cruces, el Nabi’ uki o mezquite sagrado, que
son parte de los sitios emblematicos de Ranzo Uza’ en donde existe la ritualidad como

forma de comunicacion con las iméagenes religiosas y zonas correspondientes.

Se comienza con la descripcion de la concepcidon del medio ambiente en la cultura éza’r, el
parentesco con la Madre Tierra que es similar a la concepcion de otros grupos originarios; y
se detalla un poco la vision antropocéntrica y genérica que tienen de algunos elementos,

plantas, animales y en general de los elementos de la naturaleza y el cosmos.

Los éza’r tienen un vinculo con los lugares de la naturaleza, el monte y los lugares de agua
se vuelven vitales para entender la comunicacién con diferentes seres, entre con los que
interactuan suelen aparecer los duefios de los lugares y las entidades animicas propias de la
cultura que regulan la relacion con el ser humano procurando siempre la reciprocidad en

ambas partes.

Otro elemento importante de la territorialidad simbdlica son los cerros que son indicadores
de los rumbos de la geografia fisica, se divide entre “Los cerros de arriba” y “Los de
abajo”, en los primeros se describe la sacralidad del monticulo mas importante, el Cerro del
Aguila; y en los siguientes se habla un poco de los cerros mas importantes alrededor de la

localidad.

También se refieren los lugares de culto dentro de los asentamientos de la localidad

tomando en cuenta el ciclo festivo éza’r, se detallan las capillas con sus fiestas, la de sefior
= 9
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Santiago, la Santa Cruz y la Virgen de la Purisima Concepcion, ademas del pantedn con el
dia de muertos, algunos altares por su fiesta cobran importancia comunitaria, como el Nifio
Doctor; San Miguel Arcangel; Santa Cecilia; el Nabi’ uki, mezquite sagrado, que parece ser
una forma de recordar una vieja relacion ente la cultura éza’r y la planta; y las cruces

puestas en lugar de la muerte de algunas personas.

Los Lugares de la Naturaleza

La relacion sagrada con la naturaleza es una de las caracteristicas mas importantes de las
culturas originarias de América. La religiosidad en los grupos originarios nos sigue
mostrando que es trascendental crear una convivencia reciproca entre el ser humano y la
naturaleza. Todos los seres se encuentran en intima relacion. Si bien ahora todo estd
cubierto por el catolicismo, los éza’r tienen formas de relacionarse con la naturaleza y las

divinidades desde antes de la llegada de esta religion.

En cualquier grupo humano la lengua se convierte en la estructura principal para la
reproduccion de los saberes, no es la excepcion con los éza’r que han generado un
conocimiento del entorno de Ranzo Uza’ depositado en la lengua. Gran parte de las cosas
de la naturaleza se nombran en el idioma materno: la concepcion del tiempo-espacio, los
elementos, las estrellas, los animales, las plantas, las aves, los minerales, los insectos, los

distintos saberes, en si todo lo que se vive se guarda en el universo lingiiistico del tiza’.

La particularidad de la relacion, éza’r-naturaleza se puede observar en las clasificaciones o
categorias, por ejemplo en las divisiones genéricas que los éza’r le dan a los fendémenos
meteorologicos ayudan a entender la forma en que se relaciona o se percibe al medio

ambiente y a los seres que lo habitan.

La reproduccién de las practicas y representaciones de religiosidad éza’r es otro elemento

que nos muestra una ventana a la cosmovision y la cosmogonia éza’r. Con el rito y el mito
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se fundamenta la territorialidad simbdlica, integrando tanto la geografia fisica como la
simbolica, cuando no aparece la ritualidad para sacralizar el espacio, el mito emerge para

dar sustento a la geografia sagrada.

De la mima forma cuando no existen algiin mito que argumente una relaciéon divina,
aparece la ritualidad para mostrar que es un lugar sacro o emblematico para los éza’r. Entre
el mito y el ritual se explica un universo coherente, ambos reelaborados con elementos

catdlicos y con otros propios de la cultura éza’r.

En la relacion éza’r-naturaleza se evidencia la reelaboracion de algunos simbolos religiosos
o culturales. La apropiacion del medio ambiente de los éza’r de Ranzo Uza’ ha sido un
proceso de por lo menos cientos de afios, existe una relacion intrinseca espacio-cultura.
“Una sociedad establecida es el punto final de una historia tan larga de adaptacion a su
medio ambiente que podria decirse que ha hecho de ese medio ambiente una extension de si

misma” (Geertz, 1972, p. 87-88 en Descola y Palsson, 2001, p. 23).

Podria ser que el éza’r haya aprendido a relacionarse con el entorno del matorral xerofilo de
la forma que lo hacian los cazadores y recolectores. Aunque la caza ya no se practica, se
deduce por la observacion en algunas zonas de Ranzo Uza’ que los éza’r han realizado,
intencional o no, el cultivo de ciertas plantas principalmente cactaceas, distintas especies de
nopal, maguey, palma, biznaga borracha, garambullo, lo que indica por el crecimiento de
las arbustos que ya son siglos de relacionarse con el ecosistema para los intereses del modo

de vida recolector.

En general los grupos mesoamericanos tienen una relacion sagrada con la naturaleza,
habiendo una coexistencia con distintas entidades animicas o duefios de los lugares de la
naturaleza, algunas veces resultado de una relacién reciproca o rapaz se afecta a las
personas positivamente o negativamente. Por tanto los éza’r tienen formas de relacionarse

con la naturaleza y sus seres, algunas veces esta convivencia se explica en los ritos y en los
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mitos que por siglos el grupo cultural ha reproducido y que ahora se han reelaborado con el

catolicismo.

Ndnda Uja. Madre Tierra

Entre el éza’r y el territorio existe un vinculo de parentesco. Como se ha dicho el concepto
de Madre Tierra se aplica a todos los grupos originarios del ahora América. Cuando se
quiere denotar el cardcter sagrado del elemento tierra, en lengua za’ es Nabi’ Uja, tierra
sagrada, o Nana Uja, Madre Tierra, asi es una de las formas a la que se le puede llamar a la
naturaleza en la cultura éza’r, denotando la naturaleza femenina y la familiaridad con los

elementos del entorno, al ser todos hijos de la misma fuente.

Cuando las condiciones de la Tierra estan en la etapa de mayor abundancia de frutos, don
Regino menciona, ademads de usar el calificativo de “frondosa”, que en la lengua 1za’ a este
lapso se le dice Ndnd Uja, Madre Tierra, mismo concepto divino femenino que ha sido
asociado con algunas divinidades ahora reelaboradas simbodlicamente con la Virgen de

Guadalupe.

En el caso éza’r, Ndrats’u, virgen, es la palabra para referirse al principio creador
femenino. El profesor René Ramirez menciona que la particula nd se puede interpretar
como el comienzo, pues ndnt’a es uno, también pasa lo mismo con ndnd, madre y en
didlogo con el maestro indicaba que la particula nd significa el comienzo de la vida o de

algo y que por este motivo €l interpreta a Narats’u, como la “la diosa de la fertilidad”.

El concepto de Madre Tierra nos muestra la tendencia en nombrar a las cosas de la
naturaleza con una vision antropocéntrica. Por ejemplo, uno de los atributos de la mujer son
los aretes, en el kaba ninthi, pirul hembra, las semillas son comparadas con aretes por la

semejanza y ser un objeto usado por mujeres. De la misma forma los cerros pueden vestir
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las prendas al igual que los humanos, se dice que los cerros se ponen una banda en la
cabeza cuando llueve o se niebla y una nube se posa en la cima, se expresa que se esta

poniendo el mecate en la cabeza.

La concepcién antropocéntrica del espacio es una cuestion muy particular en cada grupo
originario. Dentro de los antecedentes de la nocion del cuerpo con los éza’r estan los
trabajos del lingiiista Alonso Guerrero Galvan (2020; 2021), donde menciona que al igual
que otros grupos los éza’r utilizan conceptos de partes del cuerpo humano para nombrar o

describir el espacio.

Igualmente Manuel Martinez (2015a, p. 37) en su monografia ofrece un cuadro
sistematizado donde se manifiesta la vision antropocéntrica en el entorno dentro de los
¢za’r, ya sean conceptos propios de la naturaleza o de la creacion humana, lo titula el

cuadro “Léxico lengua tiza’, relacion del cuerpo humano y su entorno”.

Guerrero Galvan (2021) comenta que con los éza’r las etapas de la vida en el ser humano
tienen una relacion con la maduracion de las plantas u otras especies de la naturaleza, por
ejemplo se usan los términos “Rik u, tierno, Zigad, flojo, Sibé, Tieso o correoso” para
nombrar las distintas etapas del hombre y la mujer y para los ciclos de algunas cosas o

SEres.

Enseguida se muestra una lista de los conceptos del cuerpo humano que se recabaron en el
trabajo de campo, principalmente por la ayuda de don Regino, que también refieren partes
de plantas, animales y otras cosas propias del medio ambiente, que habla de una concepcion

antropocéntrica en la forma de ver el espacio y los seres de la naturaleza.
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Antropocentrismo en la forma de ver el espacio y la materia

Uza’-3" persona | Espaiiol Relacion del cuerpo humano con las partes de otros entes de

del singular- la naturaleza

Kdsimo Cabeza Centro o corazdn de maguey seco

Uri Boca Entrada de una cueva

Urangwi’ Ojos Un brote o0 ojo de agua

Urdp’d Frente La parte de frente de una cascada, cerro, casa

Kutun Cuello La parte larga de un acocote -instrumento para extraer aguamiel-

Risé Piel La cascara de una fruta

Sangwé¢ Hombros Cuando en un arbol tiene ramas en forma de cruz, la parte diagonal se
dice que son sus hombros

Egu Pie La base de un cerro

Sise’ Brazos Ramas de un arbol

Uwa Panza Centro del cerro

Niti’ Cola La parte final de una tormenta o de un aire

Uzih’ Espalda, lomo | La parte trasera de un cerro

Rim’o Ufias Corteza de mezquite, espinas de las pencas de maguey

Kimba Alma El cerro, el aire, el fuego, el agua, el Sol y la Luna contienen un alma

Kuri Corazén Centro o corazén de maguey verde. La parte central de un lugar o cosa.

Ura Cara La parte mas alta del cerro, cuesta arriba. Al quebrar un maguey se
busca la cara

Mane'r Venas Los cauces de manantial. Los vientos pequefos y largos se dice que son
las venas del viento

Kanthe Pelo Los hilos que crecen bajo la hoja de la mazorca de maiz

Nit'¢h Ombligo El centro de alguna cosa

Cuadro 23. Antropocentrismo en la forma de ver el espacio y la materia. Fuentes: (Ramirez,
2022a, p. 39-47; Martinez Lopez, 2015a, p. 37).

Ninthi-Iru. Género

En los mitos creadores de los pueblos originarios siempre aparece una energia divina total

que a su vez se divide en forma dual, Sahagin menciona a Omecihuatl y Ometecuhtli como

un par de energias que representan la division genérica (1938, p. 113 Libro X, tomo III); y

el mismo autor también expreso otras deidades duales Mixcoatl y Coatlicue (1938, p. 190,

Libro I, tomo I). Y en la Historia de los mexicanos por sus pinturas se dice que éstas eran

Tonacatecuhtli y Tonacacihuatl (Anonimo, 2015, p. 23)

En la cultura éza’r existen dos conceptos que nos pueden hablar de una coincidencia con las

parejas duales en el pensamiento mesoamericano. En la cosmovision éza’r persiste esta
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tendencia a formar ideas religiosas dicotémicas, principalmente dividas por género. En el
caso éza’r, de forma literal la lengua 0iza’ llama al Sol um’d iru, astro macho y um’d ninthi,
astro hembra, para la Luna, ésta tltima se relaciona con la virgen y el primero con

Jesucristo.

Se piensa que Katsu -Jesus- y Narats’u -virgen- son energias divinas de la antigua cultura
¢za’r, es muy probable que ese mote se haya utilizado desde la época prehispanica pues son
conceptos propios de la lengua uza’, por la ausencia de otros santos que no sean un
préstamo del espafiol al idioma materno, se interpreta que desde ese entonces asi se les
nombraba y eran de las potencias sagradas mas importantes, en la actualidad en la vida
cotidiana siguen teniendo gran relevancia aunque ahora representadas en los santos

catolicos.

Aunque puede ser que entre estas dos potencias divinas exista un posible parentesco, por
ser Jesus hijo de la virgen, en este caso se piensa que la pareja también tienen una funcioén
complementaria. El profesor Jos¢ René Ramirez, que traduce a Katsu, Jesucristo, como “el
principio esperado” y Narats’u, concepto empleado para las distintas virgenes, como “la
diosa de la fertilidad”, como se ha explicado la particula nd se relaciona con la raiz del

nimero uno, la madre y las virgenes.

Desde esta vision son evidentes las dos fuerzas, la energia femenina y la energia masculina
que forman parte de un todo y que de su union resulta la vida de toda la Tierra. Como se ha
expuesto mas atras, existe una potencia que engloba las dos naturalezas, Nabi’ Um’a,
concepto que sintetiza a ambos astros, por tanto lo femenino y masculino conforman un

Dios Total.

La divisiéon genérica del Nabi’ Um’a es con el um’d iru, astro macho o el Sol, y con la
um’a ninthi, astro hembra o la Luna. La tradicidon mesoamericana menciona que el primero

pertenece a lo masculino y la segunda a lo femenino. También en el caso éza’r el Sol indica
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el plano divino, simboliza la parte de Arriba del Universo, significa el dia, la vida. La Luna

representa el plano del Abajo que representa la noche, la muerte y el inframundo.

Manuel Martinez comenta que la distincion sexual con los éza’r es una tendencia que se
observa ademas de los astros mas importantes, en los animales y las plantas. Los términos
iru, macho y ninthi, hembra, son recurrentemente usados como sustantivo compuesto,

dando la cualidad femenina o la masculina a objetos de muy distinta naturaleza,

el género de los animales se determina con los adjetivos iru, “hombre” y ninthi
“hembra”; en las personas y en los granos es iru “hombre” y mdni “mujer”. El género
de los astros se determina igual que en el caso de los animales, un ejemplo es el sol;
mientras que al sol lo reconocen como persona “hombre”, a la luna la consideran

como animal “hembra”. (2015a, p. 34, cursivas en el original).

El género en las plantas es muy importante, regularmente la que tiene las semillas es la
mujer porque es la que da vida, es indicativo que es mujer, pues es un objeto que sélo ellas
portan, entonces se especifica que es una planta ninthi, hembra, y si no tiene semillas es

porque es macho y se le nombra 7ru.

Los elementos también se distinguen por el sexo, aunque cambia en algunos la forma de
referirse, en unos se dice mdni, mujer, en lugar de ninthi, hembra, en lo masculino es iru,
macho o hombre, en este Gltimo caso en la lengua no cambia; contrariamente a la lluvia y al
aire femenino se le dice mani y no ninthi, pudiéndose interpretar que estos elementos tienen
una naturaleza mas ligada a los humanos. El concepto de mdni también pude significar
seflora por lo que parece ser que el término es una forma de respeto o reverencia a dichos

elementos.

Macho es una forma de decir valeroso y fuerte, pues valiente en Gza’ es uri iru que se
significa literalmente persona masculina o macha, por lo que no sélo es una division

genérica, es una construccion cultural en relacion al género masculino, el hombre necesita o
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tiene ciertas habilidades y las mujeres otras, en este caso se piensa que el concepto uri iru
estd asociado a la actitud que tiene que tener un €za’r ante la guerra o los trabajos que

requieren fuerza.

Al nombrar los cuatro elementos se les puede adjuntar el concepto nabi’, sagrado, por
ejemplo al elemental Aire se dice Nabi” Kunhe, lo mismo pasa cuando se mencionan otras
fuerzas de la naturaleza como el Fuego, Nabi’ Mapa; el Agua, Nabi’ Kuri; la Tierra, Nabi’
Uja. La utilizacion del término ndbi’ con los elementos indica una concepcion sagrada
entre los éza’r, principalmente cuando se habla de los astros, los elementales u otro objeto

de la naturaleza.

Cuando la lluvia, ew¢s, lluvia, es una kuri iru, lluvia macho, se distingue por los truenos,
los rayos, los relampagos y los “retumbidos”, regularmente en tempestades y aguaceros que
se dan durante los meses de mayo a agosto. La lluvia mujer es kuri mani, por la baja
intensidad también se le dice kuri uk’on, llovizna o lluvia leve, ésta se da sin relampagos ni

truenos y regularmente ocurren principalmente durante los meses de noviembre a marzo.

El elemental fuego también tiene distincion sexual, aunque se dice en Uza’ Nabi’ Um’d,
sagrado-Sol/Luna, o Um’d Mdpa, Sol/Luna-fuego, don Regino Mata dice que el fuego lo
poseen los dos astros, “el Sol es fuego y la Luna es fuego”, aunque la luz de la Luna es mas
tenue, ¢se es el fuego femenino, y el del Sol al ser mas fuerte tiene caracteristicas

masculinas.

Al elemento viento se le dice Nabi” Kunhe, y también puede tener las dos naturalezas, y al
igual que la lluvia estd mas apegado a la naturaleza humana, por ejemplo kunhe iru es
cuando los remolinos estan grandes hasta “que llegan hasta el cielo”, aunque pueden
aparecer en cualquier etapa del afio, por lo regular ocurren entre los meses de octubre a
marzo; por su parte la kunhe mani, viento mujer, se dice asi cuando hay remolinos

pequenos.
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Aunque algunos mencionan que el viento es macho, por las caracteristicas que tiene como
esparcidor de semillas, al respecto don Regino comenta “el viento hace parir animales”,
dice que como ejemplo estan las gallinas, que se suele interpretar que el viento las engendrd
cuando no habia un gallo que lo hiciera, pero segun €l puede ocurrir que engendre a otros

animales.

La tierra la representa el color verde, en su esplendor tiene esta tonalidad, dice el médico
tradicional “cuando la tierra da sus frutos se dice que esta frondosa con el espiritu de
mujer”, durante la temporada de lluvias prevalecen rasgos femeninos, como la fertilidad, el
alimento que da la naturaleza, aunque su regular designacién es como Ndnd Uja, Madre
Tierra, no se escapa de que tenga una diferenciacion sexual, comenta don Regino que el

Nabr’ Ubo’ es una palabra de naturaleza masculina.

Ritualidad Cotidiana

Una mencién especial para la ritualidad del éza’r en el area natural son las mujeres
vendedoras que cuando salen de su casa y/o llegan al sitio de recolecta por lo regular no
empiezan si no se persignan o no han hecho un rezo o una oracion, después de eso, el
trabajo se facilita, la siplica ayuda bastante a encontrar los insumos que se necesitan para la

venta que se hard los dias posteriores.

Esta es una actividad cotidiana que lamentablemente por la propiedad privada de los
predios donde acuden a recolectar poco a poco se acorta el espacio donde realizar la
maniobra, aunque los sitios donde asisten evidencian el territorio que ocupan los éza’r de
Ranzo Uza’, aunque estén fuera de los limites politicos de la localidad en la vida cotidiana

los éza’r cada dia se relacionan con los montes y cerros de las localidades vecinas.

También atn es posible que alguien se enferme por el contacto con alguna entidad animica

en alguna zona de la naturaleza y a veces la curacion tiene que ser hasta el mismo lugar del
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acontecimiento traumadtico, aunque como comenta Gonzilez Arenas (2022) ya no es
frecuente, todavia puede darse el caso de ir al lugar para la sanacién de estos males, por
tanto la ritualidad que implica la curacion dentro de los sitios de la naturaleza forma parte

sustancial del paisaje ritual y de la territorialidad simbdlica de la cultura éza’r.

Fuera de la actividad recolectora la ritualidad de los éza’r en los lugares de la naturaleza no
es algo cotidiano, en algunos casos la relacion sagrada se expresa en los mitos
aparicionistas, en algunas expresiones de la salud-enfermedad, o bien en los recorridos con
motivos religioso a los sitios de la naturaleza, que resultan también ser escasos en el ciclo
festivo, so6lo se aprecia en la procesion al ejido con la imagen de San Isidro Labrador y en
la peregrinacion para visitar la Virgen de Soriano, donde el camino se incrusta en la Sierra

Gorda.

Las Pinturas Rupestres

Cuando se habla de los sitios sagrados de los éza’r en la naturaleza es inevitable nombrar
las 4reas donde hay pinturas rupestres, principalmente de la Sierra Gorda, estos cerros son
ahora sacralizados por la relacion histdrica de la cultura, pues se le atribuye el hogar de las
viejas culturas chichimecas y con ello automaticamente se les asigna como un simbolo

inequivoco de los éza’r.

El estado de Guanajuato ha incluido a Arroyo Seco, ubicado en el municipio de Victoria,
como unas de las cinco zonas arqueologicas abiertas al publico, y en general la cultura éza’r
es nombrada por los guias de turistas como la que ocupo el sitio, incluso algunos elementos
pictoéricos como animales son nombrados en la lengua Uza’. Lo que habla de una
apropiacion del estado por parte de algunos elementos rituales y culturales de los éza’r,
como la lengua, la vestimenta, la gastronomia que ayudan a sustentar el discurso de un

antepasado glorioso y digno de ser observado.
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Conjuntamente son diversas las fotos de eventos donde distintas instituciones
gubernamentales, principalmente de turismo, o en festivales de muy distintas latitudes,
invitan a danzas y grupos de musica de los éza’r, incluso los carteles del evento son con
fotografias de personas éza’r vestidos tradicionalmente o haciendo alguna actividad ritual,
los eventos son realizados por lo regular en la zonas arqueolodgicas, en las plazas o en los

lugares de la naturaleza que son emblematicos de la regidon que visitan.

El chichimeca mitico reaparece en estas ceremonias, pues el éza’r regularmente se presenta
con la indumentaria de pieles de animales de la region, con armas como flechas, lanzas,
arcos, escudos adornadas con simbolos de las culturas chichimecas, como peyotes, craneos
de animales, caras pintadas. La danza y la musica realizada por los mismos éza’r muchas
veces acompaia a estos actos civicos donde se integran a la ritualidad éza’r como parte del

evento.

El éza’r con su sahumador, como acostumbra, no para de limpiar el lugar, el humo de la
goma de copal es muy importante para que no sélo se haga el trabajo de limpieza en el
sitio, sino para algunos espectadores al oler la resina, fragancia para algunos pocas veces
experimentada, lo que de alguna forma provoca un acercamiento sensorial con la cultura y
un sentimiento mistico, que es provocado por oler y limpiarse con el sahumerio que

realizan los éza’r.

Cuevas

Como se ha dicho, no existen cuevas dentro de la localidad, sin embargo se habla mucho de
ellas. La Sierra Gorda es depositaria de un sinfin de cuevas en los cerros que comprenden la
region. En algunas cimas se encuentran cuevas con pinturas rupestres, existen varias que
atn no son custodiadas y que los éza’r saben de su existencia y acuden, algunas veces se

van con su atuendo y demas parafernalia para hacer algunos ritos y de paso sacarse
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fotografias con su atavio y la actividad ritual.

Seglin los cronistas y la historia oral éza’r, las cuevas se narran como hogar de los antiguos
grupos chichimecas del norte de México y con los éza’r se mantiene la constante. Se tiene
que hacer referencia de la mitica cueva de Chicomoztoc, (Kirchhoff, 1976), uno de los
lugares sagrados mas importantes para la gran mayoria de los pueblos originarios del centro
y norte de México, representacion o simbolo que algunos éza’r también lo sustentan como

el mito de origen.

De la misma forma se menciona que las cuevas como hogar del Man’i Pahd,
particularmente en las historias de “El diablo en la cueva” (Instituto Estatal de la Cultura de
Guanajuato, 2006, p. 46) y “La cueva del cerro prieto” (Instituto Estatal de la Cultura de
Guanajuato, 2006, p.14). Otra de las cuevas miticas estd en el Cerro del Aguila donde se

cuenta escondieron a los dioses (Instituto Nacional Indigenista, 2000, p. 54-55).

Lugares de Agua

Dentro de los sitios que contienen agua estan los kuri urangwi’, manantiales o ojos de agua;
el sinhd o arroyo; los pozos o ubo’ es’en; las presas o juagé. Segun la tradicion oral estas
zonas han sido vitales para la subsistencia del grupo cultural en la zona. Estos lugares
guardan especial cuidado para los éza’r , ya que ahi habita el Chan o espiritu del agua y

otros seres, los cuales regulan la conducta de los éza’r en estos sitios.

Los kuri urangwi’, los manantiales o ojos de agua, cercanos a Ranzo Uza’ o que el éza’r
habla como fundamentales para asentarse en la localidad, son dos principalmente, “El
chorrito” que se encuentra hacia San Luis de la Paz, casi al llegar a la Alameda; el otro

manantial se encuentra en el Cerro del Aguila.

El llamado por todos los ludovicenses “El chorrito” es otro sitio con una gran historia, se

encuentra muy cerca de la Alameda de San Luis de la Paz. El lugar actualmente se
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encuentra con acceso restringido para hacer uso del agua, por lo que ha dejado de ser
importante en la vida diaria del éza’r, sin embargo todos indican que fue un sitio
indispensable para la sobrevivencia, de hecho se dice que los éza’r son los que lo

descubrieron.

El manantial en el Cerro del Aguila que segun la historia oral los éza’r acudian ahi para
beber agua, la historia que se escucha es que un aguila se aparecio a un éza’r y el ave le
ensend el manantial, este acontecimiento fue la sefial para crear el asentamiento de Ranzo
Uza’ y San Luis de la Paz (Driver, 1963, p. 207-209; Lastra, 2018, p. 46-47). Retomamos

esta historia con detalle mas adelante.

El Arroyo Seco, como le llama la mayoria, en los tiempos de lluvia es alimentado por el
Cerro del Aguila y que recorre la comunidad dividiendo a Mision de Arriba del monte, ahi
algunas familias que habitan cerca del afluente, como la de Trinidad Garcia, alin van a
abastecerse del liquido por esta temporada. Décadas atrds se cuenta que el arroyo y el ojo

de agua, llamado “El chorrito”, eran las fuentes de agua mas cercanas.
9 9

Otro fuente de agua dentro de la localidad son los tres pozos. Un pozo esta cerca del arroyo.
El otro se encuentra en la calle Lazaro Cardenas, también conocida como la calle principal.
Ambos pozos se encuentran cercados con alambre y con una habitacion construida con
concreto. En los ultimos meses del 2023 se construy6 un pozo en donde particip6 parte de
la comunidad como trabajadores, la finalidad de este pozo es alimentar a los asentamientos
humanos y los sembradios del ejido de Mision de Chichimecas que colindan con la

localidad de La Ciénega.

Los pozos del ejido de Ranzo Uza’ son: Uno llamado “La Noria” que aprovecha el grupo 1;
el de “Maravillas” que sirve para el grupo 2; y el de “Riego del Goteo” que ayuda a los del

grupo 3. Estos pozos alimentan a los terrenos ejidales que se encuentra en cada zona.

Cuando se intenta cavar un pozo, se tiene que tener una buena relacion con el elemento

agua, no debe de haber enojos porque si no se puede “esconder el chorro de agua”, Manuel
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Martinez cuenta que una vez que se buscaba hacer un pozo, dos personas se unieron para
hacer uno, como se haria en el terreno de uno, el otro se enojo, al final de cuentas cuando se
intento hacer el pozo, el chorro de agua ya se habia ido del lugar por culpa de la pelea que

se suscito.

Otros lugares a considerar son las presas, principalmente dos, la Presa Judrez y la Presa de
Vaqueros. La primera estd ubicada en el territorio de la localidad, muy cerca del ejido y del

nuevo asentamiento éza’r llamado Plan Juarez.

La otra es la mitica Presa de Vaqueros en la localidad de Paso de Vaqueros, San Luis de la
Paz, antiguamente a este espacio se le llamaba, Juagé Nande’ que se traduce como laguna
grande, se dice que es un lugar historico para el grupo cultural éza’r, porque desde antes de
la llegada de los europeos los éza’r ya habitaban la zona, principalmente los alrededores de

este manto acuifero.

En el actual “El parador turistico los abuelos” en Paso de Vaqueros, cerca de este lugar se
ha fomentado como parte de la cultura, de hecho una mujer éza’r, Carmen Hernandez,
cocinera tradicional y danzante, ofrece la comida tipica éza’r, como caldo de rata o mole de
xoconostle, ademas se hacen algunas actividades rituales en partes emblematicas de este

espacio natural, alguna vez hogar de los éza’r.

Entidades Animicas

Todo lo que existe en la naturaleza estd dotado de alma, es un aspecto muy importante para
las cosmovisiones de los pueblos originarios del ahora América. El alma en estos casos no
es una vision dualista de Europa occidental, ni del catolicismo, donde s6lo el ser humano
tiene alma. Para los grupos mesoamericanos todos los seres poseen almas incluso existen

almas humanas o no humanas que buscan poseer a un cuerpo humano.
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La vision animista de la naturaleza fue contada por algunos cronistas, Jacinto De la Serna
[1636], en su historia menciona que los grupos del centro de México consideraban que los
seres de la naturaleza, los elementos, animales, plantas, y la naturaleza misma poseian un
alma, escribia “los hombres se transmutaron en animales, en Sol, Luna, y estrellas,
atribuiendoles almas racionales, y lo mismo & las piedras, y 4 los elementos, como si las
tubieran: y assi las invocan, y hablan con tales cosas, como si hablaran con hombres” (De la

Serna, 2003, p. 107).

En el catolicismo el ser humano solamente posee un alma, aunque los éza’r comparten esta
vision dualista del catolicismo, en las cosmovisiones de algunos pueblos mesoamericanos
el humano podria tener méas de una entidad animica, el nimero depende de la cultura. Si
bien esta religion ha ganado terreno, Manuel Martinez (2015a) comenta que perdura sobre

toda influencia catodlica, la vision sagrada de la naturaleza entre los éza’r:

El pensamiento religioso que los misioneros inculcaron a los ancestros éza’r, se sigue
transmitiendo a las nuevas generaciones, y son ideas muy arraigadas en la
comunidad. Sin embargo, mucho mas antiguas, y también heredadas por los ancestros
¢za’r, son las creencias en los dioses naturales como el sol, la luna, la lluvia, el aire y
la tierra; y es hermoso escuchar como la gente invoca con absoluto respeto los

elementos naturales (2015a, p. 36).

Con los éza’r el kimba’, espiritu o alma, puede viajar, dejar el cuerpo y volver. Asimismo
algunas entidades animicas, retomando el concepto de Lopez Austin, se apoderan de los
cuerpos humanos ocasionando enfermedades, “cada ser, mds alla de la clase, es un
individuo con pasado propio. Y maés que un individuo, es un cambiante microcosmos
sumergido en el devenir. Todo se encuentra en el complejo de sus entidades animicas. Su
interioridad invisible es un verdadero mosaico de esencias” (1994, p. 35). Todo lo que
existe estd dotado de energias divinas, almas o entidades animicas, y por supuesto que

existian formas de comunicarse con ellas.
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Los grupos mesoamericanos en su lectura al entorno y ciclos de la naturaleza lograron
formar un lenguaje que ain perdura. En la naturaleza existen diferentes entidades segin
cada cosmovision, en el caso de los éza’r de la Mision se puede decir que los elementos de
la naturaleza, al igual que las personas, tienen su kimba’, es decir su espiritu o alma. La
descripcion de las diferentes entidades animicas es uno de los aspectos mas recurrentes en
los estudios sobre los grupos originarios, cada cultura tiene sus propias expresiones, la
cosmovision de cada pueblo construye los seres con los que interactia y los dota de

distintas naturalezas.

Algunos como el Kima’ o Chan pueden ser de naturaleza buena, sin embargo las entidades
animicas para la gran mayoria son seres desconocidos, misteriosos, que las personas ahora
condenan todo lo que se relacione con ellas como fechoria del Man’i Paha, la cosa mala, el

diablo, donde lo catdlico interviene en la reelaboracion simbdlica.

En el estudio del susto/espanto de Gonzéalez Arenas se describen varias entidades animicas
nombradas por los interlocutores, en los relatos sobre ellas se encuentran “muchas
contradicciones, incongruencias y ambigiiedades” (2022, p. 5), en este trabajo se muestran
los més referidos indicando los inconvenientes o el contexto. Enseguida se describen
algunos seres dotados de espiritu que han mencionado los interlocutores, los elementos, los

duetios del lugar, los malos aires y algunas muy distintas entidades animicas.

El Kima’ o espiritu del agua, el Kuri émbo o corazén del cerro y el Nabi® Kunhe o espiritu
del aire, se pueden catalogar con lo que la antropologia sociocultural ha nombrado duefios
del lugar. Estos seres tienen relacion respectivamente con el Nabi’ Kuri —sagrada agua-,
Nabi’ Uja -sagrada tierra-, Nabi’ Kiinhe -sagrado aire- y solo faltaria agregar el espiritu del
Nabi’ Mapa -sagrado fuego-, para mencionar el nombre de cuatro elementos que pueden

tener muy distintas formas cuando se relacionan con los humanos y las humanas.

También existen diferentes entidades animicas que puede tomar muy desiguales apariencias

y que andan vagando por Ranzo Uza’ y sus alrededores, ademas del Man’i Pahd, estan los
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siga’r o duendes, la Tanhin o La Llorona, las kangachi’r o brujas, los matu’r o muertos y

los kunhe paha los malos aires.

Kima’ o Chan

Dentro de todos los espiritus de la naturaleza, el que mas destaca es el Kima’, el Chan o
Espiritu del agua, que “vive en los lugares con agua, como rios, lagunas, arroyos, presas,
pozos, norias, y otros donde hay agua” (Gonzalez Arenas, 2022, p. 19). Le gusta habitar
estos sitios y los que tienen lama son de su predileccion, al residir en el agua se le considera

el dueno de los lugares de agua.

El Kima’ adopta “muchas formas, tanto animales como humanas, como las de una enorme
serpiente con una gran cabeza, un hombre rico, un nifio, una vaca, un toro, un becerro o un
perro. Curanderos contactd con este espiritu en una experiencia visionaria y aprendio6 de ¢l
el arte de curar”® (Driver, 1963, p. 185). También se encontré que puede ser un hombre

vestido de manta o de charro y otras veces uno vestido de traje.

Una de las cualidades del Kima® mas referidas por los interlocutores e investigadores, es
que el Chan te puede otorgar el don para curar enfermedades, el kaho’ del que habla don
Regino con Alonso Guerrero Galvan (2016). Los Driver describen una aparicion de esta

entidad narrada por Clemencia Mata y Jorge Mata.

Lo siguiente es un relato generalizado de como un futuro curandero adquiere
conocimientos de curacion por contacto directo con un espiritu chan. Un hombre
suele tener unos 30 afos cuando emprende por primera vez una blisqueda espiritual.
Una vez que ha adquirido suficientes poderes sobrenaturales y conocimientos
curativos para ejercer con €xito como curandero, repite la busqueda una vez al afo.

Va a cierto manantial en una montaia que los curanderos mas viejos conocen como la

8 La traduccion es del autor.
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morada de un espiritu. Se sienta con las piernas cruzadas frente al manantial. De
repente aparece una serpiente enorme que no es una serpiente ordinaria sino una
chan. Se enrosca alrededor del cuerpo del hombre y comienza a lamerlo con su
lengua. Después de haber lamido todo su cuerpo, desaparece. El hombre no se
desmaya ni entra en trance, sino que permanece sentado mientras la serpiente lo lame
por todas partes. Luego va y recoge flores, y con estas hermosas flores puede curar
cualquier enfermedad frotando las flores sobre el cuerpo del paciente.

En otra ocasidon nos contaron que el chan se aparece como persona e invita al futuro
curandero a su cueva. Las aguas del manantial parten y el curandero entra en un gran
salon lleno de macetas que contienen muchas hierbas. El chan le dice al curandero
qué hierbas pueden curar las diversas dolencias. Hay tantas hierbas que esto lleva
unas tres horas. En otra ocasion nos dijeron que un joven curandero aprende algo del
arte curativo de uno mayor. Antiguamente el chan decia a los curanderos que no
cobraran mucho por sus servicios, tal vez 5 o 10 centavos. Ahora los curanderos
cobran tanto que los familiares de un paciente pueden tener que vender un animal,

como un burro, para reunir el dinero necesario para pagar la cura’ (1963, p.186).

Otra de las caracteristicas es el derroche de los elementos naturales y de los creados por el
hombre. En tanto hay conocimiento, como abundancia material, variadas plantas, dinero,
oro, en si la riqueza es una de las cualidades de este entidad entonces “aquella vibora tiene

monedas, de oro, nuevecitas acaban de sacar en el banco” (Gonzalez Arenas, 2022, p. 132).

El color verde es una caracteristica comin en el Kima’. Parece ser un ser que
continuamente se transforma, principalmente en algun reptil de este tono, por lo regular en
viboras, aunque hay quien ha dicho que puede ser un “lagartijo brillante”. La vibora se te

enreda y/o chupa segun la vision que puede darse por via onirica.

Anteriormente el Kima’ era uno de los agentes mas comunes en el padecimiento del

espanto en la cultura éza’r, ya en la actualidad poco a poco pierde continuidad. La curacion

9 La traduccion es del autor.
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también es algo particular, se necesitan espinas, recortes de revista y variedad de plantas
para el sahumerio, aunque regularmente no sobrevives a un encuentro que provoca un
espanto fuerte, la gente dice que si continuas con vida es para que cures las enfermedades a
las personas. Enseguida se muestra la historia que documentdé Gonzélez Arenas, donde el

abuelo de una interlocutora tiene un encuentro con el Kima’:

A mi abuelito lo robd el Chan, ya le comenté, que ¢l no sabia curar, era bien
borracho, bien borracho, a la media noche venia por la montafiita, ya ve que estaba el
ojo de agua, donde esta Cristo Rey estaba una cueva, alli se quedo6...entonces alli se
qued6 dormido, que estaba llueve y llueve y pens6 ya no voy a llegar a mi casa y
como que de repente lo jald, se le fue enredando una cosa bien brillosa, era una
viborota bien grandota, se le fue enredando en todo su cuerpo y que lo jalo, €l dice
que estaba bien lleno de agua, que lo meti6 hasta abajo esa cosa, la vibora se le
enredd en todo su cuerpo, ese vibora estaba llena de luces, veladoras, velas, abajo del
agua, esa vibora todo su cuerpo era de oro o de plata asi bien brilloso todo y que lo
empez6 a lamer todo su cuerpo y hasta lo borracho se le quité y que le dijo t vas a
saber curar y hasta que eso si se lo advirtio, no vas a curar cosas malas, puras cosas
buenas...que ya no supo ni qué decir, ahi me quedé desmayado, dice y ya después lo
sacd de vuelta y lo dejo tirado...lo llevaron con un curandero y el curandero le dijo
que ¢l iba a saber curar, que era su misma enfermedad. [...] Y cuando se murié mi
abuelito, verdad que por su pozo salié una cosa que salié volando, el Chan, tenia un
pozo de agua...a las meras doce, hasta se iba a llevar a mi mamd, mi mama nada mas
se agarrd del mezquite, hasta se movio el cuarto, salidé un remolino debajo de la tierra,
zumbaba bien feo y salié del pozo de mi abuelito, pero ya luego el aire estaba bien
altote, hasta se oia el agua como iba, ese era bueno, haz de cuenta que se moviera el
agua, yo pienso que como se fueron todos en una cadenita, se los llevo, muri6 del
mas grande hasta el mas chiquito...nomas faltan tres hermanos, pero a esos ya no se
los va llevar, ya los dejo...pero cuando se fueron todos, fue cuando ya el Chan
también se retird, y salid pero nomds viera como iba, se fue para el cerro, ;ahi

vivird?, a las meras doce del dia (Gonzalez Arenas, 2022, p. 133,134).
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Todos estos relatos hacen del Kima’ la entidad animica mas documentada, la memoria
histoérica sobre esta entidad permanece al igual que las formas de relacionarse con ella, el
factor benéfico de este encuentro para el éza’r es un asunto que hace preguntarse si es un

ente realmente malo.

Los Espiritus del Monte

Con todos los interlocutores persiste una idea de que en el monte habita “la cosa mala”.
Como se ha dicho todo lo que incumba a las entidades animicas es una obra del Man’i
Paha o el diablo, sin embargo existen diferencias sustanciales entre las distintas entidades

que se presentan en este lugar.

Otras entidades animicas que fueron nombradas, aunque en menor medida y muchas
ambigiiedades, son el Kuri émbo o corazon del cerro y el Nabi’ Kunhe o el espiritu del aire.
Gonzalez Arenas menciona “otros “espiritus” menos relatados son Espiritu del viento; y
todavia el menos contado Espiritu del cerro que vive en el monte” (2022, p. 19) y que es sin

duda el Kuri émbo o corazdn del cerro.

El Kuri émbo o corazén del cerro es una entidad animica que se considera similar a los
duenos del lugar, pues habita en los cerros, de hecho se puede decir que es la entidad
animica o alma de los cerros. El concepto en lengua iza’ nos hace recordar a Tepeyollotl, 1a
entidad sagrada de los cerros del mundo nahua, y que en ambas lenguas se puede traducir

como corazoén del cerro.

Gonzalez Arenas comenta; “Sobre el Espiritu del cerro muchos dijeron no saber de ¢l, pero
que si conocian el Espiritu del viento y el Chan. Y sin embargo, este espiritu poco

mencionado o conocido y confundido entre la mayoria de los informantes nos ayudo a
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reafirmar que los chichimecas jonaces relacionan los malos aires con los duefios del lugar”

(2022, p. 136).

Los Nabi’ Kunhe o espiritu del aire pueden vivir en algun lugar del cerro o del monte,
aunque les gusta vagar por todo el territorio. Gonzalez Arenas (2022, p. 130) documento
que si aparece una entidad animica en un lugar donde hay agua es el Kima’, si no hay agua

es el Nabi’ Kunhe, si emerge una en el cerro es el Kuri émbo o corazén del cerro.

El antecedente mas lejano que habla de las entidades animicas dentro de esta cultura es de
los Driver durante la mitad del siglo pasado: “Hay varios tipos de seres espirituales. El
primero es un espiritu del agua llamado chan en lengua no identificada y kima en
chichimeca. [...] Las segundas son las vampiras, kdngd Tecur [...]. Un tercer espiritu
llamado, mani paxa [...]. Los cuartos son los enanos o gnomos de largas barbas, llamados
tégédé”'’ [...](1963, p. 185). El primero es el Kima’ o Chan; en el segundo se refiere a las

brujas quienes tal vez puedan tomar la apariencia de vampira; el tercero es el Man’i Paha o

el diablo; y el ultimo alude a los sigd’» o duendes.

El observar estas entidades es algo que se pierde poco a poco, con la influencia del mundo
moderno que cataloga a estos entes como supersticion o ignorancia se ha dejado poco a
poco la comunicacién con estas entidades de los lugares de la naturaleza. Sin embargo los
relatos sobre estos seres nos muestran parte de la cosmovision y la relacion con el medio.
Enseguida se describen algunos entes con que el éza’r tiene contacto principalmente en el

“monte”.

Los sigd’r o duendes son muy mencionados cuando se pregunta por las entidades animicas
con las que se relaciona el éza’r. Para denominar al duende se dice sigd, que significa la
oreja de ¢él, el apelativo quiza se deba por las largas orejas que tiene este ser fantéstico,

siendo esta parte del cuerpo un elemento metonimico que le da el nombre en lengua uza’.

10 T a traducciodn es del autor.
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Los cuartos son los enanos o gnomos de largas barbas, llamados tégédé (Ch); En el
pasado eran tan numerosos como los coyotes, pero ahora son raros. Secuestraban a
personas o familias enteras y las encerraban en una cueva en una montafa, cuya
entrada era tan pequeia que so6lo el enano podia atravesarla. El enano les dio carne
cruda a los prisioneros encarcelados. A veces, los seres humanos del exterior
rescataban a sus familiares o amigos atrapados, sacdndolos. Entonces el enano

ocuparia otra cueva. Los enanos nunca mataron gente'' (Driver, 1963, p. 185-186).

El anterior relato se documentd hace varias décadas atras. Sin embargo todavia en la
actualidad es muy comun escuchar historias donde se ligan a los duendes. Una de las
constantes es que los duendes se roban las mujeres, pues algunos tiene intenciones sexuales
con ellas. Otra historia que se escucha entre los nifios es la que cuenta Daniela Garcia

Martinez, por ese entonces una nifia de 10, que titulé “El duende del arroyo”:

Cuenta mi abuelo que hace mucho tiempo, un dia un sefior llamado Antonio pasé por
el arroyo a las doce de la noche. Escuchaba que alguien iba atras de él, pero volteaba
y no veia a nadie. Entonces se dio cuenta de que quien lo perseguia era un duende.
Don Antonio se espantd mucho y corrio. El duende le jalé los pies y lo tir6. El sefior
se levantd y siguid corriendo. Cuando llegd al pantedn, ya no escuchd nada; el
duende desapareci6. Don Antonio llegd a su casa muy espantado. Nunca volvio a
pasar por el arroyo a las doce de la noche (Instituto Estatal de la Cultura de

Guanajuato, 2006, p. 59).

También es importante senalar la historia de José Garcia Mata (Plata, 2015, p. 97-98)
donde un duende lo ensefié a danzar por medio de un suefio. El fue el primer danzante de
Mision de Chichimecas y es el capitan fundador de la primera danza en 1942, la “Danza
Autoctona Chichimeca”, también conocida como la de los verdes o mayates. El inaugurd

esta danza como parte de la manda que hizo al tener la revelacion con los duendes.

11 1 a traducciodn es del autor.
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Las Kangachi’r o brujas son malas. Las “vampiras, kangd Tecur (Ch), que tienen luces en
el estomago y vuelan de noche, chupando sangre de seres humanos de todas las edades,
pero especialmente de bebés y nifios, provocando asi la muerte. Huelen a derivacion
europea”'”. (Driver, 1963, p. 185). Las Kdngd Tecur o vampiras puede ser una variedad de
bruja pues tienen la misma actividad, chupar nifios. El relato de “Las brujas (2)” de Luis

Marcos Chavero Garcia comienza:

Dice mi abuelo que aqui en la Mision existen las brujas desde hace mucho tiempo.
Me cont6 que un dia cuando termino de trabajar en el campo se fue a su casa, cuando
lleg6 a la Noria vio que el establo que estaba al norte ahora estaba al oeste; no supo
por qué, s6lo se sintid6 descontrolado, pero sigui6 hacia el establo. Caminaba
caminaba y no llegaba, volted y se dio cuenta de que en vez de llegar a su casa estaba
en la nopalera. Mi abuelo dice que lo perdio la bruja y también dice que las brujas se
pueden atrapar con el tomo del rezo que se llama “La Magnifica” (Instituto Estatal de

la Cultura de Guanajuato, 2006, p. 56).

Los matu’r o los muertos pueden ser de distintas edades, se catalogan como 4nimas en pena
cuando son mayores, a los matu’r que se identifican como nifios se les llama duendes o
“mal obras” pues cuenta que seguramente son abortos enterrados en una nopalera. Aunque
por lo regular se relacionan las almas viajantes de los muertos con los malos aires.
Gonzélez Arenas documenta la narraciéon de una interlocutora sobre la relacion con las

“animas en pena” que originan una enfermedad denominada “Te agarr6 el muerto™:

Cuando le salen ronchas también le esta avisando de que ¢l quiere algo, no sé a lo
mejor no lo conoce pero por medio de las ronchas que le salen se quiere comunicar
con usted a que le ponga una veladora, y si usted hace eso lo deja en paz...esa es sefia
de que ellos quieren algo, pero como no nos pueden hablar, nos dan la sefia con las
ronchas o con los granos que nos salen o con los suefios, por eso dicen que muy claro

debe tener uno, debe de poner mucha atencidn en los suefios de sus familiares que ya

12 1 a traducciodn es del autor.
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no estan, qué es lo que le quieren decir, qué es lo que quieren, nosotros asi somos

(Gonzalez Arenas, 2022, p. 139).

Es comun la relacién entre vivos y muertos, los matu kimba’, son los muertos buenos, es
parte de la vida cotidiana el convivir con estos mafu pues muchas intentan comunicarse
para dar un mensaje o simplemente aparecen para cuidar a una persona. Mientras que los
matu paha kimba’, los muertos malos, quienes regularmente se relacionan con el fin de
afectar a una persona ya sea introduciéndose en el cuerpo del éza’r o bien haciendo que

pierda su alma por medio de un susto.

La Tanhin conocida en el mundo mestizo como La Llorona, segin los interlocutores es un
ser maligno que se asocia a la historia de una mujer que perdi6 a sus hijos y los busca, los
gritos como quejidos son caracteristicos de esta entidad. “La historia de la llorona” de Dofia

Lupita Ramirez indica como puede ser la relacion con este ser:

Cuando andaba arriando las vacas para el corral, de pronto escuché un lamento que
me erizo6 todo el pelo. Era un grito desgarrador y tuve miedo. Entonces me oculté tras
las piedras del corral y desde ahi la vi pasar. Era una mujer muy delgada, llevaba un
vestido delgadito y largo, y se le veia una mirada perdida. Ella pasé entre la nopalera
sin voltear a verme. Su caminar era muy suave y llevaba las manos extendidas hacia
delante, como queriendo agarrar algo. Yo no podia ni respirar, estaba aterrorizada;
temia que se fuera a regresar y me viera. Pero ella siguié gritando por entre los
nopales y después solo el silencio quedd. Los perros comenzaron a ladrar y a aullar
desesperados, pero la Llorona ya se habia marchado (Instituto Estatal de la Cultura de

Guanajuato, 2006, p. 43).

También se concuerda que La Llorona sale en tiempos de lluvia, aunque puede ser que
aparezca en cualquier época del afo. “Esa sale en tiempos de lluvia es donde anda mucho
esa...ese le sale a la persona que anda muy enamorada de un hombre o de una mujer, ese es
al que se le aparece, le roba el cuerpo de la mujer o le roba el cuerpo del hombre”

(Gonzalez Arenas, 2017, p. 150-151; 2022, p.141)
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Los kunhe’r paha o malos aires viven debajo de la tierra. Cualquier elemento, entidad, o
duefio del lugar puede tomar la forma de un mal aire, se piensan que son mandatos del

Man’i Paha, el algo malo, asociado al diablo o la maldad.

Por la ambigiiedad y contradicciones de los interlocutores al referir a la entidad animica
denominada “La malora”, Gonzéalez Arenas interpreta que ésta surge en “un momento
desafortunado con los duefos del lugar o las d&nimas en pena; estas entidades pueden tomar
formas de malos aires y afectar al cuerpo, algunas veces con sintomas caracteristicos de un
espanto y otras veces del mal aire o de cuando te “agarra” la Malora o el muerto” (2022, p.

135).

También este autor document6 que “La malora” es “cuando pasan los aires malos, que de
repente agarran, asi que va un remolino y se le pega el remolino, se les pega el aire malo, el
del remolino que pasan ahi ese es el aire malo dicen, esa es la Malora, o cuando [los nifios]
los lleva uno llenitos, que los sacan por ahi que se los lleva la Malora, y luego hasta se
llenan hasta de granos” (Gonzalez Arenas, 2022, p. 135). Siendo “La Malora” un mal

diferenciado de los malos aires.

Todos los malos aires son de naturaleza fria, por tanto regularmente asociados al
inframundo y al diablo del catolicismo por el dafio que causan a las personas. Los vientos
son entidades animicas que andan vagando principalmente por el monte aunque también se

presentan en los asentamientos humanos.

A continuacién se muestra un cuadro con las distintas fuerzas que poseen entidades

animicas y conviven con los éza’r.
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Nabi’r ki kimba’r. Energias sagradas y entidades animicas

Tipo de nabi’ | Nombre en | Nombre en | Naturaleza | Caracteristicas
uza’ espafiol
Elemental Nabi?’ Kunhe | Aire Buena Cualidades etéreas
Elemental Nabi” Mapa | Fuego Buena Cualidades asociadas al fuego
Elemental Nab?® Uja Tierra Buena Cualidades asociadas a la tierra
Elemental Nab?’ Kuri Agua Buena Cualidades asociadas al agua
Dueifio del lugar | Kim’a Espiritu del agua | Buena/mala | Habita en los lugares de agua, puede tomar distintas
o Chan formas humanas y animales, principalmente reptiles,
se asocia a la riqueza y con la adquisicion del don o
saber para curar enfermedades
Duefio del lugar | Kuri émbo Espiritu del cerro | Buena/mala | Cualidades etéreas
Duetio del lugar | Ndbi’ Kiinhe | Espiritu del aire Buena/mala | Cualidades etéreas
Kimba’, entidad | Siga’r Duendes Mala Se describen como nifios deformes, traviesos de
animica naturaleza maligna
Kimba’, entidad | Tanhin La Llorona Mala Es una mujer de cualidades etéreas que sale por
animica tiempos de lluvia
Kimba’, entidad | Man’{ paha | Cosa mala Mala Se asocia al diablo catdlico, se relaciona con cuevas y
animica vientos
Kimba’, entidad | Kangachi’r | Brujas Malas Son mujeres, regularmente ancianas, que se ven
animica volando, les gusta chupar a los nifios
Kimba’, entidad | Matu’r Muertos Buena/mala | Animas en pena. Matu pahd kimba’, los malos y
animica Matu kimba’, los buenos
Kunhe, aire Kunhe paha | Malos aires Mala Muertos, Animas en pena, Man’i pahd
Kunhe, aire Malora Mala Son remolinos grandes y pequeios

Cuadro 24. Nabi’r ki kimba’r. Energias sagradas y entidades animicas
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Embo’r. Los Cerros

Enseguida se muestra el contexto etnografico de los cerros de Ranzo Uza’ o Mision de
Chichimecas, San Luis de la Paz, Guanajuato. Son pocas las elevaciones dentro de la
localidad, sin embargo caminar es una de las caracteristicas de los éza’r y diariamente se

visitan practicamente todos los monticulos de alrededor.

Uno acercamiento que se logra con el concepto de paisaje ritual es la inclusion de la parte
coésmica, principalmente para entender las cuestiones del movimiento del tiempo-espacio,
pudiendo integrar este aspecto como un todo coherente. En este caso como lo apuntan
varios investigadores (Broda, 1991, 1996; Broda, Iwaniszewski y Montero, 2001; Garcia,
2007; Fernandez y Urquijo, 2020), en los grupos originarios los cerros o altepetl resultan

ser trascendentales para la orientacion de los rumbos porque son una extension del cosmos.

De entre los cerros cercanos, aunque no conforman parte del territorio politico de la
localidad ni se tiene actividades rituales en alguno de ellos dentro del ciclo festivo, si son
mencionados en mitos o en historias de la tradicion oral, ademés de que indudablemente
forman parte de la vida cotidiana por la relacion con el paisaje y porque cada dia las
mujeres vendedoras acuden para efectuar alguna actividad recolectora, pues cada una tiene
sus puntos donde recoger enseres. Igualmente se observa que para los éza’r como para los
otros grupos originarios de México los cerros son referencias para el orden territorial en la

cultura éza’r.

La concepcién del espacio de los interlocutores se presentd en los cosmogramas del Ubo’
Na’i éza’r (Ilustraciones 3 y 4), junto con los conceptos que ayudaron a abstraer un poco el
espacio y el tiempo entre los éza’r. Donde el Ubo> Uja se encuentra en el centro, las
direcciones extraterrenales el Ubo’ Nindo, el supramundo y el Ubo’ Nimbé, el inframundo.
Los conceptos nindo-ubo’ nihi-nimbo , arriba-centro-abajo, son referencias para la
geografia fisica, las direcciones intraterrenales que fueron llamadas: um’d ba er’e, este;

um’d ba ipoho, oeste; nimbo, norte; nindo, sur (Ilustraciones 3 y 4).
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Es extrafio que habiendo tantas distinciones genéricas en la cosmovision éza’r con distintos
elementos de la naturaleza no se haga este recurso para los cerros. Para este trabajo se
dividen los monticulos que rodean a Ranzo Uza’ entre “Los cerros de arriba” y “Los cerros
de abajo”. El primero corresponde al recorrido que hace el Sol de la direccion este hasta el
sur, donde sale el Sol hacia el ocaso pasando por el sur que como se ha dicho pertenece al
rumbo llamado nindo -este y sur- entre los hablantes, zona que por extension corresponde

al Nindo, el supramundo.

La segunda clasificacion corresponde a los rumbos norte-oeste, el Sol se oculta cuando
pasa por esta zona, concierne desde el ocaso del Sol hasta antes del amanecer, en este
momento pasa por la direccion llamada nimbo -oeste y norte- que por extension se sitiia

también dentro del Nimbo o inframundo.
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Embo’r Nindo. Los Cerros de Arriba

En la zona del nindo se encuentra el Cerro del Aguila, llamado en lengua uza’ Embo
Kundah ére’r el monticulo mas alto en el mundo biofisico, y es un simbolo para la cultura
¢za’r, pues el 4guila es el animal mas representativo para el grupo, se observa en las
pinturas de los danzantes, el baston de mano de la autoridad tradicional y también fue el

animal que gui6 al pueblo hasta este asentamiento ahora llamado Ranzo Uza’.

Otros cerros que hay en la parte del nindo, son: por la parte sur estan el Quijay, el Embo
nabi’ Urés o Cerro de la Santa Cruz, el Embo Karangano o Cerro Karangano, el Embo
Umbo o Cerro Prieto, todos cercanos al Cerro del Aguila y ninguno pertenece a la
localidad. Por este lado dentro del ejido de la localidad estan el Embo Cétero o Cerro

Helicoptero y uno llamado Embo ringa, Cerro Barranca.

El Embo Umbo, Cerro prieto, guarda algunas historias (Instituto Estatal de la Cultura de
Guanajuato, 2006, p. 14), como se ha dicho en el apartado que describe el Nimbo y el
Man’i Paha, existen diferentes historias donde se asocia a la cueva de este monticulo con el
hogar del diablo, la fortuna o riqueza que rodea es otra de las constantes en los
interlocutores. Al menos en la tradicidon oral este cerro es parte importante del imaginario

de los éza’r de Ranzo Uza’.

El Embo Karangano, Cerro Karangano, estd muy cerca del Cerro del Aguila, adquirié su
nombre porque fue el lugar de muerte de este héroe de la cultura éza’r. Si bien se encuentra
alejado de los limites de la localidad, este toponimo relacionado con las culturas

chichimecas nos indica la influencia de estos grupos en la region ludovicense.

Otros ubicados mas al este y que conforman parte de la localidad son el Embo ringa, Cerro

Barranca, y Embo Cétero, Cerro Helicoptero, que se encuentran a los limites del ejido y la
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localidad de Ortega. Embo ringa, como apunta David Plata (2015, p. 129-130), es un lugar
referenciado por Guerrero Tarquin (sf, p. 56) como “Emboringa”, como uno de los lugares

que frecuentaban los éza’r a mitad del siglo pasado.

Embo Kindah Ere’r. El Cerro del Aguila

El cerro més importante para los éza’r es el Embo Kiindah ére’r, Cerro del Aguila, es
conocido por algunos como émbo nande’, que quiere decir cerro grande, aunque no forma
parte del territorio de la localidad si se encuentra muy cerca de sus limites, a una hora
aproximadamente caminando de Ranzo Uza’ rumbo al sureste del asentamiento de Mision
de Chichimecas. Se ha vuelto el simbolo natural mas importante, y quiza ya lo era para la
cultura éza’r, pues en ¢l se guardan historias y significados que explican el desarrollo como

grupo cultural.

Existen distintas hipotesis respecto al nombre del Cerro del Aguila. La razén mas
comentada es que el cerro tiene forma de &guila con las alas extendidas, y que es
observable cuando estas en la cima, en la cabeza del aguila. Diferente probabilidad es la
historia del dguila donde ayuda a los éza’r a encontrar el manantial que se hallaba en este
monticulo (Driver, 1963, p. 207-209), gracias a este acontecimiento se decidi6 asentarse en
la zona. Otra posibilidad podria ser que el Sol es representado en la metafora del aguila y se
encuentra en la parte del nindo, arriba, en la geografia fisica y en el Nindo, Arriba, en el
espacio cosmico, siguiendo el pensamiento mesoamericano quiza el cerro fungia de enlace

entre las dos geografias.

Se tiene que considerar, como ya lo ha hecho David Plata (2015, p. 122-128), al Cerro del
Aguila como altepetl del asentamiento de Mision de Chichimecas y quiza de la cabecera
municipal. Es clara la funcién del cerro como altepetl en Ranzo Uza’, al menos en el
aspecto biofisico este cerro hace el trabajo de proveer de agua al Arroyo Seco durante

tiempo de lluvia, que es el unico afluente en la localidad.
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El altepetl en el mundo nahua regularmente habla del contexto politico de una ciudad, por
lo que permite suponer que este cerro era el simbolo de la poblacion originaria del lugar

quiza desde tiempos prehispanicos; y quiza era donde vivian los jefes éza’r o chichimecas.

Buscando vinculos del lugar con lo politico, la historia oral dice que el Cerro del Aguila fue
un sitio donde se han refugiado lideres, guerreros, soldados durante las distintas épocas de
guerra, en la época colonial, la Independencia, la Revolucion Mexicana y la Guerra

Cristera, pues desde ahi se tiene una estratégica vista panoramica.

Conjuntamente en una vision del mundo donde se tienen a los cerros como indicadores de
los rumbos de la tierra y el cosmos es evidente pensar a este cerro como la referencia
espacial mas importante. El cerro en este caso de acuerdo a la logica espacio-tiempo en la
cultura éza’r se encuentra en el rumbo nindo que corresponden a los direcciones espaciales
sur y este, desde esta orientacion espacial el Cerro del Aguila por extension se encuentra en

el Nindo, el Arriba.

Seglin algunas culturas mesoamericanas el Sol ha sido asociado al dguila, este animal puede
representar una forma de referirse a Nabi” Um’a, o mas precisamente a su parte masculina,
el um’a, iru, el Sol, quien justamente vive en el Nindo, el Arriba. En este sentido se puede

considerar al monticulo como parte de la geografia cosmica o sagrada de los éza’r.

El liquido del arroyo es alimentado por esta elevacion y va del nindo, arriba, hacia el
nimbo, abajo, por extension del Nindo al Nimbo. El Kim’a, el espiritu del agua, dice don
Regino es el guardian del Nindo, el Arriba; en cambio en el Nimbo habita el Nabi’® Kunhe,
el espiritu del aire, y es donde se encuentran los cerros con nombre de naturaleza oscura,

femenina o del inframundo, seglin la cosmovisién y cosmogonia éza’r.

Personas oriundas de la Mision de Arriba cada afio por la tarde del 11 de diciembre

entregan una figura de aguila elaborada de cucharilla para el chimal de la Virgen de
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Guadalupe, hacen un recorrido y un encuentro donde se sahuma y se lleva a la estructura de
la ofrenda del chimal para que se coloque en la cima, no es en otra parte sino en la parte de
arriba, donde se interpreta que coincide donde se sitGia al animal con la logica espacial

éza’r, como el um’a iru, el Sol esta en el Nindo, el Arriba del cosmos.

Actualmente personas de la cabecera municipal hacen una procesion hacia la cruz blanca
que se encuentra en la cima del Cerro de aguila cargando una cruz de madera de unos dos
metros y medio de altura, en el 2024 fueron unas cincuenta personas al recorrido hasta la
capillita que se encuentra en la cima, se reza un rosario y se pide por las necesidades de los
fieles, en esta ocasion llegd grupo Tribu a tocar alabanzas con sus conchas de armadillo en

los ultimos misterios del rosario.

Las procesiones comenzaron en 1979 6 1980, con la sefiora Socorro Judrez en ese tiempo
de unos 80 afios, pasando el cargo desde hace 47 afios a la pareja de Jesus Tovar Juarez y
Guadalupe Ramirez Palacios, actualmente el encargado de la organizacion es el hijo de este
matrimonio, Jesis Tovar Ramirez, quien toma la palabra constantemente para agradecer a

los presentes hagan posible la continuidad de esta tradicion.

Por su parte, el 3 de mayo los éza’r s6lo llegan danzando a la cruz que se encuentra en la
capilla de la Santa Cruz ubicada en Mision de Arriba, se piensa que en algin momento esta
festividad la realizaban algunos grupos chichimecas de la regién hacia el Cerro del Aguila u
otra elevacion y que por alguna razon se descontinud en las culturas originarias, no asi en la
memoria colectiva en el municipio donde persiste la ritualidad del lugar y el simbolismo

como C€1ro sagrado.

Se vuelve fundamental retomar una historia de la tradicién oral éza’r, particularmente la
recopilada por Harold y Wilhemine Driver (1963), la historia llamada “The Eagle finds
water and choose sites for towns/El Aguila encuentra agua y elige sitios para pueblos” (p.
207-209), que se encuentra en el apartado “Narratives/Narrativas” (p. 205-223), un relato

hecho por Clemencia y Jorge Mata en donde el aguila aparece para sefialar el ojo del agua
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en el Cerro del Aguila, los éza’r lo interpretan como sefial para formar el asentamiento en

Ranzo Uza’.

Una historia recopilada por Yolanda Lastra (2018, p. 46-47) parece ser una sintesis de la

anterior y que también contaron Clemencia y Jorge Mata. A continuacion se muestra el

relato mas antiguo y que dada la importancia simbolica del ave y del cerro en el imaginario

éza'r,

éza'r:

se muestra completo para que no se pierda detalle de la narracion hecha por la pareja

Les voy a contar una historia del dguila cuando viajaba descubriendo manantiales de
agua y eligiendo localidades para la fundacion de pueblos. El 4dguila descubriendo el
agua para los indigenas.

En aquella época los indigenas carecian de agua. Bebian solo agua de piscinas
donde se acumulaba de la lluvia, agua de lluvia. Bebieron agua sucia. Cuando el
aguila lleg6 a este pueblo de San Luis de la Paz, se apareci6 un dia al amanecer en un
cerrito que hoy se llama el cerrito de las aguilas. Una manana que al amanecer
aparecio el aguila en el cerro, uno de los indigenas vio el aguila que estaba en el
cerro, y se encontré con unos indigenas y les dijo que el aguila se habia detenido en
aquel cerro. Entonces vieron que el dguila estaba parada en el cerro. Estaban
charlando sobre qué animal podria ser este y un hombre dijo. “Esto no es un cuervo,
no es un buitre, no es un gavilan, pero ;quién sabe qué animal puede ser?”

Luego la siguieron, mirando en qué lugar habia elegido detenerse el aguila. Y fue en
un lugar donde habia mucho ganado. Entre el ganado habia algunos terneros.
Entonces, cuando el 4dguila tuvo hambre, golped con sus alas a un ternero, lo derribd,
lo descuartizd con sus garras y se lo comi6. Tan pronto como termind de comer,
realmente tuvo sed, y nos dirigimos a donde ahora estd el manantial de agua. Habia
una piedra grande y ancha, la rascd con sus garras y el agua brot6 de debajo de esa
roca. Cuando vio que habia suficiente agua bebid hasta saciarse. Bebia muy bien.

Luego se fue, y uno de los indigenas que iba detras del aguila lo miraba. El 4guila se
dirigié al lugar donde ahora se encuentra la iglesia parroquial y el ayuntamiento.

Seguramente ahora ¢l [el aguila] les estaba informando que aqui estaria el
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ayuntamiento, donde estaria el gobierno del municipio. Y se detuvo también en la
iglesia parroquial, indicando que en ese lugar estaria la iglesia de una de las imagenes
superiores.

Volvi6 otra vez al cerro donde habia estado, y siempre [alguien] caminaba detras de
¢l para ver adonde iba. Y luego se fue a otro municipio. Y como nosotros sabemos
hablar muchas lenguas, los otros indigenas también hacian lo mismo que los otros
indigenas, y asi viajaban. Lleg6 [el aguila] a un pueblo, e hizo lo mismo que habia
hecho en San Luis de la Paz. Luego se dirigié inmediatamente a otro municipio.
Llego a algunos pueblos grandes que hoy se llaman estados. Asi viajo.

La mayoria [de la gente] eran indigenas puros pero de diferentes lenguas. Pero
siempre estas familias de indigenas tuvieron gran talento para reconocer a aquel
animal, para poder viajar, vigilandolo, para ver donde iba a haber un ayuntamiento y
donde habia agua y donde iba a estar la iglesia de algin sacerdote. Y asi sucedio.

En el lugar donde se detuvo construyeron una iglesia, y en el lugar donde se detuvo
construyeron un ayuntamiento en el pueblo para el alcalde. Asimismo, en un estado
se detuvo donde iba a haber un edificio del capitolio estatal. Y asi fue, viajo, hasta
estar en todos los pueblos de la reptblica y en todos los estados. Finalmente lleg6 a la
capital de México; se detuvo en un lugar donde habia un campo de carrizo y nopal
con tunas. El dguila se detuvo alli, y eso se sabe hasta el dia de hoy. Decian también
los indigenas que aqui estaria el pueblo mas grande de todos los pueblos de la
republica. Y con el tiempo se enteraron que en México se empezaban a construir
edificios gubernamentales. Ademds, donde hay un edificio de gobierno hay una
iglesia y como vemos, cada ayuntamiento estd cerca de una iglesia.

Y asi, sucesivamente, hasta ahora vemos que [la Ciudad de México] ha avanzado
mucho; es una ciudad muy grande. Muchas lenguas [pueblos] se encuentran [alli]; Se
encuentran americanos, se encuentran diferentes indigenas, se encuentran negros. En
México se encuentran franceses, italianos de diferentes nacionalidades.

Y eso es muy cierto porque nosotros mismos vemos que México [Ciudad] es muy
grande y cada dia avanza mas. Estan construyendo para las muchas familias que hay

en México y ahi se ve de todo: mexicanos y extranjeros.
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Ese manantial (de agua) de San Luis de la Paz se llama "ojo de agua", ese manantial
sirve para regar hortalizas, huertas y diferentes frutas. Y como ese manantial, llamado
"ojo de agua", estd cerca del arroyo seguramente este ultimo se filtra desde el
manantial para que San Luis de la Paz tenga agua.

Nosotros éramos superiores en nimero entre los indigenas, pero como se dividieron
hacia la region de Arnedo, unos se fueron alli a aquel pueblecito de Arnedo, que es
pequenio, y otros fueron mas lejos. Actualmente algunos han perdido su lengua,
incluidos los de la misién de Arnedo, y somos los tnicos que nos llamamos éza’r. Asi
se llaman los indigenas de este lugar de los chichimecas, y si no hubiera esta agua, y
si no hubiera venido el aguila, todavia nos faltaria agua.

Sufririamos mucho mas. Ahora cuando hay escasez de lluvias sufrimos, pero si
faltara esta agua del manantial, seria atin peor. De ahi sacamos agua para nuestros
animales, las familias lavan su ropa, y los éza’r y mestizos usan esta agua para todo.

En aquella época [temprana] bebiamos agua sucia, bebiamos agua de los estanques
[de agua de lluvia] que habia alli, bebiamos agua sucia. Pero gracias al aguila que
vino aqui y nos mostrd donde habia agua habia agua y fue parando en lugares donde
debia haber pueblo e iglesia, [ahora tenemos provision de agua buena]. Esas son
cosas que Dios (el Jefe Superior) mand6 hacer a aquella 4guila, para que supiéramos
donde estaria el ayuntamiento, y las iglesias de los santos, en varios pueblos grandes
y en la ciudad de México.

Framos muy ignorantes. Donde el agua se estancaba se creaba salitre. Alli
empezamos a recoger buen salitre y lo probdbamos y era amargo y daba buen sabor.
Con el tiempo nos fuimos domesticando [civilizandonos] poco a poco. Llego algin
sacerdote; nos bautizaron desde la infancia; nos dieron sal para comer, y hasta el dia
de hoy nuestra comida se condimenta con sal. Si no hubiésemos sido bautizados
seguramente éramos ignorantes, pero esa era la idea de aquellos hombres de la
antigiiedad. Pero la verdadera razon [por la que nos civilizamos] fue que teniamos
suficiente conocimiento para seguir al guila.

El 4guila es el rey de todos los animales. Un animal feroz, el aguila domina. Un

animal salvaje, por tanto, el aguila debe dominar. Y ¢él es el rey de todos los animales.
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Domina todo tipo de animales en el campo, incluso la vibora. De hecho ¢l es el rey
que esta en nuestra bandera, en nuestra bandera. Lo mismo esta grabado, en el dinero
que circula aqui en México, matando a la vibora porque la vibora se alimenta de las
cabras, de las ovejas, de los terneros, de todos esos animales. Y ¢l es el rey,
golpeando con sus alas, y tenia poder para derribar un animal, un animal salvaje, y
dominarlo. ;Como puede cualquier [otro] animal alcanzarlo? Tiene alas; es rapido
para matar las fieras. El aguila es la que domina a todos aquellos animales salvajes
que se encuentran en la montafa y en el bosque.

Si hubiera sido asi, si el dguila no hubiera venido, aun seria tiempo de calamidad
para nosotros. No habria agua. Esa fue la opinion de todos aquellos hombres de
antafio, de nuestros abuelos y bisabuelos de las primeras familias que hubo en San
Luis de la Paz. Si hubiera sucedido asi, todavia seriamos ignorantes, pero estamos
felices, contentos. Al menos no somos tan ignorantes como en aquella época.

También estd aumentando el numero de familias mestizas que hablan el idioma
espanol. Si no hubiera sido asi, todavia seriamos muy ignorantes y muchas familias
todavia no podrian hablar ambos idiomas. Como puedes ver, no sabemos hablar muy
bien. Es un fracaso para nosotros. Asi con el tiempo van a aprender a hablar y a
escribir y a leer, porque es muy necesario saber leer para saber lo que dice una letra

para poder entender el pueblo mestizo" (Driver, 1963, p. 207-209).

Gonzalez Arenas (2023) ha comparado el 4guila con los éza’r y otros grupos, encontrando
que puede interpretarse como ave mensajera, como tétem, como un posible parentesco, y
como metafora del Sol. Hasta ahora el vinculo con el ave resulta ser un enigma, sélo queda

constancia que este animal en la actualidad es el més representativo para este grupo.

Este mito aparicionista del aguila fundamenta al dguila como divinidad de los éza’r, si se
toma en cuenta que los santos han reemplazado las viejas divinidades, pues los “santos
aparecidos se hacen santos patronos y retoman el papel tanto fundador como protector del

territorio y del pueblo al que eligen, que antes desempefaban, y aun desempefian, los

13 T a traduccioén es del autor.
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ancestros y las deidades tutelares” (Barabas, 2003, p. 27). En este caso, se puede ver que no
ha habido una reelaboracion del dguila con algliin santo, desde esta historia de la tradicion
oral el aguila es el fundador y protector del territorio, por tanto se sacraliza tanto el ave

como el espacio de convivencia con esta divinidad.

Cuando se pregunta a alguien por esta elevacion, regularmente surge una de las historias
mas incomprendidas y cada dia mas olvidada entre los habitantes, el relato “Escondidos
nuestros dioses” (Instituto Nacional Indigenista, 2000, p. 54-55) de Cristobal Ramirez que
estd registrado en el libro Cuentos y Leyendas Chichimecas, que aqui se presenta un

fragmento:

Cuando llegaron las primeras noticias de que los hombres blancos, que eran
espanoles, se acercaban a estas tierras se organizaron muchas tribus de la nacion
Chichimeca y formaron un grupo de guerreros para enviarlos a unirse a otras para no
permitir su llegada.

Corrié mucha sangre, tanto de indios como de espafioles, ya que los espafioles
tenian el unico interés de conquistar todo lo que poseiamos, fue mucha la resistencia
que se hizo y al ver que querian destruir a nuestros idolos, que eran lo mas sagrado
para nosotros, ya que ellos nos permitian comunicarnos con la Naturaleza para pedirle
los buenos tiempos en abundancia de nuestro campo, que hubiera lluvias, tunas,
garambullos, pitayas, y pastos para que no se escasearan los animales, ya que todo
esto nos permitia vivir y seguir unidos.

Esto preocup6d mucho a nuestra raza, se reunieron todos los Ancianos para acordar
que se tenia que esconder los idolos (Dioses) para que no fueran descubiertos por los
espafioles o por los frailes y los destruyeran.

El Consejo de Ancianos inform6 en una reunién muy grande de todo el peligro que
venia y de lo que tenian quehacer. Se cuenta que escogio un cerro sagrado y al pie de
el toda la gente dia y noche trabajo para hacer un gran tinel y al fondo se form6 un
espacio como cueva y alli llevaron los idolos sagrados para protegerlos y que nadie

decia de revelar el secreto que alli se escondia.
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Cuando se iba a tapar el tinel el més Anciano del Gran Consejo no quiso dejar solos
a los Dioses y pidio que lo dejaran ahi para que los Dioses no se quedaran solos, que
lo taparan juntamente y que no se afligiera nadie, ya que so6lo se le recordara en la

memoria (Instituto Nacional Indigenista 2000, p. 54-55).

La continua adscripcion del éza’r como 4guila, puede ser una representacion que ha
permanecido o que se ha incorporado al imaginario de la cultura, en la actualidad se ha
arraigado un fuerte sentido de pertenencia a este animal y desde luego al monticulo gracias
a la convivencia cotidiana, por lo menos la relacion éza’r-Cerro del Aguila tiene algunos

siglos.

La sacralidad del Cerro del Aguila es evidente con el recorrido con la cruz que hacen cada
3 de mayo los habitantes de San Luis de la Paz. Este dia en México la subida a los cerros es
una actividad ritual importante. En este caso el Cerro del Aguila es el escenario del dia de
la Santa Cruz donde decenas de ludovicenses suben a la cima para realizar una pequeia
ceremonia, todo gira en torno al monticulo y a la peticion de lluvias.

Mapa de los cerros del nindo, arriba

de la Paz
110,

N

La Hada

> de Ortega = ’
L. * ¢ Canada de
« - Moreno
- .
Cruz de
La Palma : ‘
- Mineral ,
- - de Pozos
Co gl o
57 \?\ ; :
> Cerro Blanco — T
s
' ’ - * o,
o
J -
; ’ .
Google

Hustracién 10. Mapa de los cerros del nindo, arriba



207

Embo’r Nimbé. Los Cerros de Abajo

Los cerros existentes en el Nimbé son el Embé’nché o “El Cerrito”, el Embo Matu, Cerro
del Muerto; el Embo Montaiiita por todos conocidos como La Montaiiita; el Cerro de las
Letras; el Embo Mesa, el Cerro de la Mesa de Escalante; el Embo Pipé, el Cerro de la
Biznagas. Todos estos cerros, a excepcion de “La Montaiiita” y “El Cerrito”, se encuentran

al noroeste del asentamiento de Misidon de Abajo, conformando una pequenia cordillera.

Por tanto se encuentra al Cerro del Aguila como el emblema de la parte de Arriba con
esencia del Sol o masculina, en cambio en la parte de abajo se encuentra, el Cerro del
Conejo, el Cerro de la Letras, y el Cerro del Muerto, que pueden aspectos contrarios a los
del Arriba, al ubicarse en la parte opuesta, se observa que la mayoria de los nombres

coinciden en referir las caracteristicas del inframundo y de la naturaleza femenina.

Uno de los cerros mas importantes de este lado, es el Cerro de las Letras, llamado asi
porque en este monticulo, se lee desde el centro de San Luis del Paz, la panordmica leyenda
“Viva Maria Reina Inmaculada”. Es interesante que la Virgen de Guadalupe, por la fecha

que se situa en el ciclo festivo y por las caracteristicas de la divinidad se encuentra en el

Nimbo, el Abajo.

El nombre del Cerro del Muerto también es otro elemento que ayuda a proponer la division
que se muestra de los cerros, los muertos habitan el sitio del Nimbo, el inframundo, y este
monticulo es el cerro mas grande de este rumbo. En cambio “El Cerrito” donde se tienen
los altares de los santos mas importantes, el diminutivo hace referencia a un lugar de
respeto, también puede ser que lo pequefio indique lo femenino puesto que los vientos
chicos y lluvias pequefias se les da esta connotacion; ademas se considera un espacio

contrario al Cerro del Aguila.

El Embo Montaiita, La Montaiiita, estd ubicada al oeste de Mision de Chichimecas, es la

estructura fisica que simboliza la frontera con la cabecera municipal, en la actualidad todo
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el monticulo se encuentra alambrado, la puerta de entrada se encuentra frente a las
escalinatas, arriba hay una explanada que se llena de gente el dia de la fiesta de Cristo Rey,
el ultimo domingo de noviembre, festejando a la imagen que se encuentra en la cima del

CCrITO.

A pesar de la cercania los éza’r no acuden a esta festividad de Cristo Rey, con danzas o
alguna otra actividad ritual, pues se considera una festividad de San Luis de la Paz y no de
Mision de Chichimecas. Sin embargo si es de las referencias paisajisticas mas importante

en Ranzo Uza’ que los éza’r tienen historias alrededor del cerro.

El santo de Cristo Rey que posa en la cumbre de La Montaiiita lo hizo antes en el Santuario
de Cristo Rey en el Cerro del Cubilete en Silao, Guanajuato, siendo desplazado cuando se
puso la actual estatua gigantesca que se observa por los caminos de esa parte del Bajio. La
imagen tuvo su destino las tierras ludovicenses y ahora se encuentra encima de una torre

con los brazos abiertos y a sus espaldas Mision de Chichimecas y la Sierra Gorda.
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Mapa de los cerros del nimbd, abajo
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Ilustracién 11. Mapa de los cerros del nimbo, abajo

Si quiere tener un cerro antagénico del Cerro del Aguila se podrian tomar en cuenta varios
cerros como parte del Abajo, por ejemplo el Cerro de las Letras por su representacion a la
virgen; o el Cerro del Muerto por la imagen del inframundo y porque es el mas visible de
este lado. Pero por las cuestiones rituales se elige “El Cerrito” porque lingiiisticamente

representa el opuesto al cerro mas grande.

El Embo’nché “El Cerrito”, ademas de no ser un cerro, no es la capilla ni el altar mas
grande, pero si el lugar de culto mas importante desde mediados del siglo XX. El
Embo’nché se encuentra en la Mision de Abajo, cerca de los limites del noroeste de la
localidad, ahi se elabora el chimal, se le danza y se inicia la peregrinacion hacia el santuario

de la virgen o a la capilla de San Luisito en San Luis de la Paz.

A pesar de que los nombres de los cerros pueden ser fortuitos y ademas de una forzada
interpretacion del autor, lo cierto es que la ubicacion, los nombres de los cerros, las
caracteristicas del suelo, son manifestaciones coherentes de la concepcion del espacio entre

los éza’r.
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Anteriormente cuando estaba por llegar la temporada de viento a las casas les colgaban
piedras para que el aire no se llevara el techo y las arreglaban para que no se filtrara el aire.
En la lluvia también se procuraba que no pasara el agua, siendo los dos elementos que mas
tenian que cuidarse. Por tanto se interpreta a la lluvia como tempestad del Arriba y al viento

como furia del Abajo.

Don Regino sostiene que el Nindo es el hogar del Kima’, el espiritu del agua, y el Nimbo es
el del Nabi’ Kunhe, el espiritu del viento. Un enfrentamiento entre las fuerzas del Abajo
con la potencias del Arriba podria ser la explicacion del siguiente relato de Venustiano

Garcia recopilado por David Plata (2015, p. 127-128).

[A] nosotros desde pequefios nos hablan, en el caso mio, mi abuelita, cuando llueve.
Hay un Cerro del 4guila y hay un Cerro muerto enfrente, que estd mas pegado a la
cabecera municipal. Cuando llueve, el Cerro del Aguila, los fendmenos naturales, en
este caso la lluvia, de repente suelen caracterizar a este lugar con nublados que se
hacen ver en ese momento. El cerro, pues tiene una cierta forma, tienen una punta que
dicen que es la cabeza, y los lados, sus alas. Parece un 4guila, de noche, sobre todo,
de noche se ve muy padre [...] Bueno, en la noche por ahi si ves, tienes de frente el
cerro y se ve mas. Fijate, entonces me decia mi abuela “jhijole, el cerro ya se amarro
la cabeza!”, dice, eso quiere decir que va a llover. Pero es la neblina que llega a una
cierta altura, o hasta un cierto punto del cerro. Digamos que es un poquito mas de la
mitad de abajo hacia arriba. Se nubla esa parte de arriba, o la mitad. Entonces cuando
ve la gente eso dice “!ah caray, el cerro ya se puso su paliacate!”, o “su banda”, que
se amarro. Entonces eso la gente lo interpreta como que va a llover mucho. Fijate,
entonces es algo muy importante, que estd indicando algo. Estd sefialando algo.
Bueno, entonces cuando llueve, pues se escuchan los relampagos, los truenos,
entonces es muy comun que veas tu del lado del cerro del aguila, relampagos y
truenos de ese lado, jpa!, y de repente escuchas tu del lado del cerro muerto también

jpum!, entonces dicen que esos dos se pelean, que se disparan tirando balazos.
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Entonces pues la gente dice que el cerro del aguila le gana al cerro del muerto

(Venustiano Garcia en Plata, 2015, p. 127-128).

David Plata interpreta la historia de los cerros como altepetl, los agua-cerros, los
monticulos como creadores de la lluvia y por tanto provedores del liquido en los
asentamientos humanos. Sin embargo, si se toman en cuanta las elevaciones como
conexiones de las fuerzas siderales, la lucha césmica entre las potencias del Abajo y las del

Arriba resulta ser una explicacion sugerente en la anterior narracion.

Don Regino Mata comenta “cuando se juntan el agua macho y el viento macho hasta parten
los cerros” con esta frase se evidencian las dos fuerzas importantes de la cosmovision y
cosmogonia éza’r, el agua y el viento, y es que comenta el médico tradicional que las nubes
de agua “chocan” con las nubes de aire y provocan los relampagos, las kuri iru, las lluvias
macho, y los kunhe iru , aires machos, si bien son aspectos que suelen estar en polaridad,
también pueden estar simultdneamente en espacio y tiempo pero su consecuencia puede
provocar de solo chispas hasta una explosion de poder, el resultado de esta pelea puede

llegar a crear desastres naturales.

Los dos relatos de los oriundos de Ranzo Uza’ hacen pensar en las “serpientes de agua” y
las “serpiente de aire”, que aparecen en el mundo nahua (Melgar, 2002). Estos simbdlicos
reptiles y su asociacion con los fendémenos naturales se retoman mas adelante en el ultimo

apartado.
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Lugares de Culto

La ritualidad envuelve a los lugares de culto y los convierte en emblematicos para la
cultura, siendo puntos de la territorialidad simbolica éza’r. Es relevante que un grupo tan
apegado a su medio ambiente tenga muy pocos lugares de culto dentro de la naturaleza. La
ausencia de una festividad religiosa en los cerros o en los sitios de la naturaleza indica otras
practicas de territorialidad, ya que no existe ritualidad en los cerros en alguna festividad del
ciclo ritual anual como es comin en los otros grupos originarios incluso campesinos o

mestizos, aunque si se visitan en la vida cotidiana estos lugares.

En este caso, s6lo algunos lugares u objetos de la naturaleza aparecen en el ciclo festivo
ritual éza’r, en todas las festividades se visitan capillas, templos o altares en hogares dentro
de los asentamientos humanos en la localidad, Mision de Arriba, Mision de Abajo, Plan
Juarez. A excepcion de la procesion con la imagen de San Isidro Labrador que se visita el

ejido.

La descripcion de los lugares donde se desarrollan las actividades rituales proporciona un
retrato de las condiciones politicas, sociales y econdmicas de la localidad. Con las capillas
surgen expresiones de caracter barrial que complejiza el hablar de la identidad éza’r, sino

de las distintas identidades éza’r que coexisten.

En Ranzo Uza’ Nimbo, Mision de Abajo, se encuentra la capilla de la Virgen de la
Purisima Concepcion y el Embo ncheé, “El Cerrito”, que es el espacio para las fiestas mas
importantes, la Virgen de Guadalupe y para San Luis Rey, conjuntamente este lugar es el

inicio de algunas otras peregrinaciones y procesiones.

En Ranzo Uza’ Nindo, Mision de Arriba, se encuentra las capillas de Santiaguito y la Santa
Cruz. Igualmente la fiesta de muertos en el pantedén sucede de este lado. La imagen de San

Isidro Labrador no tiene una capilla particular en la comunidad, aunque varias familias
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tienen la imagen en sus altares, principalmente los ejidatarios, en la fiesta se hace una
peregrinacion en las canchas de futbol a lado del Videobachillerato, en la Mision de Arriba

y otra peregrinacion en el ejido donde se recorren las distintas parcelas de la zona.

Embo’nché. El Cerrito

Las festividades mas importantes se realizan en altares de predios particulares, cerca de la
casa de los Garcia se encuentra una pefiita con un altar con la imagen de la Virgen de

Guadalupe. Esta pefiita puede ser una de las razones por la que lo nombran “El Cerrito”.

“El Cerrito” no denomina un monticulo, quiza indica la polaridad simbolica entre el
embo’nché’, cerro chico, y el émbo nande’, cerro grande, uno en el nimbo, norte-oeste, el
otro en el nindo este-sur, en este ultimo el Cerro del Aguila se posa como el mas grande de

este lado.

Otra posibilidad puede ser que el término 'nché es el diminutivo de la lengua iza’, como en
la lengua hfidfiho el #si o en la lengua nahuatl el zin, es una palabra que tiene un caracter
reverencial o de respeto, que también se emplea con el mismo sentido con los santos, por lo

regular son mencionados como la virgencita, San Isidrito, Santiaguito y San Luisito.

Alrededor de la pefiita se encuentra un espacio con piso de cemento donde se elabora el
chimal para la madre de los éza’r, la Virgen de Guadalupe, desde el 9 o 10 de diciembre
todo el dia estd muy concurrida la casa de los Garcia. Y pasa lo mismo en la casa de la
familia Mata del 23 al 25 de agosto con la fiesta de San Luis Rey, santo masculino mas

importante, en ambas fiestas se hace la ofrenda del chimal que es la mas representativa.

En estas dos fechas danzan al chimal todos los grupos dancisticos de la localidad y algunos
fuera de ella. La casa particular de la familia Garcia donde se llevan las actividades rituales

para la Virgen de Guadalupe es un pequefio cuarto ahi se guarda a la virgen y otros santos,
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ahi acuden los musicos que le ofrendan su arte a la virgen durante la velacion, la gente va'y

visita la imagen no sin antes persignarse y quedarse un rato en oracioén con la virgen.

El altar de San Luis Rey esté en el predio de la Familia Mata es un cuarto mas grande que
el de la virgen e igualmente afuera de la ermita se encuentra el espacio para la elaboracion

del chimal, la danza, la sahumada, la velacion, entre otras actividades rituales.

Mas adelante se describe més a detalle estos lugares, pues son elementos importantes en
las narraciones de las procesiones que se inician o terminan en “El Cerrito”, con estos
recorridos se puntualizan las caracteristicas fisicas del sitio pero sobretodo la relacion del

espacio con la festividad en cuestion.

Capilla de la Virgen de la Purisima Concepcion

La capilla de la Virgen de la Purisima Concepcion se encuentra en el espacio religioso mas
grande, ahi esta el templo que lleva alrededor de diez afios construyéndose, se encuentra a
un lado de la pequena y antigua capilla de la misma virgen. Conformando las dos
estructuras de distintas temporalidades el espacio religioso mas concurrido durante el afio
en Ranzo Uza’, principalmente por las misas que se dan los domingos, ademas de ahi

llevarse los asuntos administrativos de la iglesia, es un espacio visitado casi diariamente.

Este terreno ha estado en disputa por un grupo religioso y otro que representa al pueblo, el
predio contiene la Casa del Pueblo, las canchas de basquetbol, las mencionadas capillas que
conforman uno de los pocos espacios publicos que existen en la localidad pero que los

duefos viendo antes sus intereses particulares han amenazado con cerrar.

La misa dominical de las 10 de la mafana en esta capilla se hace sin excepcion donde parte

de lalocalidad principalmente mujeres mayores asisten a la ceremonia religiosa, después
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cuando termina salen los asistentes al tianguis que se pone todos los domingos copando el
espacio de la plaza central, donde se vende comida, ropa usada y chacharas principalmente,

aunque cada afio es notorio el aumento de los vendedores y la incorporacion de productos.

Lo curioso es que no fue la Virgen de Guadalupe o San Luis Rey, sino la imagen de la
Virgen de la Purisima Concepcion la que ocup6 el lugar mas importante en la capilla de la
plaza, la fiesta mas significativa de esta virgen se celebra durante la Gltima semana de mayo
en la semana cultural de Mision de Chichimecas y no el 8 de diciembre como el calendario
litirgico lo marca. La razon es que la imagen de esta virgen llego al lugar por el mes de

mayo.

En este espacio de Mision de Abajo se lleva a cabo la festividad de la Purisima
Concepcion, afuera de la capilla danzan el 8 de diciembre, principalmente la danza
vinculada a esta imagen catdlica, la “Danza Chichimeca Purisima Concepcion”. Esta
ceremonia dancistica se lleva a cabo en las canchas de basquetbol, entre la capilla y la Casa
del pueblo, comparando con otras fiestas, los pocos asistentes y escasos puestos aprecian la
danza que es la principal ofrenda, algunos afios atras se llevaba un chimal pequefio pero se

ha dejado de hacer, por la deforestacion que habido del sotol en los tltimos afos.

Como se ha dicho, existe otra fiesta para esta imagen durante la Semana Cultural de la
localidad de Mision de Chichimecas, organizado en conjunto con el ayuntamiento de San
Luis de la Paz, sucede durante la Gltima semana de mayo, por varios dias hay en el lugar
eventos artisticos, algunos juegos mecénicos, puestos de comida como gorditas, tacos, y
otros negocios que regularmente acompafan las fiestas de cualquier capilla de la region
ludovicense. El castillo que encienden en la noche, es el mas grande que se ha visto en las
festividades de Ranzo Uza’, y los muchos asistentes observan un hermoso espectaculo al
lado de la capilla, rememorando con luces de colores a una de las imagenes catolicas

importantes.
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Capilla de Santiaguito

La capilla de Sefior Santiago, el apostol, llamado por los éza’r “Santiaguito”, se encuentra
ubicada en la calle y en el barrio del mismo nombre en la Mision de Arriba, la pequefia
capilla se construyd alrededor de 20 afos atrds. Que la ermita de Sefior Santiago se
encuentre en el barrio de Santiaguito provoca una identidad barrial en los habitantes de la
zona que se vive especialmente el 25 de julio cuando la danza del lugar “Las 4guilas que no
se olvidan de Santiago Apostol”, que ensayan en esa capilla, se presentan como parte de la

fiesta del santo.

La musica de silencio para la velacion es parte importante pues gran parte de la noche tocan
frente al Sefior Santiago, por cierto esta imagen no es la primera imagen que ocupd la
capilla, se tuvo que comprar otra porque se robaron al santo hace unos diez afios. Durante la
velada algunos ofrecen atole, café, pan y tamales para mitigar el hambre, el frio y el suefio

durante el ritual nocturno.

La festividad ocurre sobre la calle Santiago y Napoleén, muy cerca del panteén, ambas
calles la constituyen casas con cerca viva de maguey, no se encuentran pavimentadas, lo
que provoca que durante las carreras de caballos el polvo sea una constante durante las
competiciones. Palmas, nopales y cardones también se ven en el paisaje alrededor de la

capilla de este santo.

La fiesta de Santiaguito es de las mas esperadas con los éza’r, pues se trata del tiempo de
tunas, de garambullos, con suerte borrachitas y hasta chilitos, por lo que es comun que
mucha gente decida vender colonche para esta festividad, esta bebida espirituosa es un
fermentado hecho de diversas tunas rojas aunque se elige “ la negrita, la redonda, la
morisquilla, la puerca, la cardona y la pitaya son las preferidas para lograr un buen
colonche, tanto por color como por consistencia” (Gonzéalez Arenas, 2017, p. 142). Este

liquido no falta en la festividad porque cae en el tiempo de tunas y por la calle de
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Santiaguito se dispersan una decena de vendedores del fermentado. Un fragmento de

Alfredo Guerrero Tarquin que nos habla de la antigua relacion del éza’r con la bebida:

“colonche”, extraido de la tuna y fermentado en crudo, con un sabor muy agradable,
que no tiene ninguno de los que se elaboran en nuestros dias a su semejanza. Este
licor, cuya manufactura es tan rapida y su fermentacion tan violenta, se obtiene del
puro jugo de la tuna y basta con quitarle la c4scara y machacarla, para que al dia
siguiente ya este listo para tomarse. Bastan unos cuantos litros para que el hombre
mas robusto caiga al suelo perfectamente embriagado. Al chichimeca le estaba
prohibido tomarlo en esta proporcion so pena de fuertes castigos, incluso hasta la

muerte (Guerrero Tarquin, sf, p. 12-13).

Las carreras de caballos y el fermentado son las grandes atracciones de la fiesta. Cuando se
pasa por la calle se encuentra gente comercializando y consumiendo el colonche, ademas
las personas montando caballos por todo alrededor de la festividad, principalmente en el

panteon.

La musica y el sonido del maestro de ceremonias es muy importante, don Regino Mata
lleva varios afos teniendo esta funcidon gracias a su talento artistico. La comida es por lo
regular mole, carnitas, sopa, nopales, donde se hace la fila para que te den la comida es
justo a lado de la jaula de las gallinas y gallos, aves que serdan los premios de la

competencia de carreras.

Como parte de los atractivos de la celebracion, se hace un concurso para coronar la reina de
la festividad. Ademas se pone el palo encebado, que es un tronco cubierto de grasa de carro
donde se vuelve imposible no resbalar cuando intentas subir un poco, en la cima se
encuentran bolsas con productos de primera necesidad, los participantes se unen con
familiares o amigos que los ayudan a subir y alcanzar alguna bolsa. Al final siempre la

cuspide se queda sin productos.
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Los concursantes de las carreras son de Ranzo Uza’ y de localidades vecinas. Todo la gente
estd hacia los lados de las calles observando las carreras, que para muchos es el gran
atractivo, las personas son protegidas por alambres que evitan que se pase desaperciba la
frontera entre el lugar publico y el de la competencia. Es normal que haya accidentes por

los descuidados asistentes donde alguno ha estado cerca de perder la vida.

El punto de salida de la carrera es en la esquina del pantedén y la meta es en el filo de la
calle Santiago y Napoledn. El ganador después de la competencia sale galopando con gallo
o gallina agarrandole las patas quedando el ave de cabeza que atn viva poco escandalo

hace. El perdedor no se lleva nada.

Los puestos de comida estan llenos durante la tarde y noche, hay gorditas queretanas, tacos,
pambazos, hotdogs, y otros negocios regulares en las festividades religiosas, algunos juegos
mecanicos y puestos de feria. La fiesta termina con un evento de un grupo musical que se
hace cercana la medianoche, donde al tiempo del concierto se acaba el dia de la fiesta de

Santiaguito.

Capilla de la Santa Cruz

La Santa Cruz se encuentra en Mision de Arriba, en el barrio del mismo nombre, sobre la
calle Chupitantegua, la tinica asfaltada, y donde pasa la ruta 3, a lado del recinto religioso
estd la primaria Chupitantegua, sobre esta calle ademas se encuentra el kinder Juagé
Nande’ y la secundaria 476 y varios negocios de todo tipo, principalmente tiendas y otras

relacionadas con la alimentacion. Sobre esta avenida se hace la fiesta cada dia 3 de mayo.

La capilla estd pintada de azul, cubierta de un barandal sobre la calle Chupitantegua. El
terreno esta completamente cubierto con piso de cemento, con espacio suficiente para que
las danzas hagan su ofrenda. La cruz mide alrededor de dos metros y estd puesta sobre un

pedestal afuera de la capilla, en el centro del patio del recinto se posa la cruz de concreto
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como el gran simbolo de este barrio. En el afio 2024 se adorno la cruz con cucharilla y un
escudo en el centro justo en la interseccion de las dos franjas. El chimal de nueva cuenta se

presenta como elemento ritual de gran importancia.

La primera cruz fue regalada a finales del milenio pasado por un éza’r que la habia hecho
de madera la cual tenia un rostro en el cruce de los maderos lamentablemente fue quemada,
lo que hace que la imagen tuvo una historia propia, ademés de una sacralizacion por el
pueblo éza’r. Plata describe que en este recinto “fue erigida una cruz considerada
milagrosa” y “se inici6 la imparticion de doctrina religiosa antes de iniciar la construccion
de la capilla, se construyeron dos escuelas y se consolidd ese mismo espacio como centro

de reunion y de identidad territorial de la Mision de Arriba” (Plata, 2015, p.160-161).

Esta celebracion es de las que se incorporaron al ciclo festivo desde finales del siglo
pasado, sin embargo es de las que mas retine personas y algunas de Misién de Arriba
acostumbran dar reliquia para la velacion y demds apoyo para la fiesta. La reliquia es la
ofrenda que cada quién hace el dia de la velacion, puede ser un donativo de dinero o

trabajo, comida, entre otros asuntos que ayuden a la realizacion del festejo.

La comida se ofrece desde las 7 de la noche del 2 de mayo, algunos llevan charolas de pan,
tamales, tortas, atole y café para la velacion donde los musicos van dejar su ofrenda de
“minuetes” durante parte de la noche. Es una fiesta que acarrea a mucha gente durante la

tarde-noche del 2 de mayo y todo el dia del 3 hay gente visitando el templo.

El trabajo de albaiil es una de las ocupaciones més comunes en los éza’r, ese dia se festeja
a los trabajadores de la construccion, lo que explica parte de la incorporacién de la
celebracion al ciclo festivo, circunstancia que se observa en las ofrendas pues muchos con
esta ocupacion acostumbran dar la reliquia, unos la dan desde la siete de la noche hasta la
media noche otros en “El Alba” que es cuando se le dan las mafianitas a la imagen, a las

seis de la mafana.
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La fiesta de la Santa Cruz a pesar de ser de reciente creacion, es una de las mas grandes,
junto con las de la Virgen de Guadalupe, San Luis Rey y Santiaguito. El relato “El 3 de
mayo” de Leandro Lopez Garcia de 13 afios, nos describe algunos pormenores de esta

festividad:

El 3 de mayo se celebra la Fiesta de la Santa Cruz. Los nifios hacen su primera
comunion. Hay danzantes que danzan desde la tarde hasta la noche. Hay musica y
cantan hasta la madrugada; mucha gente se desvela. En la noche ponen un palo
encebado en el que cuelgan muchos regalos: zapatos, vino, azlcar y cubetas en las
que a veces hay dinero. También en esta fiesta hay fuegos artificiales que llenan el
cielo de colores. La Santa Cruz se celebra cada afio; voy siempre con mi familia y nos
divertimos mucho, la paso muy bien y un afio de estos voy a danzar (Instituto Estatal

de la Cultura de Guanajuato, 2006, p. 17).

Los alrededores de esta capilla es llamado el barrio de la Santa Cruz, la danza que
representa la zona es la mas numerosa de la localidad, y esto ha creado un fuerte sentido de
pertenencia barrial en las familias de la zona. El dia de la Santa Cruz la danza vinculada a

la imagen y al barrio se presenta como parte de las actividades de la fiesta.

El Panteon

Los altares para los muertos se hacen en las casas o en el panteén ubicado en la Mision de
Arriba, cerca de la capilla del Sefior Santiago, en la calle del mismo nombre. Por los dias 30
y 31 de octubre se inician los rezos y altares para los angelitos, personas que estan en el

limbo, individuos que murieron siendo nifios o personas con una muerte repentina.

El 1 y 2 de noviembre a los muertos mayores, conocidos como animas en pena, estos
espiritus visitan las tumbas que les hicieron por esos dias. En estas fechas gran parte de la
localidad asiste a este espacio a crear los altares, arreglar y adornar las tumbas de sus

familiares, para mas tardar el dia 2 tenerla lista.
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El pantedn es un lugar pequefio que poco a poco tiene menos espacios vacios, las tumbas de
concreto ocupan la mitad mientras que la otra parte son de tierra. El terreno estd bardeado
por una cerca de tabiques, en el interior tiene una pequefia capilla donde se deja el chimal
durante la festividad del 2 de noviembre, donde hay imagenes religiosas y algunas

herramientas, sin embargo ya se deja solo el cuarto porque los robos son constantes.

En esta festividad también se elabora un chimal, muy distinto en tamafio y significado
respecto a los dos mas importantes: La Virgen de Guadalupe y San Luis Rey. En este caso
es mas pequefio que los otros, es elaborado y llevado al panteén por integrantes de la
“Danza Chichimeca Purisima Concepcidén”, quienes promovieron de nueva cuenta esta
tradicion que supuestamente ya se hacia con anterioridad, se deja el chimal en la capilla del

pantedn por unos dias.

Algunas personas, como don Regino Mata comenta que anteriormente las camillas de
muertos se hacian con el sotol cucharilla, planta no oriunda en la localidad, principalmente
se realizaban para personajes con cierto prestigio como jefes chichimecas, y que ahora por
este significado se retoma, reforzando la idea que el chimal es una de las expresiones que

dan singularidad al catolicismo éza’r.

En los primeros dias de noviembre se dice que llegan a las casas los difuntos que son muy
esperados, por eso en los altares se les tiene la comida que les gustaba. En estos dias para
que lleguen los difuntos a los hogares se debe de poner veladoras encendidas con frutas y
flores amarillas o anaranjadas que simbolizan la luz que buscan los muertos, sempasuchilt y

cinco yaga, son las flores que mas se utilizan.

También cuando alguien fallece regularmente se acude al panteon con la familia y amigos
para dar el ultimo adi6s. Cuando el difunto fue un danzante, ademas la danza a la que
pertenecia hace una procesion del domicilio del finado al panteén. En la caminata la danza

va adelante, enseguida una corona floral, luego el carro que lleva el féretro y al ltimo la
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gente. Cuando llegan al panteon bajan la caja y la dejan un momento en el centro de un
lugar espaciado para que se dance alrededor del ataud. Al final de la danza se entierra a la

persona fenecida.

Nabi’ Ura. Los Altares

Los altares son muy importantes para la vida religiosa. En lengua Uza’ altar es ndbi’ urd,
que literalmente significa la cara de lo sagrado, o la cara de dios, lo que nos habla de la
importancia de tener un espacio para mostrar el rostro de la divinidad. Aunque todos
utilizan mas de una imagen catdlicas en sus altares se tiene a una como santo de su
devocidn, a veces tanto el compromiso que se obligan a hacerle la fiesta a su santo, santa o

virgen.

En los altares de los éza’r los més variados santos se registran desde hace mas medio siglo
(Driver, 1963), segin la ocupacion, la peticion, la manda o la tradicion familiar. Dentro de
los que son mas vistos estan la Virgen de Guadalupe, San Luis Rey, Sefior Santiago, el
Nifio doctor, San Miguel Arcangel, la Santisima Trinidad, San Judas Tadeo, el Sagrado

Corazon de Jesus, entre otros.

Los médicos tradicionales regularmente tienen un altar donde suelen hacer sus trabajos de
sanacion. Por lo que se vinculan con los cargos de los santos o bien como iniciadores de la
fiesta del santo o virgen de su devocion dentro de la localidad, en este caso a veces se

incorpora una cama dentro del cuarto del altar.

Una mesa grande o un mueble de estanteria son las bases del altar, estan cubiertos de un
mantel o una tela, encima se ponen todos los elementos, lo ideal es que los altares tengan
flores frescas y velas encendidas sin embargo por las pocas posibilidades econdémicas o

donde poder conseguirlas, son pocos los que mantienen esta eventualidad.
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De los principales altares que se encuentran en Mision de Abajo y que se llevan actividades
rituales, esta el del Nifio Doctor, imagen custodiada por Feliciana Garcia, quien le hace su
fiesta el dia 30 de abril, aunque comenta dona Feli que mucha gente de la localidad tiene
esta imagen en sus hogares; otro importante es el altar a San Miguel Arcangel que fue
construido por Ricardo Trejo, quien ha invertido tiempo y dinero para llevar su festividad

dentro y fuera de Ranzo Uza’.

Los altares que estan por Mision de Arriba y que se llevan festividades el dia del calendario
littrgico son la de Santa Cecilia que es cuidada por Regino Mata. San Judas Tadeo es otra
imagen con poco tiempo en realizarse la fiesta coordinada por Josefina, una curandera que
no es originaria de la localidad. Y la “Ermita II”, este altar es custodiado por la familia

Ramirez y fue hecho para la Virgen de Guadalupe.

Nabi’ Kanga iru, Nifo doctor o el “nifio doctorsito”, Dofa Feli posee los conocimientos de
partera y médica tradicional y la imagen la tiene para que le ayude en este trabajo, dice que
no falla la fiesta cada 30 de abril y cada vez tiene mas adeptos. Por cierto Yolanda Lastra

(2010) describe la fiesta de dona Feli en el homenaje que le hicieron publicado en 2010.

Durante mis visitas a Ranzo Uza’ he ido dos veces a la fiesta del Nabi” Kanga Iru con la
médica tradicional, cada vez me ha recibido con comida y bebida, sopa de arroz a la
mexicana con mole, ya sea con pollo o con carnitas, y refrescos de distintos sabores, segun
se ajusta a lo que las personas donen o lo que haya acompletado dofia Feli para la comida

en este evento.

Las siguientes aunque son fiestas de recién incorporacion, comienzan a tomar fuerza entre
las festividades de la comunidad. San Miguel Arcangel, el 29 de septiembre, tiene una
capilla en un domicilio particular y cada vez tiene mas convocatoria quedandose como el
lugar de la localidad a acudir para celebrar este evento. Este es el altar més grande de
Mision de Abajo, incluso mas grande que para la virgen, el cuarto estd construido de

tabique y cemento.
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La fiesta de Santa Cecilia el 22 de noviembre, es otra de las que se han incorporado al ciclo
festivo, ahi los musicos encabezados por don Regino Mata son los que se organizan para
tocarle a la santa. La fiesta se hace en la Mision de Arriba. La festividad lleva alrededor de
3 afios realizdndose con el apoyo principalmente de las agrupaciones musicales de la
comunidad. Ademads de tocar estos grupos también dan comida y bebida durante la velacion

y el dia del festejo.

La fiesta de San Judas Tadeo, el 28 de octubre, también empieza a tomar tintes
comunitarios a pesar que la responsable de la fiesta no es oriunda. Pasando de ser una

festividad familiar a integrarse en el ciclo festivo éza’r.

La Ermita 11

El altar mas grande la Virgen de Guadalupe en Mision de Arriba recibe el nombre de la
“Ermita II”, tal vez porque es el altar dedicado a la virgen segundo en importancia en la

comunidad, la zona es muy frecuentada a pesar de estar lejos de las avenidas principales de

la localidad.

La “Ermita II” est4 ubicada afuera de una tienda, el terreno es un espacio grande terroso. El
altar estd hecho de tabique y cemento sin enjarre, tiene una torre arriba lo que da apariencia
de una pequefia capilla, hay dos estatuas de cantera de color rosado una es la virgen que
mide alrededor de dos metros, con dos angelitos arriba de su cabeza; y a lado un Juan
Diego de metro y medio con su ayate del mismo material y color. La Virgen de Guadalupe
estd pintada atrds en la pared. Todo el tiempo hay flores y bastantes veladoras

principalmente en diciembre.

Los rosarios para la virgen en este lugar se hacen durante los primeros dias de diciembre, la

capilla llega a juntar decenas de personas para el novenario. Estos dias se adorna con papel
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picado y las sillas de metal se ven por todos lados durante los rosarios. En la madrugada del
11 de diciembre en el recorrido de “El Alba” este recinto es el punto de encuentro mas
recordado por los fieles caminantes porque siempre don Mero Ramirez da pozole como
reliquia.

La “Danza éza’r maru’r”, danza de chichimecas bravos, ensaya en este lugar. Una de las
danzas de mayor auge en la actualidad conformada por hablantes, profesores y otras
personas dedicadas a la difusiéon de la lengua y la cultura originaria. Familias enteras
participan en el grupo de danza. Mujeres y hombres de todas las edades asisten durante los

dias de la festividad guadalupana.

En el sitio, el dia de la Virgen de Guadalupe se hace una pequena fiesta, apenas lleva
algunos afios la realizacion de esta celebracion en el altar, pero ya hay puestos durante todo
el dia vendiendo comida o frituras, principalmente el 11 y el 12 de diciembre. El 12 en la
tarde la familia Ramirez ofrece comida carnitas y agua fresca, en el lugar se ve mucha
gente que vive por la zona. La danza se ha vuelto una expresion barrial por lo que el dia 12

la “Danza éza’r maru’r” apropia el espacio con su arte.

Nabi’ Uki. Mezquite Sagrado

El Nabi’ uki es un mezquite en donde se llevan algunas actividades rituales. Si bien este
lugar de culto se pudiera considerar como propio de la naturaleza, se considera en este
apartado porque esta dentro de un asentamiento humano, el barrio de Santiaguito en Misioén

de Arriba, el arbusto ha sido humanizado y sacralizado por los éza’r.

El 4rbol se encuentra en un limite entre el terreno de un particular y la calle del andador o
privada de Napoleon, al construirse la barda que delimita, el mezquite fue respetado para

que siguiera con vida, ademds de la forma en una cruz que es un simbolo sagrado para los
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¢za’r, el ser un mezquite le da un valor especial, pues es un arbol que utilizaban los grupos

chichimecas.

El arbol es vestido con tunica a semejanza de un cristo, las prendas suaves blancas facilitan
una vision antropocéntrica al arbusto. Nabi’ uki tiene unos floreros colgados a la altura de
la cintura, y ultimamente es mas frecuente que se vea con flores por el cuidado de J.
Carmen Garcia y su esposa Maribel que son los encargados de vestir a este arbol y ponerle
las flores. Otra persona que cuida el arbol de vez en cuando es don Regino Mata que vive a

unos metros de este altar.

Nabi” Uki se integra en dos eventos con actos rituales. En uno, los cuidadores realizan el
festejo para Nabi Uki ellos mencionan que se asocia a la imagen del Sefior del Mezquitito,
y hacen la celebracion segln el calendario litargico el 15 de septiembre. En la cabecera
municipal la capilla de este santo esta ubicada en el templo de La Virgencita en San Luis de
la Paz. El otro evento es el dia de Santa Cecilia, donde por la cercania de los organizadores,

el arbol se integra como parte de los elementos de la festividad de los musicos.

En septiembre se hace un rosario y una celebracion donde se intenta tener todos los
elementos de una festividad religiosa, la velacion, los musicos y la reliquia. Cada dia va
mas gente a este lugar durante esta fecha. La asociacion del mezquite como planta de los
antiguos chichimecas, la forma de cruz y la figura antropomorfa son las principales razones

que dan los fieles para la ritualidad hacia el arbol.

El mezquite en las fuentes historicas aparece como un importante alimento de las culturas
chichimecas, seglin las cronicas se menciona que comian sus frutos y con las vainas secas

se podia hace harina que guardaban para la época de secas.

Su principal mantenimiento son las tunas y mezquite, los mezquitales estan por si, es
la fruta a manera de algarrobas, darales tres o cuatro meses del afio y hacen de aquella

fruta ciertos panes que guardan para entre afo, acabada esta vendimia se pasan a los
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tunales que les dura casi otros ocho meses, porque cuando se acaba el mezquite, es la

abundancia de la tuna tiene mucha cantidad de ella (Ahumada en Martinez Sanchez,

2019, p. 250)

Todavia hace décadas las vainas eran unos de los alimentos predilectos de la poblacion de
Ranzo Uza’, principalmente los nifios. Las mujeres solian hacer por ese tiempo el atole de
los frutos, que también es muy recordado por los éza’r. En la ritualidad emerge el mezquite
como un simbolo de este grupo cultural. Diversos son los saberes sobre este arbol, como
que es buena lefa, y la utilizaciéon como alimento o forraje. Lamentablemente es de los
arboles que a poco desaparece en la localidad y los frutos pierden importancia cada dia en

la dieta del éza’r.

Uroés Matu’r. Cruces para los Muertos

Las cruces en distintos sitios principalmente en la carretera guardan historias que nos
hablan de los procesos historicos de la localidad de Mision de Chichimecas, en muchos
sitios se encuentran cruces porque es costumbre ponerlas cuando alguien muere en algin

lugar.

Poner la cruz es para dar descanso a quién muri6é en un momento desafortunado, también se
pone cuando alguien falleci6é por algiin camino, posando en el lugar exacto de la muerte.
Algunas cruces tienen floreros, simbolizando o semejando una tumba ordinaria. Estas
ofrendas florales, ya sean naturales o artificiales hacen notar en la importancia que tiene

este simbolo en algunas familias.

Una de las cruces mas conocidas son algunas que se encuentran sobre la carretera Victoria-
San Luis de la Paz, donde segin Mario Alberto Ramirez, nieto del finado, la muerte de su
abuelo no fue la Unica en el lugar por lo que se ven otras junto a la que se visit6. Un dia

pasdbamos por donde estan estas cruces blancas y me cont6 la historia, ¢l conocia bien el
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lugar y distingui6 la cruz de las demads, también me pidi6 que le sacara una foto a él en la

cruz.

Es un simbolo que tiene una historia propia con las sociedades prehispanicas, la
reelaboracion con el catolicismo es evidente en los grupos originarios y campesinos, el dia
de la Santa Cruz, el 3 de mayo, es la fecha donde se empieza la época de lluvias. Con los
otomies de Guanajuato también es un simbolo elemental, la fiesta es de las mas importante
en el ciclo festivo, y también tienen la costumbre de poner cruces en los lugares donde
alguien fallecid. Los tenanchos o sahumadores siempre hacen su trabajo en forma de cruz,
dicen es “todo en cruz”, es lo que se repite cuando preguntas sobre las formas de usar el
sahumador, tanto los “ritualeros” como los médicos tradicionales usan el mismo método: de

arriba para abajo enseguida de izquierda y derecha, formando la figura.
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EL PROCESO RITUAL

En la descripcion del proceso ritual éza’r surgen tres aspectos que interesan
profundizar: la ofrenda del chimal que resulta la mas distintiva de los grupos originarios de
la region; las procesiones de los santos mas importantes que tal vez muestra una
continuidad de la vida trashumante; y la relacion del ciclo festivo ritual con los periodos de

la naturaleza, delimitando en la caza recoleccion.

En el trabajo de campo se encontraron rasgos que se catalogan catolicismo éza’r. Son
expresiones de lo sagrado que se distinguen de las practicas y representaciones de lo
catdlico ortodoxo, son los elementos -miticos y rituales- propios de la cosmovision éza'r,
que indiscutiblemente son parte fundamental de la identidad y la memoria colectiva del
grupo cultural y que ahora conforman parte sustancial de las actividades en el ciclo festivo

éza’r.

Primeramente es preciso mostrar una generalidad de las practicas y representaciones sobre
el chimal en la religiosidad del grupo, los adornos de cucharilla se postran como uno de los
elementos rituales comunes en diferentes fiestas del ciclo ritual, siendo de los aspectos mas
emblematicos, principalmente de las dos festividades mas importantes. Esta ofrenda se

puede apuntar como parte de la herencia cultural de los grupos Otopames.

Otra parte, para la ritualidad éza’r son indispensables las peregrinaciones y procesiones
porque explican la reconfiguracion de la territorialidad simbolica, en los recorridos se
marcan lineas del territorio historico de cada cultura. Las procesiones que se describen
etnograficamente son: San Luis Rey de Francia a San Luis de la Paz; la Virgen de

Guadalupe igual a la cabecera; y San Isidro Labrador al ejido.

Las imagenes religiosas anteriores tienen la particularidad de ser de las fiestas mas

antiguas. El trabajo de Harold y Wilhelmine Driver (1963) en los afios sesenta del siglo



230

pasado lograron documentar los mitos aparicionistas de estos santos y virgen, que ahora los
interlocutores no recuerdan con el mismo detalle, por lo que se presentan las historias
recabadas por los norteamericanos, estos relatos hablan de la reelaboracion y apropiacion
de estas figuras del catolicismo. En los apartados de estas imagenes se comienza con la
hagiografia construida por la cultura éza’r, mostrando la forma en que se apropio de la
Virgen de Guadalupe, San Luis Rey y San Isidro. Para finalmente continuar con el detalle

del proceso ritual de cada procesion

También se abordan las procesiones de Juan Diego en San Luis de la Paz y el Sefior de los
Trabajos en Pozos. En el primero aparece un santo de condicion indigena, que hablaba la
lengua uza’, el segundo se recuerda un viejo sitio de los éza’r mineros de finales del siglo
XIX. De las peregrinaciones que se mencionan estan la de Soriano, Coldén, Querétaro, una
comunidad con historia éza’r; y a la Cruz del Palmar, San Miguel de Allende, origen del
grupo vecino otomi, con quien los éza’r han tenido relaciones politicas y religiosas a lo
largo de la historia. Y se aluden otras como la de San Juan de los Lagos, Jalisco y San

Felipe, Guanajuato.

Finalmente los conceptos de paisaje ritual y proceso ritual permiten hacer una descripcion
de las caracteristicas meteorologicas de los santos del ciclo festivo ritual éza’r. La division
“Nabi’ uba’ kuki. Santos del tiempo verde” y “Nabi’ uba’ mo’o. Santos de tiempo de secas”
ayuda a explicar como las practicas y representaciones religiosas estan ligadas con la caza
recoleccion, los fendmenos meteoroldgicos y las variaciones ecoldgicas, donde todos estos

aspectos se integran como parte de la explicacion de la ritualidad entre los éza’r.
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La Ofrenda del Chimal

Los ¢éza’r elaboran el chimal para las fiestas religiosas mds importantes, la Virgen de
Guadalupe y San Luis Rey, es un adorno hecho con cucharilla extraida del corazén de la
planta llamada sotol o stchil (Dasylirion acrotrichum), de la familia Asparagaceae. En la
lengua uza’ el arbusto es llamado chich’a. Cuando fragmentan la pifa o el corazon del

sotol, se le nombra cucharilla y cuando ya estd armado recibe el nombre de chimal.

El término chimal proviene del vocablo de la lengua nahuatl chimalli que significa escudo.
Desde antes de la llegada de los europeos este utensilio de guerra fue una gran herramienta
ante la cotidianeidad de los enfrentamientos, pues te mantenia a salvo, convirtiéndose en
simbolo de la concepcion mistico-guerrera de los grupos llamados chichimecas, al menos
en el lenguaje ideografico de los codices coloniales el escudo era un elemento importante
cuando se representaban a estas culturas. Esta caracteristica guerrera, hace suponer que los
pueblos que hacen el ritual del chimal fueron pueblos que la beligerancia formaba parte de

su vida cotidiana.

El sotol es una de las plantas mas representativas para los éza’r, los grupos Otopames y
otros pueblos descendientes de los guerreros chichimecas del norte de México durante la
llegada de los europeos. Por ejemplo, el chimal también es parte esencial de las ceremonias
religiosas de los chichimecas-otomies en Toliman, Querétaro y en pueblos otomies de San

Miguel de Allende y Tierra Blanca en el estado de Guanajuato.

Dentro de los usos de origen prehispanico que cuenta don Regino Mata, se encuentra que
los éza’r anteriormente con el sotol se cubrian del frio haciendo chalecos y se tapaban del
sol creando sombreros, también elaboraban petates, canastas y sopladores. La historia oral
nos cuenta otro uso ceremonial en estos tiempos, con sotol se hacia una especie de camilla
para cargar enfermos o muertos que llevaban a las cuevas para enterrarlos, en la actualidad

el uso de las coronas hechas de cucharilla son comunes en el Bajio para ceremonias
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funebres. Muy probablemente con la cucharilla se utilizaba para ofrendar a sus energias

sagradas como ahora se ofrece a los santos catolicos.

En la actualidad el uso de esta planta es practicamente ceremonial. Se cuenta que todavia
hace algunas décadas se traia sotol seco al ejido de Mision de Chichimecas para encenderlo
y con el humo proteger las milpas. Fuera de estos usos el sotol s6lo se utiliza para la

ofrenda del chimal.

Cuenta don Regino que el chimal para los éza’r es un custodio porque su poder protege a
quien esta trabajando una ceremonia o una velacion e igualmente cuida a los espiritus que
invocan para ayudarse en alguna curacion o situacion. El chimal es un guardian por eso
ademas de escudos y cruces, se hacen imagenes de animales de poder como el aguila,
serpientes, o astros como el Sol o la Luna, la figura depende de las caracteristicas del santo,

las personas responsables de hacerlo o el acontecimiento ritual.

En las festividades que alguna vez se ha construido una ofrenda con esta planta estan: la de
la Purisima Concepcion, la Santa Cruz, los dias de muertos, y desde luego los santos
patronos: San Luis Rey y la Virgen de Guadalupe, por esta ultima comenzé esta expresion

en el lugar se ha documentado que en 1947 (Martinez Lopez, 2015a, p. 47).

Desde varios dias antes de celebrarse la fiesta se comienza con el trabajo de realizar el
chimal, primero se va a pedir permiso a las tierras vecinas, donde todavia crece el sotol, en
la comunidad no hay y como est4 en peligro de extincidn se tiene que solicitar el permiso
para su extraccion a los propietarios de los terrenos donde van a recolectarlos, por fortuna
es encontrado en sitios de alrededor, el afio del 2023 en la dos fiestas principales fueron por

la planta a la localidad de La Semita.

Aunque han existido iniciativas en la comunidad para su reproduccion; la deforestacion del
sotol es una problematica que enfrenta la ritualidad éza’r ya que cada afio se usan decenas

de estas plantas para las festividades méas importantes. Si no estuviera en extincion seguro
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se emplearia en todas las fiestas ya que es un elemento que proporciona una identidad

articular al catolicismo que practican los éza’r.
p que p a

En esta celebracion, como en gran parte de la vida cotidiana de los éza’r, los roles de
género son muy importantes. En la recoleccion las mujeres todo el tiempo sahumando, al
inicio de la recoleccion hacen el saludo a los cuatro rumbos y piden permiso para que los
hombres observen los de mejores condiciones y comiencen a recoger el arbusto. Con picos,

palas y lanzas los esclavos éza’r sacan los corazones de la planta.

Los “esclavos” es el mote que reciben los hombres responsables de recolectar, trasladar,
cortar, elaborar y levantar el chimal para la Virgen de Guadalupe y San Luis Rey. Ellos son
unicamente varones pues su cargo ha sido heredado por via patrilineal, son una especie de
mayordomos o celadores, son los organizadores de estas fiestas en la que se levanta el
chimal. Los esclavos de San Luis Rey y los de la virgen son organizaciones diferentes, cada

una se hace cargo de la fiesta de su santo.

Platicando con alguno de ellos me decia que ser esclavo era “el mejor regalo” que un éza’r
pudiera recibir. El esclavo mayor es una persona reconocida por la comunidad, con
conocimiento de la historia social y espiritual de la comunidad, con responsabilidad de
pasar su saber y cargo de generacion en generacion. Los esclavos desde semanas antes de la
festividad en cuestion van de casa en casa recolectando dinero, el trabajo, la ofrenda o

reliquia y hasta sotol.

Cuando todos los sotoles llegan a “El Cerrito” empieza la elaboracion del chimal. Algunos
dejan las cabezas de sotol y se van, otros llegan y empiezan a trabajar con cuchillo en mano
todos hacen montones de cucharilla. Después empiezan hacer racimos de la planta, al juntar
las cucharilla se asemeja a una flor, por lo que dicen que son las rosas para la virgen o el
santo. Los racimos de cucharilla con un blanco brillante por estar recién extraida, que con
la oscuridad de la noche el tono parece resplandecer. Se juntan todos los racimos y se

llevan donde esta la estructura preparada.
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El chimal tiene como base dos troncos de encino de aproximadamente unos 5 metros, en
donde se entrelazan pedazos de carrizo para ir formando el asiento de la figura, la maniobra
depende de la imagen que se quiera armar. Con carrizo cortado en tiras planas comienzan a
tejer la base donde se meterd la cucharilla, cuando estd terminada se comienza a entretejer y

formar las figuras.

Las imagenes pueden variar, aunque el dguila nunca falta para la Virgen de Guadalupe,
pues es simbolo de la nacion éza’r, con esta ave recuerdan su libertad y lucha por resistir a
las dificultades que evitan continuar con una milenaria forma de vida apegada a la

naturaleza y una antigua manera de interactuar con los espiritus de los ancestros

Favorablemente los jovenes se interesan en la ceremonia del chimal, haciéndola mas fuerte
y extendiendo la practica hacia otros santos, un ejemplo del arraigo a este tipo de expresion
es cuando las grupos de danza de la comunidad ofrendan su arte al chimal, principalmente
en la fiesta de la Virgen de Guadalupe. En todas las danzas a pesar de su estilo, capilla o
barrio de origen existe una devocidon que los une y es danzarle al chimal en las fechas

importantes.

Las mujeres siguen con el encargo de dar sahumerios, ahora antes de trasladar al chimal a
su destino, las féminas piden ayuda y permiso a los santos y espiritus éza’r para transportar,
levantar el chimal y dar la bendicion a la salida a San Luis de la Paz para que durante el

recorrido no ocurra algin accidente.

La musica aunque ha variado en demasia, todavia en la ceremonia de “El alba” se escucha
la “Musica Tradicional Chichimeca”, particularmente una vertiente de ésta nombrada
“Musica de silencio” porque no lleva voz, es la musica religiosa, y tocan “minuetes” para
las velaciones de las imagenes religiosas. En cambio para el recorrido del chimal a la

cabecera municipal acompafia musica de banda.
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La comida comienza alrededor de las dos de la tarde, hacen carnitas, mole, caldo de pollo,
chicharrén, garbanzos, las personas que les nace o tienen manda llevan algo, aunque sea
sopa, frijoles, nopales y tortillas, todos saben que ese dia ahi habrd comida antes de
comenzar la peregrinacion a San Luis de la Paz. Dentro de las bebidas estan el pulque, el
colonche o cualquier tipo de licor, aguas frescas y refrescos. También hay botanas a la

venta como chicharrones, dulces, frutas y paletas de hielo.

Las danzas no cesan en ningun momento, todos tienen su oportunidad de danzarle al chimal
aunque sean de fuera de Ranzo Uza’. Cuando va salir el chimal empieza un nerviosismo y
emocion por el esfuerzo que hardn los éza’r. El recorrido es pasando por la calle Veronica
hasta llegar a la cabecera municipal. El traslado no es cosa fécil y las mujeres sahumando
van caminando al lado del chimal y los hombres se van turnando de acuerdo al cansancio o

penitencia para el traslado.

Increiblemente los éza’r, ya exhaustos, doblan el esfuerzo y la pericia al levantarlo al lado
de la capilla o santuario. Con ayuda de sogas y de una decena de éza’r poco a poco y en
varios movimientos van levantando el chimal. Finalmente el chimal en pie se posa como

parte del paisaje ritual de la cabecera municipal y de la region.

Todos los habitantes de Ranzo Uza’ celebran esos dias, no importa no haber aprendido la
lengua materna, o que unos de los padres ya no tenga sangre ¢za’r, o no habitar en el
territorio que comprende la localidad, s6lo importa ayudar en la elaboracion, la reliquia, la
danza, el traslado o el levantamiento. Las fiestas para el chimal toman un contexto
comunitario y regional, éza’r o no, hablantes del 1za’ o no, todos celebran a la Virgen de

Guadalupe y a San Luis Rey.

El chimal muestra la fortaleza del éza’r, pone limites ante el mestizo para diferenciarse
pacificamente y con el “orgullo chichimeca”, ante una histdrica relacion violenta. Todo
espectador se asombra del esfuerzo, y respeta no solo la energia derramada en la actividad,

sino que aprecia una cultura histdrica que sigue en pie.
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Cuando el chimal es levantado el pueblo éza’r recupera la memoria mistico-guerrera,
recuerdan a los antepasados pues después de la proeza despiden a los espiritus ancestrales
que les ayudaron a cumplir con su deber. Como su historia lo dicta, se siguen reuniendo en
grandes grupos, ya no danzar ante la gran fogata, sino al chimal; el alcohol, los rezos, el
copal, las danzas y la comida todavia no faltan en las ceremonias éza’r, asi demuestran la
resistencia de la nacion éza’r ante un ritmo que acaba poco a poco con la memoria colectiva

de las culturas originarias.
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Nabi’ Ugu Eku’ . El que Anda en el Camino de lo Sagrado

Desde tiempos prehispanicos el cargar los santos era comun para algunos grupos
originarios del centro de México. Por ejemplo en el cddice colonial llamado La Tira de la
Peregrinaciéon o Coédice Boturini se describen a los cargadores de las deidades que

caminaban por diferentes sitios durante la migracion hacia el ahora valle de México.

Segun este documento algunos grupos con el genérico de chichimecas hacian largas
caminatas para llegar a lugares sagrados, por lo que las procesiones y peregrinaciones
pueden ser una reminiscencia de aquellas formas rituales de estas colectividades
trashumantes. Este aspecto ya ha sido considerado por Luis Ferro (2017, p. 35-37) donde
alude que el pasado semindmada en el proceso cultural historico éza’r es la causa de

distintas actividades errantes, entre ellas los recorridos con motivos religiosos

Los lugares visitados en las procesiones y las peregrinaciones son otra parte importante del
paisaje ritual en la cultura éza’r. Con los traslados a estos sitios se evidencia la
territorialidad simbdlica que se sustenta por medio de la ritualidad, del mito y de los
acontecimientos historicos. El destino o algunos puntos en el trayecto de estos recorridos
son una referencia del area que ocupo la cultura, de los lazos lingiiisticos y sociales con las

poblaciones que habitan en estos lugares.

Los éza’r hacen recorridos para los dos santos mas importantes del ciclo festivo ritual. Por
lo que se puede considerar a las procesiones como una de las ofrendas mas significativas
para las imagenes religiosas, de alguna forma se recuerda el modo semindmada que
probablemente tenia la cultura éza’r, en la actualidad las caminatas con las imagenes son

hechas durante el sol intenso, incluso lloviendo se realizan.

Al ser la procesion una expresion comun en las imagenes religiosas mas importantes de

Ranzo Uza’, se deja para este apartado la particular relacion de los principales santos con
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los éza’r, se describe la reelaboracién simbdlica que ellos han hecho de la hagiografia de
San Luis Rey, la Virgen de Guadalupe y San Isidro Labrador. Los relatos recabados por los
Driver (1963) aportan algunas pistas sobre la continuidad y reelaboracion de estas imagenes
religiosas, en este caso estos relatos son importantes para conocer un poco de lo que los

¢za’r suman a las vidas y cualidades de estos santos y virgen.

Los éza’r llegan en procesion a San Luis de la Paz y a Pozos. Dentro de la localidad estan
los recorridos al ejido y las canchas de futbol de Mision Arriba a mediados de mayo; y lo
que los éza’r llaman “El Alba” en la festividad de la Virgen de Guadalupe, una caminata a

Mision de Arriba durante la madrugada del 11 de diciembre.

Los recintos religiosos que visitan en la cabecera municipal son la capilla de San Luisito
que indica una alianza con otros grupos originarios y una rememoracién del acontecimiento
del tratado de Paz; con la llegada al santuario de la virgen se vuelve al sitio de origen, la
Villa de Guadalupe, el antiguo barrio; con San Isidrito por medio de la ritualidad se apropia

del territorio ejidal el cual alguna vez estuvo en disputa con las comunidades vecinas.

Aunque tiene pocos anos de reiniciarse el recorrido al ejido con San Isidro Labrador se
alude quizé a un pasado agricola en el proceso cultural éza’r, la historia oral éza’r dice que
San Isidro les ensefid la agricultura, aunque quedan interrogantes sobre la temporalidad, el

mito aparicionista reafirma un vinculo sagrado con esta actividad.

Con las peregrinaciones a los santuarios se muestra el territorio simbdlico de los éza'r,
porque las relaciones con las diferentes culturas y lugares supone viejas concepciones
territoriales de los alguna vez llamados grupos chichimecas, todas las visitas son hechas a
lugares que habitaron estos grupos. Ademas de San Felipe y San Miguel de Allende,
municipios de Guanajuato, se trasladan a los estados de Querétaro, Jalisco y Ciudad de

México.
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Narats’u Lupe. La Virgen de Guadalupe

La Virgen de Guadalupe, segliin la historia oral éza’r, les dio el idioma uza’ ;Cémo es
posible que una virgen aparecida hace quinientos afios, les haya dado una lengua que segin
los datos glotocronolégicos ya se hablaba por lo menos mil afios atras? Esta imagen
catdlica es uno de los resultados de la reelaboracion simbodlica que los éza’r han hecho de

las antiguas practicas y representaciones religiosas ante el catolicismo.

Tal vez no fue la virgen la que les dio el idioma sino una antigua potencia divina femenina,
también llamada madre, siendo un proceso de larga duracion, que los éza’r dificilmente se
olvidarian. Ndrats u es un concepto muy similar a la Tonantzin de los nahuas, con los éza’r
la persistencia de esta fuerza es a través de la figura Ndrats'u Lupe o la Virgen de
Guadalupe que se dice ser la progenitora de los pueblos originarios y ahora en general del

pais de México.

En Ranzo Uza’ las versiones de los relatos sobre como la virgen les dio la lengua iza’ cada
vez son menos claras, sin embargo una historia de hace mas de sesenta afios cuenta como se
dio el aprendizaje de la lengua, en donde Juan Diego, un éza’r, se comunica con la virgen
en esta lengua y después ¢l ensefia hablar a los demds. A continuacion se presenta parte de
una narracion de Jorge y Clemencia Mata recopilada por los Driver (1963:210-211),

llamada “La Virgen de Guadalupe”:

Habia un hombre que caminaba por un cerro raspando maguey. Sufrié mucho porque
solo tenia de su aguamiel para vivir. En la mafana, al mediodia y en la tarde iba a
raspar el maguey.

Su vientre estaba seco ya que no tenia nada que comer excepto su savia de maguey,
como es costumbre de los éza’r. De repente vio una bandada de pdjaros y dijo:
“Ahora, ;por qué hay tantos pajaros moviéndose? Nunca vienen en tal nimero”. Y
penséd: “Vendra una serpiente y no me va a morder”. Entre esos péjaros habia un

pajaro azul que se poso en el corazon de un maguey. “Tal vez pueda matar uno de
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esos pajaros”, dijo. Y cuando sacod del maguey su bolsa de piel de aguamiel, vio
muchos conejos y dijo: “Bueno, ;de donde vienen esos conejos?” Echd una piedrita.

Entonces vio a una mujer morena muy bonita que le dijo: “;Qué haces, hijo?” El
respondid: “Bueno, aqui estoy sacando mi savia de maguey”’.

La mujer morena dijo: “Me gustaria que usted hablara con el obispo y le dijera que
quiero mi casa aqui y quiero una pequefia capilla para vivir. Quiero vivir aqui, hijo
mio”.

El hombre respondi6: “{No! ;Como puedo decir eso?” Y €l volvid la cara porque
ella lo habia llamado “hijo”. Y ¢l le pregunto: “;Por qué me llamas hijo tuyo siendo
ti una muchacha tan linda y yo tan viejo y tan feo? ;Por qué dices que eres mi
madre?”

La joven respondio: “Bueno, quiero que te vayas”. Sin embargo, fue y llego a la
puerta de la casa del obispo. Se quitod el sombrero y llamo. Es posible que el obispo
haya estado comiendo o descansando; entonces les dijo a los éza’r: “jCuentacuentos!
(Por qué vienes aqui a decirme que una seflora que se llama Lupe quiere una
capilla?”.

Los éza’r regresaron cuatro veces. Entonces el obispo le dijo: “jFuera! jVete! Y dile
que me envie una prueba para que pueda creerte, viejo y asqueroso mendigo. jVete!
iFuera!”.

Se fue, y alli estaba la nifia, la Santisima Virgen, y el indigena dijo: “Bueno, el obispo
me regafié y me dijo que le trajera una sefial”.

La Virgen respondié: “Muy bien. Te daré las flores méas hermosas del mundo.
Extiende tu manto”. Y le arroj6 las flores. Los indigenas fueron otra vez donde el
obispo y le dijeron: “Aqui estan las flores”. Y el obispo las tomd y le dijo: “jApurate!
iVamos!”. Pero la Virgen de Guadalupe no estaba. Alli no habia nada mas que una
inscripcidon que decia que queria su iglesia alli. Entonces construyeron la iglesia alli.
Entonces después la Virgen le dijo al indigena: “Retne varias personas para que
hablen como yo”. Algunos hablaban en meco, otros en za’, algunos otros indigenas

en tarasco. Y fuimos los primeros mecos a quienes nos dijo que hablaramos, como
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ahora, en lengua 0za’. Por eso ahora nadie nos quitard la lengua, porque la misma

Virgen Santisima nos dio la lengua, y nadie nos la podra quitar '* (1963, p. 210-211).

Esta historia muestra por qué el hablar la lengua 1za’ es una cuestion divina para el éza’r
pues fue un mandato de la virgen, por lo que los hablantes sienten no sélo el gozo de hablar
su idioma materno sino al mantenerlo obedecen el mandamiento de su madre, Ndrats u
Lupe. Dofia Teresa Garcia, coincidiendo con el relato, cuenta que la virgen les dio la
lengua, que Juan Diego era un éza’r y hablaba la lengua iza’, resume diciendo “si le hablo

a un chichimeca le tuvo que haber hablado en idioma”.

En el relato desde el primer momento la virgen se refiere a él como hijo, aunque
sorprendido ¢l la acepta como su madre. Igualmente la piel morena se vuelve el
fundamento de esta relacion con la Virgen de Guadalupe. Manuel Martinez comenta: “La
gente de la comunidad chichimeca recuerda y comenta que esta fiesta es una herencia de
sus abuelos, y que la Virgen les dio la lengua y es de sangre morena como ellos” (2015a, p.

47).

La relacion de la virgen con el maguey se vuelve a evidenciar en esta historia como ya lo
habia documentado Luis Ferro, donde el aguamiel y pulque resultan ser “la lechita de la
virgen” (2009, p. 258), ademas de hacer notar que en la estética se puede hablar de una
relacion con el maguey pues las puntas de la planta semejan a los picos alrededor de la

virgen catolica. Esta relacion maguey- Virgen de Guadalupe se aborda mas adelante.

Sobre la fecha de inicio de las peregrinaciones con el chimal hacia San Luis de la Paz: “Se
desconoce desde cuando se viene celebrando esta fiesta, pero si se sabe que las
peregrinaciones comenzaron en 19477 (Martinez Lopez, 2015a, p. 47), y se hizo para

llevarlo al santuario de la virgen.

Los Driver (1963, p. 178-180) describen a mitad del siglo pasado que las festividades mas
importantes en Ranzo Uza’ eran la de San Luis Rey, la Virgen de Guadalupe y Santo

Entierro. En 1968, la lingiiista Yolanda Lastra (1971) describe lo que ya en ese tiempo son

14 T a traducciodn es del autor.
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las dos fiestas principales de La Mision: la Virgen de Guadalupe y San Luis Rey.
Posteriormente el antropologo Luis Ferro (2017) desde la etnografia relata la fiesta de

Virgen de Guadalupe.

“El Alba”

El chimal se hace en “El Cerrito”, en la Misién de Abajo, cerca del limite oeste de la
localidad. Aunque los altares donde se encuentran las festividades més importantes, y el
gran patio pavimentado que parecen no ser del pueblo sino de particulares, es un lugar

sagrado, sin duda el que mas importancia ritual tiene con los éza’r.
g > q p a

En la casa de los Garcia se encuentra un altar abierto para la virgen, arriba de una diminuta
pefia, donde en lo alto estd una efigie guadalupana de alrededor de un metro de altura con
un Jesus crucificado a su lado izquierdo. La imagen est4d resguardada por una vitrina de
cristal, alrededor del estante estd lleno de flores. Los escalones estan pintados de verde,
blanco y rojo, con el orden y forma de la bandera mexicana. Después de los escalones esta
un barandal que evita el paso al altar, todo el frente estd pavimentado y es el lugar para la

elaboracion del chimal y que las danzas hagan su ofrenda.

En el pequeno cuarto, que se considera el altar cerrado, en el fondo, la pared estd cubierta
de telas con estrellas, luces y una bandera de México. Al frente y al centro sobre el piso hay
un florero de metal con un adorno floral, cuatro veladoras encendidas y un sahumador. La
mesa de fondo estd cubierta de un mantel blanco que tiene encima ademas de la imagen
grande de la virgen, otros siete adornos florales, también acompafian una figura de San
Judas Tadeo, tres pequefios cuadros con la guadalupana y un canasto para quien quiera

dejar limosna, pues se sabe todo se utilizaré para la fiesta.

A los lados del cuarto pequefio, pegadas a la pared hay bancas de madera donde cabe una

docena de personas sentadas. Mientras que la mayoria que llega al lugar visita el altar para
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persignarse y si lo desea quedarse un poco. No falta quien para protegerse del intenso frio
permanezca un tiempo en el cuarto o algiin ebrio queriendo platicar con la virgencita por

largo tiempo.

Un par de grupos musicales acuden como manda para tocar la noche del 10 de diciembre, la
musica se convierte en un importante elemento ritual, los grupos tocan gratis pues es la
ofrenda para la virgen, entre los que llegan estd “Vision nocturna”, un grupo de invidentes

de Ranzo Uza’ que interpretan distintos géneros.

Mientras los racimos de cucharilla se acumulan en la calle, enfrente de la pefa sacan las
vaporeras tiznadas con atole y tamales que no faltan mientras se van al recorrido. Las
seforas ocupan las bancas de concreto que estan a los lados, todas las mujeres en hilera con
rebozos y hasta con cobijas para protegerse del frio. También la mayoria se tapa el rostro

solo dejando sus ojos al descubierto.

“El Alba” es un recorrido de la Mision de Abajo para la Misiéon de Arriba durante la
madrugada del 11 de diciembre, inicia a los primeros minutos del dia, de pronto el espacio
de “El Cerrito” queda sin la mitad de gente, todos van siguiendo a los musicos de la
velacion, que todavia no tocan, van obedeciendo el sonido de los cohetes que se avientan de

la parte de arriba.

Como toda fiesta mexicana, los esclavos también deben de procurar los cohetes. Durante el
camino de “El Alba” estos proyectiles son muy importantes porque durante todo el camino
sirven para avisar el proceso del recorrido. La caminata se inicia con un aviso con cohetes
que corresponden a la parte de abajo, después sale la procesion hacia Mision de Arriba a
visitar los hogares de los esclavos de aquel rumbo. Ademés un cohetero va atras de la
procesion continuamente arrojando petardos de colores para avisar la ubicacion durante

gran parte del recorrido.
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Los esclavos que esperan en Mision de Arriba avisan con cohetes para que pasen por su
casa, afuera tienen listo el altar de la virgen, y ademas tendran alguna ofrenda para la fiesta,
ya sea comida, panes, bebidas calientes para los fieles caminantes y algin racimo de
cucharilla listo para utilizarse en el armazoén del chimal. Los musicos en la procesion tocan
en gran parte del recorrido, la “musica de silencio” se postra como uno de los elementos

rituales de esta caminata.

El recorrido se inicia en “El Cerrito” para salir por la calle Calzada de Guadalupe después
la misma avenida se incorpora al libramiento, Victoria-San Luis de la Paz, los caminantes
para no rodear hasta el retorno mas cercano, giran a la izquierda sin cruzar el camellon, sino
que toman el boulevard en sentido contario, se caminan algunos metros, con la camioneta

que desde el inicio hasta el final va custodiando la procesion principalmente en este tramo.

Después la procesion se incorpora al sentido de la carretera y da vuelta a la calle Jiménez,
una avenida sin pavimento ni asfalto, se permanece en esas condiciones viales en casi todo
el camino. Se visita al primer esclavo que recibe a la muchedumbre con el altar de la virgen
afuera de su casa. Donde se espera un rato. Después se sigue por toda esta calle y otras mas
hasta que se topa con la calle Gral. Anaya, de ahi se continua a hasta llegar al siguiente

punto.

La “Ermita II”, que como se ha descrito més atras, es una capilla dedicada a la Virgen de
Guadalupe con un gran espacio para recibir la procesion. Las campanas del recinto suenan
cuando van llegando, los musicos tocando y ya un centenar de personas marchando atras.
Con cohetes y una fogata grande, la sahumadora espera para recibirlos como es costumbre

atras dos personas una a cada lado.

Llega don Mero Ramirez con muletas ayudado de algun familiar, para saludar al esclavo
que viene de abajo, después toma el sahumador y limpia para que entre la procesion al
espacio religioso, todos se acercan a la capillita, que para esta ocasion la entrada al altar

tiene un arco de chimal con un aguila arriba y luces por arriba alrededor de la estructura.
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Don Mero siempre da la bienvenida ofreciendo pozole como ofrenda, se dura alrededor de
media hora mientras se recibe a los caminantes y se les da de comer, luego todos se
preparan para seguir el trayecto. En una mesa se sirve pozole verde con lechuga en un plato
de unicel con una tostada. También hay panes y café, no faltan los refrescos o las cervezas

para el que quiera pasar la comida o mitigar el frio que va en aumento.

Los musicos que acompaian la caminata tocan por un rato enfrente de la ermita antes de
salir. Alguien estd atento dando mantenimiento a una fogata encendida durante toda la
estancia en la “Ermita II”. Después detras de los musicos, la gente camina por la calle

Moctezuma, ya se han reunidos cerca de doscientas personas a la procesion.

Se marcha visitando las casas de los esclavos hasta llegar a la calle Agua de Fuego, se sigue
derecho hasta que se vuelve de nueva cuenta a la calle Jiménez aunque ya cerca del puente
de palos del arroyo, se sigue hacia la calle Ninga, se camina por algunas calles hasta llegar
a la calle Kander para luego bajar al campo de futbol, donde distintas personas ya traen
racimos de cucharilla y algunos con escudos que llevaran como ofrenda. Se ponen adelante

con los musicos y ahi se llegan a juntar unas cuatrocientas personas.

Después salen por la calle Chupitantegua para tomar de nueva cuenta la carretera para
volver a la calle Calzada de Guadalupe y llegar a “El Cerrito” donde ya las sahumadoras
esperan pacientes para recibir a todos los caminantes con las imagenes que se fueron

uniendo.

Todos los esclavos que reciben en su casa dan reliquia, todos se saludan y conversan con
gusto, en si se respira un ambiente de armonia, pues no es para menos, es parte de la
celebracion de la virgen, con la procesion se integra a la Mision de Arriba como parte de

una misma localidad pero sobretodo como parte de la misma cultura.
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Hay quienes sacan su altar con imagenes de la virgen, flores, veladoras, papel picado,
globos, plantas, luces, banderas de México y alguna que otra imagen religiosa distinta a la
guadalupana. También hay quien saca una mesa llena de vasos de unicel con arroz con
leche, o café y pan, algunas con confeti para arrojar a los marchantes, todos usan suéteres

gruesos o chamarras, las mujeres con sus rebozos y hasta cobijas.

Se han juntado cientos de personas, el chimal también se va acumulando durante el
recorrido, algunas personas salen para integrarse a la marcha con sus bolsas con cucharilla
ya llevada en racimos. Las mujeres sahumadoras también se van haciendo mas conforma
avanza el recorrido. Todos ellos, junto con los musicos y los esclavos al frente de la

procesion.

Cuando los caminantes llegan a “El Cerrito”, ya faltando un poco para el amanecer, hacen
sonar las campanas de “El Cerrito”, las sahumadoras que se quedaron abajo, encabezadas
por dofia Teresa Garcia, se persignan y reciben sahumando los racimos y escudos de
cucharilla que se fueron recolectando en la caminata. Otra persona arroja confeti en los
presentes, otras con la bandera mexicana y el estandarte de la virgen, mientras las campanas

del recinto tocan sin parar y los cohetes no se dejan de arrojar.

Todas las mujeres sahumadoras que se reunieron durante el recorrido, comienzan a limpiar
el armazoén juntandose en circulo y como es costumbre el movimiento del sahumador
siempre en cruz. Al terminar de limpiar la base dejan encima de ella los racimos y escudos
que se recolectaron en “El Alba”. Enseguida caminan para sahumar el altar abierto de la
virgen para finalmente dejar todas su sahumador en las escaleras tricolores a los pies de la

imagen guadalupana.
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El chimal al Santuario

Desde las siete de la mafiana se empieza a tejer la cucharilla para que a mediodia ya esté
armado el chimal. Los esclavos ya saben la figura que armaran, siempre hay un boceto que
hizo el encargado para saber qué figura deberia tener la ofrenda. Este afio no hay ninglin
altercado, todos trabajando a buena velocidad, se acaba de armar como a las once de la
mafiana, después llega una decena de hombres de todas las edades con escudos para

amarrar alrededor del chimal.

A lado del altar abierto de la virgen la musica de banda empieza a tocar desde la mafiana.
Las danzas desde medio dia hacen acto de presencia, estos grupos arriban en camionetas y
esperan para organizarse y llegar al lugar en orden y en grupo, dos filas una de franceses y
otra de chichimecas, quien va al frente porta una bandera los primeros de Francia, el otro
bando de México. Lo primero que hace cualquier danza es ir al altar abierto a persignarse,
incarse y hacer una oracion, después todos se van hacia el chimal para danzarle alrededor.

Todos esperan el turno que se va ganando de acuerdo a la hora de llegada.

Las sahumadoras encabezadas con dofia Teresa Garcia porque es la mayor, respetando la
edad como jerarquia, estan atentas para cuando llegue el aguila y bajar a lo que se
denomina el “Encuentro del Aguila”, que es otro evento donde se retinen personajes de los

dos asentamientos importantes, Mision de Abajo y Mision de Arriba.

La familia responsable de elaborar el 4guila con cucharilla junto con otras personas se
preparan para llevar el ave a “El Cerrito”, se hace una procesion de decenas de personas
desde Mision de Arriba con imagenes de la virgen y algunas mujeres sahumadoras, y desde
luego tres esclavos que portan, uno el aguila y dos los escudos de chimal, €stos van enfrente
pues son los representantes del cargo que les ha dejado familia, llevando una banda tricolor

que los distingue del resto.
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Atras de la procesion van algunas mujeres vestidas de manta, y al final se encuentra la
“Danza Chichimeca jonaz” del barrio de la Santa Cruz, la méas numerosa, con los vestuarios
y el sonar de las percusiones dan cierta solemnidad al acto. Aproximadamente unas
quinientas personas contando los danzantes, los que presencian o participan en el

“Encuentro del Aguila”.

Una parte de la gente que estd en “El Cerrito” se preparan para salir junto a las
sahumadoras que van al frente. Salen hacia la calle Calzada de Guadalupe a la altura de la
calle Satélite, donde se da el encuentro, tiempo antes la avenida fue adornada con papel

picado en las alturas, lo que da un caracter festivo al momento.

El 4guila elaborada es de alrededor de dos metros de altura, siempre es el mismo disefio,
Cristobal todo el tiempo trae cargando la ofrenda agarrado de los dos carrizos que fungen
como bases. La imagen tiene tres listones de colores blancos, verde y rojo y una figura
verde de frente con forma de ave. También acompaiian un cuadro con una imagen de la

virgen de un metro de altura, dos escudos de cucharilla y dos banderas.

Cuando se encuentran las sahumadoras que esperaban en “El Cerrito” con las que llegan de
arriba, todas sahuman el aguila, los escudos y el cuadro de la virgen, mientras se avienta
confeti y en el fondo se escucha una banda de musica, unas campanas y las tamboras de la
danza. Después de limpiar con el humo todo en cruz, se juntan las dos colectividades, con

el aguila, los esclavos y las sahumadoras de frente, se van a donde se encuentra el chimal.

Las sahumadoras no acaban el trabajo. Ya con el aguila junto al chimal, de nueva cuenta se
juntan las de arriba con las de abajo y vuelven a sahumar el chimal ahora ya elaborado y
dejarlo listo para salir de procesion. Las sahumadoras participan en todo momento porque
su accion es una forma de purificar el ambiente y prevenir desastres de cualquier indole,

después las mujeres dejan el instrumento frente a los escalones del altar de la virgen.
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La comida se da enfrente del cuarto de altar cerrado, hay hieleras con tortillas, dos mesas
con diferentes guisados, tortillas y aguas frescas, todos formados alcanzan porque hay
bastante comida, en platos de unicel te dan el platillo que elijas, desde caldo de pollo,
chicharrén, garbanzos, mole, carnitas, nopales, se puede pedir otro plato si es necesario, en
poco tiempo el piso pavimentado se empieza a llenar de vasos y platos tirados que los

perros que se dan cita al evento empiezan a comer los restos.

Cuando llega el momento de salir a San Luis de la Paz, ante la amenaza inminente de
lluvias hay quien pregunta si se saldrd y el éza’r convencido afirma que se tiene que llevar
la ofrenda a toda costa. Con el aguacero empezando se inicia el avance a la cabecera
municipal. Hasta el sacerdote del santuario de la virgen se da cita para bendecir el chimal
para iniciar el traslado. Aunque las protagonistas se vuelven las mujeres vestidas de manta

con su bendicidon hecha a través del humo aromatico.

Se sale con el aguila llevada enfrente, una sahumadora del lado izquierdo y del lado
derecho un esclavo de la virgen con una cinta tricolor entre el pecho, la mujer también trae
una cinta similar en la misma parte del cuerpo, todos ejerciendo los cargos heredados por

sus padres o madres.

El chimal es levantado por exclusivamente hombres, unos treinta esclavos ayudan a cargar
el chimal apoyados de los troncos de encino. En esta ocasion no falta el prevenido que trae
su impermeable para cargar la ofrenda sin problema. Le sigue la banda de musica que
camina y toca sin detenerse, algunos integrantes con bolsas negras grandes sobre sus

cabezas no dejan de hacer su arte.

Atras las mujeres vestidas de manta con sahumador en mano, personas con unos estandartes
y unas imagenes de la virgen entre la que destaca un cajon de madera que cargan dos
hombres con una imagen de la virgen vestida con una tinica hecha de manta. A lado de las
imagenes permanece el sacerdote en todo el recorrido, cubierto con una chamarra negra

sobre su tinica blanca y una sombrilla.
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Atrés los grupos de danzas de la localidad y una fila de cientos personas que sostienen y
empujan simbolicamente a los esclavos en el traslado del chimal. Las danzas siguen el
orden como se fueron creando, a pesar de que ahora estdn mojados desde antes de iniciar la

procesion, la gran mayoria no dejo el grupo de danza hasta llegar al santuario.

La salida de los éza’r con el chimal cargando se da por la calle Veronica en donde gran
parte de la avenida acompaiia el paisaje del Cerro del Aguila, para luego tomar la del Tajo,
girar hacia la calle Jiménez y después voltear a la derecha por la Allende hasta topar con el
santuario de la virgen. En todo el camino la gente sale de sus hogares a presenciar la
procesion y miles de personas durante el recorrido se alistan para observar el ritual de los

éza’r.

Con la lluvia que no para y no baja intensidad, las sahumadoras, los cargadores de la
ofrenda, las danzas, la banda de musica no dejan de hacer su labor. Todos concentrados en
su intencion. Con los cauces de agua buscando zonas bajas y las lluvias sin detenerse todos
danzan o caminan hacia el santuario. Después de una hora aproximadamente se llega al

recinto donde se levanta el chimal.

El sacerdote ya los espera con su cubeta de agua bendita en la explanada del santuario, al
llegar los esclavos acuestan el chimal y lo dejan en el suelo para que se ponga el 4guila de
cucharilla en la cima del chimal, mientras dos esclavos con unas sogas amarran el animal

las campanas de la parroquia no dejan de sonar.

Cuando estd bien atada el ave, las mujeres le dan la Gltima sahumada, al tiempo que el
mismo padre ahora vestido solamente con la tinica blanca, con un gran recipiente empieza
a santificar la ofrenda con agua bendita, la particularidad es que no la avienta con algin
instrumento de la iglesia, si no que trae un manojo con ramas de pirul para santiguar,
demostrando que la reelaboraciéon simbolica no sélo de los éza’r si no de la iglesia,

adecuandose a los elementos propios de las culturas originarias.
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Ya bendecida la ofrenda para que no pase algun desastre. El levantamiento es llevado a
acabo con sogas afuera del recinto religioso. En el lugar ya existen dos troncos bien fijados
que sirven de base para la ofrenda. Dos hombres suben sobre una madera plana que esta

incrustada entre los dos troncos redondos que sirven de cimiento.

El chimal ya con tonos morados del confeti que se aventd durante la salida y llegada al
santuario. El mismo nimero de esclavos mueve el chimal hacia los troncos de base. Cuando
la punta esta cerca de los troncos se vuelve a dejar en el suelo para amarrar con las cuerdas
al chimal para que éstas jalen y ayuden a subir la punta de la estructura y el avance sea
seguro al jalar y sujetar las cuerdas. Las sogas son dirigidas por los dos hombres subidos en
la base quienes avisan cuando hay que jalar, abajo estan unos cinco personajes obedeciendo

y jalando la cuerda.

Al momento que la punta sube se sostiene en los troncos cimentados, el mayor nimero de
esclavos empujan los troncos de la base del chimal. Y con la fuerza conjunta se logra ir
poco a poco, con la ayuda de las sogas, las barras y un par de tubos de metal que en la
punta tienen una especie de gancho que ayudan a manipular un poco la estructura, sin dejar
de hacer esfuerzo los participantes logran levantar el chimal. Los que manejan las sogas y
los ganchos hacen las ultimas maniobras, amarrando bien para que durante unos dias no se

caiga. Después de varios minutos los esclavos hacen los ultimos amarres.

El chimal esta levantado con las ctipulas del santuario encendidas, la ofrenda se posa en un
paisaje de lluvia, de frio, en una tarde noche con un cielo gris donde los colores del
atardecer no llegaron, mientras suenan las percusiones de la danza y los cohetes. El aguila
arriba de la estructura en el firmamento demuestra que a pesar de las tormentas mantendra

el vuelo cada que se haga el chimal para la Virgen de Guadalupe.

Cuando estd el chimal arriba, los grupos de danza comienzan a ocupar la explanada del

santuario, esta vez no estan todas la danzas de la comunidad por las inclemencias del
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tiempo, pero se alcanzo a observar los grupos “Danza Chichimeca jonaz” y la “Danza éza’r

maru’r” de la Mision de Arriba.

Las circunstancias adversas parecen no importar, pues todos estan contentos de haber
participado una vez mas en el traslado, ya sea como danzante, como sahumadora o como
esclavo. Todos los éza’r empapados vestidos de pieles, de manta o de franceses, pero
felices de ante las adversidades poder llegar al destino, el mal tiempo provoco que el éza’r
sacara una vez mas el “orgullo chichimeca”. Por este dia todos se recogen a la comunidad

con un frio que sube por lo mojado y los tiempos extremos del semidesierto.

Al dia siguiente los grupos de danza se preparan para visitar a la virgen durante la mafiana
y medio dia, van a danzar en la explanada del santuario, y es momento para entrar a ver la
imagen de la virgen, todos de rodillas desde la calle Michelena en el inicio de la subida al
recinto. Las danzas entran al santuario haciendo filas entre los bandos, chichimecas y
franceses, con la bandera que corresponde al frente. También se ven personas vestidas de

manta que van a saludar a la virgen ese dia.

En general ese dia los habitantes de todas las localidades del municipio acuden a este
recinto para visitar a la virgen. Y de rodillas se ven a personas ancianas, nifios, personas
cargando a su bebé, yendo a pagar la manda por el favor que les hizo la virgen. Ese dia
salen de la central camionera al santuario grupos de danza de todo el municipio donde

también se reunen la mayoria de las danzas de Ranzo Uza’.



253

San Luisito

La relacion de San Luis Rey con los éza’r es confusa y extrafia, surgen distintas
interpretaciones sobre por qué ahora se tiene como santo patrén de Ranzo Uza’ y San Luis
de la Paz. Nabi’ Salis izih, es un término que surge de la traduccion del espafiol al uza’.
Nab?’ titd es otro nombre en Giza’ con que se refieren a San Luis Rey que puede significar el

santo del pueblo.

De San Luis Rey de Francia en Ranzo Uza’, dofia Teresa Garcia menciona “nosotros lo
escogimos”, “ese nos gustd”, “peleaba en la guerra”, lo que muestra la apropiacion del
santo foraneo, aunque hay gente que lo identifica s6lo como una imagen de la cabecera

municipal.

San Luis Rey de Francia porta una corona y un cetro o baculo, que representan la jerarquia
de un gobernante o rey, la reelaboracion del simbolo del baculo que ostenta esta imagen
pudo haberse relacionado con un baston de mando, que es una de las reminiscencias que

quedan en los €éza’r sobre su antigua organizacion politica.

Los bastones de mando ahora son entregados como una distinciéon a personas importantes
para el grupo cultural, antes era uno de los atributos que identificaba a los gobernantes o
reyes chichimecas y que sin duda este aspecto muestra la posicion politica que ocupaba la

imagen de San Luis Rey de Francia.

Otra caracteristica de los pueblos originarios es que ciertos humanos eran elevados a la
categoria divina, pudiéndose considerar con una importancia similar a los santos, con los
¢za’r, los kajo maré o kajoo madai, o hechiceros viejos, que interferian en aspectos
religiosos, médicos y politicos de las culturas chichimecas de la Sierra Gorda, poseian un

gran “prestigio magico personal” (Lara, 2007, p. 221-224).
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Desde este punto de vista, San Luis Rey puede ser la reelaboracion simbodlica de una
imagen sagrada ¢éza’r vinculada con el cargo de rey, gobernante o algo conexo, el santo se
incorporé al catolicismo éza’r por haber participado en batallas, lo que muestra un rasgo

guerrero compartido.

Del por qué hay franceses en la danza de los éza’r, este santo es la razén principal. A
continuacion se presenta el relato de Clemencia y Jorge Mata, que los Driver titularon “Una

guerra entre los indigenas y los franceses”:

Los indigenas estaban en San Luis de la Paz y luego llegaron los franceses. Los
franceses dijeron: “Ustedes chichimecas, vdyanse de este pueblo”. Y los indigenas no
los entendian, s6lo los miraban fijamente y decian: ;Qué nos dicen?

Y ellos [los indigenas] pensaron: “Quién sabe si nos vendran a echar de aqui, de San
Luis de la Paz”. Este pueblo es nuestro; ;Por qué deberiamos dejarlo? Entonces
reunieron al pueblo chichimeca y dijeron: “No cederemos ante estos hombres”.
Comenzaron a fabricar instrumentos de guerra, las hondas, y cuando habia pelea y
cuando se retiraban, los esperaban [a los franceses] durante el dia y fabricaban
municiones por la noche.

Ahora al poco tiempo los franceses estaban ganando. Ellos [los franceses] vieron a
un hombrecito rubio y le hablaron por sefias, y €l les dijo “;Adonde van? en el pueblo
hay mucha gente chichimeca muy enojada y, si vas, creo que no va a quedar nadie
con vida, ademas hay un lago de agua, de la lluvia, y no podrés pasar.” Y vieron [los
franceses] que habia mucha agua y mucha gente y dijeron. “Es verdad. Es mejor que
nos vayamos. ;Quién supones que es este hombre?”’ y no se enteraron.

Después dijeron los indigenas que era un sefior llamado Luis que venia de Francia, y
aqui esta nuestro querido San Luis, que es de Francia. Por eso lo amamos porque hizo
por nosotros un milagro muy grande, para que no abandonaramos las tierras. Con esto

concluye el cuento chichimeca'® (1963, p. 212).

15 La traduccion es del autor.
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En esta narracién emerge la territorialidad simbolica de la cultura pues los €za’r ya estaban
cuando los europeos llegaron a la region del ahora San Luis de la Paz, la reelaboracion fue
hecha con los franceses, no con los espafioles, donde el personaje europeo mas importante
es el hombre blanco que advirtio a los éza’r, ¢l aparecio s6lo para ayudar, por lo que se dice

que luchoé con los chichimecas para que protegieran su terruio.

Esta historia igualmente se escucha con dofia Teresa Garcia, aunque no es bien recordada,
parece ser que es la misma que documentaron los Driver, ella cuenta que San Luis Rey vino
para México a pelear con los chichimecas y como es un rey guerrero por eso se eligié como
santo patrono. Siendo evidente una reelaboracion para la apropiacion del santo en la

religiosidad éza’r .

Otra historia que surge con la imagen de San Luis Rey, es la que es iniciada por Alfredo
Guerrero Tarquin (sf) y continuada por Rafael Tovar Rangel (2012) y que se sustenta como

la version conchera de la historia. Gonzalez Arenas comenta al respecto:

Existe ademds de este tratado de paz con implicaciones sociales, politicas y
econdmicas; la historia religiosa del tratado de paz, que nos narra cémo los
chichimecas rejegos a la evangelizacion, tenian numerosos y sangrientos combates
ante los otomies que ya habian aceptado la religion catolica; en una ocasion después
de varios dias de guerra, apareci6 en el firmamento una cruz, lo que hizo que todos
los guerreros en unanimidad exclamaran: “El es Dios” y con ello acab6 la guerra
entre estos dos grupos antagdnicos; esta frase se escucha frecuentemente en la danza
y en el temazcal chichimeca y en la tradiciéon conchera (Tovar Rangel, 2012).

Don Nicolas de San Luis Montafies el “capitan contra los chichimecas” (Jiménez,
1944:20) y el Majorro (lider de las tribus chichimecas) finalmente firmaron el tratado
de paz, este ultimo aceptd porque habian reconocido que el primero descendia de la
nobleza otomi y no era un gachupin como se habia creido al principio, asintiendo el
Majorro segun la tradiciéon conchera: “serd que firmemos los dos el tratado de la Paz!

en prueba entregd mis armas que palabras ya entregué, y por mandato del Rey mis
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tierra recibiré! {Vos sois de San Luis mentado y de Velasco es don Luis y la Paz que
yo les firmo, serd la Paz de San Luis!” (Tovar Rangel, 2012: 103-109) (Gonzalez
Arenas, 2017, p. 14-15).

Por tanto siguiendo, a Guerrero Tarquin hay dos Luis en la historia del tratado de paz, San
Luisito, el indigena y San Luis Rey, el mestizo o europeo. En este sentido San Luis Rey
puede ser una suma de las dos representaciones, la europea y la del grupo originario, la
imagen catdlica vincula tanto a Luis de Velasco como a Don Nicolds de San Luis
Montafes, sin embargo los éza’r tiene claro que es San Luisito, el indigena, el que se

encuentra en el imaginario éza’r.

El Chimal a San Luisito

En el recorrido que hace el chimal para San Luis Rey de Francia se vuelve a la memoria
diferentes acontecimientos de la cultura éza’r. En el evento se retinen distintas localidades
de San Luis de la Paz, de otros municipios y de otras culturas. Es de notar que el encuentro

intercultural no se da en otras festividades.

Con los grupos culturales juntos, el guachichil de San Ignacio, el otomi' de la Cruz del
Palmar y el éza’r, se trata de recordar el tratado de Paz efectuado el 25 de agosto de 1552.
El aspecto politico del acontecimiento es relevante pues los tres grupos estuvieron en la
fundacion de la Villa de San Luis de la Paz. Se revive en esta fecha y espacio la alianza no
solo con los espafioles, si no la union de las diferentes grupos culturales que convivieron al
momento de forjar la ahora cabecera municipal. Sobre las relaciones interétnicas de la

antigua fiesta de San Luis Rey los Driver narraron aproximadamente hace sesenta afios:

16 El grupo cultural es llamado por su poblacion solamente otomies, segin Teodoro Barranca,
médico tradicional de la Cruz del Palmar, San Miguel de Allende, Guanajuato, no tienen una
autodenominacién en lengua materna, solo se dicen “otomies de la Cruz”.
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Dos fiestas se consideraron mas importantes que las demas y asistieron a un numero
mucho mayor: la del 12 de diciembre en honor a la Virgen de Guadalupe; y el del 25
de agosto en honor a San Luis de Francia, patron de la localidad. Los otomies de Cruz
del Palmar, un pequeio pueblo al noroeste de San Miguel Allende, viajan a San Luis
de la Paz para unirse a los éza’r en la fiesta del 25 de agosto en honor a San Luis.
Todavia caminan toda la distancia de aproximadamente 35 millas, deteniéndose en el
camino para presentar sus respetos en los santuarios de los santos. Nos dijeron que el
viaje dur6 ocho o diez dias, lo cual parece largo a menos que fuera el viaje de ida y
vuelta e incluyera el tiempo que pasamos cerca de San Luis de la Paz con los éza’r. El
24 de agosto de 1956 vimos a familias de Cruz del Palmar caminando y acampando
junto al camino entre Dolores Hidalgo y San Luis de la Paz camino a la fiesta. Los
otomies traen cuencos de carbdn, incienso de copal y velas que encienden en cada
santuario. También encienden las velas y queman el incienso al llegar a la Mision.
Pueden llegar tan pronto como el 23 de agosto y no regresar a casa hasta el 26.
Durante este tiempo, los éza’r les dan de beber, cenar y alojamiento. Debido a que las
lenguas otomi y za’ son mutuamente ininteligibles, en estas ocasiones se habla
espanol, y los pocos que no hablan espafiol muestran su amistad con sus modales. Los
¢éza’r corresponden a la visita de los otomies yendo a la Cruz del Palmar para la fiesta
del primero de enero en ese pueblo. Este intercambio de fiestas se ha producido
literalmente desde tiempos inmemoriales, y ningiin grupo étnico comparte fiestas con

otro grupo similar'’ (1963, p. 178).

El encuentro entre los otomies y los éza’r ademas de la fiesta de San Luis Rey se vuelve
hacer como visita reciproca en la fiesta del Santo Entierro el 1 de enero en la localidad
sanmiguelense. El 23 de agosto, un dia antes del levantamiento del chimal, se da el primer
encuentro en San Ignacio, localidad de San Luis de la Paz, entre los guachichiles de este

lugar, los éza’r y los otomies de la Cruz del Palmar de San Miguel de Allende.

17 La traduccioén es del autor.
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El 24 de agosto en “El Cerrito”, particularmente en el hogar de la familia Mata, asisten las
danzas desde mediodia hasta que sale el chimal cargado por los hombres éza’r. El ambiente
que se respira en los asistentes es de festejo, los santos enormes, los estandartes religiosos,
el chimal, las numerosas danzas, la abundante comida, la vieja procesion, todo se combina

haciendo evidente el arraigo regional de la festividad.

Ya en la tarde, a las orillas de “El Cerrito”, donde se alcanza a ver “La Montaiiita”, se da
otro encuentro entre los otomies, los guachichiles y los éza’r, con los estandartes de Santo
Entierro, una cruz catolica quiza la Santa Cruz y San Luis Rey de Francia. Varias personas
se juntan acompafiando las banderas, unas cinco figuras de San Luis Rey, dos adornos
florales, esta una mujer sahumadora representado a cada grupo cultural, las tres se limpian

con humo de copal entre si. Mientras se escuchan las campanas y los cantos femeninos.

En la reunion hay una decena de mujeres vestidas de manta con una playera azul
conmemorativa de la fiesta. Las mujeres cantando, leyendo un librito, se escuchan varias
veces “vienen como pastorcitos”, “salgamos al encuentro con canticos de amor”. Al final
una sahumadora dice unos rezos catolicos, se escuchan campanas y cohetes en el fondo.
Cuando termina la mujer de orar, todos salen caminando atras de las sahumadoras hacia “El

Cerrito” y la banda de musica comienza el son, seial de acaba el acto solemne.

Enseguida al llegar a “El Cerrito” las sahumadoras éza’r junto con las invitadas y por esta
ocasion un hombre otomi participa en limpieza con copal para el chimal. Las diferentes
musicas tocan mientras hacen la purificacion del chimal. Por esta vez se escuchan las
conchas de armadillo, que suelen traer los concheros y que son instrumento de alabanza de

los otomies invitados.

Las sahumadoras en circulo rodean el chimal purificando mientras una nifia vestida de
manta con su patol rojo sobre la cintura, con sombrero y un morral al lado izquierdo, sobre

su mano izquierda toma una canasta llenas de flores blancas que con la derecha avienta a
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punos sobre el chimal dando una limpieza a la ofrenda. Mientras decenas de personas tratan

de captar el momento con cdmaras y dispositivos.

Es un dia especial y todas las danzas, a excepcion de la “Danza Autoctona Chichimeca”, se
presentaran ese dia, también se agregan algunos grupos de la cabecera municipal. Cada que
llega un grupo de danza entra al domicilio del altar, pasa directo a santiguarse con los

santos reunidos de las diferentes localidades.

El altar de San Luisito estd construido con una torre arriba simulando una capilla. El techo
del patio por esta ocasion tiene colgadas telas de colores azul y rojo. Este dia en la mesa del
altar se ven cinco imagenes del santo festejado, y los estandartes de los grupos invitados,
acompafadas de flores. Se centran las imagenes mas grandes y algunas porque no caben se
quedan afuera de la habitacion. En todas las imégenes resaltan los bastones de mando que

trae San Luis Rey.

Esta fiesta y la de la Virgen de Guadalupe son una oportunidad de mostrar toda la fuerza
que tiene el grupo de la danza de cada barrio, todos regularmente completos, con sus
mejores atuendos acuden con gran devocion. El danzar alrededor del chimal antes de
trasladarse al pueblo es una experiencia que cuentan es siempre agradable, pues las danzas

son una de las principales ofrendas de los éza’r para las imagenes religiosas.

La reliquia de la comida llega por la tarde, ofrendan frijoles, sopa de arroz o de fideo, mole
con pollo o con carnitas, caldo de pollo o de res, chicharon, garbanzos y no pueden faltar
los nopales. Las aguas frescas de distintos sabores, los refrescos y las cervezas, son liquidos
que se ven por todas partes. También hay pulque y colonche que algunos lugarefios se

aventuran a vender durante esta festividad.

Del altar sale una procesion encabezada por las sahumadoras. Los personajes de los ldbaros
religiosos van enseguida, los nombres de las tres localidades se escriben en los estandartes,

juntas con dos figuras de San Luis Rey que van en vitrinas de madera y vidrio, resaltando
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una por su tamaio, el blanco crema del atavio de San Luis y el brillante bastén de mando,

atributo que es notable en todas las imagenes del santo foraneo.

Las mujeres vestidas de manta con sahumador en mano se congregan alrededor de los
banderines y las imagenes de San Luis, se destaca entre los sahumadores un hombre de
ascendencia otomi vestido de manta que se muestra al frente del grupo de sahumadores
compuesto principalmente por mujeres mayores de edad aunque nifias también hacen su

aparicion en la labor.

Cuando se levanta el chimal para llevarlo a su destino, solamente hombres hacen el trabajo,
el disefio es distinto al de la virgen, ademas de ser un poco més pequefio. Este tiene la
cucharilla cortada o rayada, como lo hacen los otomies y la localidad del Toreador de
Abajo. También trae algunas ramas de pino, unas flores y unas figuras de papel picado
colgando. Las franjas diagonales de la estructura estan de tonalidad verde por ramas que

cubren estos fragmentos.

En el chimal una persona les da a los esclavos playeras azules que conmemoran el evento.
Unos veinte esclavos ayudan a levantar el chimal, vestidos de la playera conmemorativa.

Todos se empiezan a acomodar en el lugar de salida.

Cuando empieza la procesion al frente caminan unas danzas que no son de Ranzo Uza’ que
van al son de la tambora sin danzar, después el chimal, enseguida los estandartes junto con
los sahumadores y una decena de imagenes de San Luis Rey y los musicos otomies,
después la gran parte de la gente, unas trescientas personas, ademds de los integrantes de

las danzas.

Les siguen las danzas de Ranzo Uza’, al principio la dedicada a San Luisito, la “Danza
3
Indigena Chichimeca”, después la “Danza Chichimeca Jonaz”, continuan la “Danza
9 b
Chichimeca Purisima Concepcion” y la “Danza Eza’r Maru’r”, una danza de IOCOS, otras
= b

ajenas a la comunidad éza’r.
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La banda de musica va al ultimo acompafiado de las personas que se van rezagando en el
camino. Mientras los danzantes no bajan el ritmo, les ayuda que el tipo de danza éza’r no se
hace en circulos sino caminando. Como es costumbre, los mejores danzantes de cada danza
van hasta adelante. Los danzantes no bajan el ritmo de descenso, todos por mas grandes de

edad que sean mantienen la condicion para llegar a su destino.

Al principio toman la calle Verénica en donde los acompaiia una vista del Cerro del Aguila
para después agarrar la via de El tajo para luego andar por la calle Jiménez, en diciembre la
procesion del santuario de la virgen da vuelta a la derecha en la calle Allende, en agosto los
¢za’r toman la misma calle en direccidon contraria para dar vuelta en la Nifios Héroes, pasar
por el jardin principal ludovicense donde se quedan todos esperando un rato, al parecer es
una parada obligada en el recorrido, pues las sahumadoras empiezan a sahumar una cajas
de madera con la imagen de San Luis Rey, se persignan y besan las imagenes mientras en el

paisaje se observan las ctpulas de la parroquia de San Luis Rey.

Se acomodan de nueva cuenta en el mismo orden para seguir la procesion se dan vuelta en
la calle Hidalgo, después seguir derecho hasta llegar a la calle Josefa Ortiz de Dominguez,
girar en la calle J. Ascencio y después continuar por la Camargo hasta llegar al panteon de

San Luis de la Paz.

Afuera del panteon de la cabecera municipal se efectia otro encuentro entre los
representantes del grupo guachichil, de los éza’r y de los otomies de la Cruz, se retinen con

las imdgenes de San Luis Rey de las distintas localidades y son puestas en una mesa.

Mientras llega el padre catolico con un tinica blanca y un gran recipiente color plata con un
instrumento de metal para echar el agua bendita. También llega un San Luisito a sumarse a
las imagenes que estan presentes, acompafiadas de una danza y unos mariachis. Cuando

estan todas las imagenes se sahiman. Mientras gritan “vivas” por San Luis Rey, la Virgen
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de Guadalupe, Cristo Rey y San Rafael. Los mariachis tocan las mafianitas frente a las

imagenes.

Después salen y levantan el chimal a su destino final, se van por la calle Guerrero hasta
llegar a la capilla de “San Luisito” donde se pone en pie el chimal. Con las campanas
sonando y el viento moviendo en lo alto el papel picado de color azul y rojo; en la calle
afuera de la capilla una gran imagen de San Luisito adornada de un arco floral espera los
chimales. Ya el padre va al frente de la procesion echando agua bendita, seguido de la

danza éza’r dedicada a esta imagen, y luego otras danzas enseguida el chimal.

La ofrenda ahora es llevada a la capilla de San Luisito, al borde de la plaza llamada con el
mismo nombre que se encuentra enfrente de la pequena ermita, a solo unas calles estd la
parroquia de San Luis Rey, donde esta la imagen del santo mas importante en el municipio,
pero no para los éza’r. Con ayuda de unas sogas los hombres vestidos de playera azul
comienzan a decirle a la gente que haga espacio y empiezan a hacer la maniobra. Los

estandartes, los sahumadores y las imagenes solo esperan a que se culmine la proeza.

En esta ocasion no se deja en el suelo antes de levantarlo sino que mientras llegan tratan de
alzarlo hacia las bases que el lugar ya tiene preestablecidas. Se ayudan de troncos y
ganchos, los dos hombres en los cimientos guian y jalan las cuerdas al momento que el
chimal esta levantado cada vez maés, al final se amarra fuertemente para que quede bien

fijo.

Cuando esta levantada la ofrenda de los éza’r, llega el chimal de Toreador de Abajo, uno de
la misma proporcion, se levanta a escasos metros del otro. Todo estd hecho de cucharilla
picada o rayada con algunos ramos de flores amarillas y mofios de papel de color rojo y
azul y con la leyenda del nombre de la localidad. Ahora unos personajes vestidos de rojos
con ayuda de ganchos y sogas, se disponen hacer el mismo procedimiento para erigir su

ofrenda que tiene en lo alto una cruz de cucharilla.
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Mientras las campanas no dejan de sonar, decenas de personas sacando fotos a la ofrenda
de las localidades vecinas de la cabecera municipal. El sacerdote pasa santiguando a cientos
de asistentes violentamente, por la cantidad de agua y la fuerza con lo que arroja el insumo

bendito.

Las dos ofrendas se levantan enfrente del recinto religioso, al centro la puerta de la capilla,
¢ésta adornada con un arco de flores por la ocasion. Los chimales cuando estan en pie se
vuelven parte del paisaje visual, con el sol cayendo, las campanas sonando en todo el acto,

el confeti volando y los adornos de papel azul y rojo agitados por el aire.

El chimal no llega a la parroquia de San Luis Rey, sino que los éza’r llevan la ofrenda a la
capilla “San Luisito”, por diversos factores, identitarios, historicos, pero sobre todos
culturales. Primeramente este lugar es parte de la memoria historica éza’r, es en ese templo
donde acudian los éza’r en tiempos coloniales, de hecho se dice que mataron a algunos
¢za’r en esa capilla como castigo por cometer actos paganos y dejaron los cuerpos colgados

como escarmiento.

Cualquiera que sea el motivo de la diferenciacion, se territorializa un lugar diferente y
sacraliza una imagen distinta a la de los mestizos. Se reivindica el culto a una imagen
reelaborada por los éza’r y quiza por las distintas culturas que participan, aunque se tenga el
mismo nombre, esta deidad es mencionada con el diminutivo, lo que habla de la

familiaridad y respeto para este santo.

Al siguiente dia la cabecera municipal es fiesta, todo el centro lleno de puestos de feria,
juegos mecanicos y conciertos, las danzas de todas las localidades bajan a ofrendar su
movimiento, los éza’r igualmente acuden pero a la plazuela de San Luisito en donde a lado
del chimal en pie y de la capilla de San Luisito hacen su arte, todos los grupos de danza de

Ranzo Uza’ acuden pues es una de las fiestas mas esperadas.
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Nabi’ Chilo. San Isidro Labrador

San Isidro Labrador es otro santo que se comentd como las viejas divinidades. La
importancia de esta imagen habla de un arraigo campesino, se hacen las procesiones para
que las imagenes visiten el ejido y el santo haga llover y de esta forma los terrenos

sembrados den buenas cosechas.

Este apartado no se puede iniciar sin conocer la historia oral éza’r llamada “Cuando los
¢za’r comenzaron a sembrar y a ser agricultores”, recabada por los Driver que habla de
como San Isidro Labrador les ensefid a sembrar, la reelaboracion simbolica es evidente de
nueva cuenta la imagen catdlica sufre algunas modificaciones en comparacion con lo
catélico ortodoxo. A continuaciéon se muestra la narraciéon que proporcionaron Jorge y

Clemencia Mata sobre este santo:

En aquella época en que los éza’r empezaron a sembrar habia muchos animales;
caballos, mucho ganado. Los atraparon y construyeron un gran corral en la ladera de
un cerro llamado cerro del zopilote. Hicieron un gran corral para encerrar a €sos
animales.

El incentivo para que los indigenas éza’r comenzaran a sembrar fue este: vieron a
San Isidro arrear su yunta de bueyes y comenzar a arar y sembrar. El agua llegd y
mojo las tierras. San Isidro sembro, esparcidé la semilla de maiz, frijol, papa,
garbanzo, lenteja, y levanté muy buena cosecha. Los indigenas hicieron lo mismo que
San Isidro. Domesticaron ese ganado, hicieron un corral grande. Los cuidaron, y la
forma en que los cuidaron, y la forma en que los cuidaron fue la siguiente. Los
sacaron por la mafiana para que pudieran comer. Tres hombres salieron a pastorearlos
para que no se extraviaran. Al dia siguiente salieron otros tres y asi se turnaron hasta
que toda la gente hubo atendido a los animales.

Los indigenas sembraron de la misma manera que lo habia hecho San Isidro.
Sembraron frijoles, papas, garbanzos y calabazas. Lograron obtener buenas cosechas.

Ahora ya no los necesitaban. Cultivaron mucho maiz, frijoles, calabazas, lentejas y
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papas, y estaban muy contentos. Ahora podrian comer en exceso. Ahora no les
faltaron papas, tortillas y lentejas, y todos estaban muy contentos.

Cuando llegd el momento de arar, araron y araron transversalmente la tierra para
que quedara suelta y absorbiera bien la lluvia. Volvieron a sembrar de la misma
manera y como eran afios que llovia mucho, dieron buenas cosechas; tenian muchos
frijoles, papas y lentejas. En ese tiempo no helaba mucho; Hubo heladas durante uno
o dos meses. En los otros diez meses siempre llovi6. Plantaron dos veces al afio. El
maiz les alcanz6 mientras llegaba la otra cosecha, gracias a San Isidro, quien la inicid
y nos ensefio a trabajar. En cuanto vimos como arriaba su yunta de bueyes, los éza’r
hicimos lo mismo. Si no lo hubiésemos hecho asi hubiéramos quedado tristes, sin
semillas de frijol, de haba, de calabaza y todo lo que teniamos en abundancia.

Ahora somos muy malos y no obedecemos a Dios, el Jefe Superior. Si nos
arrepentiriamos y lo respetdramos, seguramente ¢l nos redimiria como antes y nos
daria una cosecha abundante. Pero como dijimos, ya hemos faltado mucho en nuestro
deber a nuestro Dios, el Padre Superior. Por eso ahora no cultivamos; ahora no llueve
lo suficiente.

Entonces cuando no nos da cosecha, vamos a otros lugares a ayudarlos y [la gente
de otros lugares] nos dan nuestro salario, nuestras espigas, y estamos muy contentos.
Pero, como acabamos de decir, si nos hubiéramos portado bien con nuestros Dioses
(Superiores), nos hubiera ido bien. Ahora no tenemos una temporada de lluvias como
en aquella época. Yo creo que este es un castigo que merecemos, pero como ven,
nuestro Dios (el Padre Superior) es muy grande. No morimos de hambre; comemos
muy poco pero no morimos. Por eso es mejor para nosotros sufrir por nuestros

pecados, y no hay remedio para ello.'® (1963, p. 211-212).

La ganaderia y la agricultura fueron ensefiadas por San Isidro Labrador, igualmente es una
historia que entre dofia Teresa Garcia y otros interlocutores se cuenta sin profundidad, s6lo
se repite que el santo ensefid a los éza’r a sembrar. De ahi la importancia de mostrar

completos los relatos documentados por los Driver hace mas de sesenta afios.

18] a traduccidn es del autor.
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En esta historia también se menciona el cambio necesario al modo de vida agricultor que
pudo haber sucedido a consecuencia de una sequia o escasez, los diferentes cambios
climaticos de los siglos anteriores, bien pudieron haber sido esas épocas de sequia de las
que habla la historia, con los pames se hablado de una posible modificacion del modo de
vida debido a los cambios ecoldgicos de la zona de la Sierra Gorda. Los éza’r quiza
estuvieron en las mismas circunstancias que los pames al ser una cultura vecina y

emparentada lingiiisticamente.

Por otro lado el relato se hace mencion a animales no endémicos de este continente lo que
hace suponer que cuando aprendieron el oficio de la mano de San Isidro ya existia el

contacto con los europeos.

Segun algunos autores la agricultura no se considera como modo de vida histérico de los
¢za’r. Con este relato se reafirma al pueblo éza’r como agricultor, a pesar de que no se tiene
claro cudndo se comenzo con la actividad, pues los mitos suelen ser atemporales, no
obstante las actividades agricolas se suman como parte sustancial del modo de subsistencia
en la mayoria de los éza’r, ya sea como jornalero o como campesino. Aunque

complementan la labor agricola con el modo de vida recolector.

La agricultura es divinizada con esta historia, independiente del tiempo de inicio de la
actividad agricola, el relato habla de una apropiacion de este modo de vida, en esta ocasion

la relacion divina se sustenta en la mitologia del grupo.
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Las Procesiones con San Isidrito

La fiesta de San Isidro Labrador ya no tenia presencia en el ciclo festivo ritual, sin embargo
se ha vuelto a realizar desde hace aproximadamente cinco afos atrds, principalmente
porque los éza’r han tenido la necesidad de continuar los rituales para la peticion de lluvia,
aunque Juan Lopez Lopez, el padrino de la imagen principal, comenta que los recorridos al

ejido no se han dejado de hacer.

Cuando se habla de un ingreso al ciclo festivo es sobretodo en el &mbito socioecondmico,
desde hace un lustro atrs se busca que la fiesta tenga los elementos de una celebracion de
un pueblo, juegos mecanicos, juegos de feria, puestos de comida, sonido ambiente,

conciertos, castillo, que es algo que no se habia hecho para este santo en el ciclo festivo.

Anteriormente a la caminata se llevaban los bueyes que ayudan a arar, se les ponian
collares, se ha mencionado que éstos eran hechos de bolillos, panes, gorditas, mazorcas y
flores. Las imdgenes de San Isidro Labrador desde luego eran muy importantes en el
recorrido, siempre adelante junto con una sahumadora. Al igual que con San Luis Rey o

Sefior Santiago se usa el diminutivo con este santo.

El padrino o duefio de la imagen principal de San Isidrito en la comunidad actualmente es
Juan Lopez Lopez que tiene la obligacion de organizar la caminata, ¢l recibid el
compromiso por su padre Tomas Lopez Lopez, que a su vez lo hered6 de su progenitor

Juan Molina Gamba.

La imagen es una pintura que tiene ademas del santo, a unos bueyes que aran la tierra,
sefialando la relacion del santo con la agricultura o quiza el acontecimiento cuando San
Isidrito les ensefia a los éza’r los saberes de la siembra. También en la imagen cuelgan dos
lazos con pequefias figuras de metal de color brillante, dice la esposa de Juan Lopez que
son rezos de la gente que va dejando en sefal de agradecimiento, son de diferentes formas

dependiendo del tipo de favor concedido, puede haber manitas o piecitos, santos, etc.
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En la Mision de Arriba, en la calle Kander a lado del Videobachillerato, estin unos campos
de tierra rodeados de calles, ahi se hace la fiesta y una procesion alrededor del 15 de mayo
en esta parte de Mision, y dias después otra al ejido, siempre un domingo, en todos los
recorridos los ejidatarios pueden llevar su imagen para poder hacer llover y con ello tener

mejor cosecha en el ejido y en el monte.

Todavia el afio anterior se hizo la caminata al campo de futbol el 15 de mayo, dia del
calendario litargico. En esta ocasion fue el sidbado 18 de mayo por las labores de los
ejidatarios que son los que organizan la fiesta. Desde unos dias antes algunas personas
acompafiadas de la imagen del santo pasan a los hogares a pedir dinero para poder realizar

la fiesta.

Desde el dia anterior, el 17, se hace la velacion en la cancha donde de lado de la calle
Kander se pone un toldo grande con muy pocas sillas, una bocina grande y un micréfono
para quien reza y canta. Adentro de la estructura se pone el altar a San Isidrito con flores
blancas, veladoras y tres imdgenes del santo, al fondo cuelgan telas de colores blanco y

morado.

A las siete de la noche llega la imagen principal que se junta con otras dos. Enseguida se
inicia el rosario, entre los misterios se hacen cantos, rezos o peticiones a San Isidro
Labrador, ya en medio de la oscuridad los asistentes son alumbrados inicamente con cuatro
veladoras. Después se da la reliquia, se ven mujeres cargando vaporeras pasando de gente

en gente dando tamales y atole, también llegan unas mujeres jovenes a dar pozole rojo.

A las seis de la mafiana del dia 18 se le dan las mafnanitas al santo, donde se vio muy poca
asistencia. En esta ocasion el recorrido a las canchas fue a las 11 de la mafana, después la
misa a medio dia y posteriormente se dio la reliquia. Principalmente mujeres hacen el

recorrido alrededor de la cancha, en la procesion las mujeres que cargan las imagenes del
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santo van hasta adelante junto a una sahumadora, dan una vuelta y regresan la imagen al

altar.

En el afio 2024 en las canchas hubo misa, puestos de comida, juegos de feria, musica,
danzas, castillo, es una celebracion que en esta edicion ya contd con todos los elementos de
una fiesta comunitaria, asistentes e infraestructura. La reliquia de la tarde fue sopa y mole,

nopales, chicharron, agua fresca de jamaica.

El recorrido al ejido con San Isidro Labrador se vuelve el importante en cuanto al ritual de
la peticion de lluvias. En este afo fue la procesion al ejido el domingo 26 de mayo. Esta
caminata en particular se hace para la peticion de lluvias, luego se hace otra a finales de
septiembre o por el mes de octubre, dicen que esta ultima es para hacer el agradecimiento

por las lluvias que otorgd San Isidro y otros santos del Cielo.

Al momento de que se inicia la caminata son las nueve y media de la mafiana, antes estuvo
Juan Loépez esperando alrededor de una hora con su imagen en las manos, la mas
importante de Ranzo Uza’. Los cuetes de nueva cuenta son importantes en todo el
recorrido, ahora se encienden los que indican el momento de salir. Comienzan unas quince
personas la caminata, con una camioneta atrds custodiando, al principio suben por la
avenida Chupitantegua y dan vuelta a la calle Jiménez, después dan giran para pasar por el

puente palos.

En el cruce al puente ya eran las treinta personas integradas al recorrido. Durante toda la
caminata iba atrds una mujer de edad mayor vestida de manta, con un mandil morado a
cuadros, con un rebozo azul puesto en la cabeza al modo tradicional de las mujeres éza’r y
una cubeta blanca, iba recogiendo nopales cuando habia oportunidad, algunas le avisaban

cuando veian algun nopal bueno para recolectar.

Se camina alrededor de una hora hasta llegar al primer punto de llegada, cuando arriban se

dejan las imagenes en un par de mezquites con el sahumador prendido, echan copal y hacen
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rezos y peticiones a San Isidrito, este lugar es una de las paradas obligadas, en este punto
estuvieron alrededor de treinta personas y dos camionetas. Descansaron una media hora y

después continuaron la caminata.

Al llegar al segundo punto de llegada se contaron unas sesenta personas, y una seis
camionetas, en su mayoria mujeres, pocos hombres y nifios. Los cuetes suenan por la
llegada al segundo punto de encuentro. Cuando la procesion llegd a este sitio, unas
personas recibieron las imagenes de San Isidrito con una de la Virgen de Guadalupe, la

sahumadora limpi6 las imagenes y luego entraron todos al espacio donde se dio la reliquia.

Enseguida van todos hacia la sombra de un mezquite donde hay una mesa que sirve de altar
con una manta blanca encima, ahi ponen las iméagenes, un florero, sosteniéndose en el arbol
las banderas y por la falta de espacio quedan en el piso dos ramos de flores y como es

costumbre el sahumador encendido en el suelo.

Al lado del altar hay una mesa pequefia con una cacerola chica y un vitrolero con agua de
borrachita, en la camioneta hay dos cazuelas una de sopa y otra del guisado, y en el suelo
aguas frescas de tamarindo, pifa, y jamaica en garrafones azules de uso comercial.
También esta Mario Mata dando vasos con refresco de cola para quien lo desee. Sopa de
arroz a la mexicana, adobo de carne de puerco con papas y tortillas. Las personas que dan

la reliquia a todos ofrecen otro plato o vaso para quien guste.

Después de casi una hora con el aviso de cuetes se sale con la imagen de San Isidro al
frente, ya son unas 50 personas las que continllan caminando hacia el asentamiento humano
llamado Plan Juarez, se pasa donde se encuentra la primaria Majorru y unas casas, se sigue
esta misma calle de terraceria hasta llegar a un gran pirul donde se dejan las imagenes
debajo del arbol junto con el sahumador y se hacen las ultimas stplicas y rezos a la imagen

religiosa.
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En el regreso todos se organizan para que las camionetas que fueron acompafando regresen
a los peregrinos, principalmente las mujeres grandes de edad, aunque en esta ocasion son
pocas personas porque muchos ejidatarios fueron a un mitin politico en Ledn, Guanajuato
por lo que Mario Mata comenta que el afio pasado fueron alrededor de trescientas personas,

en esta ocasion lo méximo se contaron unas sesenta personas.

Las imagenes son llevadas para que vean las condiciones de sus terrenos ejidales, se pide
agua porque parte de los ejidatarios hacen la siembra de temporal, por tanto las lluvias se
vuelven fundamentales, como para cualquier campesino. Si alguna persona piensa que
necesita la ayuda de San Isidrito, pide socorro y la procesion visita el terreno ejidal del que

hizo la peticidn, y se deje la imagen un rato en su parcela.

Estas peticiones, los acuerdos y las necesidades entre los ejidatarios son las que van
definiendo los recorridos al ejido, en esta ocasion se dieron tres puntos de llegada pero
segiin Juan Lépez pueden ser mas dependiendo del acuerdo que se haya tenido con

anterioridad.

En todo el recorrido las banderas enfrente, eran tres una roja y dos bicolor con blanco y
morado, dos imagenes del santo, la principal y otra mas pequeiia fueron llevadas en todo el
recorrido por dos jovenes de entre veinte y treinta afios, una persona sonando una campana,
una sahumadora que también iba emitiendo el humo de copal durante todo el trayecto y
principalmente en la llegada a los puntos, donde ella pronta limpiaba los lugares y las

imagenes.

Los marchantes durante toda la caminata iban rezando un rosario, cantando y pidiendo a
San Isidrito, igualmente se escuchd la peticion de lluvias a Jesucristo y principalmente a
“San Pedrito”, San Pedro, y también se hizo alusién a la llave del cielo que tiene esta ultima

imagen.
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Hacia finales de septiembre o en el mes de octubre se hace otro recorrido al ejido que se
dice que se hace para agradecer, llueva o no, se hace porque es costumbre el devolver, pues
cada recorrido es importante para que el santo vea la ceremonia, el esfuerzo y la devocion
con la que se hace la procesion pero sobretodo para que vea las condiciones de sequia que
se viven. Los grupos originarios cuando se encuentran en la etapa liminal de las estaciones,
recurren a las actividades rituales, sacar el santo a pasear se vuelve una forma de
reciprocidad con la imagen, una expresion que denota una relacion mas cercana con lo

sagrado.

El ejido corresponde a una buena parte del territorio de la localidad, resulta ser importante
para alrededor de doscientas familias éza’r, estos son los principales participantes de esta
celebracion. Con la caminata al ejido, no s6lo se apropian de esta parte de la localidad,
también de un modo de vida agricola, desde luego en conjunto con la recolecciéon. Aunque
no todas las familias tienen terreno para sembrar, la actividad econdmica mas importante es

la de jornalero, lo que habla de una cercania con estas labores.

El Serior de los Trabajos

Una de las festividades con mas arraigo en la region es la del Sefior de los Trabajos, todas
las localidades vecinas a mineral de Pozos acuden a la peregrinacion y los éza’r no son la
excepcion. Principalmente los habitantes de la cabecera municipal se dan cita al antiguo

pueblo minero aunque también acuden a visitar la imagen danzas de otros estados.

Es una de las grandes celebraciones del municipio, por lo regular se deja en domingo, en
esta ocasion fue el 12 de mayo. La gente sale desde sus hogares caminando hacia la
carretera San Luis de la Paz-San José Iturbide, durante el camino hay gente vendiendo
gelatinas, jugos, tamales, panes, atoles, café¢ y en esta ocasion un sefior dando naranjas

como reliquia a los caminantes.



273

Cuando se llega a Pozos ya hay cientos de puestos vendiendo productos de feria. Centenas
de personas hacen un tumulto en la entrada de la parroquia de San José Apdstol, donde se
encuentra la imagen del Sefior de los Trabajos, cuando se ingresa al recinto religioso mas
importante de esta localidad, se encuentran dos sacristanes santiguando a los fieles que
acuden para ser bendecidos por el liquido bendito, llevan imagenes, hay quien lleva la cruz
cargando, principalmente se ven imagenes de cristo crucificado que es la imagen del Sefor
de los Trabajos, también acuden danzas de diferentes lugares, entre ellas unos xitas del
Estado de México y la “Danza Yaquis de Querétaro” autoadscrita como apache nacida en el

barrio de San Gregorio de esta ciudad hace algunas décadas.

Entre los puestos se ven algunas personas avanzando incados de la parroquia a la capilla.
Otro tumulto est4 en la pequefia ermita donde se suponia estaria la imagen del festejado, sin
embargo se quedo en la parroquia. El pequefio cuarto igualmente se encuentra atiborrado de
gente que intenta pasar donde estd una imagen del Sefior de los Trabajos y algunas

veladoras encendidas, también estd un sacristan echando agua bendita.

Las calles se encuentran llenas de puestos de todo tipo, barbacoa, carnitas, tacos, gorditas,
botanas, varios vendedores de nueces y otras semillas, comerciantes de ropa, imagenes
religiosas, y principalmente comida. Acuden miles de personas que la angostura de las
calles hacen que desde la mafiana choquen las multitudes y no se pueda avanzar cerrando

los caminos en las calles principales.

Sin embargo los éza’r acuden otro dia, esta vez salieron el jueves 9 de mayo de la capilla de
la Santa Cruz. La procesion se hace porque los éza’r tienen que llevar una cruz de madera a
la parroquia de San José, la caminata comienza como a las seis de la mafiana y llegan a

pozos a las nueve aproximadamente.

Los éza’r salen por la calle Chupitantegua llegan a la bola de agua y se van por los caminos
que salen a la carretera San Luis de la Paz-San José Iturbide, de ahi se siguen derecho hasta

llegar al antiguo pueblo minero.
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Cuando los éza’r llegan a Pozos en la entrada los espera el padre de la parroquia del Sefior
San José, les echa agua bendita y luego suben al templo para levantar la cruz en el lugar,
donde se celebra una misa para los integrantes de la procesion como a las diez y media. Se
acaba la misa y todos comen el lonche que llevaban, descansan, recuperan fuerzas y salen
de regreso a Ranzo Uza’ ya todos regresan en las camionetas de familiares o conocidos o

camiones.

Hay que recordar que los éza’r fueron los trabajadores de las minas, dedicados a los
trabajos mas dificiles, puede ser que esta caminata recuerde el antiguo lugar de trabajo en el

pueblo minero que estuvo en bonanza décadas antes de la Revolucion Mexicana.

San Juan Diego

El 9 de diciembre dia del calendario litirgico para el recién canonizado Juan Diego se
realiza un recorrido de Misién de Chichimecas a San Luis de la Paz al santuario de la
Virgen de Guadalupe. Esta imagen a pesar de ser muy reciente adquisicion, es una
festividad que poco a poco se arraiga entre los éza’r. El ser una imagen de origen
“indigena” es lo que le otorga una gran sentido de pertenencia de los éza’r para con el
santo. La sangre indigena en este caso es uno de los factores que unen a los fieles a este

culto.

El dia de la fiesta se hace una procesion a San Luis de la Paz para llegar al santuario de la
virgen. Si bien la vestimenta de pieles con tocados de animal como lo indicaban las
crénicas poco a poco se asienta como la vestimenta tradicional, en especial para esta fiesta

religiosa el atuendo de manta es la que se utiliza.
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El santo el dia de la aparicion llevaba un atuendo hecho con manta, un ayate, por lo que de
alguna forma se trata de vestir como Juan Diego. La manta, es un material para
confeccionar ropa, el uso de ésta es un rasgo que comparten todos los grupos originarios de
Meéxico. Durante los actos politicos desde inicios del siglos XX, los indigenas portaban los

trajes de manta para denotar su etnicidad.

La lengua es otro factor que se menciona, se dice que Juan Diego hablaba el iza’, pues el
mito aparicionista éza’r, no es contado como todos los catélicos lo rememoran, en este caso
se tiene esta particularidad, Juan Diego dicen era hablante de una lengua chichimeca, por
tanto el uza’ es el que lleva este apelativo, asi se asume que Juan Diego aprendi6 el idioma

con Narats u Lupe.

El ser un santo “indigena” asegura una continuidad en el culto a este santo recién ingresado
al ciclo festivo ritual de la comunidad. La ritualidad alrededor de este santo, es una forma
de reafirmar la identidad étnica, reivindicar y sacralizar la lengua materna, e incorporar en
su ciclo festivo un santo indigena que se celebra en otros grupos originarios y cada cultura

reelabora simbodlicamente al santo a su forma.

Las Peregrinaciones

Otro de los asuntos que muestran la concepcion simbolica del territorio éza’r son las
peregrinaciones. En este caso no se describen a fondo porque merecen un estudio aparte,
entre los lugares y las culturas con que se interactiian en los recorridos hay asuntos que
necesitan mayor profundidad, porque sin duda estos recorridos demuestran factores

socioculturales particulares.
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Los lugares sagrados o santuarios que se visitan son: El sefior del Santo Entierro en la Cruz
del Palmar, San Miguel de Allende, Guanajuato; la Virgen la Candelaria en San Juan de los
Lagos, Jalisco; La Virgen de Dolores en Soriano, Colén, Querétaro; la basilica de la
Virgen de Guadalupe en la Ciudad de México; y San Miguel Arcéngel en San Felipe,

Guanajuato.

Las danzas se hacen presentes pues van al santuario a ofrendar su arte, si bien no son
peregrinos, si se van algunos grupos en camionetas para danzar el dia que se festeja. Otro
elemento importante es el canto, durante la caminata se entona fuertemente, aunque se
pueda pensar que el arte pueda quitar energia para continuar la peregrinacion, es de las

ofrendas a las que mas recurren los peregrinos porque les da 4nimo de seguir adelante.

La Virgen de Dolores, en los estados de Querétaro y Guanajuato es un importante simbolo
religioso para el Bajio mexicano. Los éza’r hacen una antigua peregrinacion hacia Colon,
Querétaro, que es donde se encuentra el recinto de la Virgen de Dolores, nombrada por los
¢éza’r, la Virgen de Soriano, preponderando el lugar por encima de la imagen, lo que habla

de la afieja relacion cultural.

Seglin los cronistas, la cabecera del municipio de Coldn es considerada con pasado otomi y
chichimeca jonaz ya que en su fundacion los éza’r estuvieron presentes (Solis, 1997, p. 19-
24). Ferro (2005) ha descrito la importancia de esta peregrinacion en la resignificacion del

territorio.

En esta peregrinacion nos cuenta dofla Carmen Herndndez, que fueron aproximadamente
cien a Soriano. Salieron el dia 19 de marzo de la Santa Cruz a las 2 de la mafiana, se retinen
todos, y se van hacia la carretera 57 y siguen hasta meterse a la Sierra Gorda. Llegan a

Soriano el viernes y ese dia hay danzas éza’r afuera del recinto de la Virgen de Soriano.
y y a

Por otra parte, en la region la imagen de Santo Entierro es muy solicitada, especialmente en

el municipio vecino de San José Iturbide, Guanajuato donde ocupa el lugar mas importante
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incluso que el santo patrono del pueblo, San José. El levantamiento del Santo Entierro en

este lugar ocurre una semana antes de Semana Santa.

La peregrinacién para visitar a Nabi’ Ubo’ Ihds o Santo Entierro, el 1 de enero, es una de
las fiestas mas complejas y simbdlicas, pues es una visita a los otomies de La Cruz del
Palmar de San Miguel de Allende, Guanajuato. Como ya se ha comentado los éza’r visitan
la localidad otomi y los anfitriones regresan la visita para conmemorar el tratado de Paz
efectuado el 25 de agosto de 1552, entre los espafioles, los éza’r, los otomies y los

guachichiles de la localidad de San Ignacio en el municipio San Luis de la Paz.

Si bien este viaje ya se hace en recorridos en automoviles hace décadas se hacia toda la
peregrinacion caminando. En los afios sesenta del siglo pasado documentaron los Driver
(1963, p. 178-180) que los otomies tardaban alrededor de una semana en hacer la
peregrinacion. Los éza’r hacian los mismos dias y el mismo recorrido. La vision de la cruz
entre los otomies y los éza’r fue el motivo que pacificé la lucha entre ambos, y es una de las

historias que se cuentan en la que participan las dos culturas.

Otra de los recorridos mas largos, con mas historia, y desde luego mas significativos al
reelaborarse la figura Ndratsu con Narats’u Lupe, La Virgen de Guadalupe, la madre de
todos los mexicanos. El lugar de destino es hacia el Tepeyac en la Basilica de la Virgen de
Guadalupe de la Ciudad de México. La migracion ocurre por los primeros dias de

diciembre y también acuden danzas a la capital.

La remembranza territorial es una de las causas de esta peregrinacion pues existe
historicamente una relacion de la cultura con este lugar. Con los éza’r se tiene un proceso
historico muy confuso, sin embargo la historia oral mencionan que ya desde hace siglos se
habian hecho traslados a este sitio, ademas el lugar conocido ahora como la Ciudad de

Meéxico tiene nombre en lengua uza’, Kuriji.
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La peregrinacion a la parroquia de la Virgen de la Candelaria en San Juan de los Lagos,
Jalisco, nos indica el trayecto mas largo hacia el lado norte y oeste, la migracion religiosa

de los éza’r tiene varias décadas, la caminata se realiza la Gltima mitad del mes de enero.

El recorrido lo hacen alrededor de un ciento de peregrinos, primero llegan a San Luis de la
Paz después toman la carretera hacia Dolores, después a Guanajuato, Silao, Leon para
continuar al lugar del destino. Entre los peregrinos se escucha este canto mientras marchan:
“He venido de muy lejos, del rancho de La Mision, virgencita de San Juan hoy te vengo a

saludar, virgencita de San Juan hoy te vengo a saludar”.

Otra peregrinacion importante es hacia San Felipe de Jests, Guanajuato, por el mes de
septiembre, para visitar a San Miguel Arcangel, tratando de llegar el 29 de septiembre. En
la region es uno de los santos con mas convocatoria, para ejemplo se hacen unas cabalgatas

en La Ciénega en honor a este santo.

Por la cercania a San Felipe de Jesus, Guanajuato, lugar donde se hace la fiesta mas grande
de San Miguel Arcangel en México, en septiembre existe una peregrinacion hasta este sitio
de oriundos de la localidad. También hay que tomar en cuenta que la fiesta de San Miguel
Arcangel es la mas importante en San Pedro Toliméan, Querétaro, lugar considerado
chichimeca-otomi, porque el uza’ se hablo al inicio de la composicion como pueblo,

actualmente ya no hay hablantes de la lengua iza’ en ese lugar.
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Las Imagenes Sagradas en la Naturaleza

Los grupos sociales de una determinada region geografica y cultural son capaces de generar
significados particulares del espacio y del tiempo. En el caso de las culturas
mesoamericanas actuales son conocidas en su gran mayoria por ser sociedades agricolas
donde algunas festividades catolicas del ciclo ritual anual se vinculan con los procesos de la

milpa.

En este caso los éza’r han desarrollado un saber basado en la observacion de la naturaleza
sobre los periodos de la caza y la recoleccion, por lo que en este apartado se describen los
santos y sus fiestas en relacion con los fendmenos meteoroldgicos, las situaciones que pasa

la tierra y el ciclo de la caza-recoleccion entre los éza’r de Ranzo Uza’.
y a a

En los periodos de este modo de subsistencia se tiene que tomar en cuenta el cambio
ecoldgico, las condiciones meteoroldgicas, la recoleccion de flores y frutos, la produccion
de aguamiel, los tiempos de caceria de algunos animales, que por lo regular suceden en un
determinado tiempo del afio. Algunas de estas actividades tienen relacion con las fechas del

ciclo festivo ritual.

El acercamiento a las practicas de lo sagrado y a la caza-recoleccion ayuda a materializar
las variaciones espacio-temporales durante el afio. En los dos casos, el agricola y el
recolector, se observa que los saberes son el resultado de la observacion de la naturaleza
que se ha construido en una relacion de larga duracidon, en ambas el conocimiento es
simbolizado en practicas y representaciones que casi siempre nos trasladan al mundo de lo

sagrado.

En los ultimos afios la antropologia del clima ha aportado conceptos que ayudan al analisis
del fenomeno religioso y ha recabado datos etnograficos que evidencian las similares y

diferentes formas de representar o ritualizar la misma imagen sagrada, algunas festividades
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suceden en practicamente todas las localidades, ya sean pueblos originarios o campesinos,

como los dias de muertos o el dia de la Santa Cruz.

Las festividades de los santos catolicos son fechas tan esperadas como lo eran en el México
antiguo los solsticios de invierno y verano, los pasos cenitales del Sol, el descanso de la
tierra, el tiempo de frio y de calor, el nacimiento de flores y frutos en la vegetacion, la

llegada de las secas o las lluvias, y las etapas del ciclo agricola.

Como con otras culturas mesoamericanas, con los éza’r no existen elaborados y complejos
meses 0 veintenas propios de la cultura, no obstante con las fechas de los dias festivos del
ciclo ritual se pueden marcar algunas referencias temporales que generan un contexto del

paisaje ritual.

En este caso se delimita unicamente a las festividades del ciclo ritual anual de los éza’r de
Ranzo Uza’, tomando en cuenta las temporadas 12ba’ mo’o-iiba’ kuki, tiempo seco-tiempo
verde, para la descripcion del paisaje y su cambio durante el afio, particularmente con la
presencia o ausencia de algunos enseres. La division propuesta “Nabi’ uba’ kuki. Santos del
tiempo verde” y “Ndabi’ uba’ mo’o. Santos de tiempo de secas” permite vincular el ciclo de

caza y recoleccion con el ciclo festivo.

Segun los conceptos de la lengua uza’, los aires y las lluvias tienen una clasificacion basada
en el género, particularmente a estos elementos si son de naturaleza femenina no se les dice
ninthi “hembra” sino mdni “mujer o sefiora”, habiendo una cierta similitud entre lo humano
y estos elementos. Aunque en este caso el significado de mdani se puede traducir como
seflora porque parece indicar el sefiorio de una potencia de la naturaleza como lo es
Xiuhtecuhtli, el sefior del afio o de la hierba, una de las energias del fuego en el mundo

nahua.

Con la clasificacion también se observa que durante los tiempos de agua, frecuentemente

aparecen precipitaciones acompafiadas de estruendosos rayos que los éza’r los llaman las
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kuri iru, lluvias machas o masculinas. Mientras que en la época de las secas salen las kuri
mani, lluvias hembras, también llamadas las kuri 1k’ on, lloviznas o lluvias leves, menciona

donde Regino que regularmente de diciembre a febrero.

De la misma forma es importante detallar las caracteristicas de las imagenes religiosas y el
lugar que ocupan en el recorrido del ciclo festivo, las fechas son los indicativos o
referencias que ayudan a entender una relacion reciproca con los santos, que como indican
los estudiosos de la religion popular (Gomez Arzapalo, 2012; Juarez, 2017) éstos se pueden
considerar como entidades animicas ligadas a los fenomenos de la naturaleza con los que

historicamente se ha interactuado de forma horizontal y cotidiana.

Al entenderlos como entidades animicas de la naturaleza emerge un vinculo cercano,
reciproco con los santos. Las imagenes sagradas tienen relacion con las flores, frutos,
comida, bebida, ofrendas y variaciones en el paisaje que acontecen en cada celebracion
donde la practica de la recoleccion proveen a cada fiesta de los elementos necesarios para la

ritualidad de cada santo.

En este caso se observa de forma muy marcada que en el ciclo festivo éza’r también
aparecen aspectos genéricos, pues por un lado estan las virgenes y por otro los santos de
agua. En este sentido las imdgenes catolicas se insertan a una logica dualista o polar, que es
patente en la temporada de secas-aguas/vientos-aguas, existiendo una correspondencia entre
las caracteristicas de las imagenes sagradas y el movimiento del espacio-tiempo,
particularmente con los estados meteorologicos, ecolodgicos y los periodos de caza-

recoleccion.
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Nabi’ Uba’ Kuki. Santos del Tiempo Verde

Si se parte exclusivamente de las fechas marcadas en el ciclo festivo éza’r se puede sugerir
que el inicio de la temporada del uba’ kuki, el tiempo verde, se marca el 3 de mayo como lo

hace la mayoria de los grupos originarios y campesinos.

En esta etapa dentro de los santos del ciclo festivo se encuentran la Santa Cruz el 3 de
mayo; el Senor de los Trabajos por principios de mayo; San Isidro Labrador a mediados de
mayo; la Purisima Concepcion, la ultima semana de mayo; San Juan Bautista el 24 de
junio; Santiago Apostol el 25 de julio; San Luis Rey el 25 de agosto, el Senor del
mezquitito el 15 de septiembre; San Miguel Arcangel el 29 de septiembre; y San Judas
Tadeo el 28 de octubre.

En lo que respecta a los fendmenos meteoroldgicos en el uba’ kuki, el tiempo verde, las
kuri iru, las lluvias machos suelen ser mds abundantes, que tienen al trueno como
caracteristica y que se dan aproximadamente por el tiempo de mayo a agosto.
Coincidentemente los santos que se festejan por este lapso son por lo regular hombres,

asociados al agua y al Sol.

En el uba’ kuki, el tiempo verde, la recoleccion es la época de mayor bonanza, los frutos
mas representativos de la region salen por este tiempo, y si las precipitaciones son
constantes habra abundancia para todos, incluyendo los animales que comen los insumos,
ellos también tienen su temporada de derroche pues en el paisaje se ven los frutos comidos

de aves, insectos y roedores principalmente que los humanos ya no recogen.
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Nabi’ Urés. La Santa Cruz

Para algunas culturas Otopames esta fiesta se considera el inicio de la temporada de lluvias,
y varios santos de fechas cercanas han tenido el calificativo de meteoroldgico, como San
Isidro Labrador y Sefior Santiago. Se piensa que igualmente estas festividades en Ranzo

Uza’ tiene objetivos de cambiar los estados atmosféricos.

Por el comienzo del uba’ kuki, tiempo verde, en el paisaje aparecen los aires en dos
intensidades con el uba’ kunhe, tiempo de aires, y el uba’ kunhe marés, tiempo de vientos
fuertes, ambos aparecen de vez en cuando anunciando el cambio a la estacion de aguas.

Mientras el estado meteoroldgico se encuentra en el uba’ mapa, tiempo caliente o de calor.

Estudiosas de los “‘santos meteorologicos” (Lammel, Goloubinoff y Katz, 2008), indican
que la Santa Cruz es de las fiestas mas importantes entre los mexicanos. Se ha
documentado que en el mundo nahua “Chicomecoatl esta relacionada con la fiesta de la
Santa Cruz” (Olivera, 1979), y tiene que ver con las peticiones de Lluvia (Sprajc, 2001, p.
107-120). Ademas explican que:

Antiguamente, la Santa Cruz se festejaba dos veces al afio: el 3 de mayo (la
exaltacion de la Santa Cruz) y el 14 de septiembre (la invencion de la Santa Cruz)
(Voragine, 1967). Mas tarde, s6lo se sefal6 en los calendarios la fiesta de la
exaltacion de la Santa Cruz. En nuestro tiempo, con la reforma que se dio a raiz del
Concilio Vaticano II, se ha modificado el calendario oficial catdlico y se indica ahora
el Dia de la Santa Cruz en el mes de septiembre. Sin embargo, en México, la mayoria
de la gente no toma en cuenta esta reforma y se apega al antiguo calendario, en el
cual no se conserva mas que la fecha de mayo (Hémond y Goloubinoff, 2008, p.

148).
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Considerando la cita anterior se puede interpretar que la persistencia de la festividad del 3
de mayo en los pueblos originarios y en general en México, tiene su base en la fecha, quiza
el calendario fue lo mas importante en la reelaboracién simbdlica de la fiesta de la Santa
Cruz y no la imagen, independientemente de los significados que puedan tener los iconos

catolicos.

Para don Regino Mata la fiesta de la Santa Cruz, Nabi’ Uros, es el dia que Man’i Pahd, el
diablo se esconde en su casa, por tanto se considera que las condiciones del inframundo, los
aires, las secas, llegan a su fin, coincidentemente la fecha indica el inicio de la estacion de
lluvias para los grupos originarios y campesinos. Asi las caracteristicas de esa entidad dejan
de verse en el paisaje, Man’i Paha, la cosa mala, se ha escondido y las que salen son las

energias sagradas del agua.

Con los éza’r existe un vinculo con el maiz como con gran parte de los grupos originarios,
sin embargo se deja de lado el contexto agricola y se retoma sélo el de caza-recoleccion. La
llegada del dia de la Santa Cruz, Nabi’ Uros, indica un cambio de estacion en cuanto al
estado de la vegetacion, los nopales florean, las practicas de recoleccion en toda la
comunidad empiezan a aumentar, pues ya hay chilitos rojos de biznaga, borrachitas y

algunas flores comestibles.

Nabi’ Chilo. San Isidro Labrador

Pocos dias después de la Santa Cruz ocurre la fiesta de San Isidro Labrador que igualmente
se asocia a la peticion de lluvias, por este tiempo de aguas segun los interlocutores también
comienzan a aparecer diferentes entidades animicas, como La Llorona, el Kima’ o Chan y

otros seres de la cosmovision éza’r.

Por esta temporada se comienzan las kuri iru, las lluvias macho, que si se observa como

una entidad animica, es indicativo de una energia sagrada acuatica masculina. Por las



285

cualidades del rayo, los santos de este lapso desde San Isidro hasta San Luis Rey pueden

estar asociados con estos fendémenos meteoroldgicos.

El elemento agua es una necesidad y aunque puede aparecer, la cosmovision exige la
ritualidad porque es un acto de reciprocidad llevar a pasear al santo en las distintas
procesiones que se hacen para su festejo, ademas la fiesta, la velacion, el alba, la reliquia y
otras actividades que se hacen en el campo del futbol, todas estas acciones se hacen con el

fin de pasar el proceso liminal que se crea por el cambio de estacion.

Los éza’r piensan que sin agua ni el maiz, ni los garambullos, ni las tunas seran abundantes;
ademas de que en la temporada de secas, los magueyes dardn muy poca aguamiel por no
haber llovido. Es entonces cuando los éza’r pueden interferir en el cambio por medio de sus
actos rituales. En el grupo existen algunos rituales para provocar la lluvia, los Driver

mencionan uno que realizaban hace mas de cincuenta afos:

Demasiada o muy poca lluvia es mala para los cultivos y se toman medidas para
controlar el clima. Para evitar la lluvia, se lleva una vela al sacerdote catdlico para
que la bendiga y luego se entierra en el campo. Para hacer llover, se lleva al campo
una imagen de la virgen de una iglesia o capilla indigena, donde se ofrecen oraciones

para que llueva'® (1963, p. 192).

San Isidro Labrador ensefi6 a sembrar a los éza’r, santo que no sélo se asocia a la peticion
de lluvias, sino a la agricultura y a la ganaderia (Driver, 1963, p. 211-212), por lo que la
reelaboracion simbdlica apunta a que se hizo un caso similar a la virgen, donde una imagen
religiosa o potencia sagrada fue quien hizo la ensefianza, Ndrats’u con lengua, Nabi’ Chilo

con la agricultura.

San Isidro Labrador ha pasado de ser una imagen en desuso a poco a poco ir recuperando el

lugar que tal vez tuvo mucho antes como grupo cultural y ahora se considera de nueva

19 T a traduccioén es del autor.
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cuenta de las imagenes religiosas mas importantes, a pesar de ser un santo antiguo, donde
muchos comentan que hubo una discontinuidad en la celebracion, hasta hace apenas unos

afios que retorno definitivamente en el ciclo festivo ritual.

El aspecto meteoroldgico de los santos es uno de los atributos que los éza’r estan valorando
cada vez mas debido a las escasas lluvias que existen en la actualidad. Esta festividad, la de
Santa Cruz y la de Santiaguito por sus caracteristicas meteorologicas han cobrado mucha
fuerza consecuencia de la escasez del liquido en los Ultimos afios y la caracteristica
mediadora de los santos entre los fendmenos meteoroldgicos y los seres humanos hacen

que sean cada vez mas solicitados y festejados.

Nabi’ Sandigo. Sefior Santiago

Las celebraciones del Sefor Santiago en distintos lugares del pais tienen algunas
constantes: las bebidas embriagantes, la furia de los aguaceros. Otro elemento importante
de este santo es el caballo, en el caso éza’r durante la festividad se efectlian carreras de
equinos, subrayar que en ninguna otra fiesta hay estas competencias. Entre los pueblos

nahuas de la region del Alto Balsas en el estado de Guerrero:

La fiesta de Santiago ocurre en este periodo. Segun ciertas versiones, los habitantes
del pueblo hacen enojar deliberadamente al santo para que llueva. Se le anuncia
varios dias antes del 24 de julio que se va a celebrar su fiesta. Se dice que el santo,
lleno de alegria, se pone a beber abundantemente. Pero, mientras se le “pasa la
borrachera”, se da cuenta de que las tan esperadas festividades ya han pasado.
Entonces se enoja y hace caer un fuerte aguacero (Goloubinoff, 1994). Segun otros
relatos recogidos en Oapan, donde esta celebracion cobra mas relevancia, se dice que
Santiago comienza a beber y a cabalgar en el cielo sobre su caballo blanco cuando se
acerca su fiesta y su estado de ebriedad le impide darse cuenta del dia exacto de ésta

(Hémond, 2003). Segin una observacién antigua, la fiesta de Santiago debia ser
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marcada por rugidos de truenos a lo lejos, hacia el este, con relampagos. Semejante al
acercamiento de un terremoto, el cielo, aunque sin nubes aparentes, cambiaba de
color y se oscurecia a la espera de un aguacero que no caia (ibid.). Por esa razon,
cuando llega la fiesta de Santiago, mucha gente piensa que esta a punto de cabalgar
(ibid). Parece claramente que Santiago es el duefio del rayo y provoca tormentas. Por
el sesgo de su caballo blanco, estd asociado a la Via Lactea, llamada “Camino de
Santiago”. Del lado espaiiol, la exégesis popular siempre se ha acercado por lo demas
a “Compostela”, la peregrinacion a Santiago de Campus stellae, campo de estrellas,

es decir la Via Lactea (Hémond y Goloubinoff, 2008, p. 154, cursivas en el original).

En Ranzo Uza’ puede haber ciertas semejanzas con la concepcion nahua sobre el santo. Las
cualidades celestes y meteoroldgicas parecen ser la mds obvias. Otra constante en la
comparacion es la aficion a la bebida, Trinidad Garcia hace casi una decena de afios narr6
la “Historia del Sefior Santiago” en donde se asocia a Seflor Santiago con las bebidas

embriagantes como con los nahuas guerrerenses, la historia es la siguiente:

Una viejita vende pulque, voy a contar para que lo escuchen: Vende y compra
comida. Después tenia dos nietas y dijeron las nifias: “Ya tenemos hambre, y la
abuela no llega, vamos a robar pulque para tomar y se nos calme el hambre ;Coémo
hacemos para entrar si esta cerrado? y arriba tiene una ldmina”. Quitaron la lamina y
entraron y vieron el pulque y se lo robaron, estaba el Sefior Santiago, taparon el techo
del pulque, las dos nifias decian: “Vamos a dejar igual”. Llego la viejita y hablando
sola como de costumbre dijo la viejita: “;Quién puede robar el pulque o culpo al
sefior Santiago? Yo creo que se lo tom¢ el Sefor Santiago”. Y hablaba sola y luego le
dijo: “si te tomas el pulque, quién te va a comprar tu veladora, es para que estés

) . s 20
1luminado”. Pero se lo tomaron las nifias™.

*Fl relato de don Trinidad Garcia se encuentra en los archivos del laboratorio de ETNOAI
(Etnografia Audiovisual Interpretativa) de la Universidad de Guanajuato, la historia fue contada por
don Trini en lengua uza’ y traducida por ¢él y Edson Gonzalez Arenas durante el rodaje del
documental etnografico Kauj uza’ maré (2016). La escena no salid en el producto final
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El dia de Santiago Apostol se pueden ligar varios fendmenos biofisicos como el segundo
paso cenital del Sol en Mision de Chichimecas, cercano a este dia; ademas de la canicula
que “supuestamente empieza el 25 de julio, Dia de Santiago, santo meteoroldgico por
excelencia” (Katz y Lammel, 2008, p. 33). En el contexto éza’r, las condiciones climaticas

que existen en esta etapa son las kuri iru, las lluvias macho.

El dia de Sefior Santiago el uba’ kuri, tiempo de aguas o de lluvia, se encuentra en su
climax. La temporada continua cambiando la tonalidad del paisaje pues la tierra cada dia se
torna mas oscura. La abundancia de tunas de todos los colores, garambullos, borrachitas,
chilitos, aunque existe quien venda pulque, el colonche es el insumo mas representativo de
esta festividad. En el paisaje hay flores de palma y de maguey, garambullos, tunas;
también en el ejido hay huitlacoche, flores de calabaza, verdolagas, variedades de quelites y

otros productos de la milpa.

Con el uba’ kuki, tiempo verde, avanzado, surge el uba’ singa’n, tiempo mojado, esta
temporada se puede interpretar como la canicula, que para los éza’r dura alrededor de
cuarenta dias, segun Fernando Nava para ellos esta etapa en la siembra es un periodo dificil
pues “se le teme a la canicula -entre julio y agosto- por considerarla el tiempo de la

enfermedad de la luna” (1995, p. 36).

La polvareda del caballo de Santiago, es un fenomeno que algunos comentan en la
actualidad, no sdlo con los éza’r sino con algunos pueblos originarios, se dice que esta
“polvareda” la hizo el Sefior Santiago Apostol con su caballo blanco. Don Regino Mata
menciona algo similar, el camino del agua que esta en el Nindo, Arriba, un camino que se

dirige al cielo.

Existen dos opciones que se pueden interpretar como la polvareda del caballo de Santiago.
Una es que son las nubes que se forman por el tiempo de lluvia; la otra es que pudiera ser la
vista de la Via Lactea. “Los sacerdotes astronomos chorti observan el 25 de julio a la Via

Lactea... Notan sus cambios de posicion con respecto al Sol. Para el 25 de julio, la
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trayectoria solar (la ecliptica) y la Via Lactea forman una gigantesca cruz en el cielo. Este
fendémeno astrondmico sefiala el principio de la canicula” (Tichy, 1983, p. 137, en Zolla,

1994, p. 258, tomo I).

Hay que recordar que en esa fecha de 1531 se formé la cruz en el cielo mientras peleaban
los otomies con los éza’r en la batalla de Sangremal donde se dice surgi6 la aparicion de
Santiago. Pudo haber sido este fenémeno la aparicion del Sefior Santiago que siguiendo lo
que pasa con otros pueblos originarios, la lectura que emerge es que este santo es una
reelaboracion simbolica con Mixcoatl o alguna energia sagrada relacionada con la Via

Lactea.

Nabi’ Salis Izih. San Luis Rey

La relacion de los santos con los ciclos de la naturaleza ha llevado a catalogarlos como
propiciadores de lluvias o controladores, por la fecha y tomando en cuenta el recuento de
los santos agua que hace Alicia Judrez (2017, p. 468), se considera que este “santo de agua”
pudiera tener fines de controlar la lluvia para que no dafie los cultivos, aunque en el caso de

la caza-recoleccion quiza tenga otras funciones.

Las fiestas de Santiago y San Luis Rey de Francia se pudieron haber sincretizado con un
conglomerado de fiestas para el Dios Total o la deidad masculina que se festejaba por el
tiempo de la canicula, segin Guerrero Tarquin (sf) alrededor del mes de agosto se daban

diferentes festividades por este lapso,

estas festividades los entretenian desde el mes de agosto hasta las primeras rachas
heladas del invierno. Entonces comenzaba la elaboracion de los frutos [...]. Los
chichimecas hacian las festividades en honor de su dios en el tiempo de la

abundancia, cuando la laguna crecia por efecto de las avenidas que entraban por todas
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partes, desde las montafias mas alejadas que circundan el valle. El mes de agosto
comenzaban a llegar las tribus a depositar sus presentes de acuerdo con el monto de la
produccion que la estacion hubiera proporcionado. Estas ofrendas se hacian de siete
en siete dias, contados desde aquél en que, segun la relacion, comenzaba el mes de la
abundancia para terminar el dia que se acaba el fuego del mundo, cuando todo se
marchita. Creian los indigenas que este dia era el 25 de agosto, fecha en que sale la
canicula, que era “cuando llovia fuego”. Aceptando esto como cierto, entonces las
ofrendas principiaban el lo. de agosto, porque el ayuno de los caciques duraba tres
dias, efectuandolo siete de ellos por cada dia de ofrenda, pero ofreciéndolo en
conjunto hasta el octavo, para que el dia siguiente diera comienzo el nuevo septenario

y asi hasta terminar los tres de reglamento (sf, p. 5,11-12).

En este sentido, también pudiera ligarse la festividad del Sefior Santiago fecha que segun
algunos especialistas inicia la canicula. En “teoria la canicula de lluvia comienza, igual
que la canicula seca, el Dia de Santiago (25 de julio), dura también un mes (yoo) y se
acaba el 24 de agosto, Dia de San Bartola, “santo de las culebras” (Katz, 2008, p. 292,

cursivas en el original).

Por lo que en este caso, la festividad del 25 de agosto para San Luis Rey, Nabi’ Salis izih,
podria asociarse a la etapa final de este fendmeno meteoroldgico, ya sea como extension o
como reemplazo, tomando en cuenta que la sustitucion es una cualidad que puede existir en
las intersecciones de los santos, pues “San Marcos frecuentemente reemplaza a los dioses

de la lluvia, Santiago a los del rayo” (Katz y Lammel, 2008, p. 38).

La humedad caliente en este lapso atmosférico, nos indica que tanto el fuego como el agua
se manifiestan en esta etapa. La canicula por diferentes grupos originarios se ha asociado
con un gran reptil, “una serpiente o dragdén mitico, ente que rige el mundo durante esas
fechas” (Zolla, 1994, p. 258, tomo I). Llamada “serpiente de agua” entre los choles, los
mixes, los nahuas, los tzeltales, los tzotziles (Zolla, 1994, p. 749-751, tomo II).
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Es un “reptil mitologico que habita en los ojos de agua, cuevas y otros portales al
inframundo [...]. Su imagen guarda una estrecha relacion con el agua, el duefo de la tierra,
el rayo, la muerte y la canicula.” (Zolla, 1994, p. 749-750, tomo II). Durante este tiempo la
“serpiente de agua” en el caso €za’r se puede vincular a Kima’, el espiritu del agua o Chan,

hay que recordar que este reptil es la transformacion mas frecuente de esta entidad animica

En época de lluvias en algunos sitios el agua se va estacando provocando que brote la lama,
por tanto se dice que este lugar es donde “asiste” el Chan. También aumenta la aparicion de
la llamada Tanhin o La Llorona, ambos seres muy mencionados en Ranzo Uza’, que te
agarré alguna de esta entidad tiene consecuencias fatales. Entre los quichés de

Momostenango, Guatemala,

la vibora a la que se hace alusion, es tanto la diosa acuatica como el pasaje a la
muerte. La fecha refuerza mas estas ideas, pues el 24 de junio es el dia de san Juan
Bautista, el sefior del agua, y ademas, marca el momento en que los dias empiezan a
hacerse mas cortos y las noches -periodos asociados a la muerte-, mas largas. A la
media noche de este dia, sucede un fendmeno astronémico interesante: la Via Lactea
y la trayectoria solar anual, la ecliptica (en el pensamiento occidental, se trata de una
linea imaginaria que atraviesa todas las constelaciones del Zodiaco), forman una cruz

inmensa en el cielo (Zolla, 1994, p. 750, tomo II).

En otros grupos originarios es importante marcar solsticios pues son la interseccion entre
los dia de mayor oscuridad y los dias de mayor luz. Si se toma en cuenta que en la
reelaboracion simbolica puede haber algunos dias de diferencia entre las antiguas fechas y
las del calendario catolico. Con los éza’r se pudieran marcar las fechas de los solsticios con
el nacimiento de Katsu, Jesucristo, para el de invierno y para el del verano se puede

considerar la festividad de San Juan Bautista que se efectiia en el municipio de Victoria.

Xichu de Indios, ahora Victoria, Guanajuato, es un pueblo que se fund6 con éza’r y algunos

otros pueblos originarios, Gerardo Lara (2007) menciona que la estatua de San Juan
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Bautista que se encuentra en el templo principal del municipio, es un kaho’ maré, hechicero

viejo, que pudo haber tenido algun estatus politico y religioso.

Este santo también ha sido vinculado con Tlaloc el viejo que poseia las caracteristicas del
fuego y el agua, justamente en esta temporada suceden las lluvias con trueno, el agua y el
fuego juntan cualidades otorgadas a esta energia sagrada prehispénica, y la reelaboracion
simbolica apunta por la fecha y caracteristicas de San Juan Bautista sea otra representacion
de las kuri iru, lluvias macho, y quiza una reminiscencia del dios del trueno frecuente en el

pantedn de dioses de los grupos pameanos.

Todas las festividades de este tiempo tenian una caracteristica importante, ofrendar la
abundancia que habia en el momento, el esplendor del uba’ kuki, el tiempo verde, pues en
poco tiempo las secas tenian que llegar y habia que agradecer a las energias divinas y

prepararse para tiempos de sequia. Guerrero Tarquin narra al respecto:

Las tribus, a su llegada, se iban instalando en derredor de la laguna, levantando
ranchos y enramadas y dedicandose a cocinar, los productos de la estacion, como la
tuna y sus derivados, la molienda del mezquite, la elaboracion de las mejores tortillas,
pintadas de los mas caprichosos colores. Alli, se elaboraba el buen licor que
proporciona la alegria y que se llama “colonche”, [...] Mientras estas ceremonias
tenian lugar ante el adoratorio mayor, las mujeres y los nifos recogian los frutos del
mezquite y los molian en el mortero hasta hacer una pasta muy fina que se guardaba
en grandes recipientes de barro, en pellejos de animal, en pequefios tamales o en
hojas de maiz para su mejor conservaciéon y manejo, ya que siendo uno de sus
principales alimentos, lo almacenaban en cuevas o lo guardaban en “chicoles” al
abrigo de los elementos. [...]

Estas tribus y todas las visitantes se aprovechaban de la temporada para proveerse
de alimentos y elaborar sus conservas, empaquetandolas en tompeates de zoyate; las

pastas, como el queso, la melcocha y los liquidos, en tinajas o porrones de barro que
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se podian cargar en la espalda. También preparaban en adobos especiales las pieles

para sus vestidos; las tundian con los pies en artesas de madera (sf, p. 12, 13).

La fiesta de San Luis Rey es la ultima fiesta del uba’ kuki, el tiempo verde, y segin la
cronica eran consientes del proceso de la Tierra, aprovechando al méximo esta época
bondadosa. En la crénica anterior se mencionan procesos de elaboracion de harina de
mezquite un alimento comun en los grupos chichimecas en épocas de sequia y que segun la
memoria colectiva se seguia usando en Ranzo Uza’ hasta hace pocas décadas. A mediados
de septiembre sucede la festividad del Nabi’ uki, mezquite sagrado, conocido como el sefior

del mezquitito en la region.

Durante las anteriores fiestas, empieza la temporada de las vainas de mezquite utilizadas
como para comer directamente el fruto o bien hacer atole, harina o simplemente usarla
como forraje. Asimismo hay garambullos y diversidad de tunas de tonalidad rojiza, la
elaboracién del colonche también se encuentra en su etapa final por el término de la
temporada de algunas tunas para hacer el fermentado. También hay abundancia en
productos de la milpa de temporal habiendo quelites, verdolagas, huitlacoche y flor de

calabaza.

Nabi’ Uba’ Mo’o. Santos del Tiempo Seco

Como las lluvias cesaron, el uba’ kuki, tiempo verde, también. Después del dia de San Luis
Rey se pausan las fiestas importantes hasta que llega noviembre. Los santos que se festejan
en el uba’ mo’o en su mayoria niflos y mujeres, particularmente virgenes, pudiéndose

interpretar como la etapa femenina del tiempo sagrado.

Dentro de las festividades de la temporada de secas se encuentran: Los Fieles Difuntos el 1
noviembre y Todos los Santos el 2 noviembre; Santa Cecilia el 22 de noviembre; la

Purisima Concepcion el 8 diciembre; San Juan Diego el 9 diciembre; Virgen de Guadalupe
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el 10-11-12 diciembre; Nacimiento de Jesucristo/Navidad el 24 diciembre; el Santo entierro
el 31 dic./1 enero; el Virgen de la Candelaria el 2 de febrero; la Virgen de Soriano, una

semana antes de semana santa; y el Nifio doctor el 30 de abril.

En el uba’ mo’o, tiempo seco, ocurre la muerte ciclica de la Ndnd Uja, Madre Tierra, pues
ahora la naturaleza se seca o se encoje para reposar después de estar frondosa y activa.
Aunque igualmente son impredecibles y se dan todo el afio, durante el tiempo de secas los
aires y los malos aires hacen su aparicion, llamados uba’ kunhe, tiempo de aires, o uba’
kunhe marés, tiempo de vientos fuertes, estos fendomenos intermitentes van bajando la

temperatura hasta llegar al uba’ machi, tiempo frio.

Seglin don Regino Mata en esta etapa los elementos que rigen son la tierra y el viento,
aunque si precisa que el nabi’ mas importante que se encuentran en la parte de Abajo es el
Nabr’ Kunhe. En este sentido el uba’ mo’o, la sequia, es la casa del aire. En este tiempo las
kuri mani, lluvias hembras, salen junto con las kunhe mdni, vientos hembras, son
intermitentes los aires diminutos y las lloviznas suelen aparecer sin truenos lo que indica

que la energia femenina permea en esta etapa.

El maguey y la caceria al parecer son los recursos mas importantes durante la temporada de
secas. En cuanto a la planta, comienza la mejor temporada, el aguamiel y el quiote estan en
su mejor etapa para producirlos. Mientras que la caza aumenta en el ultimo periodo de las
secas, las ratas magueyeras y las viboras suelen salir de sus guaridas por la etapa de calor

donde la vegetacion esta cerca del resurgimiento.

Uba’ Matur’é. Dias de Muertos

Los tiempos de secas aparecen con las festividades de muertos que se inician por los

ultimos dias del mes de octubre y continian el 1 y 2 de noviembre. Esta fiesta en la
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comunidad segun cuentan algunos tiene apenas algunas décadas de hacerse, sin embargo
como en todo México tiene gran aceptacion y concurrencia, cada afio el panteon se llena de

gente en las fechas sefialadas.

Durante el reposo de la Tierra los aires hacen su aparicion. Desde el mes de octubre brotan
en la comunidad los uba’ kunhe, tiempos de aires y los uba’ kunhe marés, tiempos de
vientos fuertes, anunciando el inicio de la temporada de secas. Los vientos de nueva
cuenta son recurrentes en el paisaje, pues son los aires los que anuncian el cambio de las

estaciones, ya sea de secas o de lluvias.

En el uba’ mo’o, tiempo de secas, es la entrada al inframundo, en los dias de muertos
simbdlicamente comienza la oscuridad, el reposo, el frio que son caracteristicas de los
fallecidos. En esta época es cuando estdn los aires mas fuertes, vientos que pueden ser
entidades animicas de personas fenecidas que pueden dafiar a los individuos, llamados aires

de muerto.

En esta parte de la Tierra y este tiempo la energia de lo muerto esta presente, la vegetacion
también se despide de la vida, llegando a la etapa de reposo, donde se espera, si todo sigue
su curso, que la vida, el calor, vuelvan a aparecer en el tiempo y en el espacio. Todo
termina y comienza con el dia de muertos, es un estado liminal, es un evento constante
donde la ciclicidad es parte esencial de la cosmovision de los pueblos originarios, no s6lo

es la muerte fisica del hombre, sino el descanso de la Madre Tierra.

El monte como en los altares de dias de muertos aparecen las flores de cinco yaga, Un’e
tar’i uré o Kasin’nindo, que son abundantes en los cerros y el monte por este tiempo, y
algunos indican que estas flores en el pasado eran parte importante en los altares de
muertos, hacian la funcion de la flor de cempasuchil, que significa la luz que guia a los

muertos hacia el altar.
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En noviembre las Unicas tunas que hay en abundancia son las de duraznillo. Aunque los
¢za’r no lo hacen, en la regioén se empieza a trabajar el maguey, es el mejor momento para
cocer el quiote que brota en medio del arbusto, pues ha absorbido el agua de las lluvias, ya
se empiezan a ver en los mercados y en algunas esquinas hombres con sus carretillas
ofreciendo el quiote cocido vendido en rebanadas o en cuadritos. El aguamiel también se

empieza a producir aunque aparezcan intermitentes chubascos.

Narats’u Lape. La Virgen de Guadalupe

Tomando en cuenta las fechas en el calendario litirgico, se piensa que la Virgen de la
Purisima Concepcion y la Virgen de Guadalupe pueden ser la reelaboracion simbolica de la
misma potencia sagrada, si se toma en cuenta la relacion con los fendémenos meteorologicos
y las condiciones de la tierra, ambas se pueden interpretar como imagenes resultantes de la

Diosa Madre.

En el contexto uza’, Narats’u, virgen, es quien fecunda a Katsu, Jests, el acontecimiento
del nacimiento de Jesus involucra a las dos imagenes, no obstante puede ser que en este
caso se asuma tanto una influencia catolica como de la antigua religiosidad, la
reelaboracion simbolica podria ser un suceso similar con Huitzilopochtli y Coatlicue en el
contexto mexica. En este sentido por la fecha de la festividad puede ser que al tener la
facultad de parir por mandato divino, la Virgen de la Inmaculada Concepcidn entrara bien

en el universo religioso éza’r.

Se puede interpretar que Tonantzin-Coatlicue y Ndarats’u fueron reelaboradas en la Virgen
de Guadalupe, siendo ésta la representacion de la divinidad prehispanica o indigena y la
Virgen de la Purisima Concepcion es la representacion de una imagen religiosa espafiola,

pues esta virgen es la patrona del pais ibérico.
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Es de notar que la Purisima Concepcion es la que ocupa el lugar central en la capilla mas
grande de Ranzo Uza’ pero se festeja hasta mayo de ahi su nula relacién en ciclo festivo; y
ademds es importante subrayar que es la santa patrona de Mision de Arnedo, Victoria,

localidad de cercana con historia y cultura éza’r, donde si se festeja el 8 de diciembre.

Actualmente casi la totalidad de los éza’r mencionan que la Virgen de Guadalupe es la
principal, dejando de lado a Cristo o Yahvé. La Virgen de Guadalupe en este caso
resultaria del sincretismo de Ndrats’u, como se nombra en iza’ a esta virgen, aunque muy
probablemente con esa palabra se designaba a la antigua energia sagrada femenina éza’r,
catalogada como madre. Indudablemente Ndrats’u se liga o se compara con la Tonantzin de
los mexicas, y que se han considerado diferentes manifestaciones de la misma divinidad,

llamada tal vez desde antes como la madre de los pueblos originarios.

El uba’ mo’o, tiempo seco, también tiene insumos que identifican esta temporada. Los
magueyes se han comenzado a trabajar, esta planta esté ligada a la Virgen de Guadalupe. El
maguey comienza a tomarse en cuenta pues ya no llueve, “la lechita de la virgen” (Ferro,
2009, p. 258), es como se le dice coloquialmente en México al aguamiel y al pulque, y en
esta fecha ya hay con seguridad estas bebidas para degustar durante el tiempo de esta

festividad. Los vendedores de quiote se comienzan a ver por doquier.

Luis Ferro (2009), ya ha mencionado la relacion simbolica entre las imagenes de la virgen y
el maguey, y es logico que se relacione con la Virgen de Guadalupe, en este tiempo de
secas estas plantas se aprovechan hasta que lleguen las aguas. En los mercados de San Luis
de la Paz las mujeres éza’r ofrecen aguamiel cocido en botellas de refrescos, el cocerlo se

asegura que dure mas tiempo y no se fermente.

De la misma forma el tiempo de caza comienza ser mas frecuente. Los conejos por ese
tiempo se empiezan a cazar, este animal significa la ebriedad del pulque, ademas de que
este animal simboliza la fertilidad y la Luna, aspectos que se identifican con el inframundo.

También por ese tiempo se empieza la temporada de caza de la liebre.
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Katsi. Jesucristo

El 25 de diciembre ocurre la festividad de Jesucristo, es otra de las fiestas religiosas mas
esperadas, si bien no se lleva a cabo en una ceremonia comunitaria, todas las familias
festejan en sus hogares, el nacimiento de Jesucristo no se debe de pasar por alto, pues es de
los pocos conceptos catolicos que tiene una forma de referirlo en la lengua uza’, Katsu, que
por lo que se observa no es una traduccion o un préstamo del espafiol, y se considera junto

con San Luis Rey, las esencias masculinas mas importante entre los santos catdlicos.

Cristo del catolicismo es una imagen importante, sin embargo probablemente la esencia
masculina Katsu, ya tenia nombre en Uza’ desde antes de que llegaran los espafoles.
Aunque siguiendo el catolicismo se puede decir que Katsu es el hijo de la Virgen de
Guadalupe, en realidad se piensa que es el elemento masculino de la fuerza creadora, Nabi’

Um’a.

Katsu es traducido por el profesor René Ramirez como “el principio esperado”, en este
sentido es la energia divina masculina de las potencias creadoras, el Sol, por tanto es la
complementariedad, dualismo o polaridad de Ndarats’u, este Gltimo concepto es asociado

con la Luna, la Virgen de Guadalupe y en general a las virgenes.

En el catolicismo Jesucristo es el hijo de la virgen. Y en la cosmovision éza’r el concepto
divino de Katsu se reelabord con Jesus relativamente sin problemas, pudiéndose interpretar
como una fécil aceptacion como imagen religiosa, como lo hizo la madre, la Virgen de

Guadalupe, Narats’u.

En cuanto a la trascendencia en el tiempo y en el espacio, la fecha en que se festeja a Jesus

puede que tenga relacion con el Sol del solsticio de invierno el 21 de diciembre, Ricardo
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Melgar (2002, p. 159-160) ha comentado sobre el caso nahua, que las edades de Cristo, del
Sol, es otro de los factores que hay que tomar en cuenta cuando se propone una relacion

Cristo-Sol. En el contexto de los nahuas de Morelos,

Cristo-sol incide sobre los ciclos de siembra y cosecha, la vida cotidiana y los
procesos de interaccion intrafamiliar o barrial, asi como sobre las relaciones entre el
pueblo y la naturaleza. Por todo ello, uno de los sentidos fuertes del Cristo-sol entre
los nahuas debe ser rastreado a través de sus coordenadas tempo-espaciales, acordes
con los solsticios y equinoccios, y asi como por el ciclo dia/noche. [...] La ruta del
Cristo-sol tiene muchas significaciones, una de ellas de caracter temporal vincula el
posicionamiento fisica extremo del astro hacia el sur a fines de diciembre,
coincidiendo con la navidad, para avanzar de nueva cuenta sobre el norte. El Cristo-
sol se vuelve pasion, muerte y resurreccion. [...] Cristo es representado conforme al
ciclo de vida exhibiendo sus diversos rostros, edades y jerarquias, el cual aparece

asociado simbolicamente al ciclo del maiz (Melgar, 2002, p. 174-175).

El nifio Jesus es arrullado el 25 de diciembre, la fecha en este caso proporciona indicios de
que Katsu puede ser una de las edades del sol, el sol nifio, concepto cosmogonico asociado

al solsticio de invierno, el 21 de diciembre.

También la fecha de la fiesta de Katsu corresponde a la temporada de cazar algunos
animales se cree que esta energia divina tenia caracteristicas de caza o guerra, similar a un
Huitzilopochtli quien nace durante el solsticio de invierno, con los éza’r aunque no es muy
claro existe alguna reelaboracion entre Jesucristo y Katsu quien pudiera haber representado

al Sol o alguna etapa de éste.

En este tiempo empieza el uba’ kuse’, tiempo de heladas o mucho frio. Por lo que se puede
asociar como la imagen masculina de la secas. Contrario a los santos de tiempos de lluvias.
Y quiz4 una deidad complementaria o contraria del Sol que se presenta en el solsticio de

verano, el 21 de junio.
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Narats’u San Juan. La Virgen de San Juan

A inicios de febrero el paisaje luce con espontaneas lluvias llamadas uba’ kuri uk’on,
tiempo de aguas leves, consideradas las kuri mani, lluvias femeninas, porque son pequefias

y no las acompafian rayos.

Por este tiempo el uba’ um’a si’a, tiempo del mes loco, comienza aparecer, término que se
interpreta es un préstamo del espafiol, muy seguramente influenciado por el dicho
mexicano “febrero loco y marzo otro poco”, donde los vientos, lluvias y el calor aparecen
indefinidamente. El término de la etapa de frio se puede aproximar a la peregrinacion a San

Juan de los Lagos, en las ultimas dos semanas de enero..

Las fiestas de las virgenes de la Candelaria y de los Dolores, se hacen para pedir por las
lluvias. También he escuchado durante un rosario de la Virgen de Guadalupe pedir por el
liquido. Lo que habla de una peticion de agua constante en las plegarias hacia las virgenes

asi no se encuentre cerca el tiempo de las lluvias.

Narats’u Soriano. La Virgen de Soriano

A la Virgen de Dolores los ¢éza’r le dicen la Virgen de Soriano porque ellos visitan esta
localidad del municipio, Colén, Querétaro, donde se encuentra una imagen de esta virgen
que tiene gran arraigo en la zona. La Virgen de Dolores en toda la region del Bajio es
conocida su fiesta porque la gente ofrenda flores, nieves o aguas frescas en el “viernes de
Dolores”, un viernes antes de semana santa. Por estos dias en Guanajuato, Guanajuato se

hace una celebracion que llaman “el dia de las flores”.
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La festividad coincide con lo que algunos nombran como uba’ kang’hin, tiempo en que
enverdece o que retofia. En algunas imagenes la Virgen de Dolores lleva flores en su tnica
azul, siendo uno de los simbolos mas representativos de esta imagen catolica, por lo que
puede ser una reelaboracion simbolica de algin Ndbi’ o Ndrats’ui que haya representado

esta etapa ecologica.

Por estos elementos se deduce que la peregrinacion para la Virgen de Soriano anuncia la
llegada del tiempo de calor y el cambio de la Tierra al uba’ kang’hin, tiempo de
florecimiento, acercandose el fin del uba’ mo’o, la temporada de secas, y el comienzo del
uba’ kuki, el tiempo verde, pues ademdas de la floraciéon es evidente un cambio o un

reverdecimiento en la vegetacion.

Por este tiempo los aires comienzan a salir en el paisaje de Ranzo Uza’, el uba’ kinhe,
tiempo de aires, y en ocasiones el uba kunhe marés, tiempo de vientos fuertes, hacen la
funcién de barrer el terreno para que lleguen las lluvias. Los kunhe iru, vientos machos,
salen cada cambio de temporada y les dicen asi porque los remolinos son grandes y bravos.
Pues se concibe que estos vientos son los responsables de cambiar cada estacion, Mario
Mata dice que los éza’r piensan que los remolinos sacan el agua que hay en la Tierra y lo

llevan para arriba para hacer llover.

En la temporada del uba’ kang’hin ocurre la etapa de floracion de varias plantas,
principalmente de las cactaceas, desde marzo salen las flores indicando prosperos frutos y
cambio de estacion, semanas después llega la temporada de ir al monte a recolectar
insumos. De las plantas en la etapa de floracion que se observan estdn los garambullo, los
chilitos, son las que salen antes que las otras cactaceas de frutos comestibles, como la
borrachita muy proxima a salir, posteriormente es la floracion de las tunas. De la misma

forma, es la temporada de nopal tapona, el cladodio favorito de casi todos los éza’r.

Por este tiempo, surge el uba’ mapa, tiempo caliente o de calor, el fervor del sol comienza a

subir la temperatura y es cuando salen las ratas magueyeras y las viboras de sus
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madrigueras, y con suerte puedes observarlas cuando vas al monte, por lo que se considera
la temporada de caza de estos animales. Aunque el territorio que visitan actualmente es de

otras localidades, porque en los asentamientos de Mision de Chichimecas ya no hay ratas.

Retomando el maguey, el quiote ha disminuido la produccién en la regién, conforme el
calor sube se aumenta la obtencion de aguamiel, teniendo la mejor produccion del afio, el
calor hace que se haga aguamiel en poco tiempo y se recomienda ir tres veces al dia para

extraerlo.

De la misma forma, el comportamiento seminémada, que quizd se realizaba por la
temporada de secas, sigue siendo asi en el ciclo festivo ritual, puesto que son al menos
cuatro diferentes migraciones de cardcter religioso que realizan los éza’r durante la etapa de
secas. En diciembre la peregrinacion al Tepeyac, para visitar a la Virgen de Guadalupe, en
Ciudad de México, después iniciado el afio gregoriano se hace la procesion al municipio de

San Miguel de Allende y en los meses siguientes a estados como Jalisco y Querétaro.

Virgenes y Santos de Agua

La clasificacion del ciclo festivo en dos, “Nabi’ uba’ kuki. Santos del tiempo verde” y
“Nabi’ uba’ mo’o. Santos de tiempo de secas”, aporta una clara diferenciacion en
fenomenos meteorologicos, condiciones de la tierra, insumos recolectados y cazados,
caracteristicas de los santos, y desde luego una clara division genérica en las imagenes

sagradas del ciclo festivo ritual anual éza’r.

Si se toma en cuenta los fendmenos meteoroldgicos -particularmente el comportamiento de
las lluvias y los aires- durante el tiempo que tienen las caracteristicas de machos o de

mujeres, si bien los cambios no se pueden predecir y pueden ocurrir todo el afio, por lo
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regular cada uno se da en un tiempo especifico, asi esta division hecha en la lengua tza’

permite situar al tiempo en género.

Considerando lo anterior se interpreta otra distincion, porque se puede situar al tiempo-
espacio en el Nindo, el Arriba, o en el Nimbo, el Abajo, es decir el lugar que ocupan las
festividades y los santos en el cosmos o en el espacio-tiempo sagrado. En el Abajo los
vientos y la temporada de secas y en el Arriba las aguas y los tiempos de lluvias, como lo
ha sefialado don Regino (Ilustracién 3, 4) que menciona que el supramundo es la casa del
Kima’, el espiritu del agua, y el inframundo es el hogar del Nabi® Kunhe, el espiritu del

viento.

Los aires y las aguas son los elementos més importantes en cada plano y en cada uba’ o
temporada. Estos elementos fueron mencionados por algunos como las dos partes que
provocan la division del afio, las temporadas de aires y aguas. Desde esta lectura, algunas
energias sagradas pueden ser propias de los aires o de la naturaleza terrestre y femenina; y

otras cercanas a las lluvias de cualidades celestes y masculinas.

Primeramente es inevitable hacer la correlacion entre Tlaloc y San Isidro Labrador, también
resulta imposible no relacionar a los santos que se festejan de mayo a agosto con el “Dios
del trueno” que persiste en el mundo pameano, pues en esta etapa es mas recurrente la kuri
iru, las lluvias machas, donde el rayo es la principal caracteristica. San Isidro Labrador,
Sefior Santiago, San Juan Bautista y San Luis Rey se festejan por esa etapa y tienen las

caracteristicas de propiciar el agua y los truenos.

Por tanto se puede suponer que estas imagenes catdlicas son una reelaboracion del “Dios
del trueno” que sigue teniendo fuerza dentro de las energias sagradas mas importantes en
los grupos pames (Chemin, 1984; Vazquez, 2010). Heidi Chemin (1984, p. 194-196)

comenta en el contexto pame:
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El Dios Trueno (gajing, noE’, P., nggonoE’, S.M.A.). Hoy en dia, el Dios Trueno es
mas importante que el Dios Sol. Este cambio de la divinidad suprema -pasando del
sol al trueno- fue seguramente causada por el cambio del sistema de vida: de ndmada
a sedentaria y, en consecuencia, el Dios Trueno preside a la vegetacion. Es el que
hace llover, el que ordena a las nubes y los rayos. Es la divinidad més benéfica, pero

hay que hacerle ofrendas a tiempo para evitar su enojo (1984, p. 194).

Se piensa que posiblemente la antigua divinidad éza’r que envolvia al fendémeno
atmosférico llamado en lengua uza’ kuri iru, lluvia macho, puede ser la base de los santos
de agua. Tanto la potencia divina como el fenomeno atmosférico poseen la ambivalencia
del fuego-agua, de esta forma estos santos de agua pueden estar ligados al “Dios del
trueno”, que en el mundo pame representa a estos elementos. Segin don Regino

(Ilustracion 3, 4) durante la etapa de aguas existe una ambigiiedad del agua-fuego.

Los santos en la temporada de lluvias son de naturaleza masculina, por tanto el tiempo
sagrado también se relaciona con este género, las cualidades como seres siderales es una
caracteristica que se encuentra en los santos de mayo a agosto, y por las condiciones

celestes se interpreta que habitan en el Nindo, el Arriba o el supramundo.

Principalmente Santiago que como se ha apuntado, ha sido asociado a Mixcoatl, dios
celeste del mundo nahua y chichimeca, ademas que en el contexto etnografico (Hémond y
Goloubinoff, 2008, p. 155) se habla de una continuidad de esta cualidad sideral en la
reelaboracion del santo catdlico. Hay que recordar que esta divinidad en las cronicas

coloniales es el padre de los chichimecas llamados otomies (An6énimo, 2015, p. 36).

Por otra parte, en las secas aparecen cuatro virgenes, la Virgen de Guadalupe, la Virgen de
la Inmaculada Concepcién, la Virgen de la Candelaria y la Virgen de Dolores, también
denominadas Ndrats’u. Por las fechas pertenecen a la temporada de secas, claro cada una

con sus caracteristicas, sin embargo parece ser un conjunto femenino que protege a los
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¢za’r durante la temporada de secas o de aires, algo similar al conjunto de santos de agua en

los tiempos de lluvia.

Es necesario puntualizar que Ndrats’u es un concepto que se traduce como virgen, sin
embargo se puede emplear para otros aspectos divinizados que tengan naturaleza femenina,
como a la Luna se le puede decir Ndarats’u um’a ninthi porque dice el profesor René
Ramirez que para las cosas sagradas se debe de precisar el género si es femenino es

Narats’u y si es masculino es Nabi’.

En este sentido se puede dilucidar que en el tiempo de secas, los éza’r se encuentran
protegidos por las diferentes Ndrats’u, la sagrada energia femenina, precisamente cuando el
Sol se mueve hacia el Nimbo, el inframundo, asi se puede interpretar el uba’ mo’o como la
noche del tiempo anual. Como se ha sefialado anteriormente en las culturas originarias el
inframundo simbdlicamente representa lo femenino, la noche, la oscuridad, la muerte, el

reposo, el frio, la sequedad.

De la misma forma, las festividades de estas tres virgenes ocurren en la temporada de aires,
donde surgen las kuri mani, lluvias mujeres, y las mani kunhe, vientos mujeres, lo femenino
y la sequedad se vuelve las principales caracteristicas de esta temporada que a su vez son

cualidades que identifican el Nimbo.

La Virgen de Soriano al parecer tiene una ambigiiedad, pues es parte de la triada de la
virgenes del tiempo seco, aunque para algunos como don Regino representa el fin de la
temporada de secas pues para €l el uba’ kuki, tiempo verde, inicia en el uba’ kang’hin,
tiempo en que enverdece que retona. Por lo que en esta etapa tanto el estado atmosférico

como el terrestre pasan por una etapa liminal.

Hay que recordar que Sahagiin menciona que el padre de algunos grupos originarios del
ahora México es “el dios Mixcoatl y de su mujer que se llamaba Coatlicue” (1938, p. 190,

Libro I, tomo I, cursivas en el original). De las imagenes sagradas femeninas en los éza’r, la
9 b el 9
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Virgen de Guadalupe no es la unica entre los tiempos de secas, sino distintas
representaciones de la Ndrats’u, como la Virgen de la Concepcion, la Virgen de la

Candelaria y la Virgen de Soriano.

De la reelaboracion simbolica de la energia sagrada masculina pudiera considerarse entre
alguin dios celeste como Mixcoatl, y los santos de lluvia como Santiaguito, San Luisito, San
Isidrito, incluso hasta San Juan Bautista festejado en Victoria quien es otro santo
importante dentro de esta temporalidad de lluvias. Quiza las virgenes y los santos de lluvia
sean una reelaboracion de las divinidades consideradas como el padre y la madre, las dos

potencias divinas mas importantes en la antigua religiosidad.

De la misma forma que es evidente la relacion intima del éza’r con la naturaleza y sus
elementos, es clara una vinculacién mas reciproca con las imagenes religiosas, asi el
proposito del proceso ritual regularmente nos traslada a un rito de paso colectivo donde se
comunican con los elementos o fendmenos de la naturaleza, que ahora son representados en

la imagenes catolicas.

En este sentido la causa directa de las festividades es representar los ciclos y los fenémenos
de la naturaleza, de esta forma cuando los éza’r se encuentran en una etapa liminal, es
necesaria la participacion ritual colectiva para realizar la peticion de lluvias, el control de
las precipitaciones, y desde luego el cambio de estacion, ya sea tiempo de lluvias o de

S€cas.

El cuadro siguiente se muestra un listado de las festividades en Ranzo Uza’ y la relacion
con los fendémenos meteoroldgicos, las condiciones ecologicas y por supuesto los diferentes

procesos de la caza y la recoleccion.
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El ciclo festivo ritual anual y la naturaleza

Festividades Fechas Propésito de la | Fenémeno meteorolégico y Productos de la caza-
fiesta la condiciones ecolégicas recoleccion
Santa Cruz 3 de mayo Cambio a Inicio de la temporada de Inicio de las borrachitas,
estacion de lluvias chilitos, distintas flores
lluvias
San Isidro 15 de mayo Peticion de Kuri iru, lluvia macha Produccion de borrachitas,
Labrador lluvias chilitos, distintas flores
Sefior 25 de julio Peticion de Kuiri iru, lluvia macha Abundancia de tuna,
Santiago lluvias El climax de las lluvias flores y productos de milpa
Apostol Inicio de la canicula
San Luis Rey | 25 de agosto Controlar lluvia Kuri iru, lluvia macha Abundancia de flores y
Final de la canicula productos de milpa
Inicio de la temporada de fruto
de mezquite
Dias de 2 de Cambio a Inicio de la temporada de secas | Final de la temporada de tuna
Muertos noviembre estacion de secas Inicia produccién de quiote de
maguey
Inicia la extraccion de
aguamiel

Virgen de la

8 de diciembre

Purisima Peticion de Inicio de la temporada de frio Produccién de quiote de
Concepcion lluvias maguey
Virgen de 12 de Extraccion de aguamiel
Guadalupe diciembre
Virgen de la 2 de febrero Peticion de Término de la temporada de Produccién de quiote de
Candelaria lluvias frio maguey
Extraccion de aguamiel
Virgen de Una semana Peticion de Inicio de las floraciones Extraccion de aguamiel
Soriano antes de lluvias Inicio de la temporada de calor Inicia la temporada de nopal

Semana Santa

tapona
Caza de rata magueyera y
vibora

Cuadro 25. El ciclo festivo ritual anual y la naturaleza.

Finalmente en el diagrama siguiente se detallan las concepciones del tiempo y del espacio

que comparti6 don Regino Mata, con lo que dice la mayoria de interlocutores, se muestra

que en esta cultura es vital el movimiento del sol, del tiempo-espacio sagrado, e igualmente

se puede observar que los ciclos de la naturaleza estan intimamente ligados a las fechas

marcadas en el ciclo festivo ritual anual éza’r.
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Narats’u ki nabi’ kuri. Virgenes y santos de agua

Insumos de la temporada Ubo Nindo
Flores y frutos Plano supraterrenal Modo de vida
Nopal y tuna
agua de lluvia Kim'a
Espiritu del agua

Recoleccion

Kuri iru Lluvia macha ;Dios del

i iru Liwvia macha [} Dios de
Santos de agua

Uba’ Kuki
Tiempo verde

Santa Cruz, 3 de mayo Dias de muertos, 1-2 de nov.

Uba’ mo’o
Tiempo seco

Virgenes

Narats u

Nabi’ kitnhe

Viento sagrado Modo de vida

Insumos de la temporada caza

Productos del maguey . T Trashumancia
como quiote y aguamiel Ubo Nimbé

Diferentes animales Plano infraterrenal

Hustracién 12. Ndrats’u ki nabi’ kari. Virgenes y santos de agua.
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CONCLUSIONES

En el siguiente apartado se desarrollan puntos que se fueron mencionando,
particularmente cuatro aspectos que interesan enfatizar: Se comienza con el debate
existente sobre los probables modos de vida en esta cultura; enseguida se intenta discernir
las sigularidades que hablan de la relacion con lo sagrado, especialmente los que se
encuentran fuera de la doctrina catdlica ortodoxa y que se consideran elementos del
catolicismo éza’r; después se consideran los aspectos de la vida cotidiana que interfieren en
el desarrollo de las actividades rituales y que sin esta interaccion con lo profano no se
entiende la religiosidad; y por tltimo se describen algunas particularidades y problematicas

que pasa el paisaje ritual en el grupo cultural.

Primeramente, Paul Kirchhoff (1966, 2002) mencionaba en 1943 con base en las distintas
cronicas del siglo XVI que “los pame y jonaz viven hasta la fecha fuera del territorio
mesoamericano, inmediatamente al norte” (2002:5), dejando a esta culturas como cazadores
recolectores a pesar de encontrarse en la frontera ecoldgica y cultural, ademas hace una
distincion entre las sociedades agricolas ante las cazadoras recolectoras, ubicando a estas

ultimas como “culturas inferiores”.

De la misma forma algunos investigadores siguen pensando en la linea propuesta por
Kirchhoff como frontera cultural, la gran influencia que dejo en las ciencias antropologicas
hace que se considere coloquialmente a los éza’r como parte de Aridoamérica, donde el
modo de vida cazador-recolector definia a los grupos nortefios del pais. Sin embargo
también con ello se consideraba como una cultura y pensamiento fuera o distinto de la

unidad de Mesoamérica.

El arquedlogo Carlos Viramontes (2000, 2001) vincula a los éza’r con el modo de vida

cazador-recolector similar a lo que hizo el alemén hace ochenta afios. La misma postura la
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sustenta el antrop6logo Luis Ferro (2017:19-20) cuando observa el proceso ritual de los
¢za’r en la fiesta de la Virgen de Guadalupe haciendo una distincion entre los éza’r y otras

culturas mesoamericanas.

El primer acercamiento a las fuentes coloniales mencionan que los grupos chichimecas de
la Sierra Gorda eran culturas némadas cazadoras-recolectoras y la arqueologia ha venido a
sustentar lo que se decia en las cronicas, por lo que se vuelve un hecho innegable que

sobrevivian con este modo de subsistencia.

Sin embargo los éza’r, al igual que los xi’iuy-xi’oi, es muy posible que no sélo eran
cazadores-recolectores y semindmadas, si bien su modo de vida histérico puede estar
vinculado en mayor medida con una forma trashumante, no se debe descartar el

sedentarismo e incluso una probable practica de la agricultura.

A lo largo de las ultimas décadas se ha construido un debate sobre el modo de vida de los
¢za’r. Fernando Nava (2016) comenta sobre la interaccion de los grupos culturales de la
region historica de los hablantes del iza’, la Sierra Gorda queretana y guanajuatense, el
lingtiista considera el intercambio que existié entre los grupos, no solo en el dmbito

econdmico sino en el cultural:

Es plausible que la poblacion prehispanica de dicha region haya participado
significativamente en la conformacion de Mesoamérica o al menos en la expansion de
ésta hacia el norte de su area central. Lo anterior se tasaria en proporcion al
conocimiento, adaptacion, asimilacion, reproduccion y difusion -posiblemente, pues
hasta la aportacion, renovacion o innovacion- que tuvo aquella poblacién de uno u
otro de los rasgos que definieron a Mesoamérica como una gran zona geocultural.

Si bien este planteamiento se opone a la idea del nomadismo, el sistema de vida
atribuido en general a quienes en la antigiiedad ocuparon la referida serrania, el
vocabulario de la lengua uza’ parece ofrecer pruebas a favor del sedentarismo. En

efecto, ademds de contar con la terminologia de los elementos culturales en cierto
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modo diagnosticos, tales como milpa, metate, tortilla, arco/flecha o el sistema de
numeracion vigesimal, dicho vocabulario presenta por igual expresiones referentes a
entidades domesticadas -o al menos aprovechadas de alguna manera- del medio
natural mesoamericano, como por ejemplo los vegetales maiz, frijol, calabaza, chile,
maguey o algodoén; y los animales pato, conejo, rata o venado (Nava, 2016:9-10,

cursivas en el original).

Desde la lingiiistica, la arqueologia y la etnohistoria se han tenido visiones, propuestas o
conclusiones aisladas que apuntan a la interrelaciéon de diferentes formas de vida en el
proceso historico de la cultura éza’r. El complemento de distintos modos de vida quiza fue
la forma de subsistencia de algunos grupos de la frontera ecoldgica y cultural del centro-

norte de México.

Desde el acercamiento etnografico y lingiiistico con la cultura éza’r se propone que existen
distintos elementos que coinciden con los grupos mesoamericanos, como la division
tripartita del cosmos, la numeracion vigesimal, la relacion divina con la agricultura, la
division sexual del Dios Total, entre otras caracteristicas que se suman a la unidad

mesoamericana.

Desde luego que es mas complejo la division ecoldgica y cultural en el centro de México,
sin embargo los elementos que se muestran son rasgos que se viven a diario principalmente
en la lengua 1za’ y en la relacion con la naturaleza y en otros elementos sagrados para la

cosmovision éza’r.

Dejando de lado posturas sesgadas y evolucionistas, se propone por los datos etnograficos
encontrados que la cultura éza’r tiene como modo de vida el complemento entre la
agricultura y la recoleccidn, y probablemente hasta hace apenas unas décadas existia la
triple forma de subsistencia, caza-recoleccion-agricultura. Sin embargo no se tiene la
certeza de lo que haya pasado en los siglos anteriores a la llegada del europeo y en los

siglos del contacto.
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Otro punto que es relevante es la forma en que los éza’r viven el vinculo con lo sagrado,
ellos se sienten orgullosos de su idioma porque su madre les dio la lengua, trabajan el
campo porque San Isidrito les ensefio a trabajar la tierra. Las éza’r han sacralizado
actividades tan cotidianas como la comunicaciéon en el idioma materno o el trabajo de la
tierra, lo que habla de la importancia del aspecto religioso para la cultura en la vida

cotidiana y en la cosmovision.

Para la religiosidad éza’r ademds de la ritualidad son de vital importancia los mitos
aparicionistas de la Virgen de Guadalupe, San Luis Rey, San Isidro Labrador, y habria que
agregar el del dguila, todas narraciones documentadas por los Driver (1963). Siguiendo a
Béez-Jorge (2013) las apariciones se convierten en explicaciones de la apropiacion de los
santos o virgen, siendo la interaccion una tendencia propia de la religiosidad en los grupos
originarios, estas historias explican la relacion con los santos y con el territorio que como

en todas las colectividades mencionadas se tiende a sacralizar.

Con la aproximacion a las temporadas de lluvias y secas constantemente se encuentran
categorias representadas en la division sexual, macho-hembra, no sélo en los animales y en
las plantas, también en los elementos de la naturaleza, por ejemplo en la lengua Uiza’ existe
la division genérica con los fendmenos meteoroldgicos, kuri iru, lluvia macho, y kuri mani,

lluvia hembra, kunhe iru, viento macho, kiunhe mani, viento mujer.

De igual forma, las esencias sagradas masculinas y femeninas se integran en un concepto
Nabi’ Um’a y su vez se parte en dos, la um’d ninthi o Luna y el um’a iru o Sol. Ademas
que esa separacion genérica puede estar también en los conceptos de Ndaratsu , virgen y

Katsu, Jesus que se pueden interpretar como los seres que crearon la vida.

Probablemente las fuerzas primigenias desde el inicio del tiempo hicieron una eterna
interaccion entre lo femenino y lo masculino. El dualismo en la cultura éza’r es similar a la

concepcion nahua (Leon Portilla, 2006, p.154-178; Lopez Austin, 1994, 2013), que se
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observa en el concepto de la lengua nahuatl atlachinolli, que se puede traducir como agua-
fuego, la guerra entre el agua y el fuego, idea que ha sido asociado a la temporada de secas

y lluvias, y a la union entre la esencia femenina y la masculina.

En algunos casos es indiscutible la reelaboracion simbolica de las imagenes catolicas que
hicieron los éza’r, algunas fechas de los santos tienen una asociacion directa con los
fendémenos meteoroldgicos, las condiciones ecologicas, el ciclo agricola y la caza-
recoleccion. Por tanto los santos y sus caracteristicas meteorologicas se muestran como
seres con los que los éza’r conviven quiza desde mucho tiempo atrds. En este sentido, los
diferentes santos y virgenes son vistos como entidades animicas y esto habla de una

continuidad en la forma de interactuar con las imagenes sagradas.

La sociedad entre los grupos originarios y la iglesia catdlica regularmente se piensa de
manera vertical donde arriba lo europeo rigi6 todos los aspectos de la religion, sin embargo
aunque el catolicismo logré modificar las iméagenes religiosas, mas fue imposible borrar el

fondo, que se observa en la vida cotidiana.

Los estudios de la religiosidad popular nos indica que los principales agentes de la
reelaboracion simbolica son los pueblos originarios. Siendo indudable la relacion de las
imagenes religiosas catdlicas con las concepciones del tiempo y del espacio, la naturaleza y
sus ciclos, por tanto en este contexto es coherente entender a los santos como entidades
animicas, es decir como seres con los que se tiene relaciones mas cercanas y de forma

cotidiana donde ambos buscan la reciprocidad.

Los santos tienen con los éza’r una relacion similar a la que antiguamente se tenia con las
diferentes entidades animicas de la cosmovision, éstas ultimas atin habitan en los lugares de
la naturaleza. Es evidente que algunos santos y virgenes del ciclo festivo ritual éza’r se
reelaboraron con las imdgenes sagradas antiguas que tenian una intima relacién con las
representaciones de la naturaleza. La Virgen de Soriano con la etapa de floracion, las

virgenes con el maguey, los santos de agua con la lluvia y el trueno.
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La religiosidad ¢éza’r es diferente al catolicismo ortodoxo, pues tanto en las
representaciones y las practicas aparecen detalles o atributos que se diferencian de otros
grupos, de esta forma se piensa que el grupo cultural y no el catolicismo es el que decide

qué elementos integrar para dar sustento a la religiosidad.

Entre los elementos que se pueden considerar parte de un catolicismo éza’r estan: el chimal
se postra como la mas importante ofrenda; las danzas como una de las expresiones de
mayor vigor en la localidad y el municipio; las cruces para los muertos como una
costumbre arraigada; las mujeres como sahumadoras; las distintas vestimentas, la de manta
y la de pieles de animales; las diferentes expresiones musicales, la musica de silencio y la
llamada “musica prehispanica”; la organizacion religiosa de los esclavos de la virgen y San
Luisito; las procesiones y las peregrinaciones se vuelven fundamentales para entender el
espacio sagrado; los apariciones de las distintas imagenes que muestran una relacion mas
cercana con las divinidades; algunas de las actividades rituales se dividen exclusivamente
con el género; entre otros mas elementos de las actividades rituales que se detallaron

etnograficamente a lo largo de este trabajo.

Conjuntamente se piensa que es necesario el acercamiento de algunas festividades
importantes en localidades con historia éza’r, para integrarlas al ciclo festivo ritual del
grupo cultural con el fin de tener elementos que hablen de alguna unidad religiosa entre
estas comunidades. Por mencionar algunas San Juan Bautista en Victoria, o la Virgen de la

Concepcion en Mision de Arnedo, o San Miguel en Toliméan.

Los insumos de la temporada derivados de la caza y recoleccion participan en las
festividades, ademas la recoleccidon se muestra como una parte sustancial del modo de vida
de los éza’r, la importancia de la recoleccion entre las mujeres éza’r es evidente, decenas
acuden al dia a comercializar los productos de la practica, siendo indiscutible la continuidad
de este modo de vida. Sin embargo es necesario un acercamiento a los saberes agricolas

entre los éza’r de Ranzo Uza’, para el entendimiento del tiempo y el espacio sagrado, se ha
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divinizado la actividad agricola por medio de una aparicion de San Isidrito y mas de
doscientas familias poseen terreno ejidal, por lo que la practica de la agricultura no se

puede desligar de las concepciones del tiempo-espacio sagrado.

En el punto siguiente, cuando se observa la religion desde lo social se enfatiza en lo
profano alrededor de lo sagrado, pues inevitablemente distintas estructuras sociales
participan en el ejercicio de lo sagrado, por medio de la descripcion del proceso ritual se
observan las condiciones sociales, econdémicas, historicas, politicas, entre asuntos de la vida

cotidiana con los éza’r de Ranzo Uza’.

Como han sefialado distintos investigadores del proceso ritual entre los éza’r, las fiestas y
los santos si bien muestran el modo de ser catdlico, siempre se antepone el ser indigena.
Existen pocos motivos para que el mundo éza’r pueda demostrar con orgullo su identidad
étnica, independientemente de la vestimenta o del barrio, los dias de fiesta son una forma
vivencial con lo sagrado, donde los diferentes elementos étnicos se portan orgullo en

colectividad.

Por ejemplo, en las ofrendas de los éza’r, sin duda la mas importante es el chimal, que se
presenta en las fiestas mas importantes, la Virgen de Guadalupe y San Luisito, ademas se
hace una ofrenda menor con la cucharilla en el dia de muertos y en la Santa Cruz. Por el
chimal surgen caminatas, velaciones, formas de organizacion, relaciones interétnicas y

sobre todo un ritual que sustenta la identidad éza’r.

La esfera religiosa nos llevan a las dos vestimentas mas comunes que se usan
principalmente en las festividades y que los éza’r llaman tradicionales, la de pieles de
animales, aunque tiene apenas unas décadas de emplearse, se ha convertido en un elemento
primordialmente “chichimeca”, aunque son atuendos recreados por la informacion existente
en los documentos coloniales, actualmente es un elemento esencial en las celebraciones,

principalmente porque se ha introducido en el gusto de la gente por la fascinacion estética.
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Por otro lado, las sahumadoras usan la vestimenta de manta en los eventos religiosos.
Regularmente la ropa es comprada y los bordados son hechos exclusivamente por mujeres.
Este atuendo nos habla si no de una situacion prehispéanica de algo se emplea desde hace
alrededor un siglo, por lo menos desde tiempos posrevolucionarios la manta es un elemento

diferenciador entre los pueblos originarios y los mestizos.

Los esclavos de San Luisito o de la virgen que son los responsables de los chimales para
San Luis Rey y La Virgen de Guadalupe, respectivamente, si bien no es una reminiscencia
de una organizacion religiosa del pasado, si puede ser una reelaboracion de la organizacion
antigua con las estructuras de la religion catdlica, donde quiza la organizacidon sea una

influencia del pasado colonial.

En el caso éza’r es evidente la gran importancia que tienen las procesiones Yy
peregrinaciones en la territorialidad simbolica. Igualmente como ya ha sido mencionado
por distintos investigadores, el proceso ritual éza’r en estos recorridos vincula al grupo con
otras culturas, los guachichiles de San Ignacio, en San Luis de la Paz y los otomies de La
Cruz del Palmar de San Miguel de Allende. De igual forma se sostiene una relacion con las

capillas y los santuarios de otros lugares de la cabecera y localidades ludovicenses.

Finalmente es necesario enunciar algunas singularidades y algunos conflictos relacionados
a los sitios del paisaje ritual en la cultura. La territorialidad simbolica marca el area
historica donde se movian los éza’r. Los recorridos con motivos religiosos y el proceso

ritual reafirman una relacion sagrada con estos lugares.

Las relaciones interétnicas en la ritualidad indican la red entre culturas de la region donde a
pesar de estar borrados de la historia oficial, los distintos grupos rememoran el tratado de
paz, a la vez que reafirman parte de la territorialidad simbolica dentro del municipio de San
Luis de la Paz. En la festividad siguen participando los protagonistas del acontecimiento
historico, los espafioles 0 mestizos y las mencionadas culturas recordando el pacto que dio

origen a la villa ludovicense.
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En el “Encuentro del Aguila” de la fiesta de Guadalupe se reafirma la unién de Misién de
Arriba y Mision de Abajo, a pesar de que son dos asentamientos cada vez mas
diferenciados y con un sentido de pertenencia barrial cada vez mas fuerte por parte de los
habitantes de cada zona, en este acto ritual las dos misiones se conjuntan armoniosamente

ara representar a la cultura éza’r.
p p a

Dentro de los aspectos importantes en la territorialidad simbolica que sefiala Barabas
(2003) estan las mojoneras, que indican fronteras o bien acontecimientos historicos
alrededor de su construccion. David Plata (2015) no pasa por alto y menciona la

importancia de una mojonera en el santuario de la virgen para la territorialidad éza’r.

En el actual espacio del santuario de la Virgen de Guadalupe antiguamente se encontraba la
“Villa de Guadalupe”, que es el nombre del primer asentamiento de los éza’r, por la época
de la fundacion de San Luis de la Paz. Ahora a este lugar acuden los éza’r a ofrendar el
chimal para quien les dio el idioma, a una cuadra en la calle Michelena, donde se encuentra
la mojonera que indicaba el limite entre San Luis de la Paz y el territorio éza’r o

chichimeca, probablemente construida en el siglo XVI.

La ritualidad tiene un sustento en el contexto regional, reivindicando lo que dice la historia
oficial, que los éza’r lucharon por su territorio -la Sierra Gorda- hasta preferir morir antes
que rendirse. Durante los recorridos religiosos se apropian de los territorios de los cuales
fueron despojados desde la época colonial hasta la actualidad, es durante el ciclo festivo
cuando se reafirma una identidad con el territorio de San Luis de la Paz, de la Sierra Gorda

y de la Gran Chichimeca.

En las peregrinaciones emerge el vinculo con otras comunidades historicamente ligadas a la
cultura, los éza’r hacen visitas a los lugares donde alguna vez se asent6 su cultura, Soriano,
Victoria y Misién de Arnedo, sitios donde la historiografia menciona que habitaron los

¢za’r o se tiene registros de que se hablo el uza’ en estas zonas. Si se consideran algunas de
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las festividades en territorios con historia éza’r, lejos de contradecir, complementan el ciclo

festivo de esta cultura.

Lamentablemente la cultura éza’r ha vivido un proceso de desterritorializacion al quedar
delimitados a las fronteras politicas de la localidad. Sin embargo la territorialidad simbdlica
¢za’r va mas alld de estos limites. Después de haber tenido como propio toda la Sierra
Gorda o al menos asi recuerda la memoria colectiva, ademés que lo indican los estudios
glotocronologicos (Wright, 2017) y diversas fuentes historicas evidencian que los éza’r se
movian principalmente por dicha serrania. La historia oral dice desde antes de la llegada de
los espafioles los éza’r ya vivian en este terrufio y su hogar probablemente eran los

alrededores del actual San Luis de la Paz.

La disminucién de la territorialidad simbolica evidencia las acciones politicas de los
gobiernos en turno, todas las instancias de gobierno histéricamente han violado el territorio
sagrado de los pueblos originarios. Ademés de que las sociedades agricolas histéricamente

han desplazado a las culturas de cazadores y recolectores de las mejores tierras.

Los derechos territoriales de los éza’r fueron reducidos a los limites politicos de la
localidad y ademas de que cada dia los terrenos pasan a manos de personas mestizas,
provocando un contacto interétnico dentro de la localidad. Desgraciadamente cada dia se ve

mas reducido el territorio simbolico de los éza’r.

Por ejemplo no hay festividades en los cerros como con otros grupos originarios y
campesinos. Que no haya ritualidad en las elevaciones muestra practicas rituales distintas, y
también evidentes problemadticas del territorio que provocan que las concepciones del
espacio sean cada vez mas reducidas, principalmente con los cerros donde acuden

diariamente a recolectar insumos.

Se podria decir que antes de los espafioles este espacio lo ocupaban los éza’r, ellos fueron

los que vieron el 4guila en el manantial del Cerro del Aguila, sefial de establecer el
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territorio éza’r en la actual region ludovicense. Los éza’r al autodenominarse aguilas se
apropian no solo de los atributos del animal mitico, sino de su historia y de su lugar de

origen.

El reconocimiento a la salvaguarda del territorio implica todos los niveles tanto politico
como simbdlico. El ejercicio de los derechos territoriales no indica la restriccion sino la
apertura a nuevas formas de convivir con el espacio. Por tanto es obligado describir tanto el
contexto religioso como las situaciones conflictivas del territorio a lo largo de la historia
donde se evidencia que en las diversas guerras ocurridas en la region los éza’r han

participado luchando por el territorio.

En la actualidad, el respeto a los usos y costumbres de la cultura es trascendental para el
desarrollo de un grupo, entre varias practicas y representaciones, en este caso resaltan
trascendentales las procesiones y peregrinaciones, las concepciones miticas y sagradas de

los cerros y otros lugares de la naturaleza.

Ahora las diferentes autoridades estan obligados juridicamente a reconocer los derechos
como pueblo originario, esto obliga a los distintos niveles de gobierno a colaborar para la
salvaguarda de las concepciones territoriales de la cultura, principalmente el resguardo y el
respeto a las ideas simbolicas y religiosas de estos pueblos sobre el territorio porque explica

la relacion historica y sagrada con el espacio.

En eventos de distintas instituciones gubernamentales del estado de Guanajuato aparecen
elementos rituales éza’r como la danza y la musica “prehispanica”, la etnicidad ha resultado
un aliado para diversas situaciones politicas, el vinculo con la naturaleza sin duda fortalece
el discurso que propone el Estado de una Nacion con grupos culturales diversos con un
pasado glorioso, sin embargo, en casos concretos como la pérdida de la lengua, la lucha por
el territorio, la reivindicacion de su forma tradicional de gobierno, entre otras problematicas

de la vida cotidiana que estos organismos tienen en el olvido para este grupo cultural.
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En la actualidad varios lugares sagrados o visitados cotidianamente por los éza’r si bien
permanecen en la memoria colectiva, ya no pueden ingresar con la misma facilidad, aunque
la solucion es ir a un lugar distinto, el reconocimiento a estos lugares como propios y
vitales para el desarrollo de la cultura éza’r es uno de los objetivos para lograr el respeto a

los derechos territoriales de este pueblo originario de la region.

Desde la antropologia sociocultural, particularmente desde los estudios de la religiosidad,
es necesario el acercamiento y reconocimiento a los aspectos simbdlicos para la valoracion
plena de las concepciones territoriales de la cultura éza’r, estos puntos muy interiorizados
en la cultura, se vuelven fundamentales para el entendimiento de la religiosidad y

territorialidad simbolica entre los éza’r.

Definitivamente se debe entender, valorar y respetar el pensamiento religioso de los
pueblos originarios, las practicas y representaciones de lo sagrado son una forma de
entender la relacion con el espacio-tiempo. De la misma forma, las concepciones sacras
regularmente tienen mediaciones con lo profano, la vida cotidiana y sus condicionantes
envuelven el contexto religioso de los éza’r explicando precisamente algunos por qué del

paisaje ritual y del proceso ritual en esta cultura.
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