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[...] convendria preguntarse por la capacidad de las
instituciones indigenas de convertirse en vehiculos de
reivindicacion democrética no enajenada de la identi-
dad étnica. Guillermo de la Pefia (1987, 294).

La pregunta de partida

Amalia Signorelli (ms., 1993, 6) ha postulado que la comprensién de
dindmicas culturales importantes (“reproduccién, cambio, transforma-
cién, resistencia, homologacion, diferenciacién, hibridacion,
sincretizacion, re-fimcionalizacion™) requieren el estudio de los vincu-
los y la vinculacién entre dos drdenes de actuacion humana: el de la
escala local donde predominan procesos interpersonales de organiza-
cién y el de las escalas extralocales en las cuales las relaciones sociales
requieren la institucionalizacion de formas de intercambio sectorial o
intergrupal para desarrollarse y sostenerse.1
Obviamente, los dos 6rdenes (local y extralocal) siempre coexisten
con gran diversidad de relaciones. No obstante el postulado de
Signorelli es elocuente: la comprension de dinamicas culturales re-
quiere que se establezcan los nexos concretos (normativos y reales)
entre dos Ordenes de interrelacion.

En este trabajo queremos explorar un acercamiento que parte de un
corolario del postulado de Signorelli. Nuestro interés es estudiar la
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construccion cultural de medios potencialmente capaces de organizar y
promover relaciones étnicas extralocales. Especificamente, queremos
caracterizar la construccion cultural de un medio con principios
organizativos originalmente desarrollados a nivel de la organizacion
comunal de localidades. En México este acercamiento tiene un interés
auténticamente histérico dada la existencia de formas de convivencia
(ya transformadas pero con marcada historicidad institucional-colo-
nial) que identifican ciertos grupos étnicos y que todavia constituyen
précticas diferenciadoras al nivel local de aldeas. Uno se pregunta si
estas tradiciones convivenciales pueden servir como pautas organizativas
en la creacion de un medio de comunicacion extralocal.

E1l Afno Nuevo P’urhépecha

En una serie de estudios de la celebracion del P ‘urhépecherhi Jimpanhi
Wexurhini o Afio Nuevo P’urhépecha (en adelante anp), Eduardo
Zarate proporciona andlisis e informacién que permiten una respuesta
afirmativa a nuestra pregunta (1991; 1993, ms.). Zarate reporta sobre
la organizacién de la celebracion del anp en los pueblos de Santa Fe de
la Laguna e Ichupio, enfocando las dimensiones politicas de la
estructura interactiva y la orientacion de la celebracién y proponiendo
una interpretacion de los origenes de su simbologia. En las paginas
gue siguen resumiremos los estudios de Zarate agregando informacion
sobre la celebracion del anp en el pueblo de Cocucho en 1993.2
Primero, sin embargo, es necesario introducir la tematica del anp y
confrontar las diferencias mas marcadas en opiniones sobre el caracter
y la orientacion del evento.

Como Zarate subraya, el tema de revitalizacion o renovacion étnica
es dominante en la fiesta. Esta explicita en el propo6sito ritual de la
celebracion: la evocacion anual al dios p’urhépecha del fuego,
Curicaveri, como parte de la cosmologia mesoamericana de renova-
cién ciclica. También se manifiesta de manera menos solemne en la
promocidn de una celebracidn alegre de la lengua (discursos, relatos,
poesia y chistes), del vestido, y de la musica y la danza p’orhé (Zarate
ms., 104). El énfasis en lengua, vestido, musica y danza tiene su lugar
propio en la celebracion. Durante las horas posteriores a la procesion



de la piedra (simbolo central de la anp) y antes del inicio del afio nuevo
sefialado con fogatas y el cambio del carguero de la piedra, hay un
festival de la cultura p’orhé. El festival, llevado a cabo tipicamente en
un espacio central (el kiosco de la plaza publica, por ejemplo), ha
suscitado mucha discusion sobre la recepcion del evento y su finali-
dad.

Recepcién en la relacién simbolo-contexto

Hay un grupo de observadores de la celebracion3 que registran, antes
todo, el tono reflexivo-pedagogico del festival. Sefialan las actuacio-
nes en el festival que evidencian una orquestacion autoconsciente con
fines didacticos y hacen hincapié en el hecho de que la forma de
celebracion del anp (realizada cada afio en un pueblo diferente) todavia
no adquiere una apropiacion popular.4 En efecto, el anp N0 crea el
ambiente familiar de la fiesta pueblerina y no esta anclado en valores
sentidos y dificiles de volverse extrafios. Por otro lado es, también, un
hecho ostensible que entre el grupo de observadores forasteros sin
dominio del p’urhépecha es donde se formula el supuesto de que la
celebracion ya debe satisfacer tales expectativas.

La fiesta presenta simbolos nuevos en contextos conocidos creando
asi momentos cuando los marcos de referencia, antes obvios, se
vuelven novedosos y, por lo tanto, extrafios. Pero, como el carguero
del anp en Cocucho expresd con emocion esponténea, la celebracion,
aun cuando es en efecto novedosa, evoca sentimientos antiguos y
comunalistas de cohesion social:

[...] Y all& en Ichupio cuando fuimos [el coro de Cocucho para
participar en el anp 1992], aquellas personas, alld se reunieron, los
cabildos y los sefiores grandes de respeto, y tuvieron una junta y
entonces nos hablaron a nosotros y nos dijeron: “Sefior Luis, a ti te
toca... a ti te toca llevarte la piedra” [ser carguero del anp 1993], me
dijeron.

Yo le dije, “Padre, pero tu dices que (yo asi le dije al sefior cura
Agustin), tu dices que son los mandones [jefes, autoridades] quienes
pueden llevarsela [la piedra], que una persona comdn no la puede



llevar y yo no soy nadie en mi pueblo, yo nadamés soy comunero en mi
pueblo. Yo no tengo ninguna autoridad... Pero, deja, preguntarles a
las sefioritas del coro [a las cantoras]”, le dije. Y ellas me dijeron
“Sefior Luis, Sefior Luis, no pues nos la estd ofreciendo, vamos a
llevarla [la piedra]... nosotras vamos a cooperar; nosotros te vamos a
ayudar para que t0 hagas esta fiesta. ”

Padres [de familia]: mucho le agradezco a mi pueblo porque yo no
soy nadie aqui en este pueblo... Yo no tengo ninguna autorizacion. Yo
nada mas trabajo porque ... yo también ando por el templo [ayuda en la
iglesia] y nadamés. Y Dios lo va a pagar. Cuando hubo una reunién se
dijo: “Vamos a cooperar aunque tenemos proxima la fiesta grande [la
fiesta patronal de Cocucho]. No le hace, también vamos a cooperar
para darles de comer a las personas [que vendran de fuera]. Y nuestro
pueblo, nuestra comunidad cooper6. Y Dios se los va a pagar, sefiores.
Esta fiesta va a ser esta vez nadamés, no otra vez el proximo afio o el
que le sigue... Y Dios lo va a pagar, Sefioras de respeto y Sefiores,
también todos los Sefiores mandones [autoridades], . . todos me
apoyaron.

Y Dios se los va a pagar. Si de repente se me olvida y ya no puedo
hablar ... ahora muchas personas estan aqui; aqui estan los de Santa
Fe, aqui estan personas de muy lejos; aqui estan personas de muy lejos
con nosotros. Dios se los va a pagar a aquellas personas, Padres [de
familia] y si ya no puedo hablar . . pero ya les estoy dando a conocer
de qué modo la fiesta llego aqui a nuestro pueblo.

-aplausos-
[llorando] Lloro porque pensaba que nuestro pueblo no entenderia esta
fiesta, y que las gentes dirian: “Oyelo, asi nomas ese ‘sefior de
respeto’ se hace el loco. ” Y ahora lloro de alegria porque nuestra gente
es tan buena...” (Discurso del sr. Luis Pasaye, carguero, Archivo del
anp , Cocucho 01/11/93).5

Segun los promotores-fundadores del evento, la celebracion debe
ser un espacio de autogestion p’urhépecha, una manifestacion auténti-
ca de orgullo étnico que busca una base popular sin folclorizacion.
Aunque el festival realizado durante la celebracion contiene, por
ejemplo, bailes extraidos de un contexto ritual en términos de tempo-
ralidad y de devocidn, la recepcion p "hurépecha del evento esta guiada
por discursos que subrayan la necesidad de preservar y cultivar
orgullosamente las tradiciones asi como celebrar alegremente una



renovacién anual propiamente p’urhépecha. En contraste, para la
audiencia no p’urhépecha y sin acceso a los discursos orientadores, la
recepcion suele enfocar el contenido altamente autoconsciente en la
presentacion. Notan las expresiones de extrafiez de la gente local, que
tanto contrastan con la entrega activa a los aspectos rituales de la
celebracion por parte de algunos miembros de grupos esotéricos no
p’urhépechas. Notan ademas que los bailes, por ejemplo, tienen
alteraciones coreograficas —combinan a menudo fragmentos de dos o
més formas tradicionales— que hacen borrosos sus origenes asi como
la temporalidad especifica de su actuacion original. Podemos concluir
que, en general, las actuaciones del festival representan los motivos y
temas de la cultura como “cultura”, o sea lo que Zarate ha descrito
acertadamente como ““manifestaciones culturales mas visibles” de la
“p’urhépechidad” (ms., 98).

Por otro lado, como los discursos p’urhépechas suelen subrayar,
disciplina y autonomia son aspectos importantes de la celebracion aun
cuando otorgan un tono autoconsciente a la fiesta. La extrafiez de
simbolos nuevos en contextos viejos es inevitable dada la ideologia de
renovacién: como los discursos sefialan, los simbolos nuevos repre-
sentan tradiciones olvidadas mientras los contextos viejos contienen
referencias al dominio de espafioles y mestizos (que junto con otros
“forasteros” reciben la designacion colectiva de turhisicha). De manera
semejante, las actuaciones de diferentes grupos en el festival cultural
durante la tarde tienen una congruencia real con el tema de orgullo
cultural y solidaridad p’urhépecha: los bailes, cantos, etc., son vistos
como actos de reciprocidad, un apoyo (por parte de miembros del
pueblo-anfitriéon o de grupos de otros pueblos) para el éxito de la
celebracion y, también, un acto de afirmacion étnica. En efecto, temas
de disciplina, hospitalidad y orgullo étnico son inseparables en la
accion ritual y en los discursos del anp. Su interrelacion es compleja:
se presentan en los discursos como condiciones que posibilitan la
renovacién de una independencia cultural, o sea, las condiciones para
la coexistencia autonoma de la cultura p’ohré frente a la hegemonia de
dos oOrdenes de “otros”: los turhisicha (forasteros cercanos) y los
urapinharhicha o “caras blancas” (una alteridad de mas distancia
social, cultural e histdrica).



[...] les estoy platicando a todos: no se anden avergonzando. Vamos a
ver a todas ... asi como a esos japoneses, asi como a esos rusos, asi
como a esos chinos quienes, vayan a donde vayan [estén donde estén],
dicen: “Yo soy chino, yo soy japonés o yo soy . . ahh . . italiano”,
depende de la persona que sea. Es por eso que nosotros también vamos
a volver a ser grandes, vamos a sentirnos bien, y [no inteligible] ...
[¢delante?] de las personas en todas partes: jYo soy p’urhépechal!
jestés en donde estés! alla por Francia, por Alemania, por Rusia o sea
donde sea, y hablar con la verdad y pararse bien y no avergonzarse,
“iYo soy p’urhépecha!”

Y ahora nosotros estamos celebrando la fiesta de lo que es nuestro. Y
no lo anden olvidando, ni se anden avergonzando. VVamos con todos ...
a llevarnos bien con todos, a tratamos bien y a trabajar asi como
estamos acostumbrados. Nosotros en todas partes adonde vamos pode-
mos trabajar bien y nunca andar haciéndonos flojos asi como el turhisi
[mestizo-forastero] algunas veces lo hace. Ellos dicen: “hay que hacer
como que se trabaja y no trabajar”. Nosotros no estamos acostumbra-
dos a hacer cosas como ésas. Adonde nosotros llegamos podemos
trabajar bien. Entonces 110 se anden avergonzando. Parense bien y
digan: “jNosotros somos p’urhépecha!”. Andemos en donde nosotros
andemos. Hacerle asi como nosotros somos, y asi como nosotros
estamos acostumbrados, y asi como nosotros [ahora mismo] estamos
llevando bien con todos [...] (Trad. del sexto discurso del festival,
Irineo Rojas, Archivo del anp, Cocucho, 01/11/93).6

Vino un mal modo de vivir, cuando llegaron los caras blancas y nos
dijeron: “Esas cosas que ustedes cultivan son basura. Estas cosas [que
nosotros traemos] son las que son buenas, [son las cosas que les van a
servir]... Esas cosas que ustedes cortan en los cerros no son cosas
buenas, esas cosas no sirven, no les van a servir”. Entonces nos
quitaron la fuerza ;Verdad? ... Por eso... y en este dia que estamos
viendo que ya va a llegar el afio nuevo ... y nosotros los p’urépecha
debemaos vigorizarnos; que lo nuestro vuelva a aparecer, que lo nuestro
vuelva a aparecer y nos dé fuerzas. (Trad. del cuarto discurso del
festival, Emilio Silva, Archivo del anp, Cocucho, 01/11/93).8

Y no nos vamos a avergonzar, pues, porque... estas tierras son
nuestras. Nosotros no somos los que llegamos al lugar de otros. Los
que llegaron son los caras blancas; aquellos son los que nos quitaron
las tierras y nuestro mando [gobierno] y nosotros no llegamos al lugar



de otros. Nosotros a nadie se la quitamos [la tierra]. El Sefior Dios
aqui nos cred a nosotros en esta tierra y es por eso que nNosotros nNo nos
vamos a avergonzar [y vamos a] decir que nosotros somos p ‘urhépechas.
(Trad. de la dltima intervencidn del maestro de ceremonias, Sinforoso
Elias, Archivo del anp, Cocucho, 01/11/93).8

Hemos venido de todas partes otra vez a juntamos aqui, asi como
estuvimos alla en Pichataro, en Tacuro, en Tzirhondaro (Tziréndaro,
Ciénega de Zacapu), en Tzintzutzan, en Angahuan, en Nurio, porque
en todas partes asi quieren llevar esa piedra en donde nosotros estamos
escribiendo lo que nos esta sucediendo cada afio, y dénde, y donde se
esta celebrando el afio nuevo ... Y ahora en este dia un poco més tarde
nosotros sabremos en donde van a llevar otra vez a esa piedra y asi
explicandoles a esas personas de fodas partes llegaremos a saber todas
las cosas. Llegaremos a contarles a esas personas como podemos
trabajar bien nosotros; asentar bien todas las cosas; decirnos bien
[tratarnos bien] con todos y hacernos uno todos los p’urhépecha [...]
los que estan viviendo aqui arriba del cerro [Meseta Tarasca], o alla en
la ribera [del lago de Patzcuaro], o all4 en Erhaxamani [La Cafiada de
los Once Pueblos], o alla donde les decimos Ciénega de Zacapu. Juntar
a todas esas personas y asi podemos nosotros volver a hacernos
grandes. (Trad. del discurso en la casa del carguero, Irineo Rojas,
archivo del anp, Cocucho, 01/11/93).9

Disciplina, orgullo y hospitalidad son también valores inscritos en
la organizacion de la fiesta. La celebracion es un acto auténomo en la
cual las actividades comercialesDy el consumo de bebidas alcohdlicas
estan prohibidos. El pueblo-anfitrién y especificamente el carguero del
anp tienen la responsibilidad de proporcionar comida para todos los
visitantes y, con el apoyo solidario de otros individuos, cubrir todos
los gastos de la musica, los cohetes, etcétera.ll

Con excepcion de los discursos realizados en p’urhépecha, la
invitacién a participar en el festival celebratorio estd abierto a todos
los que quieran presentar una cancidn, baile, o actuacion artistica.2De
manera consistente con el espiritu revitalizador (aunque reflexivo) de
la celebracion, es comdn que miembros del pueblo-anfitrion presenten
un baile antiguo rescatado de la memoria local (como el baile de los
venados presentado en Cocucho). También es comUn presentar bailes



alegres y amenos para la recepcion general: por ejemplo, un baile que
evoca el aspecto emocionante de la fiesta de Corpus Cristi cuando
miembros de los diferentes oficios tiran miniaturas o algo emblematico
de su trabajo a la audiencia, o procesiones llenas de colores como el
levantamiento del Nifio Dios o el vistoso baile-procesién de las
canacuas, 0 bailes cuya gracia esta en las acciones burlescas de un
diablo o en la combinacion de movimiento y mascaras, como en la
siempre popular danza de los viejitos.

Respeto ritual y celebraciéon cultural

No hay respuestas claras a la pregunta sobre qué debe pesar mas en el
anp: el proceso ritual de toda la fiesta o la celebracion cultural que es
el centro del festival de la tarde. Por un lado existe el aspecto ritual y
cosmolégicamente autoconsciente de la renovaciéon anual; por otro,
hay los discursos, bailes, pirekuas, y musica a menudo con contenidos
concientemente pedag6gicos cuyo proposito es educar acerca de las
formas étnicamente genuinas y la necesidad de rescatarlas, renovarlas
y de resistir solidariamente a quinientos afios de opresion cultural.
Uno de los organizadores del anp Nnos comentd que la celebracion “no
es un medio sino una finalidad”. 13 Varios ex cargueros y promotores
culturales afirman que la finalidad central es el desempefio
doctrinalmente correcto (en un sentido cosmoldgico o de protocolo
nacional) del proceso ritual del anp; es decir, el acto comprometido en
si (celebrar el afio nuevo) debe tener prioridad sobre actuaciones mas
discursivas que promuevan o celebren de manera mas general y menos
definida a la cultura p’urhépecha. ¥4 En contraste, un grupo destacado
de los promotores-fundadores de la celebracién ponen énfasis en el
contexto cohesivo y educacional del anp. El festival crea un espacio de
intercambio cultural y promocién étnica: el mensaje de renovacion y
revitalizacion esta al centro de la idea de un afio nuevo p’urhépecha.
La orientacion de convencimiento y el reclutamiento de nuevas voces
de autoestimacion y fortalecimiento de la cultura p’orhé son explicitas
en toda la celebracién —la formalidad del evento es un soporte a este
proceso y no una finalidad en si—.



El “sincretismo consciente” del anp

Existe lo que podriamos llamar un “sincretismo consciente” en la
organizacion de la celebracion —aparentemente el fruto de la riqueza
cultural p’urhépecha y de un revisionismo reflexivo por parte de
varios miembros inquietos de la etnia—. Considérese, por ejemplo, las
observaciones del carguero del anp celebrado en Angahuan en 1987:

Hace mucho [tiempo] se hacian [celebraban] los afios nuevos en
nuestros pueblos ... y todavia hay muchos ... Ahora ya se cambid, se
impuso [el afio nuevo] de los turhisicha pero todavia hay muchas
cosas... que coinciden con nuestra fiesta. Como, por ejemplo, si
fueran a Capacuaro el primero de febrero por la tarde o por la noche, si
pasan por alli, veran como en la noche de la vispera de la Virgen de la
Candelaria [2 de febrero] todo el pueblo sale a la calle a hacer fogatas.
Si, prenden fogatas, o sea que alli se esta quedando, pues, una
costumbre que es de nosotros, los p’urhépecha. Y alla también en
Tacuro cuando se celebrd el afio nuevo [anp 1989], alla también vi que
alli también asi salen a hacer fogatas en la vispera de la fiesta de la
Virgen de la Candelaria o sea en la noche del primero de febrero.

La razon por la que salian a hacer fogatas y por la que en muchos
pueblos estd quedando la costumbre; lo que inconscientemente cada
afio estan repitiendo las personas (o0 digamos no de manera inconscien-
te sino conscientemente porque nunca se han pérdido esas cosas)... en
algunos pueblos hay unas cosas que no se han perdido y en otros
pueblos otras cosas que no se han perdido y en todas partes hay que ver
todas esas cosas; en cual pueblo hay algin elemento que es muy
importante [que] revalorar.

Como por ejemplo en nuestro pueblo tenemos el juego de k uilichi:
tiene muchas cosas que atn no hemos estudiado [analizado]; tiene, por
ejemplo, el conteo y es un juego de azar, pero no nadamas es eso sino
que quizas también tenia o servia para leer la suerte porque hay muchas
cosas que no hemos buscado como el simbolo o significado que trae
ese juego. Pero lo que yo he visto es que ese juego es calendarico
ademas porque los puntos que estan en la parte de afuera, esos puntos
completan un siglo indigena, o sea que eso tiene su significado y no
estan alli nomas por estar. Y el nimero basico del juego del k uilichi,
el cual los de Paricutin [Caltzontzin] llaman Kk uilichi, es el cinco. Es
por eso que cuando nos tocé festejar [celebrar] el afio nuevo p 'urhépecha



en el afio de 1987, nos toco el afio cinco cuando [desde] empezamos de
nuevo a hacer la fiesta y es por eso que lo pusimos como simbolo (el
juego del k'uilichi) porque aqui fue el afio del K uilichi o K uilichi
Wixurhini porque ese juego cuenta el cinco, esa es la razén por la cual
en la piedra grabamos ese juego porque éste es muy nuestro, es muy
p’urhépecha aunque es otra palabra para designar ese juego porque
para contar decimos K uilichi (“cinco”) pero ese juego trae un concep-
to asi para decir k uilichi, trae cinco puntos.

Bueno, y no sé porqué en otros pueblos los simbolos son diferentes
que se han grabado [en la piedra] pero la razén por la que yo justifico
que aqui escogimos el juego del k Uilichi es por eso pues. Y por otra
parte ahora es como nuestro escudo. Con ese juego se encierra nuestro
simbolo [Jucharhi Minta] de nuestro pueblo [sirve como el marco del
emblema de Angahuan] y adentro [de la figmn K uilichi] trae grabados
otros elementos que nosotros tenemos y las creencias que tenemos.
(Trad. de la entrevista con Valente Soto, Archivo del anp,20 de Marzo
1993).b

La mencién dada arriba a los grabados en la piedra refiere a los
simbolos de cada pueblo-anfitrién del anp que estan grabados en una
piedra piramidal, simbolo central de la celebracion. La piedra es de
cantera con base de 20 cm2, cabeza de 10 cm2y cuatro caras verticales
donde se graban simbolos emblematicos de cada pueblolby el afio —en
ndmeros mesoamericanos— de la celebracién (por ejemplo, Angahuan
con el simbolo del juego de k'ilichi y el nimero mesoamericano de
cinco). Una cara de la piedra ya esta llena con el registro de diez afios
de celebraciones. La piedra tiene espacio para las grabaciones de
cuarenta pueblos-anfitriones registrados desde abajo hacia arriba de
derecha a izquierda (sentido del reloj).T7

Otros simbolos asociados con el anp son un pez de cantera y una
pieza elaborada de obsidiana blanca (ts ‘inapu urapitif8 La piedraes el
simbolo més central: como la bandera p’urhépecha, representa a los
p’urhépechas con una compleja simbologia sincrética®que hace refe-
rencia a lo que podemos llamar el tiempo inmemorial de la etnia.

Es importante destacar el alcance simbolico de la piedra del anp vy
de la bandera p’urhépecha. La bandera es una creacion anterior a la
piedra. Inicialmente fue el estandarte de una lucha de los comuneros de
Santa Fe de la Laguna para retomar tierras ocupadas por ganaderos de



Quiroga. El carguero del anp en Anguahan, quien ha encabezado
muchos de los esfuerzos para codificar el simbolismo y el protocolo de
la bandera, la discribe de la manera siguiente:

La bandera p’urhépecha tiene dibujado en medio un gran fuego el
cual tiene adentro una punta de flecha de color blanco adentro que
representa al sefior Sol en la tierra y es por eso también que el sefior Sol
[el gran fuego] se dibuja en medio. Ademas tiene dibujado unas flechas
que apuntan a los cuatro lados [del gran sol que forma un escudo].
Significan que nuestra nacién era muy agresiva. Les gustaba mucho
extender nuestra nacidn p’urhépecha. Iban a la conquista para... crecer
tanto en territorio como en ndmero de personas... por eso los aztecas
nunca pudieron vencer a los nuestros...

Los cuatro colores [la bandera se divide en cuatro cuadros de colores
diferentes] significan las cuatro regiones p’urhépecha: el color azul
representa a la ribera del lago de Patzcuaro; el color verde representa a
los pueblos de la sierra; el color amarillo representa a los pueblos de la
cafada porque alla, ni hace frio ni hace calor, asi nadaméas parece
templado; v el rojo [actualmente morado o rosa], ese va a ser rojo, un
poco se va a cambiar... Todo se va a cambiar un poco... el verde
deberia de estar en donde esta el color de rosa que deberia ser de color
rojo y el de color de rosa se va a cambiar al lugar donde esta el color
verde para que los colores estén situados segin como estan los pueblos
p’urhépecha y para que esté volteado hacia arriba... Primero va a estar
la cafiada [de los Once Pueblos] y luego de aquel lado éste... aquel rojo
donde estaba la gran ciénega, alla, éste, por Zacapu, por Tirindaro...
la ciénega de Zacapu que le dicen ahora, la region de Tirindaro. Todo
esto... es rojo... Primero va a estar la cafiada, enseguida la otra region.
De este lado, primero el color verde [la sierra tarasca] y después la
laguna, laribera ... el azul de la ribera [de Patzcuaro]. Todo se va a
modificar un poquito. Ahora se esté platicando para poder definir muy
bien la ubicacién de los colores para poder explicarles muy bien a
todos su posicion y significado de colores. (Trad. de la entrevista con
Valente Soto, Archivo del anp,20 de Marzo 1993).2

Los cambios mencionados en la descripcion buscan establecer una
representacion regional de los pueblos correspondiente a su mutua
orientacién geografica y de acuerdo con las cuatro regiones
tradicionamente sefialadas para representar el territorio contiguo de



poblacién p’urhépecha. También hay un esfuerzo por repensar la
simbologia en conformidad con la cosmologia mesoamericana en
general y una ideologia p’urhépecha en particular. Por ejemplo, una
correlacién entre colores y cardinalidad es un elemento comin de las
culturas de origen mesoamericano, pero el color rosa (0 morado) de la
bandera original no existe en la terminologia de colores del
p’urhépecha.2 Finalmente, en la bandera hay un simbolo mas contem-
poraneo, una mano empufiada encima de la punta de flecha. Es el
resultado de un momento histérico especifico y asociado con el lema
Juchari Uinapik.ua (“nuestra fuerza”) de los comuneros de Santa Fe en
su batalla con los ganaderos de Quiroga. Como nota Zarate, este
simbolo

[...] dificilmente existe en la tradicion indigena, se remonta tal vez a
las luchas del proletariado europeo y norteamericano de finales del
siglo pasado y principios del presente y que se extiende como un
simbolo de confrontacion y poder durante los afios sesenta, en que su
uso se hace coextensivo a todos los movimientos de protesta social que
se dan en los Estados Unidos, en Europa y en nuestro pais [...] (ms.,
119).

Y, segun la interpretacion ofrecida por el carguero de Angahuan:

[...] la mano que estd empufiada... quiere decir que nosotros los
p’urhépechas siempre, todavia, tenemos fuerza y que nosotros estamos
defendiendo todas las cosas, que estamos vivos... nuestro pueblo
todavia no es pueblo muerto. (Trad. de la entrevista con Valente Soto,
Archivo del anp, 16 de abril de 1993).

Y otro matiz es proporcionado por unjoven ingeniero p’urhépecha
de Santa Fe de la Laguna:

No significa lo mismo una mano abierta que una mano cerrada, en la
abierta lo que se ve es la separacion y la diferencia de cada uno de los
dedos, en la cerrada la union y la fuerza de todos [...] (Zarate ms.,
119).



Pero lo que no cambia en la bandera desde su creacion es la
representacion “nacional” en el sentido més etimoldgicamente conser-
vador del adjetivo. La bandera representa un dominio nato de los
pueblos p’urhépechas desde “tiempos immemoriales”, un espacio
dividido en cuatro que corresponde a lo que podemos llamar el nicleo
del paisaje cultural p’urhépecha: al noroeste, la cafiada de Los Once
Pueblos; al noreste, la cuenca de Zacapu; al suroeste, la sierra o
Meseta Tarasca; y al sureste, el lago de Patzcuaro. La piedra del anp,
también, tiene este alcance simbélico: como veremos, es el medio
simbolico para registrar y representar un modelo corporativista nacio-
nal.

La piedra tiene una omnipresencia en la celebracion del anp
semejante a la de los santos patrones en las fiestas locales. Imagenes de
los santos presencian bailes en las casas de los cargueros; pueden
recibir devociones particulares como, por ejemplo, en el baile de los
moros; son llevados en procesion por el pueblo, y sus imagenes
resplandecientes suelen brillar en las partes mas altas de los castillos.
Las formas de presentar la piedra del anp son semejantes.2 Por
ejemplo, en la celebracién en Cocucho, la piedra estuvo en exhibicion
con una olla (timetzi) a su lado (el producto artesano distintivo de
Cocucho) durante la comida en el curato, luego fue recogida en la casa
del carguero con gran regocigo en un acto que se llama “ir por la
piedra”2y después llevada en procesion (ambos actos fueron acompa-
fados por bandas y encabezados por los fundadores-promotores quie-
nes llevaron palos adornados con palitos de papel crepé rojo, azul y
verde). Al final de la procesion, la piedra lleg6é a un puesto de honor
frente al kiosco y delante del espacio donde los eventos del festival se
presentaron24; por ultimo, al encender el fuego nuevo (dos fogatas) y
anunciar el cambio del cargo de la piedra, los nuevos cargueros
bailaron con la piedra, los fundadores-promotores los acompariaron vy,
luego, todos fueron invitados a “bailarle a la piedra” y al afio nuevo.5

Cargueros y pueblos-anfitriones del anp

Formalmente la celebracién del anp debe rotar entre las cuatro
regiones del paisaje cultural p’orhé representado en los cuadros de



diferentes colores en la bandera p’urhépecha. Como nota Zarate
(1991, 122; ms., 105) el sistema de rotacion refleja una pauta
organizativa de gran arraigo histdrico entre los pueblos p’urhépechas.
Con amplia variedad en titulos y formas de distribucién de los gastos,
el ciclo anual de fiestas en cada pueblo esta parcialmente bajo la
responsibilidad de encargados de los santos del pueblo y parcialmente
dependiente de contribuciones impuestas a la poblacion de acuerdo a la
organizacion local —por ejemplo, recolecciones por barrio o grupo de
oficio o entre las dos mitades del pueblo o colonias tradicionalmente
diferenciadas, etcétera—. Es decir que, por un lado, hay individuos
(parejas) que participan en la rotacién anual de cargos religiosos y, por
otro, existe una organizacion espacial permanente del apoyo comunita-
rio que puede tener un caracter predominantemente civil. Esta dualidad
entre cargos religiosos (los encargados de los santos) y cuotas
“comunalistas” esta también presente en la organizacién del anp. La
piedra es encargada a individuos pero aceptar el encargo también
compromete al pueblo como anfitrién de la celebracién y como una
parte de una unidad mayor p’urhépecha.

Existen, también, paralelos entre la seleccion de los cargueros de la
piedra y la seleccidon de cargueros de los santos en un pueblo. Los
T’arepeti, o principales, son los miembros de un pueblo que han
pasado por el sistema de cargos religiosos. Son personas que han
cumplido con tareas de devocidn colectiva fijadas por la tradicion,
gente de gran respeto que a menudo reciben el titulo reverencial de
tata o nanak’rhi (“sefiores grandes”) o Achampasi(sefior de respeto)
o Achampasi janhaskarhi k*rhi (sefior de respeto-el que conoce-
grande). En los cambios anuales de cargos, ellos determinan o
aprueban a los nuevos cargueros. Los fundadores-promotores del anp
y todos los ex cargueros actlan en una manera semejante a los
T’arepeti de un pueblo. Determinan o aprueban la seleccidon de los
cargueros de la piedrazcon base en su autoridad moral como personas
también autorealizadas en el cumplimiento de tareas sociales. Existe,
ademas, cierto grado de distincién en la celebracién del anp que marca
a los fundadores-promotores y ex cargueros como principales. Por
ejemplo, el uso de alguna marca de distincion (en Cocucho, palos
adornados) cuando van a la casa del carguero o el hecho de bailar a la



piedra mientras los nuevos cargueros bailan con la piedra en sus manos
y antes que los visitantes sean invitados a bailar.ZZ Es también comdn
que el pueblo-anfitrion que acaba de realizar la celebracion haga algin
acto de reconocimiento a las personas principales en la fiesta. Por
ejemplo, en Cocucho panes en forma de conejos fueron prendidos con
listones rojos sobre sus hombros durante el baile a la piedra.B

Como Zarate (ms., 105-106) observa, la rotacion anual de la piedra
asegura la difusién de la fiesta entre los pueblos. Fomenta también una
importante reciprocidad entre aldeas. La hospitalidad del pueblo-
anfitrion es reconocida por miembros de otros pueblos que llevan
musicos y grupos de baile para participar en la celebracién (idem).
Varios ex cargueros expresan una obligacion de apoyar celebraciones
posteriores en reciprocidad del apoyo recibido durante su periodo de
encargado. Sin duda, tales expresiones de apoyo extralocal no son
nuevas en el area. Por ejemplo, en las fiestas patronales hay numerosas
expresiones de solidaridad extralocal, quizas la mas notable es la
obligacion de los artesanos de un pueblo de no participar en el
mercado de la fiesta dejandolo a la iniciativa comercial de los que
vienen de fuera. No obstante, el anp €S Unico en representar una
extralocalidad nacional mediante la organizacion dual de cargos sagra-
dos (los encargados de la piedra) y de cuotas *“comunalistas” (el
pueblo-anfitrion), es decir, mediante el uso contemporaneo de una
pauta cultural corporativista de gran profundidad histérica.2

Ahora bien, no hay una historia social de esta pauta corporativista.3
Tenemos modelos desarrollados en gran parte con base en la institu-
cion juridica de formas corporativas (Miranda 1972a, 1972b, 1978;
Warren 1990) y en las politicas nacionales de reforma de dichas
instituciones (Espin 1986, Adams 1967) y también modelos del
funcionamiento y forma (tipologias, Wolf 1957, Harris 1964, Cancian
1967) asi como estudios de casos ejemplares que sintetizan los
numerosos estudios de caso del corporativismo ritual en comunidades
mesoamericanas (Cancian 1989). Aqui aventuramos tres observacio-
nes globales relevantes a la comprension de la historia cultural del anp:

1. Con toda probabilidad en el siglo XVI existia una complementarredad
entre las practicas indigenas de cohesion social asociadas con el control
de tierras en parentelas (Miranda 1972b, Kirchhoff 1956, Reyes 1988)



y la politica colonial de congregacion y gobierno indirecto desarrolla-
da durante la Segunda Audiencia (Miranda 1978, Ruiz 1991, Warren
1990).

2. En cuanto que la congregacién en pueblos tomé la forma de una
institucion total que integraban caja comunal, hospital y tierras comu-
nales, la relacién intima entre poderes espirituales y temporales (Miranda
1972b, 1972c) se expresaba en la interrelacion entre jerarquias civiles
y religiosas y la devocion colectiva a los santos patrones de las
instituciones.

3. Existe un proceso global de “familizacion” de los cargos de
devocidn colectiva que responde a procesos regionales de gran diversi-
dad (Chance y Taylor 1985). En general implica el cambio del costo
socio-comunal del ciclo de fiestas a un costo familio-comunalista y el
cambio de un puesto publico-comunal a un rango socio-comunalista.

Es importante subrayar nuestro énfasis en fiestas de devocion
colectiva dirigidas alas imagenes sagradas que patronizaron institucio-
nes comunales. Nuestra hipotesis es que las transformaciones en la
organizacion de esta devocidn colectiva produjeron un corporativismo
gue combina mecanismos comunalistas de reciprocidad entre barrios,
grupos de trabajo, y/o mitades de una aldea (tipicamente establecida
por cuotas de contribucién) con un sistema familiar de devocion por
cargos. En este proceso la organizacion corporativa se vuelve mas
individualizada. En vez de cargos de responsibilidad en instituciones
comunales con recursos propios, los cargos se vuelven tareas de
autorealizacion socio-comunalista fijadas por las tradiciones locales de
devocién colectiva.

Proceso politico y la base profesional

Los paralelos entre lo que hemos caracterizado como el corporativis-
mo comunalista local de las aldeas p’urhépechas y la organizacién
corporativista extralocal del anp son, en parte, lo que lleva a Eduardo
Zarate a caracterizar la celebracién como un ritual politico. Una pauta
organizativa de gran arraigo local es empleada en la creacion de un



acto extralocal de convivencia. Sin duda, el ritual es el idioma
dominante del anp y la orientacion dominante del proceso ritual de la
celebracion es el fomento de una nueva unidad p’urhépecha a nivel
extralocal de la nacién étnica. No obstante, como las diferencias en la
recepcion del evento sugieren, es dificil caracterizar la dimension
politica del proceso. Por un lado, en la recepcion de observadores sin
acceso a los discursos orientadores y explicativos en p’urhépecha es
comun notar los contenidos autoconscientes y retrospectivos de la
celebracion. Reciben la impresion de un evento altamente orquestado
que asemeja a los actos oficiales que celebran “valores” mexicanos y
evidencian las intenciones politicas de los promotores en un contexto
de legitimizacion. Por otro lado, el hecho de celebrar el anp durante
once afios consecutivos y el énfasis en una celebracién por y para los
p’urhépechas ortogan un valor de autenticidad colectiva a las aspira-
ciones de los promotores.

Si examinamos el desarrollo del anp concretamente, es decir, con
respecto a las normas establecidas para la fiesta y la realizaciéon de
hecho de las once celebraciones, la caracterizacion de la dimension
politica del proceso se vuelve més clara. De las once celebraciones,
cinco de los pueblos-anfitriones pertenecen a la region del lago de
Patzcuaro, cinco a la sierra tarasca, y uno a la caflada de Los Once
Pueblos. Si agregamos el pueblo-anfitrién elegido para 1994, la cuota
de participacion del lago de Patzcuaro aumenta a seis, 0 sea la mitad de
las celebraciones. Es también el caso que la participacion de los
pueblos del lago esta fuertamente sesgado por el municipio de
Tzintzuntzan. Formalmente las yacatas de Tzintzuntzan-lhuatzio fue-
ron la sede de la primera celebracién del anp.2 En la segunda
celebracion, lhuatzio fue anfitrién de la celebracién®y en dos ocasio-
nes mas (1992 y 1994) ranchos de Tzintzuntzan que forman el area
conocida como La Vuelta han sido nombrados anfitriones, o sea una
tercera parte de las celebraciones estan de alguna manera centradas en
0 alrededor de Tzintzuntzan.

Probablemente el alto nivel de participacion de poblaciones
p’urhépechas en el municipio de Tzintzuntzan resulta, en parte, de la
importancia simbolica de las yacatas de esta poblacion y de lhuatzio,
centros antiguos de la cultura y estado p’urhépecha. Otro factor es el



apoyo y la gran autoridad moral de uno de los fundadores-promotores
del anp, quien es p’urhépecha,3fue parroco de Tzintzuntan durante la
primera celebracién, en 1983, y tiene también amplia experiencia en la
organizacion de festivales folcloricos. 3

La falta de rotacion de la celebracién del anp entre las cuatro
regiones de lo que hemos llamado el nucleo del paisaje cultural
p’urhépecha refleja, probablemente, el patron de reclutamiento de los
promotores. Hasta ahora la organizacion del evento ha dependido de
actores sociales que ya tienen vinculos extralocales resultantes, en
gran parte, de su participacion en instituciones culturales estatales o en
la organizacion eclesiastica de la zona.3% Los voceros mas elocuentes
del tema de revitalizacion y orgullo étnico se encuentran entre los
fundadores y promotores de la anp. En un perfil de diez de los
organizadores y/o promotores mas reconocidos encontramos que to-
dos son profesionistas con licenciatura, por lo menos cuatro tienen un
titulo o estudios de posgrado, dos son sacerdotes, ocho trabajan en
instituciones publicas, seis en instituciones culturales del estado, y, al
menos, cuatro han aceptado el cargo de celebrar el anp en sus
respectivos pueblos. En sus discursos y/o actuaciones en las celebra-
ciones se presentan como personas que “saben defenderse” con éxito a
nivel estatal y nacional pero sin perder su origen étnico o perder de
vista la importancia de promover la unidad étnica p’orhé. Hacen
hincapié en la necesidad de respetar a los ancianos de los pueblos y
recurrir a ellos para rescatar las tradiciones y la sabiduria popular.
También se identifican mutuamente con “la gente de gran respeto”, es
decir, los achampasicha que han realizado exitosamente las tareas de
autorealizacion establecidas por su pueblo.

De manera semejante es probable que el énfasis en la autonomia y
disciplina en la realizacion de la celebracién surge, en parte, de la
experiencia de organizadores como el ex parroco de Tzintzuntzan,
quien conoce bien los efectos de la intervencion de las agencias
culturales del estado, especialmente los dafios del turismo. Es claro,
pues, que la extension de apoyo y aceptacion del anp por parte de los
p’urhépecha se inicia en el sector de los profesionistas, la vasta
mayoria de los cuales trabajan como maestros, en la promocion
cultural, o en ambos. Pero como Zarate sefiala (ms., 96-97), los



profesionistas participan colectivamente en la realizacién del anp a
pesar de pertenecer a agupaciones diferentes y a veces divididas por
los conflictos locales entre sus respectivos pueblos.¥ En efecto,
diversas agrupaciones extralocales de la base de profesionistas recono-
cen la importancia de la celebracion aun cuando cuestionan la politica
de ciertos fundadores-promotores.3

Medios y mensajes

El reconocimiento del anp entre diferentes agrupaciones de la base de
profesionistas apunta a la distincién entre la celebracion del anp y las
posibilidades de actuacion politica en el contexto ritual del mismo. Al
nivel de la interpretacién, queremos examinar esta distincion en
términos de la relacién entre el anp como un medio rituo-simbdlico de
comunicacion, por un lado y, por otro, la recepcién de la celebracion.
Hemos descrito lo que consideramos dos puntos de referencia en un
continuo de recepciones del anp. Uno es la recepcion parcial de la
celebracion por parte de personas sin dominio del p’urhépecha. Es
comun en este caso encontrar la recepcion mediada por una amplia
experiencia con presentaciones oficiales de cultura mexicana (especial-
mente el uso de elementos de la cultura popular para evocar “valores”
mexicanos, es decir, la mexicaneidad) y de acuerdo a una predisposi-
cion a ver la celebracion en términos seculares de legitimizacion o de
cultura politica. Una puesta en escena del anp mediada por la imagen
del rito oficial mexicano produce una caracterizacion de los eventos
del proceso festivo que gira en torno a los temas de la folclorizacion o
de la accién politica 0 ambos.

Otro caso de recepcion parcial se encuentra en personas sin
dominio del p’urhépecha pero con sentimientos de solidaridad para el
espiritu no secular de renovacion ciclica celebrado en el anp y con gran
reverencia para la sabiduria “autéctona” mesoamericana. Grupos
gndsticos o antroposoficos demuestran simpatia y entusiasmo para el
anp y SuU simbologia. Podriamos, pues, hablar de una recepcion
“universalista” ejemplificada por miembros de grupos esotéricos que
suelen asistir a la celebracion.

Las recepciones propiamente p’urhépechas, en contraste, estan



mediadas por consideraciones de hospitalidad y reciprocidad entre
pueblos. Existen, ademas, nociones de actores que cumplen con las
tareas de devocion colectiva fijadas por las tradiciones locales y
merecen la distincion de principales. Como hemos sefialado, en este
contexto la distincién entre secular y religioso es borrosa: la nocién de
renovacion étnica apoyada en un sincretismo consciente se traduce al
idioma tradicional del ritual comunalista de cargueros y de cuotas
locales de apoyo. Es también el caso que mediaciones de la politica
oficial también consitituyen parte de la experiencia p’urhépecha —un
hecho relevante a la falta de acuerdo sobre las mediaciones apropiadas
para la recepcién p’urhépecha del anp— . Entre la base de profesionistas
que promueven el evento hay un esfuerzo comun para orientar la
recepcion de la audiencia p’urhépecha hacia los temas de hospitalidad,
disciplina y orgullo étnico. No obstante hay quienes enfatizan la
importancia de perfeccionar un protocolo que ortogue respeto y
reverencia al proceso ritual en si. Otros mas preocupados con la
realizacion de una celebracion de renovacidon dentro de un proceso
general de revitalizacién, hacen hincapié en conscientizar a la pobla-
cion local respecto a su herencia étnica, reclutar nuevos actores
sociales y, en general, promover la base extralocal.

La existencia de distintos marcos de referencia (diferentes recep-
ciones) en el anp NOs lleva a pensar que el proceso de la mediacion de
la recepcion es distinto de la celebracion en si. En efecto, debemos
preguntarnos si existe una distincion cualitativa entre un medio de
comunicacion (en este caso un medio rituo-simbdlico) y las mediacio-
nes del medio.

Una respuesta critica se encuentra en la obra de Roland Barthes
(1972). A partir de la definicion sausuriana del signo como una
relacion entre significante (imagen) y significado (idea), Barthes
agrega un tercer término: la significacion. La significacion “materiali-
za” al nivel metalingtistico mediante la presentacion de un signo ya
establecido como un significante, por ejemplo, la presentacion de un
acto cultural para representar “cultura”. A este nivel el signo-significante
tiene una significacién abstracta —en nuestro caso la significacion
abstracta es la “p’urhepechidad”—.

Barthes cuestiona la calidad abstracta de significaciones como



“p’urhepechidad” porque presupone una relacién importante entre la
construccion cultural de un medio y los intereses de clase. Hace
hincapié en como la significacion representa como absoluto lo que en
realidad es relativo y dependiente de condiciones histéricas. Relacio-
nes histdricas se naturalizan mediante un desarrollo metalingtistico
del habla que convierte signos convencionales en significantes. En la
perspectiva de Barthes, las formas de significacién constituyen una
especie de mito contemporaneo que trata de “naturalizar” una realidad
social y asi disfrazar las relaciones asimétricas de clase en un proceso
historico. Folclorizacién, especialmente el uso de signos tomados de
tradiciones populares para significar una nacionalidad (unidad nacio-
nal como algo nato, como herencia que trasciende asimetrias actuales
y del pasado), es un ejemplo general de lo que Barthes quiere
interpretar criticamente (Barthes 1972, 121-122). En fin, para Barthes
un medio de comunicacion metalingiistico, o sea un medio que
produce significaciones (como los ritos nacionales o de nacionalida-
des), tiene una mediacién central prescrita y enajenante, es decir, una
mediacion unidimensional y dominante.

Benedict Anderson ofrece otro punto de vista para la interpretacion
critica de la construccidn colectiva de medios rituo-simbélicos que
representan una imagen de “nosotros”. Mientras Roland Barthes com-
bina un anélisis formal de la metalinglistica con supuestos marxistas
sobre la historia mundial, el punto de partida de Anderson es la idea de
la comunidad y las condiciones culturales que posibilitan su forma-
cién. Argumenta que “todas las comunidades mas extensas que las
aldeas primordiales de contacto cara-a-cara (y quizas inclusive aque-
llas) son imaginadas™” (1983, 15; trad. nuestra).

Anderson desarrolla un acercamiento cultural a la interpretacion
histérica en la cual cuestiona una de las premisas basicas de Barthes.
Afirma que “Las comunidades se deben distinguir no en cuanto a que
son verdaderas o auténticas, sino en torno al estilo en que estan
imaginadas” (idem.). Como Anderson subraya, su preocupacién no
estd en la autenticidad o verdad de la unidad imaginada, sino en
distinguir entre el desarrollo de un “estilo de imaginar” en un contexto
historico y la importacion espuria de iméagenes de unidad que no surge
de las practicas imaginativas de una agrupacion (idem, 83, 145-146).



La perspectiva de Anderson califica la de Barthes sobre la significa-
cién: el problema no es la significacién en si, o sea la operacion
metalingiistica en si, sino la difusién de una imagen de unidad a
sociedades con condiciones historicas diferentes de las que dieron
origen a un estilo de imaginar.® Anderson, por lo tanto, privilegia
eventos y participacion sobre reflexion y recepcion en la creacion de
una unidad imaginada aun cuando no descarta los ya numerosos casos
en los cuales se importa una nocién de comunidad (como la nacionali-
dad) y se laimpone para legitimizar un régimen. Siguiendo a Anderson,
las condiciones historicas (tanto los antecedentes de un cambio como
las nuevas précticas instituidas) en la formacion histérica de una
subjetividad son lo que hacen genuino o no el estilo de imaginar una
unidad como “nosotros los p’urhépecha.” En nuestro caso en particu-
lar, son hechos que: 1) la poblacién p’hurhépecha todavia ocupa un
espacio geografico contiguo; 2) entre la poblacion hay un grupo de
profesionistas ya acostumbrados a actuar a nivel extralocal en la
promocion cultural y la politica étnica; y 3) existe una pauta o
estructura cultural en la cual: a) los actores cumplen con tareas de
autorealizacion fijadas por una tradicion de devocidn colectiva y, b)
pueden contar con el apoyo de cuotas “comunalistas” aplicadas de
acuerdo con un esquema del patron de residencia aldeana. En fin,
existen condiciones socio-historicas y culturales que favorecen la
creacion de un estilo popular de imaginar. La unidad imaginada, en
este caso, es una region nacional y el anp s una celebracion peculiar-
mente eficaz en la evocacion de esta imagen.

Conclusiéon

Hemos tratado de presentar dos puntos de enfoque en las variadas
recepciones del anp precisamente porque esta variacion en si sugiere la
necesidad de entender el anp Yy, especialmente, su carécter ritual como
un medio rituo-simbdlico. A pesar del alto grado de sincretismo
consciente y retrospeccion reflexiva presente en la creacion del anp, No
hay una interpretaciéon dominante en la recepcion del evento. Existe
una organizacién conocida y aprobada: Las exposiciones de sabiduria
o0 atletismo o artesania, la comida comunal, “ir a la piedra” en la casa



del carguero, la procesion de la piedra, el festival de cultura p’orhé,
la(s) fogata(s) del afio nuevo, el ritual de cambio de cargueros, el
bailarle a la piedra, etc., todo es acompafiado por discursos de la gente
de gran respeto y todo debidamente conmemorado con la grabacion del
simbolo del pueblo-anfitrion y el ndmero de la celebracion en la
piedra. Pero entre los promotores-fundadores hay desacuerdo sobre el
grado en el cual por razones religiosas o politicas (0 ambas) se debe
desarrollar un protocolo ritual que evoca una recepcion abstracta y
dominante; es decir, elaborar una celebracion que “no es un medio
sino una finalidad” y, por lo tanto, asegurar que las posibles mediacio-
nes se acerquen a una limitando asi la variedad receptiva.

Como hemos visto, el anp tiene la estructura ritual de la tradicion
local-comunalista del desempefio festivo de cargos religiosos. Los
creadores del anp son p’urhépechas (y amigos comprometidos de la
etnia) que ya actlan a nivel regional de una unidad imaginada, de una
nacion p’urhépecha. Ellos han elaborado una celebracidon que emplea
una estructura o pauta de organizacion local en una fiesta nacional.
Combina el medio simbdlico de la piedra del afio nuevo con el cargo
anual de festejar la renovacién p’urhépecha y, asi, el paisaje cultural
de los p’urhépecha es imaginado en un contexto de disciplina, hospita-
lidad entre pueblos-vecinos y orgullo étnico.

Ahora bien, un supuesto basico en este trabajo es que los medios,
en general, son maneras de dialogar con la realidad social y especial-
mente de cuestionarla. Una examinacion de la recepcion del anp
vislumbra las multiples dimensiones de esta relacion dialdgica. Solo
hemos querido proponer una interpetacion de la especificidad de la
construccion cultural de esta relacion: el uso de una pauta o estructura
cultural de corporativismo local para promover una participacion
étnica extralocal. Como corolario del postulado de Amalia Signorelli
mencionado al principio de este trabajo, notamos que una estructura
cultural de gran historicidad puede servir en la vinculacion entre
relaciones locales y extralocales. El anp €5 una creacién colectiva y
compleja todavia en una fase critica de desarrollo. Al nivel de la
practica es un medio impresionante para la promocidn de una consciencia
étnica extralocal. A nivel teérico, el anp, también, es un fenémeno
interesante: apoya el argumento de Eric Wolf (1985, 325) sobre la



necesidad de comprender estructuras culturales en términos de una
organizacion historica de procesos econémicos y politicos en vez de
reificarlas a partir de sus contenidos culturales. De nuevo, las dinami-
cas culturales contemporéaneas implican la vinculacion entre procesos
locales de gran historicidad (como el sistema de cargos civil-religio-
s0s) con procesos extralocales (como, en este caso, la actuacion
profesional de un grupo de p’urhépechas en el ambito de una region
nacional y el estado hegemonico).

NOTAS

1. Esta, por supuesto, es mi lectura de Signorelli, quien afirma que “Un objeto de investigacion
privilegiado es el campo de las relaciones que se construyen cuando los macrofendmenos se
cruzan con los microfenémenos, cuando estructuras de pequefia escala y estructuras de gran
escala entran directamente en relacion e interfieren reciprocamente” (1993, ms., 6).

2. Especialmente los discursos realizados en p’urhépecha durante la celebracion, asi como
datos de entrevistas realizadas en marzo, abril, mayo y julio de 1993 sobre la organizacion
y la recepcién del anp.

3. Vale decir que entre los miembros del grupo que més énfasis ponen en la recepcion de un
tono “normalista” del evento suelen figurar personas con titulos en las ciencias sociales y/o
experiencia de trabajo en la burocracia indigenista.

4. Por lo menos, no al nivel de constituir lo que Bourdieu llama “evidencia déxica” (Bourdieu,
citado en Signorelli, 1993, ms. 2y 3).

5. Kajini ékichi nipka Ichupiuya, imaksi k’uirhipucha jini tAnwuurhispti kabflduecha, achampasi
k’érhaticha k& junta ma janhania ka xasits’ini juchanhsini arhini wantap’ania arhini, “Tata
Luis'i, t’arhi toka..., tokarhisinha pani tsakapuni,” arhini. K& ji arhini, “Tata, pé néchka t’a
wantasinhani, ji imani tatd karharii is'f arhinia, Padre Agustinini, n6 t’d wantasinhani éska,
ank’u, jurhadmutichasi Upirhinha inténi pani aski isku ma k’urhipu né Upirhinha péani, Ka ji
néma ampéska juchéti irhétani jimpo, ji nadamas komunérhueska jima, juchéti irhétani
jimp6é néma ampé autoridd jatsiska ji, joperhu... jurhak’uni, kurhamarhijuani inté
yurhitskerhichani inténi anku, ntee... Kantérhechani, kérhurhu anédpuechani, arhini. Ka
intéts’ini arhini, “Tata Luis'i, tatd Luis'i, &nk’u, ntee..., néchkats’ini ayachixakini, jucha pani
juchd, jucha inté... jucha koperharhiwaka; juchéaksini ayudarhiwaka parhakai t’u ini ank’u
k’uinchikuani uateawaka.

Tatécha. kanikua agradecerhisinha juchéti irhétani jimpoka ji néma ampéska ji xa ini
irhétani jimpo, ji nadam... ndma ampé autorizacion jatsiska, ji nadamasini anchikurhisinha
por jimpoka intee... jituni jiminisi is'i jamsinha tidsu isi. K& iksimpo nadamas. Ka tios
mayampintsati, jimini éki junta ma japka isi wantanhaspti arhani, “Koperharhiwachi
nat’ukachi ini k’uinchikua k’érhini isi jatsika énhachi na proximu jatini jakd. N6 arheéti,
iméantuchi koperharhiwaka parhachi imani k’uirhipuechani t’irhérhani, ank’u...,” Ka
koperharhisti jucharhi irhéta, jucharhi komunida. Ka tatd Diosiksini mayamuntati. Tatécha,
i k’uinchikua yaaskuwati, no ménterhu wéxurhini isi o materhu wéxurhini, ma xanharhku.
Ka Diosi mayampintatia, warhinasicha, k& tatdkeecha, yamintu jucharhi irhéta tata
jurhdmuticha imat'uts'ini yamintu ap6.. apoyarhisti imécha. ¢Didsiksini mayamuntatia,



eka repéntku ji jiminisi isi sani mirhipakurhiskia ka no a’nk’u, jinté... néterhu Gni jarhania
wantania jimpoksinisi ayankuni jakdya nénenha jas'i jimp6 ank’u jinté... juchd mitpeka
jinisia iméa lugéarhis'i is'ia Ka yaasi yamintu k’uirhipuechaksi xd jarhat’i, jini Pazkuarhu isi
ménku ma wanéntani anapuechasi xU jarhasti. Xuksi jarhasti Santa Fé Anapuecha, xuksi
jarhasti ma wanéntani isi andpuecha, xuksi jarhasti k’uirhipuecha yawani isi anapuecha,
xuksi jarhasti mama... yawani isi andpuecha k’uirhipuechasi xt jarhat ‘i juchanhs’ini jinkuni.
Diosi mayamuntawati imani k'urhipuechani, tatécha. k& ékani néterhuni uni jarhak’a
wanténia, pérhusi'ni mitetarhaskia nénenha jimp6, nénenha jimpé i k’uinchikua xu tokarhika
jucharhi irhétani jimpodya, Dids'iksini mayamuntatia.
[aplausos]

[llorando] Jimpés'i werhark’a jimpdka ji janheserhenha éski jucharhi k’uirhipu no
ententerhipirhinha ini k’uinchikua. Eskas'i wantapirhinha ima k’uirhipuecha arhani, “isku
kurhéch’a, inté l6ku Ukurhis'ini achampasi”, arhéani. K& yaas'i jimposi werhak’a, tsipini
jimpoka jucharhi irhéta xani wéna géntika...
[...] Isfjimp6é wantaxaka yamintuechani. Jawé né jamani k’uerhatsini, jawé xéjuani yamintu
k’uirhipuechani, isi éski inté japonésicha, isi éske inté, eh..., Rasuecha, isi éski inte, eh...,
Chinuecha, yapurhu isi nirhasinisi k& nani énha jamani jawaka inté wantasinisi, “Ji
chinueska”, “Jijaponésiska o ji eeh..., italidnueska”, ampé, eh..., ampé enha jintéwaka inté
k’uirhipu. Isi jimpé juchat’u jawé k’érhi Gntakuarhini, jawé sési p’ikuarhirhani ka [no
inteligible] inténi k’uirhipuchani yapurhu isi, “iJi p'urhésha!”. Nani enha jamani jawaka,
jini Francia isi, Alemania isi, Rusia isi 0 nani enha p’itdrhoka k& wantani sési jurhimpikua
jimp6 k& sési anhaxurhini k& no k’urhatsini. “iJi p’orheska! ” K& yaasi jucha k’uinchixaka
jucharhikua ampé k& asi jamje mirhikuhini k& asi jamje k’urhatsini ka jawé yamintuechani...
yamintuechani jinkéni sési pap’erhani, sési arhip’erhani ka sesi, eeh..., anchikuarhini éskasi
juchd nad p’intéka. Jucha yapurhu isi enkasi juchd nirhak’a, juchd sési Usinha atéani
anchikurhini. K& né méni jamani xépiti Ukurhini éski inté turhisi ménichani na Gsinha. Inté
wantasinisi, wantasintiksi, “Jawé isi niatani éski anchikurhini jarhani k& né anchikurhini”.
Juchd no p’intéska inté jasi ampé niatani. Enhasi juch& niarhoka nani énha jucha jamani
jawaéka, jucharhu Gsinha sési anchikurhini. Jiméak’ani asijam.., as'ijamje k’uerhéatsini. Jawé
sesi anhaxurhini ka jawé wantani “jJucha p’orheska! ka nani énhasi jucha jdmani jawéaka fisf
niatani éski jucha najinteka ka énhasi jucha na p’intéka énhasi jucha na sesi pap’erhani jaka
yamintuechani jinkoni...
[...] janésti ma no sesi jasi irhékua rhikua jiak’ani isi énkaksi urhapinharhicha janéka ka
arhinsini, “inték’arhoxikua ampewatienka ché jukuanchaka”... arhisi marhoatakua ampéwati,
arhisi sesi jaxeati... no inté enka ché juatarhu isi nirhdk’a p’ikuni, inté no ampakit’i, inté no
marhodsini, intéksini no sési ucheati. Jiméak’ansini jiak’ani nirhaserhenti ewantani winhéapikua

. ¢an6? ... Jimposi, jimposi...K4& ijurhiatikua énkachi xéni jaké éska jimpanhi wéxurhini
janénwani nirhésinkia k& jucharhi ampé juchachi irhéta p’urhéchecha yéamintu ampé
winhapintani jarhani eska jucharhi ampé xarhantaka, éska jucharhi ampé ménterhu Wéntaka
para xarhantani ka wenhaperhantantsini...
Ka néchkachi k’urhéatsika ... Jimpokasi i icherhi jucharhit’i, juchachi no janétspirhiska.
Iméksisi janotspirhiti urhapinharhicha, imaksinisi ewdkuarhiti echérhichani ka jucharhi
jurhamukua ampé. Ka juchachi no janétspirhiska, juchachi no nenimani ewéakuarhiska
juchéachiksi..., Tatd Didsits'ini xi kuerhawat'i chanhsini ini echérhimpo. Ka jimpdksi isiksi
jimpo jucha no k'uerhatsioka, wanténi éskachi p’urhéska...
Jurhéskasi jucha yapurhu isi andpuecha méntarhu ixd tanwurhini, isi éska na japka jucha jini

Nurhiu fisi, jimpéka yapurhu isi wekasaka isi pani inténi tsakapuni enkachi jucha jimini
karhani jakd ampé enkasi Ukuarhinchani jakd mantani wéxurhini, ka nani ka nani
Ukuarhinchaxati ijasi jimpanhi wéxurhini. Ka yaasi i jurhiatikua, santerhu inchatirhu, jucha



10.

11.

12.

13.
14.

15.

mitioka nani enkasi péka méntarhu inténi tsakapuni ka is'i arhit "apani inténi k 'uirhipuechani
ya'purhu is'i andpuecha ya.., eh.., nidrhokaksi yamintu ampé mitini, niarhokaksi inténi
kuirhipochani ayanwani na énkasi jucha sési uaka sési anchikurhini, sési waxat’ani ya’mintu
ampé, sési arhip’erhani yamintuechani jinkoni ka mak’u Ukuarhini yamintu p’urhécheocha...,
p’urhecha enkasi ixU irhékani jaka, eh.. ixU juatarhu karhakua is'i o jinfani Japdéntarhu
Wanamukuni isi o jinf, eh.. Erhdxamani isi o jini enkasi jucha arhik’ia Cienega de Zakapu
is'l. Yamintu inténi k’uirhipuchani tanoni ka isi udkasf jucha k’erhi Gntakuarhini.

Es decir los juegos mecanicos y de suerte, puestos de comida, venta de artesanias por
miembros de otros pueblos o de productos fabricados como cobijas y vajilla, etc., estdn
prohibidos.

El apoyo de ciertos fundadores del evento es constante y considerable pero con un énfasis en
la necesidad de fomentar la autogestion. Por ejemplo, el cartel que anuncié la celebracion
del décimo anp en Ichupio represent6 los emblemas de los diez pueblos que han celebrado
el evento aumentando asi significativamente el costo de su elaboracién. En reconocimiento
del apoyo econémico de la Secretaria de Cultura del Estado de Michoacan, las siglas scm
aparecieron abajo en una esquina del cartel. En general los organizadores del anp estaban
inconformes con este reconocimiento que puso en tela de juicio la orientacién autogestiva de
la celebracion. A partir del desacuerdo con la presencia de las siglas, hubo una reafirmacion
de la importancia de siempre representar el evento como un acto cultural auténomo.

En Cochucho, por ejemplo, representantes de un grupo esotérico de Uruapan presentaron
un rito-baile acompafado con velas y el silbido de conchas marinas.

Entrevista con Gilberto Jerénimo Mateo, 8 de abril de 1993.

Ibidem. Entrevista con Valente Soto, 20 de Marzo 1993. Indicios de esta posicién se
encuentran también en una de las versiones etnograficas de la propuesta original de la
celebracion, o sea, “recrear una especie de culto ajeno a la religion catdlica” (Zarate ms.,
104).

Yénitki Ukuarhisaamptia inté wéxurhi jimpanhichia jak’ania, ntee..., ntee... ini juch’ai
irétachampuya jéak’ania, ¢an6? Ka kanikua janhat’itiu ank’u, ntee..., nat’uka yaasi
moét’akukuarhikia jak’ania ¢and? Yaasi intét’u, intéchka imponeikuarhit’ia jak’ania inté
ank’u, ntee..., Wéxurhi jimpanhia jak’ania inté truhis'ichaya jak’ania jopeu kanikua ampé
jarhat’itiu jak’ania ni s&ni iméanha imanha tulkuntskia jak’ania inté chai ank’u
k’uinchikuanhuania jak’ania. kémiski éki, ekits’i nipiinha kapakuarhu is'i &nk’u, ntee...,
primero de febrerhumpu inchatiu o chudikuasi ni nitdmakats’i, xékats’i éski ima ni ménk’ui
isi na waarhi kalen..., kan, kantelarhiampu isi jak’ani vispera chiikia menk’u ma iréta
weasinisi, &nk’u, ntee..., kurhikani, jo, kurhikanhasi o sea im& 4nk’u, nte... ima ank’ut’ia
jak’ania, ma pakaa..., ma pakaastichkia jak’ania, ank’u, ntee..., p’intékua maya jak’ania
imanha chaikia p’urhépichachaya jak’ania. Ka nit’'u Takurhu éki ma ni wéxurhi jimpanhi
Ukuarhipka, nit’'u xéspka éki ima nit’u isi, is'i weanhasinha nit’u, ank’u, Kurhikanhani jima
isf, &nk’u, ntee.., na warhi Kantelarhiai, o sea dos de febrerhumpu vispera chuikia jak’ania,
primerhumpu, ank’u primerho de febrerhumpu chuikia jak’ania. Ima jak’anisi mposi isi
kurhikanhampti ka mpési isi pakaanti jak’a wapu irétachampu jak’a inté jasi, ank’u
p’intekuacha jak’ania ¢ané? Kostumprichia, imanha ima inkonsientementisi ménk’u manta
wéxurhi mata wéxurhi imani ripitiinkaya jak’a k’ufipuchia o jucha no arhinia inkonsientementi
arhini konsientementechkia jak’ania ¢an6?, pékichka ima& ménk’u no meni tsinchiskia ima
ampéya jak’ania, ¢and? is'iéski matiu irétachampu ampé ma jarhasi imanha no meni tsinchka
ka matiu irétachampu ampé ma jarhasi imanha no meni tsinchka jasi yapuu wétarhinia jak’a
pa ya ampé imani ank’u xénia jak’ania, nédki irétampu, ank’u, ampé ma jarhaskia jak’a
ampé ma elementu maésia jaknia imanhachka &nk’u Ukia, nte..., ka&nikua importantikia
jak’ania ¢an6? importantikia paachka imani, ank’u, Gnia méntiu wénantsania kuaparhaantsania
jak’ania imani ampéya jak’ania. Kémiski jak’a xu jucha arhinia jak’achai irétampu jarhat’ia
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jak’ania imaya, ank’u, ch’anéakia jak’a kuilichi ch’andkua ampéya jak’ania, ¢ané?, intét’'u
dank’u, ntee..., kuilichi ch’andkua kanikua ampé... kamasinia jak’ania imanhachi cha no,
ank’u, no, no, no miwani kaya pa estudiaikunia jak’ania, Inté ima ampé jarhat’ia jak’ania
¢an6? miyukua ampéya jak’ania ka isku sani juego de, ank’u, suerte jasi jdk’ania, azar,
imanha ima kat’iya anapumpu turhisicha isi arhik’ia “juego de azar” arhinia jak’ania, ¢ané?
Joépiu no iméak’ut’iajak’ania, nantika, &nk’u, ntee.., &nk’u ampéya kuaapkia minia kémiski,
komiski jak’a suerte ampé arhiataa ampéya jak’ania, ¢an6? Poki, ntee..., kdnikua ampéchi
noétki jirinhantsaskaya inté ampé ka ampé ank’u, ntee..., “simbolo” ampé o “significado”
ampé kadmpkia inté ch’anéktia jak’ania, adema.., ka nit’u, nit’'u iméanhaji.., jopiu imanha ji
xékia éskichka inté jak’a kalentarhikuskia jak’ania inté tdmia jak’ania. Poki inté, ank’u,
inte.., puntucha inté nenhasi is'iwéakua kuanhaniajak’ania inté inté, &nk’u, puntucha sésku,
ank’u, masiglo indigenat’ijak’ania o sea inté ampé ma arhikuikas'i inté no, no iskus'i, ank’u,
jak’ani, nte.., isi is'i tiya jak’ania ka jasi' “nimero bésico” o sea, ntee.., kuilichi arhinka
imaha cha arhik’ia kuilichi arhinia, O k’uilichi arhinka iméanha cha arhik’ia kuilichi arhinia,
O K’uilichi arhik’asia parhikuti andpuchia, inté.., inté ank’u xani miyuasini ank’u, ntée..,
yumu, ka cha jimpoési, cha jimposi éki chd xu k’uinchipkia jdk’ania, cha, ank’u, iméanichi
tukaispka k’uinchi xu irétarhia dnk’u, ntee.., mil novecientos ochenta y sieti mpé ank’u,
ntee.., yimu wéxurhinia jadk’ania éki cha méntiu wenantsapkia k’uinchikua Unia jak’ania.
Ka cha jasi mpés'i inténi, &nk’u ntee.., inténi simbolo tsikupkia xu irétarhia jak’ania pdéki inté
kuilichi arhikuika.., kuilichi arhinkia jak’ania a.., a.., afio del... o jucha arhinia Afio de
kuilichipkia jak’ania, ¢and? ima o kuilichi wexurhinipkia jucha is'f arhinia, péki ima yamu
miyUs'inhia jak’ania. Ka cha mpés'i imani, ank’u iméani tsikupkia jak’ania poki ima kanikua
juch’aiskia jak’ania, kanikua p’urhépichat’ia jak’ania, nat’'uka jak’ani, ntee.., matiu
wantakuakia jak’ania pa inténi ch’andkua arhinia jak’ani, ntee.., poki jak’a pa miyuni
arhinia jak’ania arhinh.., arhisinhachia yamu arhinia jak’ania ¢ané?, jopiu intét’u ank’u
xanku jasi xasi concepto kamas'ini inté ch’andkuampoya jak’ania ank’u, kuili.., pa arhinia
kuilichi arhinia imat’u, ank’u, sinku puntusinia inté ch’anakuampuya jak’ania. Buenu, kaa
no mitiskia matiu ank’u irétachampu antinti &nk’u simbulucha tacha jarhati, ank’u, Gnikinia
[Uni jak’inia] jak’ania tsinhapani kinia jak’ania jopiu imanha iméanha jimpo ji justifikaik’ia
jak’ania éski jucha imani irdkuntsapkia xGya mpéchkia jak’ania. Ka matiu partimpu inté
anit’u inté inté chai ank’u, ntee.., yaasichka ank’u, inté is'it’'ia komiski chai eskudu ampéya
jak’ania inténi, ank’u, intémpu O6nkuarhintsas'ini chai, anku, simbolo jak’ani chai ank’u
minta jucha is'f arhinia jak’ania, ¢an6? i xu irétarhu anépia jak’ania. Ka jasi ni inchanhi,
inchanhitini, ank’u, kugjuat’ia matiu elementuchani matiu ampé manchania jak’ania kémiski,
ank’u, éski cha ampé ka ampé tsikuarhika ampéya jak’ania ka éskit’'u cha ampé ka ampé
jak’ani, ntee.., jak’ani xu.., jak’akua ampé tsikia jak’ania, ¢an6?

Mientras es verdad que cada emblema grabado representa un pueblo-anfitrién en un afio
especifico, hay también otras interpretaciones. Especialmente con respecto al emblema del
primer anp llevado a cabo entre las yacatas de lhuatzio y Tzintzuntan (anp 1983) que quizas
representa a los dos padres organizadores del anp, Agustin Gonzalez y Isidro Huacuz. Otro
ejemplo es la celebraciéon en lhuatzio (1984) con corazones que pueden representar la
carguera (de Puacuaro). De nuevo, el sol de Nurio (anp 1985) tiene una asociacion mas
personal con el carguero quien fue en aquel entonces jefe del Consejo Supremo P’urhépecha.
(Entrevista con Valente Soto 18 de abril, 1993). Estas interpretaciones nos dejan con la
impresion de que quizas la representacién por pueblo-anfitrién surgié durante el proceso de
celebracion.

La ultima entrada, la de 1993, es una olla, simbolo de Cocucho, con el nimero mesoamericano
de 11 que aparece abajo en una cara de la piedra que hace esquina a la izquierda de la que
ya se llend.

Representa un instrumento ceremonial prehispanico, segin Valente Soto Bravo (comunica-
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cion del 5 de julio 1993) es un cuchillo sagrado.

El sincretismo de la piedra es impresionante y complejo. Por ejemplo, su forma piramidal y
la tradicion prehispanica de representar dioses con piedras se combinan con el empleo del
protocolo de reverencia asociado con las imagenes de los santos, o inclusive la combinacién
de la numeracién vigesimal mesoamericana con unidades decimales de grabados en cada
cara de la piedra. En la seleccion del simbolo central del anp, también, se consideraron el
uso de la piel de venado y es claro que tanto la piedra como la piel de venado, (un lienzo)
fueron considerados como simbolos y también como superficies para el registro de las
celebraciones.

Bandera p’urhépicha imat’u tud.., tudk’ani ank’u, kuanharhit’i ima, ntee.., ch’ap’ii k’éi m4,
ima ch’ap’ii k’¢éi, ank’u, ka, &nk’u, ts’indpu urdapiti ma tarhat’i, ima ts’indpu urépitimintusi
imani, ank’u representaimptia xu ichéi.., ichéntia jak’a i xu parhakpinia ta jurhitaninhia
jak’ania. Ka im4, ank’u, ima jimpési ani tajurhita ampé ank’u, kuanharhitia mat’u tutik’ania
jak’ania. Ka isku ank’ucha ampéya, ntee.., ima imanha jak’ana eskidukia im&anha ma
kuaharhikia ank’u, imé imasi ts’inapu urdpititia imanha tutk’ani kaya ka iméanha tajurhita..,
mini, mini kuanharhit’ia jés'ia ka.., flechachani, ank’u, kuajuat’i isi imanhasi t’apuu, ank’u,
irdwatini ka jak’ania poki inté, ank’u, ntee.., isi arhikusaampkanhia inté flechachia éski inté
chai, ank’u, nacioni kéanikua, ank’u, agresivuspkia inté kanikuasi, &nk’u tsitisaamptia
jak’ani pa, ank’u, kanikua, ank’u, k’uipaania o k’éania jak’ani inténi chai naci6ninia
p’urhépichaniajék’ania. Ka éski inté jamasapkiajak’ani, &nk’u, Unia, ntee.. yapuu nidsaampkia
jak’a ank’u Unia, ntee.., matiu irétachani p’iadjuania jak’ania kémiski pa jak’ani, ntee..,
jacha arhiinia paa.., konkistaijuania jak’ania pa Unia, ank’u, nte.., chai iréta jak’ani
p’urhépichachai xani ichéimpu ka xani k’uiipumpu k’uiipinia jak’ania, pa ima Unia waninhania
jak’ania. Ka éskichka inté siémpi kanikua, ank’u, Uspka ikiminhaspkasia chai k’uiipuchia
jék’ania. Mpésis'i jak’ani nini, nini, &nk’u ntee.., imé& aztékacha no méni Uptia pamajuania
Xxu anapuchania...

Ka t’amu, ank’u, kol6u, &nk’u, arhikusinia imaya éski im&, &nk’u, ntee.., t’amu...,
t’apuuskia xu, ank’u, p’urhépichawia jak’ania. Ima asuli, ank’u, arhikuikasi ima, ank’u,
p’azkuarhu anépia jak’ania ni, &nk’u, puntarhia. Ka xunupiti, &nk’u, xUnia inté iréta, ank’u,
ichéi, ichéia jak’ania o iréta p’urhepichachania imanhachi cha xu juatarhu xaya jak’ania. Ka
inté ts'ipAmpiti imani arhikuikasi ima, ank’u, ntee..., kafiddarhu andpuchani péki ima ni,
ank’u, ntee.., not’u, nét’u ts’iakuarhiskia ka nét’u apéarhikuarhinia, isku, ank’u, klima,
ank’u templadu jasiskia jak’ania. Ka charhapiti ima, ank’u inté matiu charhapitit'i. Ima
spichku mak’u, ank’u, médt’akukuarhiwati, mak’u k’éi isi niwati ima poki ima, ank’u,
ntee.., min6nhitiska ima, ima, ank’u, imanha t’u ni xénikaya ima xunudpiti xdani piini xnha
inté, ank’u, Kkiloiréso jasi jak’a ima charhapitiwati ima. Ka ima koloirdso jasi nini niaapii
imanha, ank’u, xunupiti kaya jak’ania pa ima, ank’u, ntee..., isi irAwania éski t’u na xéni
kaya jak’ania pa imé&, ank’u, isi, isi, isijarhania éski iméa jak’ani, ank’u, ntee.., najanhaka
irétachia jak’a xtya jak’ania p’urhépichawia jak’ania, jopiu pa imé nis'i irdwa jarhania,
karha irdwania jak’a iméanha arhinka ...

Urhétku Kafdada jarhat’ia ka jasi nini, &nk’u, imé charhéapiti imani arhikuikasinia, ank’u,
ntee.., Tsionta, Tsiénta k’éi japkia ni, ank’u, Zaképus'ia jak’ani Tirintarhus'ia, ima imani
Tsionta arhikuikasinia nis'i anédpia, tsiénta k’éinia jak’ania, ank’u, Ciénega de Zakapu
arhinkia yéasia jak’ania la region de Tirintarho, todo eso, im&, ank’u, imanha imanha
charhapitikia imd jasi ima ni nidapiinia pa ima, ank’u, urhétku ima Kafada jarhania ka jasi
méntiu imaya jasi matiu regionia: ka xania xunupitia ka jasi méntiu Laguna.., japuntia
jak’ania, o sea, xunuUpiti imanha, &nk’u, juatani, ank’u, re.., juata, juatarhu, ank’u,
irétachani, ank’u, irétachani, ank’u, representaijuani kdya jak’ania ka nini méntiu asuli
imdaya jak’ania puntarhu anapu, ank’u, irétachania jak’ania. Jasi ma jasi sésku jat’antsaamptia
is'ia jak’ania. O sea inté spichku matik'u, ank’u, mdét’akukua arhisinia jasi inténia; intét’u,
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intét’u, ydasi Gtasi, ank’u, Ustiya, ntee.., want6..., ank’u, Gskunhastiya pa pa inté, ank’u,
Unia o kaskunhani, na arhipii ji, pa inténi sési, &nk’u, anhaxut’antsania inténtia. Pa Unia jasf,
ank’u, Unia ménk’u ydmintu isi arhijuania: inté mposi isf ti poki inté isi Uska ka poki inté isi,
ka poki inté isi ka intét’u imani arhikuikasi koléucha ampé”, arhinia.

Entrevista con V. Soto, 16 de abril de 1993.

En una ocasion la piedra del anp fue puesta en la iglesia de uno de los pueblos-anfitriones
causando tanto interés por parte de los pueblerinos que el parroco ordené que la regresaran
a la casa del carguero.

Hay varias ocasiones rituales en los ciclos de fiestas cuando hay que “ir por” algo (p’intsani
nirhani), por ejemplo, “ir por los santos 6leos” en Semana Santa (Santo 6leo p ‘intsani
nirhani), o “ir por el agua bendita” (iis'i Ych 'akuakatap’intsani nirhani) o “ir por la virgen”
(N& Warhini p ‘intsani nirhani).

En este sentido el festival es dirigido a la piedra.

Es comun “bailarle” a ciertos idolos como muestra de devocion y respeto y no sélo en el
caso de votos religiosos como el del baile de los moros sino también por ejemplo “bailarle”
al Cristo Milagroso de San Juan Parangaricutiro es la actitud apropiada segun la tradicion.
Aparentemente el proceso de seleccion es complejo y refleja cierto grado de jeragiiizacion
entre los fundadores-promotores del evento quienes como sacerdotes, funcionarios publicos
y profesionistas, varian en autoridad moral y politica. Por regla general los postulantes al
cargo no deben recibirlo en la primera ocasiéon que lo solicitan.

Hay indicios, también, de paralelos entre la licencia investida en ciertos cargos que permite
formas de juego entre principales y juanancha (las jévenes no casadas que cuidan a las
virgenes y el lurhixu u hospital) y la actuacién de los principales del anp que en Cocucho
adornaron el cabello de “lasjuanacha de la fiesta” con las decoraciones de sus palos durante
el acto de “ir a la piedra” en el caso del carguero. (Agradecemos a Mario Padilla la
observacion sobre estas formas de juego en Ocumicho).

Una de la personas que recibieron la distincion nos coment6é dos meses después que para él
estos reconocimientos tienen un gran valor personal. El pan de conejo que recibi6 fue
barnizado y estd en exhibicién en su casa.

La distincion entre pauta cultural corporativista y una institucion corporativa Gnica que
cambia casi unilinealmente en estructura y funcién es subrayada en Wolf 1986, 325.

Pero véase Carrasco 1961, Chance y Taylor 1985. También Vazquez 1987 sobre el
problema especifico en la sierra tarasca.

Las ruinas monumentales del centro ceremonial del estado p’orhé prehispanico.

La carguera fue una persona de Puacuaro (entrevista con Valente Soto, abril de 1993).
Actualmente es parroco de Santa Fe de la Laguna, puesto que tenia cuando se celebré el anp
en este pueblo en 1990 (el cargo de la piedra fue responsibilidad de su sobrino).

Fue una de las figuras centrales en la creacién en 1971 de “La Feria” en Tzintzuntzan, un
evento turistico que ha transformado significativamente la celebracién tradicional de “La
Noche de Muertos” en el pueblo (Brandes 1988, 108).

Zarate, por ejemplo, reporta que durante la celebracién del décimo anp que coincidié con el
quinto centenario del viaje de Colén hubo la intervencion del ficim (Frente Independiente de
Comunidades Indigenas de Michoacan) que apoy6 la seleccidon de Tarecuato o Pamatacuaro
o Acachuén como pueblo-anfitrion en la préxima celebracion, notado su exclusion del
nucleo regional representado en la bandera y en las normas de rotacion del cargo (ms., 115).
Uno de los promotores y ex cargueros de la celebracién comenté en una entrevista de abril
de 1993 que tanto Tarecuato en las periferias de la sierra tarasca como Tzirindaro en la
cuenca de Zacapu son pueblos donde habia gran interés por parte de los fundadores en
realizar la fiesta, pero que la norma era esperar una segunda solicitud del cargo (Entrevista
con Gilberto Jeronimo Mateo, 16 de abril 1993).



36. Entre los promotores hay diferencias importantes respecto a la politica cultural (por ejemplo,
sobre la forma del alfabeto para la normalizacién de la escritura) y entre los grupos de
profesionistas hay diferencias generacionales y en torno a afiliaciones con partidos politicos
actualmente en pugna para la base p’urhépecha.

37. Zarate (ms., 114-116), por ejemplo, presenta el caso interesante del Frente Independiente de
Comunidades Indigenas de Michoacan, ficim, y su manifiesto presentado en el anp
celebrado en Ichupio en 1992.

38. Es esto lo que resulta en formas de enajenacion y no en la apropiacion creativa de la unidad
imaginada (Anderson 1983, 146).
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