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* FREDERIC SAUMADE

TOfO, VCnadO, maI,Z, PCYOtC
El cuadrante de la cultura wixarika

RESUMEN

Retomando el caso, bien conocido de los americanistas, del sistema ritual y simbélico de los
huicholes, el autor subraya una incoherencia evidente en la mayorfa de los enfoques cldsicos
de tipo esencialista: la marginacién del buey, de origen hispanico, con respecto de las otras
tres especies “sagradas”, de origen autdctono: el ciervo, el maiz y el peyote, o sea, la “trilogfa
huichol” preconcebida por la tradicién etnolégica de esta drea cultural. Ahora bien, basindose
en la etnografia de la ganaderfa bovina y sus usos econémicos y rituales —en el sacrificio, en
particular, y en el mercado—, se ve que el buey es plenamente integrado en un cuadrante que
se define por la asociacion de sus propiedades (tales como las conciben los indigenas) con las
de las tres especies habitualmente consideradas como emblemdticas de los huicholes. Mds
all4 de los debates de especialistas, el estudio presenta un caso ¢jemplar de los fenémenos de
difusién y reapropiacién de los elementos de cultura occidental entre los indios de América.

PALABRAS CLAVE: HUICHOLES, GANADERTA, SACRIFICIO VENADO, MAIZ, PEYOTE, TRANSFORMACION.

ABSTRACT

In the accounts, familiar to scholars of Native American cultures, of the ritual system and
symbolism of the Huichol, most classical approaches (of an essentialistic type) are flagrantly
incoherent: cattle (of Spanish origin) are less important than three other “sacred” species (of
native origin) recognized in studies of this cultural zone in Mexico: deer, corn and peyote.
As ethnological studies of the raising of cattle an of this species economic and ritual uses (for
sacrifice and, too, for the market) show, cattle fit fully into a foursome associating its proper-
ties (as understood by natives) with the properties of the three other species considered to be
emblematic in most studies of Huichol culture. Beyond discussions among specialists, this
article presents a special case of the diffusion and re-appropriation of elements from Western
culture by Native Americans.

KEYWORDS: HUICHOL, LIVESTOCK, RANCHING DEER, CORN, PEYOTE, TRANSFORMATION.

Enviado a dictamen el 29 de agosto del 2012.
Recibido en forma definitiva el 30 de septiembre y el 21 de diciembre del 2012.
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TORO, VENADO, MAIZ, PEYOTE
EL CUADRANTE DE LA CULTURA WIXARIKA*

FREDERIC SAUMADE**

A mis amigos de San Andrés Cohamiata Tatei Kie y San Sebastidn

Tcponalluatzlan \W&Uti?l, tan fascinantcs, tan fU.Cl'tCS, tan légiCOS.

En estos ultimos afos, afortunadamente, la abundante etnografia de los famosos
huicholes del occidente mexicano ha roto el topico que alababa a aquellos indios
“artistas y chamanes”, adoradores del peyote, que han preservado la autenticidad
de su cultura gracias a una capacidad de distanciamiento con el mundo mes-
tizo-occidental.' Los autores contempordneos se han apartado de la fascinacién
“alucinocéntrica”, cuya moda editorial fue iniciada en los anos 1960-1970 por
Carlos Castaneda y fue seguida por los aficionados a un esoterismo alinado con
psicotropos. Prefieren aprehender la cosmogonia wixarika, més alla del vértigo que
puede provocar en el espiritu, en sus dimensiones histdrica, politica y econdmica
(Weigand, 1992; Torres, 2000; Liffman, 2002; Durin, 2003; Téllez, 2006; Fajardo,
2007),y cuando se concentran en su andlisis, lo hacen utilizando un sélido aparato
conceptual que los preserva de una deriva simbolista desconectada de la realidad
social, que pasa por alto los problemas relativos a la inevitable confrontacién de los
indigenas con el mundo moderno (Neurath, 2002; Lemaistre, 2003; Kindl, 2003;
Gutiérrez, 2010). Con sus particularidades respectivas, los enfoques més relevan-
tes entre los estudios sobre huicholes dejan claro que el costumbre (una palabra a
menudo masculinizada por los indigenas) necesita el concurso del dinero venido
del exterior de la comunidad para reproducirse. Aqui, zumini (dinero, de tomin, la

* Estearticulo esunaversién actualizada de un primer ensayo publicado en larevista francesa L Homme, 2009: 189,
191-228. Agradezco aDenis Lemaistre, uno delos mejores conocedores delavidawixarika, su pacientey amistoso
trabajo derelectura y de sugestionces gracias al cual el texto qucd(’) mis redondo.

#% Aix-Marscille Université, Institur d ethnologic méditerranéenne, curopéenne et comparative, Aix-en-Provence.
Correo clectrénico: saumade@mmsh.univ-aix.fr
I Por cjcmplo, el etnohistoriador estadounidense Allen R. Franz (1996:63) cririca este lugar comun, y defiende
una hipéesis contraria: “The strenght and cohesion of the Huichol socioculeural system exist despite —or, ina
sense, because of— theirinterrelations with other groups, indigcnous aswellas immigrant, for their erhnohistory
asadiscrete group is incxtricably bound up with the broader history of western Mexico”. Nos juntamos en esta
problemdtica.
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antigua moneda colonial) se considera casi sagrado, pues se trata del tinico medio
para accionar, en un contexto moderno, un aparato ritual complejo y costoso.

Sin embargo, lejos de desintegrarse en las olas de la aculturacion, la cultura
wixarika resiste porque es capaz de adaptarse y de transformar los elementos que le
fueron impuestos por la colonizacion, el mestizaje y la modernidad. Bien se conoce
la interpretacién muy peculiar que los huicholes dan de la religion cristiana; pero
mas alla de este ejemplo ampliamente descrito por los etndgrafos, es preciso enfati-
zar laimportancia del toro: animal doméstico de origen exdgeno, signo mayusculo
del poder econémico y politico del colonizador espanol de ayer y del ranchero
mestizo de hoy, que ha vuelto a ser un elemento de base del universo wixarika. La
especie bovina, en efecto, constituye un capital econédmico imprescindible para
la sobrevivencia de las comunidades y, al mismo tiempo, un objeto sagrado sin el
cual se derrumbaria todo su sistema ritual. Desde el punto de vista econémico,
la crianza del bovino caracteriza la civilizacion huichol contemporanea, tanto
como la caza o la cultura del maiz.> Una mirada sobre la prictica ritual revela un
crecimiento exponencial del niimero de reses sacrificadas en ocasion de las fiestas
mayores del calendario. Estos tltimos afios en San Andrés Cohamiata Tatei Kie
(estado de Jalisco), que es la comunidad mds rica (o menos pobre) del territorio
huichol, en la celebracién de la pascua de Resurreccion tiene lugar, el Sabado de
Gloria, lainmolacién de entre cuarenta y sesenta animales bovinos, lo que significa
un derroche de entre 10 000 a 15 000 délares. En los afios 1930, el antropélogo
estadounidense Robert M. Zingg evocaba el sacrificio de un toro para el carnaval
(pachitas), pero no mencionaba tal ocurrencia cuando describfa el ritual de Semana
Santa, aun cuando precisara, en otro lugar de su libro, que unos ganados se solian
sacrificar para augurar una buena temporada de aguas y que estas acciones rituales
se realizaban también en el marco del ciclo cristiano (Zingg, 1982:210, 218 ss.; 460).
A pesar de la imprecision de la informacién que proporciona Zingg en este punto,
todo parece indicar que entonces, cuando ¢l se encontraba en la sierra huichol, el
sacrificio no tenfa la formidable importancia que tiene hoy en dfa. Sin embargo, hay
que precisar que Zingg hizo su trabajo de campo en San Sebastidn Teponahuatzlan
y Tuxpan de Bolanos, donde atin hoy no se efectiian tantos sacrificios como en
San Andrés, donde la inmolacién de bovinos ha vuelto a ser el punto culminante
de la fiesta de Semana Santa.

2 Denis Lemaistre (2003:192, nota 8) y Johannes Neuratch (2008:255) reconocicron la importancia cconémica
creciente del ganado entrelos huicholes. Neurath admite, incluso, que en este respecto se definen por una culeura

ganadera.
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El gasto festivo supone que los wixaritari participen en la economia de mercado;
cllos venden artesanias en las ciudades, asi como cabezas de ganado alos ganaderos
mestizos “vecinos” (feiwarixi; teiwari en singular, o sea, toda persona no indigena),
o bien, emigran para trabajar en las cosechas temporales de la costa de Nayarit o
de Estados Unidos. Por otra parte, algunos chamanes (mara akate; mara'akame,
en singular) tienen tanto prestigio que son llamados a gritos para acudir al pais
vecino del norte, aun a Europa y hasta a Japon, para curar pacientes adinerados.?
Una gran parte de este dinero se dedica a los gastos rituales (fiestas sacrificiales,
cazas y peregrinaciones) que garantizan supuestamente la perpetuacion de los
equilibrios cosmoldgicos: sin tumini no hay ganado que sacrificar; sin ganado no
hay Iluvia ni, por consiguiente, maiz; entonces, se acabarfan no sdlo la sociedad,
sino también el universo entero, dicen los wixaritari animados, por lo que podria
llamarse un “cosmocentrismo absoluto”. Tal virtualidad escatolégica alimenta
un movimiento de aceleracion de la obligacién ritual, de tipo inflacionaria, que
sefiala la estrechez de la relacion entre costumbre y modernidad. Este modelo de
“crecimiento del gasto” podria ser interpretado como la tendencia patoldgica de una
cultura indigena “degenerada’, que serfa desgraciadamente atraida por los peores
aspectos de nuestra sociedad de consumo. Sin embargo, nos parece, al contrario,
el indicio del retorno de la tradicion huichol a un viejo fondo mesoamericano,
hasta més generalmente amerindio, de civilizacién. Aqui se piensa en particular
en la tendencia inflacionaria que caracterizé la practica del sacrificio humano
azteca en el periodo que precedid la venida de los espafioles (Duverger, 1979). En
cierta medida, los hechos nos recuerdan también el fenémeno de intensificaciéon
del potlatch entre los kwakiutl del final del siglo XIX, cuando la reaccién de sus
protagonistas al contacto de la economia de mercado tuvo como consecuencia
las famosas destrucciones de riquezas, que motivaron la prohibicion del rito por
el gobierno canadiense. En cuanto a los huicholes, aun cuando sus celebraciones
no son evidentemente ni potlatches ni sacrificios humanos, podemos reconocer
la existencia de una cierta similitud estructural que implica el ganado bovino. La
riqueza que representa el animal hispénico se focaliza en un punto neuralgico de
la economiay del sistema ritual y, de hecho, abre al etnélogo una bella perspectiva
sobre la cultura local.

3 A estalista de recursos habria que anadir una fuente escondida, sobre la cual la investigacion es précticamente
imposible: ¢l cultivo y ¢l trifico de narcéticos, muy presentes en lasicrra, que benefician, de unamancrau otra,a
las comunidades, a pesar de las condenas morales proferidas por los mismos huicholes.

4 Para un andlisis reactualizado de este tema clasico, véase Godelier, 1997.
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DEFINIR LAS PROPIEDADES DEL GANADO HUICHOL

A pesar de su evidente importancia econdmica y simbdlica, el bovino fue gene-
ralmente dejado en un segundo plano por los especialistas de la cultura huichol,
muy por detrds de la trilogia wixarika por excelencia, venado-maiz-peyote,
considerada por ellos como el principio de lo sagrado.’ Es cierto que los artistas
huicholes han podido contribuir en esta marginacién del animal hispanico,
limitando sus representaciones en algunas ofrendas en forma de vaca, escultu-
ras de madera toscas adornadas con chaquiras, o bien, cuadros de estambre de
inspiracion chamdnica. Pocas cosas si se considera la frecuencia con que aparecen
los elementos de la famosa “trilogfa” en los mismos tipos de soportes.®

Asi, los autores clasicos admitieron que el bovino no era sino una pieza traida
de afuera, sin jamds interesarse en los usos y en el mancjo del ganado propios de
los huicholes ni, por consiguiente, su impacto sobre la cosmovisién indigena. Al
final del siglo X1X, Carl Lumholtz (1986) vefa en el sacrificio del toro el equiva-
lente simbdlico de la caza oblativa del venado; por tanto, consideraba al toro como
puro sustituto del venado. Tendremos que regresar a este punto tedrico, que se
ha tenido y ha quedado por cierto por numerosos especialistas, hasta que vuelva
a ser un tdpico suplementario. Si el pionero noruego, a pesar de la inmensidad de
su trabajo de campo, no hizo gran caso de las pricticas de crianza del bovino, hay
que reconocer que a este respecto la aportacion de Zingg fue mds importante. A
pesar del bajo relieve tedrico de sus andlisis, influidos por Lévy-Bruhl, y mas alld de
la imprecisién etnogréfica que apuntamos arriba, Zingg dejé un estudio histérico
de la penetracién de la ganaderia en la sierra, asi como una bonita descripcién de
la danza del toro, una parodia de tauromaquia que se da en ocasién de las fiestas
sacrificiales. Tres decenios mds tarde, su compatriota Phil Weigand (1992) pro-
ponia la primera etnografia de la ganaderia huichol, enfocindose en las relaciones
de parentesco y los sistemas de herencia del ganado que implicaba esta actividad.
Pero sus trabajos, aunque fueran de gran calidad, no abordan el problema del
estatuto del bovino en el pensamiento wixarika. En fin, sin haberse interesado

> Enestepunto,lacontinuidad de laliteracuraantropoldgica es casitotal, desde Carl Lumholez (1986) hasta Schacfer
& Furst (1996). Latrilogfa topicaarticula todavialas mejores monogratias contempordncas sobre huicholes (ver
por ¢jemplo Lemaistre 2003). Recientemente, la importante aportacion de Gutiérrez del Angcl (2010:2735ss.)
al andlisis de las pachitas y de Semana Santa en San Andrés pone en evidencia la posicion cardinal del ganado
bovino enla cosmologl’a wixarika.

6 %Cda por determinar por qu¢ el bovino, un animal tan importante en la vida econémica y ceremonial de los
wixaritari, estd tan poco representado en el arte.
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en la produccién del ganado, el austriaco Johannes Neurath (2002, 2008) ofrece
un interesante andlisis del sacrificio, del que se desprende una interpretacion de la
naturaleza del bovino en la ideologia huichol; a este asunto volveremos mas tarde.

Silaliteratura antropoldgica no ha prestado mucha atencién a las concepciones
huicholes del ganado, tampoco ha hecho caso de los usos festivos no sacrificiales del
toro. Ahora bien, desde algunos afios, en la parte occidental de la sierra, en las comu-
nidades jaliscienses de San Andrés Cohamiata Tatei Kie y San Miguel Huastita y
en la de Guadalupe Ocotdn (Nayarit), las fiestas patronales dan lugar alos llamados
“rodeos” (que son puros coleaderos), en los que se emplean vacas de la sierra para
organizar una confrontacién entre caballistas huicholes (a menudo montados en
una mula) y rancheros mestizos de los alrededores, de tradicion charra.” Hay que
precisar que en la parte oriental del territorio wixarika, en las comunidades de Santa
Catarina Cuexcomatitlin Tuapurie y San Sebastian Teponahuatzlan Wautia, esos
rodeos no se efecttian, ni parecen concebibles siquiera. Varios ganaderos mara akate
de San Sebastidn me explicaron que no les parecia correcto jugar con el toro, que
es un animal sagrado. Tal vez esta discrepancia alrededor de la utilizacién ludica
del ganado bovino reproduzca en la geografia huichol una frontera interna entre
las comunidades situadas al oeste y las situadas al este del rio Chapalagana, que la
ctnografia de lazona suele diferenciar por unos tratos culturales especificos, de tipo
lingiiistico en particular.?

El hecho de que tales manifestaciones no hayan llamado la atencién de los
ctndgrafos indica la existencia de una separacién académica entre lo “puramente
indigena” (todo lo que gira alrededor del chamanismo y del sistema simbélico
tradicional) y lo “puramente mestizo” y, por consiguiente, poco digno de interés.

7 Sobre la charreada y las culturas indl’gcnas de México, véase Saumade, 2008b. Sobre las relaciones complcjas de
los huicholes con la ﬁgura folklérica del charro, véase Medina Miranda, 2006. En otra publicacién (Saumade,
2010). hemos propuesto un estudio de caso relativo ala fiesta patronal de San Andrés Cohamiata Tatei Kie, que
apartir de unaritualidadimitadaalos mestizos poneen evidencialos factores econdmicos ypoliticos modernos
que atectan la sociedad wixarika de hoy, pero al mismo tiempo participa en la rcproduccién de sus tradiciones.
Se trata de una manifestacion que sale del ciclo del costumbre (y que, por tanto, sali¢ hasta la fecha del campo
de las investigaciones ctnogriﬁcas), enla que se pucdc observar un proceso de atraccién del dinero venido de
las afueras —del mundo mestizo— yen la que tiene un papcl central el bovino como dnima de “rodeo”. Aqui, el
derroche suntuario es protagonizado por unos politicos mestizos que entretienenasi suimagen publica en vistade
las elecciones municipalcs de Mczquitic, municipio que es cabezaadministrativa de la comunidad de San Andrés
Cohamiata Tarei Kie. Las impresionantes cantidades rccogidas son,de unamanerauotra, rcinycctadas enelciclo
ritual del costumbre.

3

Nos qucda por realizar una mvcstigacién comparativa de las fiestas patrona[cs de las distintas comunidades
huicholes para averiguar la pertinencia de una “dimension bovina” de la frontera cultural interna al territorio
wixarika.
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Sin embargo, una distincién tan esencialista como ésta, si bien podria tener un
valor ideoldgico entre los huicholes, no da cuenta de la dindmica de una cultura
que suele definirse, precisamente, por un movimiento incesante entre interioridad
y exterioridad. Toda la literatura especializada demuestra que el hébito de los
wixaritari es aquel de un pueblo semindémada: entre sus rancherfas, sus pueblos y
el mundo zeiwari, estan acostumbrados a cambiar de residencia o a emigrar, segtin
la temporada. Suelen celebrar, ademas, unas peregrinaciones anuales que pueden
llevarlos mucho mds alld de los linderos de la sierra. Entre los cinco principales
santuarios, asociados con los cuatro puntos cardinales y el centro, solamente éste,
Teakata, pertencce al territorio administrativo wixarika, mientras que los otros
cuatro (Hauxa Manaka, al norte; Xapawiyemeta, al sur; Wirikuta, en el desierto
de San Luis Potost, al este; Haramaratsie, en el Pacifico, en la costa de San Blas, al
oeste) se ubican en tierras mestizas. El mds famoso de esos desplazamientos rituales,
la peregrinacion a Wirikuta, donde se recoge el peyote, el cactus alucindgeno cuya
ingestion confiere la vision necesaria al cumplimiento de los grandes rituales, lleva
a los huicholes a unos quinientos kilémetros de sus tierras. La complejidad del
protocolo y el desgaste fisico y econémico que exige la peregrinacion evidencian
atn més el alejamiento del peyote, su procedencia externa; ademas, si bien algunos
huicholes gustan plantar peyotes en sus jardines privados, el cactus sagrado no se
reproduce fuera de su desierto de origen, no se puede cultivar de un afo al otro.
Estas propiedades de la planta explican que se asocie con potencias foraneas, “Santo
Cristo”, y el poder de los vecinos blancos, los feiwarixi. En un canto de mara’akame
recogido por Denis Lemaistre, la divinidad, que es el doble del chaman cantador
y que se expresa por su intermediario, Kauyumari, ofrece su “cuerpo peyotl”
inmolédndose a la manera de Cristo. El comentario indigena del mito afirma que
Kauyumari nace conjuntamente con el nifio Jests, que sabe hablar todos los idio-
mas extranjeros y hasta que procede de “nuestra civilizacién” occidental, y no de
los propios huicholes (Lemaistre y Kindl, 1999:191).

Asi que el divino cactus y, en general, su valor sagrado resultan de la comunica-
cidn entre los espacios internos y externos. Esta necesidad particulariza la ldgica
simbélica wixarika e integra todos los elementos que participan en el rito. La mis-
ma necesidad justifica también la importancia de un animal de origen extranjero,
como lo es el bovino, cuya utilizacion, vamos a demostrarlo, se articula con las
précticas de origen indigena que més llaman la atencién de los etndgrafos, o sea,
la caza del venado, la cultura del maiz, la recogida del peyote y los usos y costum-
bres vinculados con estas actividades. Por eso, es equivocado considerar el animal
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hispdnico como un mero elemento de aculturacién que hubiera “contaminado” el
orden mitico-ritual de los huicholes. En realidad, el bovino se ubica en un grupo
de transformaciones, un cuadrante, que lo relaciona con las otras tres especies
sagradas, que son el venado, el maiz y el peyote. El mismo es sagrado, no por una
causa inmanente, sino porque establece el contacto, por una parte con la famosa
“trilogia wixarika” y, por la otra, con el universo indigena y las fuerzas externas
que estimulan la reproduccién social.

La postura estructuralista que aqui destaca estriba en una observacion finade la
cultura material ganadera de los wixaritari'y en los elementos socioldgicos corres-
pondientes. Lejos de dejarnos atraer por el pecado del idealismo, o del simbolismo,
consideramos que la praxis resulta de la inteleccion humana; por eso estd cargada
de significaciones, tanto como la lengua y el mito, con los cuales contribuye a dar
una coherencia propia a la morfologia social y a la existencia manifestada en ella.

LOS CICLOS DEL GANADO

En el paisaje de la sierra huichol se suceden en un contraste pasmoso las cumbres,
altiplanicies y barrancas, entre tierras frias y tierras calientes, mientras que el clima,
como en toda Mesoamérica, se subdivide en temporada seca (de octubre a junio)
y temporada de aguas (de junio a septiembre). Esta dualidad espacio-temporal
repercute en el manejo y la explotacién del ganado, con la alternancia crénica de
la libre pastura en temporada seca, cuando, habiéndose cosechado el maiz, los
rebafios se dejan en las tierras bajas, y de la pastura cercada por alambre en las
tierras altas durante la temporada de aguas. Para los huicholes, la temporada seca
es el periodo en el que imperan la luz del dia y una intensa actividad ritual domi-
nada por los hombres. Se trata también de un tiempo de sufrimiento, tanto para
el ganado como para los humanos que no dejan de “sacrificar” (asi dicen ellos) al
costumbre, buscando constantemente a este propdsito recursos econdmicos don-
de los encuentren. Muchos emigran temporalmente hacia Guadalajara, la costa de
Nayarit, o Estados Unidos. En cuanto a los ganaderos, atienden, en cuanto puedan,
las necesidades de un ganado hambriento. Los méds pobres dejan sus reses tratando
de sobrevivir con lo que encuentran, entre los campos de maiz en barbecho, los
matorrales, las hojas de roble amarillentas y las escasas reservas de agua estancadas
en los hoyos del lecho de un rio. De ese pastoreo “salvaje”, generalizado hasta 1960,
viene la mala fama que tienen los ganaderos indigenas entre sus vecinos mestizos,
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que les acusan de maltratar a su ganado. Hoy en dia, sin embargo, los duefios de
los rebafios mds importantes (entre cuarenta y trescientas cabezas para los més
acomodados) despachan cotidianamente un pienso compuesto de hojas y cafias
de maiz verdes, hasta de maiz de ensilaje molido, al cual afaden una racién de
sal y de vitaminas para refrenar la deshidratacion y darles mds vigor a las reses. Y
cuando ya no les queda nada de las cosechas familiares, llegan a comprar forraje
de fuera a los mestizos; asi el ganado puede pasar el periodo de sequia mas agudo
(abril-mayo) sin estar demasiado escudlido.
Durante este mismo periodo critico del afo se vacunan a los rebanos. Los ganade-
ros huicholes dicen que el tratamiento medicinal ayuda a las bestias para aguantar
la escasez. En el rancho de Juan, situado a media barranca en el territorio de San
Andrés, el ganadero maraakame, asistido por su segunda mujer, dos hijos y un
joven primo, se van por la mafana a reunir el ganado (unas cuarenta cabezas) que
se esparcid alrededor de un ojo de agua préximo a la casa. Llevan el ganado hacia
el corral que estd al lado de la vivienda humanay del centro ceremonial doméstico
para poder enlazar, una tras de otra, cada res por la cabeza y por las patas. El trabajo,
que recuerda a la tradicion charra méds antigua, no carece de interés ludico, pues las
bestias, acostumbradas a una vida alejada del contacto humano, pueden manifes-
tar un comportamiento bronco, hasta embestir peligrosamente (en este caso, los
ganaderos la califican de “bravas”, en el sentido tauromaquico de la palabra). Sea
como sea, cada animal enlazado estd inmovilizado en contra de un drbol y recibe
una inyeccién. A continuacion, se le otorga una racién de maiz de ensilaje, una
pequena recompensa que sefiala la relativa prosperidad de mis huéspedes. Segun
Phil Weigand, a partir de 1960 algunos ganaderos huicholes, ayudados por un plan
gubernamental de asistencia econdmica (plan HUICOT), empezaron a vacunar al
ganado y a darle un complemento alimenticio, lo que contribuyé a incrementar
las desigualdades entre los que si eran capaces de mantener su rebano sin demasia-
das pérdidas, hastaaumentar el nimero de cabezas, ylos que no tenfan esta capacidad.
La reproduccién del ganado no es verdaderamente organizada; las montas se
hacen empiricamente en el momento en que las vacas y los jévenes toros viven en
un estado casi salvaje en la sierra. Sin embargo, se trata de favorecer dentro de lo
posible los acoplamientos en los cercados, en las postrimerias de la temporada de
aguas, para que los becerros nazcan al final de la temporada seca, en abril-mayo,
después del gran sacrificio de Semana Santa. Entonces se prepara la siembra con
roza, tumba y quema de las parcelas por cultivar. Luego, en junio, se empieza a
sembrar el maiz cuando el ganado sobreviviente de la temporada seca —y de la
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hecatombe propiciatoria debida a la celebracién del ciclo cristiano— se ha ence-
rrado en cercados de alambre para que sus incesantes deambulaciones herbivoras
no asolen la siembra que hace brotar las primeras lluvias. Los cercados permiten
también separar los machos y evitar que monten a las vacas en este momento y que,
por consiguiente, los becerros nazcan en plena temporada seca, con unas madres
subalimentadasy pobres en leche. Para los wixaritari, la temporada de aguas es un
tiempo de oscuridad, de suspensién del poder y preeminencia de la feminidad.
El ritmo de la ritualidad sacrificial disminuye progresivamente hasta pararse un
mes, entre julio y agosto. Los rebanos comen una hierba regenerada y las vacas
producen leche. Para ordenarlas, se emplea el mismo método que para vacunarlas:
los hombres enlazan cada vaca por la cabeza y las patas, y cuando el animal esté
sujetado en contra de un drbol, las mujeres le sacan laleche por una teta, dejando la
otra al becerro. Uno podria quedar asombrado por tal “déficit de domesticacion”,
segun la expresion de Jean-Pierre Digard,” aunque ciertos ganaderos digan que, al
pasar la temporada, las vacas se acostumbran y, tras las primeras ordefias, ya no es
necesario agarrarlas con la reata.

También son las mujeres las que fabrican el queso segtin una técnica tradicional:
en una olla echan un trozo de panza de buey para cuajar la leche que se pone a
hervir; a continuacién, el cuajo conseguido se trabaja al rodillo en un metate. Asi
se adapta una técnica mesoamericana, que significa la feminidad, a un producto
de origen hispanico."” El queso estd moldeado en cajas de madera circulares, rapi-
damente afinado y conservado en hojas de roble —que tienen un tamano impre-
sionante aqui— o bien, méds cominmente hoy en dfa, en una bolsa de pléstico, para
ser vendido en los mercados mestizos de los alrededores, donde goza de la excelente
reputacion de un producto “natural”. Los huicholes lo comen también; en su dieta
frugal en que la carne casi nunca aparece sino en ocasion de una fiesta, el queso
constituye, con el frijol, la principal fuente de proteinas. Y cuando sus reservas se
agotan (o sea rdpidamente, pues las vacas indigenas, recibiendo poco pienso, tienen
una productividad muy limitada, alrededor de tres litros diarios), compran en las
tiendas de la comunidad un queso seco de produccién mestiza.

9 Asireaccion6 estegran especialistadeladomesticacion animal cuando me comenté amistosamente el manuscrito
deestearticulo. Noétese queese método de ordena también se observaba entre los indios de Californiaenel siglo
XIX (Elliott, 1883:45).

10 Laasociacién del metate y de la feminidad es evidentemente prehispénica, pero resistio al proceso de mestizaje.
Asi,entre los nahuas del estado de Tlaxcala, en el rito matrimonial, el padrmo de bautismo delanoviase presenta
enlaboda conunmetateatado por la cspald;L Obscqu iael objcto asu ahijada, como para augurarla fertilidad de
la union (Saumade, 2008b:218).
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¢COMO LLAMAN A SUS RESES LOS WIXARITARI?

Desde luego, el maiz es otra fuente alimenticia, atin mds fundamental, que de-
pende de la temporada de aguas. Ahora bien, en el espiritu de los wixaritari las
propiedades del maiz implican una relacién de identificacién entre esta planta
mesoamericana por excelencia, el ser humano y el ganado bovino. En la mitologia
indigena, ¢l sembrador se casa con cinco hermanas, que son las cinco variedades
de maiz definidas por su color respectivo (negro, azul, rojo, blanco y variopinto);
la cifra cinco, que evoca la combinacién de los cuatro puntos cardenales y el
centro, tiene aqui un valor universal. Segtin mis informantes, ¢l pelo del ganado
también tiene cinco variedades de colores. Cada res se nombra al nacer segin la
analogia que se puede establecer entre el color de su pelaje y un fenémeno natural
(la tormenta, por ejemplo), un pequeno animal (insecto, pez...), o bien un vegetal,
peyote y maiz, por supuesto, pero también unas flores tropicales de las tierras
calientes. En suma, se observa aqui un proceso comparable al que se aplica a los
humanos recién nacidos, que reciben un nombre de flor, o bien un nombre que se
refiere al estado de crecimiento o de maduracion del maiz."! Nétese ademds que
las reses nunca reciben el nombre de un animal grande, ni de un ave de rapina,
tal como es usual entre adultos masculinos, ni atin menos un nombre relativo al
venado, a ejemplo de los ancestros divinizados. Asi, como lo formulé muy bien
Denis Lemaistre (2003:162), ganado y nifios son el “capital” de los huicholes, su
xuturi, o sea, la flor de papel de China que se ata en el testuz de los bovinos antes
de su inmolacién ritual. ¢Eso quiere decir que la nifez es un valor sacrificial por
excelencia? Lo que si es cierto, como lo veremos en el momento de describir el rito,
es que un nifo tiene un papel de primera importancia a este respecto.

Asi que el ganadero y los suyos suelen tratar sus reses como si fueran seres fa-
miliares infantiles. Para administrar la vacuna a un becerro chico, la mujer de don
Juan, que se reserva el gusto de tirarle el lazo, habla al animal con la ternura de
una madre cuidando a su bebé. En otro rancho, el de Guadalupe, que es también
mara akamey vive en San Sebastidn, cuando entrego a su familia una serie de fotos
del rebafio que habia hecho el afio anterior, los nifios miran las imagenes con gran
entusiasmo. Citan cada vez el nombre de la vaca que ven y rien entre ellos, como
lo hacen cuando se reconocen ellos mismos, o bien a un pariente de su generacion.

1 Enunanilisis muy fino de las manerashuicholes de nombraralos recién nacidos, Lemaistre (2003:172-173) releva
la distincion entre nombres de nifios que evocan el maiz maduroyy el proceso de domesticacion de la planta, y los
nombres de nifias relativos ala fecundacion y el crecimiento de la planta verde.
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Entre los huicholes, la fotografia se ha quedado como un objeto fascinante, cuya
magia envuelve tanto las bestias como a los humanos, tal vez porque cristaliza la
relacién entre individuos, elementos del cosmos y especies naturales, tal como
la establece la manera indigena de nombrar.

He aqui unos ejemplos de nombres de vacas criadas por Guadalupe, con su
traduccion: Tusame, Maiz Blanco; Nakuisisa, Aretes (para una res con orejas cai-
das); Akanutsi, Insecto Blanco y Negro; Metseri, Luna (para una vaca con el testuz
blanco); Aatene, Boca de Flores Negras; Nawa, Tejuino (cerveza de maiz); Pituriri,
Maiz Variopinto; Ramuakari, Flor de la Barranca; Nunealise, Rayo; Kaukama,
Garganta Colorada; Kaputalie, Pez blanco y Negro.

A primera vista, si apartamos los nombres que se refieren directamente al maiz,
los temas son muy variados: se ven evocados toda clase de especies o fenémenos
naturales, ¢ incluso un producto cultural (los aretes de chaquira realizados por las
artesanas indigenas). En este tltimo caso, el nombre subraya una particularidad
morfolégica del animal, pero también se refiere a un objeto artesanal cuyo aspecto
granuloso y multicolor recuerda al maiz. Los huicholes suelen enorgullecerse de la
variedad cromética de su ganado, asf como de la de su maiz, lo que pone en evidencia
una relacion de homologia entre bovino y maiz, y entre estas dos especies y el ser
humano. Como acabamos de verlo, el ganado se nombra de la misma manera que
los recién nacidos: “todos, hombres y animales, salimos del maiz”, dice Guadalupe.
Otro ganadero me cita también varios nombres de vacas que se refieren al agua
del cielo (kepuila) y ala noche (tkari), indisociables en el pensamiento wixarika.
Como ya sabemos, los huicholes sacrifican su ganado para que caiga la lluvia y
crezca el maiz; la cadena operatoria del rito justifica las correlaciones simbélicas
entre el elemento liquido, la especie animal y la especie vegetal.

CATEGORIAS Y JERARQUIAS DE GANADO Y GANADEROS

Los ganaderos huicholes mis acomodados se preocupan por el estado de su ganado,
no so6lo para ser capaces de ofrecer especimenes dignos de ser sacrificados, sino
también para venderlos. En el entramado regional de la ganaderia, bien se conoce la
figura del mestizo que se dedica ala compray venta del ganado huichol. Segtin los
casos, se tratard de individuos que trabajan por su cuenta, o bien, que son emplea-
dos por un importante ranchero del pueblo de Mezquitic —cabeza administrativa
de las comunidades de San Andrés, San Sebastidn y Santa Catarina—, o bien, de
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las pequenas ciudades de Huejuquilla o Colotlan, o, en fin, que son apoderados
de un empresario instalado en Estados Unidos que posee, entre otros multiples
intereses, un rancho de engorda. Los compradores encuentran fécilmente gana-
do huichol a bajo precio que revenden al precio del mercado tras haberlo engordado
durante una temporada. Segun quienes lo practicaron, este business es de sumo
interés; los ganaderos huicholes, que siempre necesitan dinero para cumplir con
sus obligaciones rituales, nunca rechazan vender reses, al precio que sea. Asi pues,
se observa aqui un sistema regular de explotacion del ganado (por los huicholes)
y del ganadero huichol (por los mestizos). No es raro, ademds, que la relacion
comercial vuelva a ser conflictiva cuando el ganado vendido es ganado robado.
Algunos indios pobres aprovechan las condiciones del libre pastoreo durante la
temporada de secas para capturar becerros y venderlos a compradores mestizos
de paso, sin que la venta sea declarada a las autoridades tradicionales que tienen
el registro de toda la cabafia comunitaria, con los fierros heraldicos y el nombre
de los duefios respectivos. Si se descubriera la fechorfa, el vendedor y el compra-
dor serfan juzgados publicamente, encerrados en la cdrcel comunitaria (cepo) y
condenados a una fuerte multa.

Las relaciones entre ganaderos huicholes y mestizos son muy ambiguas. Mas alla
de la habitual desconfianza entre las dos partes, los intereses del comercio obligan
a un cierto respeto mutuo, que puede llevar a establecer una relacién de compa-
drazgo. Un comprador mestizo retirado confiesa haber recibido varias propuestas
de casamiento no entre los huicholes, “demasiado salvajes”, sino entre sus vecinos
los coras. Aun cuando expresa a su modo la vanidad de tal virtualidad matrimo-
nial, el informante deja vislumbrar un antojo sexual hacia la mujer indigena, un
sentimiento entre los rancheros de Mezquitic (que son de tipo criollo-europeo do-
minante) que he apuntado varias veces. Paralelamente, ellos aprecian el ganado de
los huicholes, no solamente porque les proporciona un buen provecho econdmico,
sino también porque su cardcter semisalvaje, su cornamenta bien desarrollada, su
formidable resistencia en las dificiles condiciones del pastoreo en la sierra hacen
de ¢l un espécimen selecto para practicar la charreada, el “deporte nacional”, que
apasiona a la mayoria de los rancheros mestizos del estado de Jalisco.

Mezquitic y su regién son un verdadero crisol de la tradicién original, rural y
campesina, de la charreada. Y cuando se aproxima una de esas fiestas de charros,
los organizadores se dirigen habitualmente a un ranchero especializado en la com-
praventa para que lleve el ganado que serd jugado en el lienzo; eso es tanto como
decir que de ganado huichol o cora casi siempre se tratard.
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Por su parte, los ganaderos huicholes evocan con admiracién el ganado de
sus homoélogos mestizos, que llaman “charro”. Se trata de un ganado de calidad,
resultado de cruzas entre razas “extranjeras”, suiza, charolais, angus, simental
y cebti. Criado en mejores pastos que los de la sierra y engordado con piensos
mds nutritivos (incluso harinas animales llamadas “pollinaza”), produce mucho
mas leche y carne que el ganado huichol “corriente” o “criollo”, que procede de
la raza que se adaptd al suclo y al clima mexicanos desde la época colonial. “El
ganado charro es el mejor”, me dice Guadalupe, “pero aqui no resiste. A veces,
les compramos uno para que monte a las vacas, para que tengamos becerros més
grandes. Pero el charro no resiste... no se acostumbra. Se queda una temporada
y muere...”

Paradigma de las fuerzas exteriores (de los vecinos inmediatos), la cultura
“charra” de los rancheros mestizos es al mismo tiempo una riqueza envidiada y
una potencia inasimilable. Lo mismo que el mestizo comin, que no es capaz de
vivir por mucho tiempo en la sierra sin extranar las comodidades de su existencia
urbanizada, el semental charro no aguanta la dura vida en la sierra. Lo que no
disuade a los ganaderos huicholes de utilizarlo de vez en cuando para regenerar
su rebano. Habitualmente, los genitores son mds bien los jovenes machos del
mismo rebafio, o bien, entre los ganaderos, tal como Guadalupe, descosos de
evitar el raquitismo que puede resultar del exceso de consanguinidad, se recurre a
sementales prestados o vendidos por un colega indigena. Asi pues, serfa el deseo de
conseguir becerros més grandes, mas adaptados al rito sacrificial, y no un empefio
de capitalizacion genética, que no aparece en el universo huichol, lo que explicaria
cl atractivo del ganado charro. Y en la parte mas “aculturada” del territorio, en las
comunidades de San Andrés y Guadalupe Ocotdn (Jalisco), en la de Bancos de
Calitique (Durango) y entre los coras de Nayarit s integra al caballero charro en
el folklore. Asi, el personaje mitico del charro negro, asociado con un poderoso
alcaloide, el kieri, son dos fuerzas tan temibles que los 72araakate mas prestigiosos
son los tinicos capacitados para tratar con ellas.” Nétese que este charro negro
es un tipo de la tradicion oral de San Andrés, segun Guadalupe, que es también
mara akame; no se le conoce en San Sebastidn, donde, como ya dijimos, el “rodeo”
charro no se practica ni se considera conveniente.

12 Sobre la asociacion del kieri'y del charro negro, véase Neurath (2004:98). Segiin Lemaistre (2003:159), el kierisc
opone al peyote, como la experiencia individual de un podcr salvajc, el “gcnio domesticado” por elrito colectivo.
Sobrelas relaciones ambiguas que los huicholes mantienen con el kieri, el charro negroy las tradiciones mestizas
delrodeoy dela charreada, véase Medina Miranda, 2006.
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La fascinacién del ganadero huichol hacia el mestizo parece crecer a medida que
va progresando en la sierra la nocién de propiedad privada y que regresa correla-
tivamente el derecho tradicional que otorga a cada miembro de una comunidadla
posibilidad de dejar pastar sus reses en todo punto no cultivado del territorio. De
hecho, con la tecnologfa recién adoptada del cercado de alambre, algunos linajes
se apoderaron de las mejores parcelas, definidas por un rio o una fuente.” Al igual
que cualquier clase de patrimonio, entre los huicholes, las tierras y el ganado se
transmiten bilateralmente, hijas e hijos son igualmente dotados. Cuando se cele-
bra una boda —o mds bien la oficializacién de una unién libre, porque las bodas
tradicionales casi han desaparecido—, cada novio esta dotado con dos becerros
o vaquillas para dar nacimiento al rebafio de la nueva casa. Las familias que no
tienen ganado tienen que sacrificar dos reses para augurar la fertilidad de la pareja.
Y cuando nace un nifio, sus padres le regalan un becerro.

Asi que el ganado bovino participa en la reproduccion de la sociedad indigena.
También permite la diferenciacién social de una clase acomodada que, ademas de
su apropiacion forzada de las pasturas, tiende a monopolizar los cargos politicos.
Aun cuando el costumbre requiere que las autoridades tradicionales, cambiadas
cada afio, scan designadas por el conscjo de ancianos (kawiterutsixi; en singu-
lar, kawiteru, “cl que sabe todo”), cuyos miembros justifican su eleccién por los
suenos, es decir por los mensajes que se supone han recibido de las divinidades
y que reproducen publicamente por via del canto. Serfa dificilmente concebible
que estos intercesores eligiesen a un pobre para ejercer el cargo, muy dispendioso,
de gobernador.'* Sin embargo, podria considerarse este honor, que no se puede
rechazar bajo pena de exclusién de la comunidad, como una verdadera maldicién,
pues aun si se es relativamente acomodado, el nivel del gasto festivo que se le exige
al gobernador es tan alto (unos veinte mil délares, a mediados de los afios 2000,
en San Andrés) que algunos gobernadores de estos ultimos afios han acabado su
afio de cargo fuertemente endeudados.” Ademas, si bien existe entre los huicholes
una pequena oligarquia de ganaderos, la inversion individual es posible, pero estd
severamente controlada por la tradicién, que limita las posibilidades de desarrollo de
una empresa capitalista. Para fundar una ganaderfa, hace falta peregrinar cinco afios

13 Sobre ¢l proceso de privatizacion de los pastos y el sistema de transmision del ganado y de los ranchos, véase
Weigand, 1992.

14 A este respecto, Lemaistre (2003:204) habla de “manipulacion politica del sueio”.

15 Enotra publicacion, (Saumade, 2008a), he tratado de analizar esta paradoja del poder huichol reconsiderando el
poder politico amerindio tal como lo conceprualizé Pierre Clastres (1974).
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seguidos a los principales santuarios para dejar unas jicaras votivas adornadas con
vacas dibujadas. En San Andrés, Rogelio, cuyo padre mara’akame atiende el rebaiio
familiar con la ayuda de sus hijos, me dice que el mar es el lugar més “eficiente”
para obtener el ganado, pues el agua es “muy curativa”, “te favorece”. Cuando su
abuelo empezé a criar ganado, se fue a pedir vacas a Santa Teresa (Naketa), donde
se encuentra una laguna, un oasis entre dos cerros que mi informante llama “ojo
de agua”® Los cuatro afios siguientes, allf regresé para depositar unos cuencos
votivos, mientras que en cada Semana Santa sacrificaba una res, absteniéndose
de comer sal y de acostarse con otra mujer que no fuera la suya. Anade Rogelio:

Hoy mantenemos lo que nos lcgé nuestro abuelo, pero yo mismo si quisicra tener mds
ganados, me tocarfa hacer lo que hizo ¢l, ir a los santuarios, sacrificar... El que sc cree
que pucdc tener mas ganados sin sacrificar al costumbre, las cosas no le salen bien... Su
ganado se muere... Mi abuelo vio un toro de color gris como las cenizas o como agua
turbia. Venia del lugar sagrado..‘ sevefade lcj 0s. Vino y fertilizé alas vacas. Hoy cuando
nos sale un becerro de este color, es buena seial.

EL SACRIFICIO DE SEMANA SANTA

Se distinguen dos grandes ocurrencias sacrificiales: el rito festivo propiciatorio y el
rito circunstancial profilictico. La primera categoria se subdivide en tres géneros
complementarios: las fiestas comunitarias, las fiestas de linaje y las fiestas comu-
nitarias “catélicas” (Neurath, 2002:84). En cuanto a la peregrinacién a Wirikuta
(cumplida por diferentes grupos de peyoteros entre febrero y abril), empieza y se
termina con un sacrificio. Asi como el reparto de los cargos politicos, la designa-
cién de las personas obligadas a sacrificar reses durante el afio estd hecha por unos
mara akate y kawiterutsixi, cuya unica fuente de inspiracion es, supuestamente, el
sueno, el “canal medidtico” de las divinidades huicholes. Un maraakame indica a
la persona designada por el suefio el animal que deberd ofrecer (también puede tra-
tarse, aunque el caso sea menos frecuente, de una cabra, de un borrego, de un pollo,
hasta de un pescado bagre, pero nunca de un cerdo)” y su tipo (sexo, edad, color del

16 En estamismalagunanace el nifio Jestis, segun el mito contado en el canto de la Semana Santa (Denis Lemaistre,
comunicacion personal)

17 Dada la presencia de cerdos vagando alrededor de las casas wixaritari y su valor alimenticio, la ausencia de este
animal en el sistema sacrificial es un enigma que trataremos de esclarecer més adelance.
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pelo). El sacrificante debe encontrar el animal idéneo, un espécimen suficientemente
carnudo para que el sacrificio produzca su efecto simbélico. Sino lo encuentraen su
propio rebaiio, o si no tiene ganado, puede comprarlo afuera, incluso en un rancho
mestizo. Sile falta dinero, se le puede otorgar un plazo hasta la proxima fiesta o bien
hasta el afio siguiente, excepto si se trata de un sacrificio curativo y que la ¢jecucion
del rito sea urgente. Si ha emigrado y no puede estar presente el dfa de la fiesta, el
sacrificante debe enviar una compensacion financiera o bien diferir la obligacién.
Pero aquel que haga poco caso de su obligacién acabaria excluido de la comunidad.
En fin, toda persona designada para sacrificar un bovino debe también juntarse a
un grupo de peyoteros para participar en la peregrinacion a Wirikuta.

Esta relacion entre ganado y peyote aparece en plena luz en ocasién de la Semana
Santa. Aqui la fiesta cristiana, cuyo momento mas dramdtico es el sacrificio del toro,
se dice weiyaks, una palabra wixarika que significa también “caza” (J. L. Iturrioz,
comunicacién personal, 2007, mar. 8), lo que subraya la continuidad entre la ce-
lebracion pascual y la caza del venado a cargo de los hombres que cumplen con la
peregrinaciéon a Wirikuta. La fiesta también evidencia la articulacion entre caza'y
ganaderfa, costumbre y cultura occidental. La conjuncién de las fuerzas internas
y externas, en un momento clave del calendario, previo a la temporada de aguas, es
representada de una manera ejemplar por las figuras santas “cristianas”. Los hui-
choles celebran varios cristos (considerados como santos entre otros). En Semana
Santa aparece una pareja: el femenino, Tanana (Xaturi Chumpe, Nuestra Madre,
que en parte es una versién local de la Virgen de Guadalupe), protectora de los
rebanos, y el masculino, Tatata (Xaturi Ampa, Nuestro Padre). En la comunidad
de San Andrés Cohamiata Tatei Kie, donde se sittia nuestra investigacion sobre la
Semana Santa, la primera de estas divinidades pertenece al pueblo de San Andrés,
al noreste del territorio comunitario, y la segunda pertenece a la rancheria de San
Miguel, al suroeste (Lemaistre y Kindl, 1999:183, 187). Esta division sexual y terri-
torial del Cristo resulta de la estructura dualista, de origen mesoamericano, que
tiene influencia, atin hoy, en la organizacién social de la comunidad.”® Ademds, aqui
hay cuatro santos: San Andrés, San José, Tatsunati y Tutekwiyu, que pertenecen

18 En un articulo que consagré a este tema Arturo Guriérrez (2003) demuestra, siguiendo ¢l paradigma de
Lévi-Serauss (1958), que la escructura aparentemente dualista de la comunidad de San Andrés es en realidad
un modelo concéntrico-ternario. Aun cuando este modelo derivado (“alterado”, dirfa Lévi-Strauss) nazca del
contacto histérico delos nicleos dualistas originales con otras sociedades, el mismo fundador de laantropologfa
estructural,analizando el caso de tribusamazénicas, reconoce que esanteriorala colonizacién curopea. Esovale
decirque clmodelo concéntrico-ternario, aunque sea derivado de una estructura dualista primordial, es producto
de las sociedades amerindias.
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al pueblo principal y a sus tres principales rancherias, San José, San Miguel y
Cohamiata (1999:187). Todas esas figuras son vestidas con textiles colorados, al
modo indigena. Con los ancestros del inframundo, contactados por la mediacién
de agujeros cavados delante de los oratorios y en medio de la iglesia, los santos son
las divinidades beneficiarias de la sangre de buey ofrecida el Sdbado de Gloria.
Antes de evocar el sacrificio mayor del ano wixarika, es preciso esbozar el
contexto en que se observa. No se trata aqui de proporcionar una relacion etnografi-
ca exhaustiva de una fiesta compleja, que ya fue objeto de varias descripciones anali-
ticas bien documentadas, en particular la de Denis Lemaistre y Olivia Kindl (1999),
ala que aludiremos cada vez que tengamos que mencionar algunos detalles que nos
llevarfan demasiado lejos. De esta importante aportacion sobresale una tendencia
quehemos relevado unos diez afos después delos autores: unadindmica de cambio que
se confirma de una generacion a la siguiente, desde la primera descripcion de la
Semana Santa en San Andrés, hecha por Zingg en los afios 1930. Asi, Lemaistre
y Kindl (1999:190-191) demuestran de manera clara que la entrada ceremonial de
los peyoteros el Miéreoles Santo, cargando cestos de peyote y precedidos por la
miscara del ciervo cazado en el camino de regreso de la peregrinacion a Wirikuta,
es un rito que se remonta a apenas dos o tres decenios. Hasta la década de 1960, los
peyoteros no tenfan ningtn papel en la fiesta cristiana. Ahora bien, desde la mono-
grafia de Lemaistre y Kindl, este papel se dilatd en el tiempoyy, por consiguiente, la
importancia del peyote en la fiesta crecié en la misma medida, pues hoy en dia los
grupos de peregrinos se presentan en la plaza del pueblo el Domingo de Ramos.”
Con el rostro finamente pintado con #xa, pigmento amarillo sacado de una raiz del
desierto, los peyoteros se anuncian con la musica de los instrumentos chamanicos,
el violinyla guitarra de fabricacion propia, cuyos sonidos chirriantes alternan con el
sonido muy agudo y asombrosamente melodioso de trompas hechas con cuernos
de res. Asi, en un performance musical que subraya la profundidad de la relacién

19 Es posiblc que ladilatacion tcmporal que senalamos aqu fparticipc del procesomas gcncral deinflacion festiva que
subrayamosalinicio de este trabajo. Hay que precisar, sin embargo, que 2007 fuc unano de cambio quinquenal de
cargos: todos los grupos de peyoteros de la comunidad habfan ido a peregrinary estaban presentes enla fiesea, lo
que podra explicar que, para que todos quedaran en el programarricual, s hayan presentados en la fiesta a partir
del domingo. En San Andrés, los grupos de peyoteros, originarios del pueblo o de una rancherfa anexa —Las
Guayabas, San Jos¢, San Miguel, La Laguna, Cohamiata, Las Pitayas, Santa Barbara, Tierras Blancas—, s¢ com-
ponen de personas que debenasumir su cargo durante cinco anos. Durante este periodo, los grupos respetan un
sistema de alternancia enla peregrinacion: cadaaiio, los grupos de una mirad de la comunidad se van a Wirikura,
cazan clvenadoy recogen el peyote, mientras que los grupos de la otramitad se quedany ofrecen sacrificios para
darel cambioalos primeros. Noessinoal quintoy tltimo ano cuando salen todos los grupos al mismo tiempo.
Para més detalles y un precioso andlisis de este sistema ritual, véase Gutiérrez, 2003.
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establecida por la cultura huichol entre el animal hispénico y el peyote, el soplo
sagrado de los peregrinos pasa por la parte emblematica del cuerpo del bovino. Hay
que sefialar también la presencia habitual de cuernos de reses sacrificadas expuestos
en el altar de los centros ceremoniales, lo que indica hasta qué punto el bovino ha
penetrado el corazén del ritual wixarika.

En el mismo sentido, se puede observar que la presencia del peyote en Semana
Santa se impuso al compas de la progresion del rito sacrificial que hemos establecido
desde el inicio de este articulo. Aparentemente esta planta tiene con el bovino una
relacién simétrica e inversa: potencia autdctona por excelencia, procede geogréfi-
camente del mundo externo, mientras que el buey, potencia hispanica por excelen-
cia, estd criado en el territorio y, ast lo vimos, asimilado a los nifios huicholes. Al
contrario del buey, asociado con el agua, el peyote se asocia con lo seco y con el sol del
desierto adonde se vaa cogerlo. Pero el mito chaménico, lo vimos también, relativiza
su naturaleza indigena, pues asimila el cactus a Kauyumari, doble del maraakame,
cuyo origen esta situado por la exegesis en el mundo zeiwari. La complejidad de
la planta, situada en la encrucijada de las potencias internas y externas, explica tal
vez que, ademds sus propiedades alucindgenas, constituya el principio energético
de una fiesta celebrada al climax de la temporada seca para llamar a la lluvia (y
por consiguiente al maiz). Precisamente, el Domingo de Ramos de 2007, tras la
llegada de los primeros grupos de peyoteros y la distribucién ceremonial del cactus
alucindgeno, cuyos efectos empezaban a manifestarse en la asamblea, teswarixi
incluidos,” empez a llover, mas como el sol seguia luciendo, se formé un arco iris.
Frente al magnifico especticulo de la naturaleza, los indigenas se entusiasmaron,
diciendo los unos que era buena sefial para las futuras cosechas; los otros, que el
“milagro” se reproducia inevitablemente cada afo cuando llegaban los peyoteros
(un acto teatral del cual sabemos que no se inscribe verdaderamente en la tradicion
antigua). Se ve bien la manera en que las creencias relativas al costumbre, inspiradas
por una feliz efeméride cuyo impacto sobre las consciencias es multiplicado por
los efectos psicétropos del peyote, pueden brotar instantidneamente a medida en
que la fiesta experimenta el cambio.

A partir del Jueves Santo, tras una noche en la que un rito de flagelacion desa-
craliza a las autoridades tradicionales, se instaura el poder de los “judios”, que
son oficiantes jévenes, con ¢l rostro tiznado, armados con un sable de madera.

20 En este plano también se nota una evolucion répida con respecto de la ctnografia de Lemaistre y Kindl; segin
cllos. la ofrenda de peyote alos extranjeros (o sea, la integracion al rito que esta ofrenda significa) no ocurria sino
al final de la Semana Santa.
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Siguiendo una disciplina casi militar (0 monacal), imponen el silencio generalizado
durante dos dias y enmarcan la procesién de los cuatro santos y dos cristos de la
comunidad que son llevados tendidos (“muertos”) por los oficiantes xaturi para
representar el santo entierro. Antes de empezar el recorrido, las zenanches, mujeres
encargadas de cuidar a los santos, cambian y lavan los vestidos de las estatuas de
madera. Esta operacion, considerada como muy delicada, evoca la vaca que pare,
pues los huicholes comparan los tejidos nuevos con la placenta del becerro recién
nacido (Lemaistre y Kindl, 1999:196).

Alfinal dela tarde del viernes, tras una segunda procesion, se ve llegar en la plaza
los primeros becerros y vacas, llevados con un lazo por unos ayudantes vaqueros
miembros de las familias sacrificantes, a los cuales se juntan algunas cabras y bo-
rregos. Se instalan postes para amarrarlos y adornar su testuz con cintas y flores de
papel de China. Progresivamente, el espacio central del pueblo estd invadido por un
ganado “en traje de gala”. Todas las categorias de bovino estdn presentes, excepto el
toro adulto, un tipo que casi no se encuentra en la sierra, pues los machos se venden
generalmente a los dos afios, o bien a un negociante mestizo, o bien para celebrar
un sacrificio. El ganado aqui expuesto es la flor y nata de la cabafia comunitaria:
unos becerros grandes bien fuertes, que podrian haberse vendido al mejor precio
a los compradores mestizos, y hasta vacas lecheras que, como ya sabemos, consti-
tuyen una de las escasas fuentes de proteinas en la sierra y, de hecho, una riqueza
estimable. En el afio del trabajo de campo (2007), por un becerro chico se pagaba
unos 2 500 pesos (250 délares por aquel entonces); por una vaca lechera o por un
becerro grande, unos 3 500. Segun el afo, se inmola entre cuarenta y sesenta reses,
més una decena de cabezas de ganado chico (cabras y borregos),”" lo que justifica la
cifra de entre 100 000 y 150 000 pesos (10 000 y 15 000 délares) que proporcio-
namos al inicio de este articulo.

La tipologia de los sacrificantes de la Semana Santa ha sido establecida por
Lemaistre y Kindl (1999:204): grupos de los xaturi y mayordomos portando
los cristos y santos, autoridades tradicionales, grupos de peyoteros, “judios”. Se
juntan ala lista unos grupos de parientes que se obligan a honrar a un santo, a un
ancestro, o bien, que estdn obligados por una prescripcién chamanica, y por fin,
no nos sorprenderd, algiin extranjero deseoso de contribuir en el rito, o que tiene
obligacién de hacerlo porque acaba de participar en su quinta peregrinacion a
Wirikuta y cerrar asi un ciclo ritual. En cada grupo de sacrificantes hay un nino,

21 Una vez mas, el trabajo de Lemaistre y Kindl permite medir la rapidcz del ritmo inflacionista de la fiesta; segun
cllos, hace unos diez afios eran sacrificadas entre dos y tres decenas de reses (Lemaistre y Kindl, 1999:206).
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masculino o femenino, que tiene el papel de hakers, una especie de “angel”. En la
noche del viernes al sdbado, los adultos llevan cinco veces a bendecir la bestia que
deben matar en la mafiana (1999:204). Estin acompafados por un violinistay un
guitarrista que tocan la mawarixa, la “ofrenda”, o sea, el término wixarika para
lo que llamamos demasiado rdpidamente “sacrificio”.?* Los mara akate cantan la
mitologia correspondiente, que subraya la relacion entre el sacrificio primordial
del becerro chico y el nacimiento del nifio (1999:205). Con la vuelta de la musica
en la fiesta, los peyoteros y todos los participantes danzan toda la noche alrededor
de hogueras instaladas en la plaza.

El sabado por la manana, los mara‘akate liberan el templo, cuyo acceso estaba
guardado hasta entonces por los “judios”. Estos se eclipsan y dejan entrar la musica
(incluidos unos trios mariacheros de tradicién mestiza)* y cantos chaménicos
cuyo texto, recogido por la etnografia de Lemaistre y Kindl (1999:206), celebra la
manana y asimila el sol naciente con la aparicion de Kauyumari, el venado azul,
entre dos piedras de color sangre. Entonces puede empezar la inmolacién. Segtin
un ritmo sostenido, se llevan, una tras de otra, las reses amarradas frente a la iglesia
(en otras ocasiones, como carnaval, fiesta del toro en septiembre, fiesta del maiz
tierno, ritos de curacidn, etcétera, se celebran en los centros ceremoniales tukipa
o delante de un oratorio [véase Neurath, 2002:104 ss.]). Cada ¢jemplar, atado y
llevado con un lazo, se sujeta por las patas traseras con otro lazo, asi como se hace
cuando se trata de vacunar, herrar u ordefiar una vaca. Luego se derriba de lado
para mantenerlo inmovilizado en el suelo. Algunos becerros machos muestran
una fuerte agresividad, no se dejan manejar ficilmente, lo que puede transformar
durante un rato el rito en una pequefia corrida callejera que alegra al publico “em-
peyotado” (atin mds cuando el etndlogo interviene en la “lidia” jy sale del encuentro
maculado con bosta!).

22 Sibien lamawarixa tienc un csquema casi conforme con el modelo canénico definido por HubertyMauss (1968
(1899]), puesse notala presencia deunsacrificante, de un sacrificador, de unavictimay dedivinidadesalas cuales
se dirige la ofrenda; las especificidades del universo ideolégico huichol son tales que se puede legitimamente
dudarde que un mismo concepto Cng[obantc pucda aplicarsc con la facilidad que singulariza auna cierta clase
de antropologl’a poco apcgada aloreal,aunos datos ctnogréﬁcos tan distintos como los relativos, por cjcmplo, a
laIndia,ala Greciaantigua, ala Africa subsaharianaya Mesoamérica. Sin cacr en el hiperrelativismo posmoder-
nista, digamos que el debate cpistcmo[dgico qucda abierto, sobre todo con el desconcertante retorno a las tesis
universalistas de René Girard estos ultimos anos (véase Scubla, 1998). Por si fuera necesario echarle mas aguaa
nuestro molino, parece que Neurath, en una publicacion reciente, se ha dispuesto aabandonar la nocién clasica
de sacrificio acerca de los huicholes. Sin cmbargo, enlos limites de este articulo, y para prescrvar laclaridad dela
exposicion, seguiremos “pccando con la facilidad”, cmplcando el término de “sacrificio”.

23 Sobre laimportancia de la tradicion mariachera entre los huicholes, véase Jauregui, 1993.
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La inmolacién estd precedida por un corro, compuesto por el maraakame
cantador y su segundo; ambos sostienen su varita adornada con plumas (muvieri)
y unas velas adornadas con cintas por hombres y mujeres del grupo sacrificante,
que traen velas, ofrendas de elotes, peyote, frutas, flechas votivas y cuernos de ve-
nado. El corro gira cinco veces alrededor de la res inmovilizada, acompanado por
la musica del violin y de la guitarra, mientras que el canto del primer mara akame,
mas alld de las referencias a la mitologia del sacrificio, profiere una letania de quejas
y ruegos dirigidos a la victima para que ésta perdone a los hombres lo que estén a
punto de hacerle. Elanimal estd rociado con agua lustral y el nifio hakeri presenta el
cuchillo ylajicara que recogerd el primer brote de sangre. El sacrificador (matasero
o tetuknewiwa), que pertenece al grupo sacrificante, coge el armay hunde lahojaen
la yugular del buey para conseguir el flujo maximo de sangre. Entonces, en forma
muy coordinada, las mujeres y los hombres del grupo se presentan para rellenar de
sangre las jicaras y unos cubos, al tiempo que remojan sus velas en la herida abierta.
Parte de la sangre se conserva en estado liquido en frascos tapados. Después de la
fiesta, se repartird entre los zukipa de rancherias, los agujeros de ofrendas cavados
al borde de los campos de maiz, asi como en los multiples lugares sagrados donde
los huicholes van regularmente; también se utiliza para rociar los elotes verdes en
ocasion de los sacrificios del mes de septiembre, en particular la Fiesta del Toro.
Otra parte de la sangre se echa en el agujero de ofrendas que se encuentra en medio
del templo. En el pasado (hasta el tiempo de la descripcién de Lemaistre y Kindl,
y atin hoy en San Sebastidn) se solfa ¢jecutar a las reses dentro del templo para
dirigir los primeros brotes de sangre hacia el agujero. Pero en San Andrés, estos
tltimos anos, se acostumbraron a matar afuera porque con el antiguo método,
dado el incremento del nimero de reses sacrificadas, al finalizar la ceremonia
del Sébado de Gloria, el agujero desbordaba de sangre, que se pudria en los dias
siguientes y dejaba un olor nauseabundo en el lugar de culto.

En fin, con las velas untadas de sangre fresca se pintan las varas de mando, las esta-
tuas de los santos, el rostro de los cristos, las distintas ofrendas, los oratorios situados
en la plaza, la mesa de las autoridades (bajo ¢l palacio del gobierno), la carcel y aun
—nmagnifico detalle dado por Lemaistre y Kindl (1999:207-208)— la méquina de
escribir del secretario de gobierno, que transmite las reivindicaciones de la comunidad
relativas a las tierras usurpadas por los mestizos. La relacion simbdlica entre tierray
sangre de toro, establecida por el rito, prueba que el animal de origen hispanico ha
vuelto a ser una materializacion de lo autdctono: éste es lo que la tierra ofrece a los
hombres y lo que los hombres ofrecen en reciprocidad a la tierra para garantizar su
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subsistencia y la reproduccion de su universo. Para los huicholes el toro es feminidad
y nifiez (o sea fertilidad desbordante y humanidad no cultivada). Signo de la riqueza
material, se asocia con la divinidad Takutsi, Nuestra Bisabuela o Nuestra Semilla
Germinada, con la lluvia y la profundidad del mar (Neurath, 2002:192, 366). Tal
vez esta naturaleza marftima del toro mitico explique que, en un momento dado de
su historia, los huicholes cambiaron sus conchas marinas (que trafan antafio de sus
peregrinaciones al océano) por los cuernos de res que evocamos cuando describfamos
el rito de los peyoteros llegando al pueblo en la apertura de la Semana Santa.

Pero més alld del estatuto del bovino en la cosmologia de los huicholes, mas
all4 de las particularidades de la fiesta de Semana Santa, las distintas maneras de
bendicién que acabamos de evocar evidencian la reaccién de la sangre cuando se
derrama al aire libre: se transforma rapidamente del estado liquido al estado s6-
lido (o seco). Existe otra manera de subrayar esta propiedad transformacional: la
moronga preparada por las mujeres con la sangre que remana en el cuerpo de la res
cuando los sacrificantes hayan recogido la parte consagrada. Desde el punto de vista
estructural, ahi reside una gran leccion del sacrificio y de la cocina que ocasiona.

SANGREY COCINA: LO SECO Y LO HUMEDO

Antes de terminar su recorrido en los platos de los participantes, el cuerpo de cada
res es desollado y descuartizado, en un lugar aislado, justo después de la ceremonia.
Estén encargados de la tarea dos miembros del grupo sacrificante, llamados “jica-
reros de los rayos” (7 ariwame en wixarika). Su cargo dura cinco afios ¢ incluye el
compromiso de hacer la peregrinacién a Wirikuta y de recortar también el cuerpo
de los venados matados en la caza. En su trabajo, deben reservar tres partes del
cuerpo de los bovinos a ciertos oficiantes, o bien, a usos importantes. Las costillas
se ofrecen alos musicos que animaron la ceremonia. Los cuernos, si no se conservan
para ser expuestos en un altar o colgados en las paredes de un centro ceremonial,
serdn utilizados por los peyoteros como instrumento de musica, o bien, en el juego
posterior al sacrificio animado por el “torete” (hombre que sostiene los cuernos en
las manos e imita la actitud de un toro) y el vaquero (hombre vestido de mujer).
Estos dos personajes tienen un papel central en la fiesta de las pachitas (carnaval).
Ligados el uno al otro por una cintay un lazo, amenizan un corro y una parodia de
corrida que nos recuerda las danzas de toritos observadas en casi toda la Republica
Mexicana en ocasién de las fiestas patronales o del carnaval (Saumade, 2008b). La
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coreografia subraya, una vez mas, la relacién de intimidad entre el animal hispanico
y la cosmologfa huichol cuando el torete alza los cuernos hacia el cielo, en direccién
de los puntos cardinales, gritando unos mugidos agudos.

En las pachitas, las patas delanteras del animal sacrificado se reservan para el
torete y el vaquero, mientras que, al final de todo sacrificio de res, las patas traseras
se otorgan alos dos mara akate que dirigieron la ceremonia. Este punto de lanorma
ritual mantiene una cierta distincidn social en el seno de la comunidad. En efecto,
los mara'akate més prestigiosos son también los mds solicitados para dirigir las
ceremonias de Semana Santa; acostumbran cantar y bendecir en varios sacrificios
sucesivos. Asi, por ejemplo, don Chon, uno de los chamanes més respetados de San
Andrés, llegd a recibir hasta dieciséis patas traseras un mismo Sibado de Gloria.
Evidentemente, no se las come todas, sino que las reparte entre los miembros de
su familia. En cada casa que beneficié con este regalo, una mujer corta la carne en
rebanadas muy finas que pone a secar en un zarzo de fibras de agave para conservarla
y luego, cuando se presente la ocasién, asarla y consumirla fuera de toda ocurren-
cia festiva. Se ve que los parientes de los grandes mara‘akate tienen un “privilegio
proteinico” sobre los demds, quienes deben précticamente contentarse con comer
carne de buey tras los sacrificios, cuando las mujeres ponen el resto del cuerpo de
las victimas a hervir en grandes calderas (sin sal ni otro condimento). As, todo el
dia del Domingo de Resurreccion se ofrece a todos (extranjeros incluidos) cuencos
de caldo de toro; el caricter inclusivo del banquete es caracteristico de una fiesta en
la que los huicholes dan comida para cualquier humano presente, persuadidos de la
dimensién universal del rito propiciatorio que celebran: dicen que llaman alalluvia
para el mundo entero. En términos de cocina, pues, aparece una distincion entre
la carne fresca hervida, simbélicamente ofrecida a todos los humanos por el toro
—ser asociado con el elemento liquido y la feminidad—, y la carne secada y asada,
ofrecida a los miembros de su linaje por un ser sobrehumano, el mara'akame.*

El caldo del toro se sirve con las habituales preparaciones a base de maiz, que
también se han dado en grandes cantidades en los dias anteriores, tanto a los
humanos como a las divinidades: tortillas secas para éstas, frescas para aquéllos,
tamales, atole seco (tan espeso como un flan), atole claro y tejuino (rawa en
wixarika), resultado, todos estos productos, del quehacer femenino. Se ofrece
también un caldo hecho con la carne secada de los venados que mataron en la
tltima caza; una parte de éste se daalas divinidades en la vispera, el Sibado Santo;

24 Aun cuando por excepcion existen algunas mujeres mara akate, s indudable que este oficio queda netamente
asociado con valores masculinos.
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la otra, al mara'akame de cada grupo, que ofrece el caldo de venado el domingo.
Este caldo, asi como el de toro, no lleva sal. Dada la importancia histérica de la
sal entre los huicholes, cuyos lejanos antepasados la trajan desde la costa adonde
iban a peregrinar, considerando su proclividad a comer muy salado, siendo la sal
y el chile los tinicos elementos anadidos a la tortilla de maiz en la dieta cotidiana
de los més pobres, se entenderd mejor el sentido de tal renuncia. Sin embargo,
parece que la prohibicién de la sal es més fuerte para el caldo de venado que para
el de toro, pues me dicen que cualquiera que anada sal al primero se volvera ciego,
mientras que en el segundo, el invitado que no estd encargado de ninguna obliga-
cién ceremonial, puede afadir cuanta sal y chile quiera sin caer en el “pecado””
El castigo para quien se atreva a comer la carne de venado con sal ¢se explica por
la creencia de que este animal tuviera el poder de conferir, asi como el peyote, la
vision del chamén y de que, por consiguiente, toda alteracién de su carne llevara
a un resultado opuesto (la ceguera)? Pero las cosas nunca son tan sencillas con
los huicholes, pues dicen que el mismo venado es muy goloso de sal, un dato que
aprendieron de sus antepasados cazadores, que solian atraer alos venados poniendo
sal en las trampas de cuerdas.®

Llegado a este punto, se impone una pregunta: ;por qué se ofrece caldo de venado
en el banquete que sigue al sacrificio del toro, cuando la comida, en particular la
carne, sobra en todas partes? Aqui ponemos en evidencia la interdependencia ritual
del sacrificio y de la caza entre los huicholes. Sobre la caza, alguna informacién que
recogimos en entrevistas y, sobre todo, gracias a la etnografia de Denis Lemaistre
(1996), es relevante, sin duda alguna, para proseguir el andlisis.

DEL SACRIFICIO A LA CAZA

Siapartamos los mandatos ocasionales que dirigen los 7araakate alas personas para
curarlas —por ejemplo, matar un ciervo con este propdsito—, los huicholes tienen
dos grandes temporadas de caza: en la época de la peregrinaciéon a Wirikuta, o sea
al climax de la temporada seca (febrero-abril), y a “medianoche”, o sea a mediados

25 Por paradéjico que pucda parecer, si se considera su conccpcic’m subversiva del cristianismo, los huicholes se
refieren con mucha frecuenciaala nocion de “pecado’.

26 Agradczco aArturo Gutiérrezdel Angel por haberme proporcionado este bonito dato. Segtin él, parccequeesun
requerimiento biolégico delvenado macho comer sal cuando broten sus astas, es decir, al inicio de la tcmporada
de secas (Guriérrez del Angel, 2010:98). Tan importante deralle necesitarfa otro articulo para ser analizado.
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de agosto, al climax de la temporada de lluvias. Cada vez que se van a cazar, los
oficiantes (sean maraakate, jicareros o peyoteros) o los hombres enviados por el
suefio de un 7ara’akame, animados por un objetivo profilictico, salen del territorio
wixarika. Cuando hacen salir del bosque a su presa, a veces tras varias jornadas de
caminata en vano, la corretean formando un “corral” humano para que no pueda
escaparse. La técnicay el término utilizado, vinculados con la actividad ganadera,
son reminiscencias de la antigua caza con trampa de lazo que se practicaba hastala
Revolucién y la generalizacion del rifle de 22 en la sierra. Rodeado y atraido hacia
la trampa —una red de cuerda de ixtle tendida en un marco circular de madera
colocado en el paso de los venados, o bien, un lazo colgado de la rama de un drbol
con que se agarraba al animal por las patas—, el venado podia ser capturado vivo,
y luego llevado a un centro ceremonial e inmolado. Hoy en dia, aunque haya caido
en desuso, la venerable técnica sigue siendo evocada apasionadamente por los ca-
zadores que a veces llegan a practicarla como un “deporte bonito”.”” Por lo demds,
unos modelos miniatura de la trampa adornan las flechas votivas que se usan como
ofrendas, lo que indica la potencia simbdlica del objeto representado: se trata del
medio por el cual el venado viene a “ofrecerse” a los humanos y afirmar asi su na-
turaleza de ser préximo. En la trampa de red, el animal se atora cabeza por delante,
lo que refuerza en el espiritu de los indigenas la valencia masculina del ciervo.”
El uso del rifle, por consiguiente, no ha afectado un rito que se aparenta con
claridad al “sacrificio” (mawarixa, la ofrenda en wixarika) cuando el venado,
ofreciéndose supuestamente a los humanos, caiga “voluntariamente” en la tram-
pa.” Tras haber sido matado, ¢l venado puede, segtin los casos, traerse al centro
ceremonial (fukipa), o bien, tal como ocurre en las cacerfas del camino de regreso
de Wirikuta, ser tratado ritualmente en los lugares del campamento, donde unos
altares adornados con ofrendas dispuestas en circulo alrededor de hogueras repro-
ducen la estructura de un uki. Los oficiantes, asi como hacen cuando se empeian
en inmolar un toro, disponen la cabeza del ciervo en direccidn del este y Wirikuta,

27 En este punto, la informacion que recogi en San Andrés coincide con la que recogié Neurach (2008:256) en
Santa Catarina Cuexcomatitlan Tuapuric.

28 Este ideario cinegctico s¢ ha observado por todo el oeste mexicano desde la ¢poca colonial. Véase, por Cjcmplo,
las oraciones de los cazadores nahuas occidentales del siglo XVII, recogidas por Rufz de Alarcon (1988), o los
mitos transcritos por Preuss (1982:77) enlamisma drea cultural. Elvenado aparece como un pene que pencetrala
cavidad vaginal, representada por la crampa de lazos. Este tltimo aparato podrfa acercarse al micema de la vagina
dentada que llamé mucho la atencion de Lévi-Strauss en sumagna obra, las Mirolgicas.

29 Sobre ¢l tema mitolégico del venado que se ofrece voluntariamente alos hombres, véase Neurath y Gutiérrez,
2003:313; en una perspectiva, etnohistérica Olivier, 2008:197, quien daelementos que indicanla gcncralidad de
lacaza capruradel ciervo en Mesoamérica, pues también se practicaba en Guatemalay en el pafs maya (2008:202).
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el lugar del peyote y del sol naciente. Se acaricia al animal, se le sonrie, se le da
flores, las mujeres le “dan de comer” tortillas, galletas y frutas, se pone en sus ojos
dos peyotes para que su “alma” pueda viajar hasta Wirikuta.*® No estd muerto sino
“refrescado”, asi como los ancestros petrificados. El mara‘akame inhala su “soplo”,
boca contraboca, para sacar del aliento la piedra (#7r7kame) que cristaliza el espiritu
de un ancestro (Lemaistre, 1996:322-323) y se da a una persona directamente
concernida en el rito, sea un paciente, sea un pariente, quien no se beneficiard del
don si no cumple a continuacién con las peregrinaciones requeridas. La misma
técnica ritual se emplea con los bovinos cuando su sacrificio tiene un propdsito
profilactico. El #tkame puede proceder, segtin los casos, del interior del cuerpo
del ciervo, de la sangre del toro o de la espuma del mar (en las peregrinaciones
a la costa); ast que, una vez més, el rito dramatiza la dualidad entre los estados
liquido-himedo (los humores corporales, el agua del mar) y sélido-seco (la piedra).
En el momento en que el venado es desollado y descuartizado en el mismo lugar
del campamento de caza, se le arranca el corazén, como lo hacfan los aztecas, para
recoger sangre en las jicaras y untar los objetos ceremoniales y ofrendas. Luego,
el corazdn se recorta en trocitos, que se reparten entre los iniciados que desean
beneficiarse de su poder; la cabeza y la piel se reservan para futuros usos rituales.
La carne que queda se asa en un horno cavado en la tierra y alimentado por piedras
calentadasal fuego. Esta forma masculina de cocinar en seco contrasta con la cocina
en agua del caldo, preparado por las mujeres después del sacrificio. Una vez asada
la carne, se recorta en pequefias rebanadas que, tras el retorno de los cazadores ala
comunidad, se pondrdn a secar en zarzos de ixtle, para acabar, como ya sabemos,
en el caldo preparado en ocasién de las fiestas, cuando se presentan ligadas por
una cuerdecita que forma un collar. Lemaistre (1996:312) anota que las rebanadas
de carne de venado secada se confunden con las de peyote que se secan después de
Semana Santa para ser conservadas todo el ano. El peyote secado puede también
ser pulverizado. Esta tarea es realizada por las mujeres que utilizan a este propdsito
el metate, que también usan para procesar el grano y la masa de maiz, desde luego,
pero también el cuajo del queso en temporada de aguas. El polvo del peyote puede
utilizarse como tal o disuelto en agua para consumirse en estado liquido.

30 El concepto de “alma” no tiene cquivalcntc en wixarika, a pesar de haber sido utilizado amp[iamentc por los
antropélogos huicholistas. En una importante ponencia en elxvinn Congrcso Internacional de Antropologfa
Iberoamericana (San Luis Potosi, marzo 2012), Arturo Guriérrez del Angel revisé el uso eenocencrista de este
término en el contexto huicholy demostrd, en cambio, la Importancia decisivadela picly delaideade “contenedor”
para definirlo que serfa la nocién indl’gcna de persona, en contra deun ontologismo cristiano poco pertinente
enlo concerniente a nuestros muy formalistas huicholes.
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Asi, la carne del peyote y la del venado son objetos de un trato equivalente, un
proceso de transformacion reciproca de lo htimedo (fresco) a lo seco y de lo seco
alo himedo (caldo, disolucién). Ahora bien, a este respecto, la mitologfa y la exé-
gesis wixarika no hacen sino confirmar la relacién de homologfa entre venado y
peyote: el polvo de peyote procederia de los cuernos del venado, cuando el animal
se los rasga en contra de los drboles para comer el polvo que resulta de este hébito,
adquiriendo la facultad de la vision chaménica (Lemaistre, 1996:310-311). A partir
dela observacién etoldgica de los ciervos machos, el pensamiento indigena establece
la relacién con las técnicas de conservacion de la planta sagrada para justificar el
acercamiento entre la especie animal (por lo menos su lado varonil, pues las hembras
no tienen astas) y la especie vegetal. Eso explica por qué los grupos de peyoteros,
cuando cazan en el camino de la peregrinacién, buscan con prioridad un macho
bien armado. Y en la fiesta del peyote, que cierra la temporada de secas (en mayo),
los cazadores visten la piel, la mdscara y los cuernos de su victima para celebrar la
danza del venado, que es una mimesis cinegética que hace eco a la danza del torete
y del vaquero, que se observa en las pachitas. Por el contrario, durante la segunda
temporada de caza, o sea en plena temporada de aguas, los machos se confunden
con las hembras, porque han perdido la cornamenta y una parte importante de su
poder, a ojos de los huicholes (Lemaistre, 1996:310); asi me lo refirié un hombre de
San Sebastidn: “en temporada seca se caza el venado, en las aguas, se caza lavenada”.

Si el ciervo macho “cambia” periédicamente de sexo en temporada de aguas,
asf como lo subraya el lenguaje de los cazadores, también puede transformarse de
una especie a otra en temporada seca. Me di cuenta de eso mientras observaba un
campamento de peregrinos de Santa Catarina que regresaban de Wirikuta carga-
dos de peyote y habian establecido la base de una expedicién de caza en la orilla
del rio Bolafios, en la periferia del pueblo de Mezquitic. Un joven menos taciturno
que sus compaieros me dijo: “Ya hemos matado una vaca... Ahora nos queda por
matar un toro. Aqui nos quedaremos hasta que tengamos el toro”. Desde luego,
por “vaca” y “toro” habia que entender “venada” y “venado”. ¢Por qué este desliz
semdntico entre las dos especies animales en ese momento preciso de la actividad
ritual? Algunas precisiones etnograficas permiten ver més claro en el lio. Cuando
se van para Wirikuta, los peregrinos multiplican las bromas y se ponen unos a otros
apodos graciosos —que son escogidos segin un hecho relativo ala persona—. Pero
cuando llegan a la meta, se dan nombres sagrados que usan exclusivamente entre
cllos, como un signo de reconocimiento interno al grupo. Entonces, con la vueltaa
lo serio y con la consagracion de los participantes, las cosas cambian de significado.

43

Revista de El Colegio de San Luis « Nueva época » aiio 111, ntimero s « enero-junio 2013 « El Colegio de San Luis

Toro, venado, maiz, peyote o Frédéric Saumade



En este contexto, el ciervo, objeto de la caza, puede transformarse en toro, objeto del
sacrificio que los peregrinos deberan ofrecer cuando regresen ala comunidad.” Esta
metamorfosis del animal prehispénico, cazado en territorios externos, cambiado
en animal hispanico, patrimonio de las familias huicholes, es como una llamada a
la gran transformacién meteoroldgica de la que depende la reproduccion de la vida
y del universo: la transformacién de lo seco en lo himedo. Y de hecho, durante la
segunda temporada de caza, en agosto-septiembre, cuando ¢l venado sin cuernos se
havuelto “venada”, la transformacién entonces es efectiva; es necesario prorrogar sus
efectos tanto como sea posible. Asi, un cazador de San Sebastiin dijo que la cazaen
agosto es imprescindible porque hace falta “dar de comer al maiz”, en un periodo
del afio en que la fiesta sacrificial, que estd en pausa, es relevada por la caza, pues
la inversion sexual del ciervo descornado lo sitta en el lado de la feminidad y de lo
himedo, es decir, en el lado del buey, cuya sangre es sacada por los hombres para
que llueva y cuya leche es sacada por las mujeres cuando haya llovido.

QSON EL TORO Y EL VENADO UNA MISMA PERSONA?

Es cierto, que cuando hablan del toro y del venado, los huicholes los consideran
como seres muy proximos, “casi los mismos”, lo que podria explicar la paraddjica
obligacion festiva de ofrecer caldo de ciervo cuando ya hay caldo de toro en abun-
dancia. Por supuesto, la asimilacién de las dos especies llamd la atencién de los
etnblogos, que acabaron por admitir, como una hipétesis comprobada, la famosa
idea de que el sacrificio del toro es un rito de sustitucién del antiguo sacrificio
del venado. El cambio de la especie victima hubiera sido la consecuencia de dos
fenémenos histéricos paralelos: la rarefaccion del ciervo y la adopcién del ganado
en lasierra. Detengdmonos un instante en la argumentacién de esta teoria clésica.
Al final del siglo XIX, Lumholtz presencié los tltimos sacrificios de venados. En sus
escritos subraya la analogfa entre el protocolo sacrificial aplicado a los ciervos y el
aplicado alos bovinos, cuyas respectivas cornamentas eran de igual modo adornadas
con flores (Lumholtz, 1986:32, 41, 116). Para el gran explorador noruego, podria
parecer légico que el ciervo huichol, animal solar cuyos cuernos enarbolados en
temporada seca se colocan en el lado masculino del universo, suscite en la cultura
indigena el mismo simbolismo de virilidad que las tradiciones europeas proyectan

31 Agradezcoal doctor Jos¢ Luis Iturrioz el haberme proporcionado la solucion del enigma, en ocasion del coloquio
de Colotlin en 2007.
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habitualmente en el toro. De modo que los huicholes no podian sino establecer
la equivalencia de una especie a la otra. A partir del paradigma lumholtziano, la
concepcidén etnocentrista del toro abri6 la puerta a una difusién vulgar, siguien-
do un simbolo de virilidad al otro; el bovino hubiera sencillamente remplazado
al ciervo, lo que justificaria que los huicholes distinguiesen poco entre los dos
animales. Esta idea estd firmemente mantenida por Zingg (1982:189) y por la
mayoria de los especialistas que le sucedieron en el campo. Muy cémoda de manejar,
desde el punto de vista esencialista que criticamos desde el inicio de este trabajo,
porque permite “fundir” el buey en el ciervo, evitar tomar en cuenta la concepcion
indigena del animal hispanico, y asi realzar lo “sagrado auténtico” de la trilogfa
venado-maiz-peyote sin que quede ninguna interferencia de origen occidental; el
papel del bovino se limita al papel del “sobresaliente” (como se dice en el lenguaje
tauromaquico). Pero si eso fuese el caso, ¢por qué los huicholes seguirfan cazando
el venado, hoy en dia, cada vez mis lejos de su territorio, con cada vez més fatigas
y costos, manteniendo una ritualidad oblativa en la practica cinegética cuando el
ritmo de las ofrendas de toro no deja de acelerarse un ano tras el otro? Y mas alld
de esta observacién de sentido comtin, hemos visto que en el pensamiento huichol
el buey se sitia en el lado femenino, himedo y nocturno del cosmos; ya no es més
lo que es en el Viejo Mundo, de donde procede historicamente. También hemos visto
que en temporada de aguas, el venado macho, por haber perdido su cornamenta, ya
no es el simbolo de virilidad que puede ser durante la temporada de secas.”

Si la teorfa del “sacrificio de sustitucidon” es tan poco sélida, pues no cabe en
la variabilidad de los significados que caracteriza la cultura mesoamericana en su
conjunto, tenemos que dejarla para reconsiderar el problema de la proximidad
del toro y del venado en el espiritu de los wixaritari. De por si esta relacién de
proximidad no puede extrafiarnos, pues nuestros precedentes trabajos sobre los
juegos taurino-ecuestres de origen mexicano se enfocan en un sistema semantico
de transformaciones entre ciervo, toro y caballo (Saumade, 2002, 2004a, 2004b,
2005, 2008b). Para tomar un ejemplo, los antiguos nahuas pudieron llamar
“ciervo” (magatl) al caballo importado por los espanoles, por lo menos hasta el
final del siglo XIX (Simedn, 1977). La lengua otomi aun enriquecié el sentido de
la palabra prehispdnica pani (“ciervo”), asocidndole no solamente el caballo sino
también el toro (Soustelle, 1993:257). A partir de tales fenémenos lingiiisticos de
asimilacién de las especies, se formaron palabras mestizas que englobaban en un

32 La mitologfa recogida en ¢l campo por Neurath (2008:262) confirma la ambivalencia sexual del venado en el
pensamiento huichol.
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mismo concepto caballo,® venado y toro; asi, cuaco —mexicanismo que proviene
del nahuatl quaquae, “animal cornudo”, es decir, un ciervo antes de la Conquista,
un toro después de ésta— llegd a definir, en el siglo XX, tanto una trampa sonora
de caza hecha con cuernos de venado como, por donaire, el caballo de los charros
(Saumade, 2008b:300-303).

En el caso de los huicholes, el complejo toro-venado no se observa tanto en el len-
guaje. En lo que concierne a los grandes mamiferos importados, el idioma wixarika
se conforma con unas categorias hispanicas ligeramente huicholizadas, y reserva la
palabra yuto-aztecamaxa al venado mismo; “toro” se dice turo; “vaca”, wakare; “cabal-
107, kawayo; “yegua’, yegua; “burro”, puro. Las inicas categorias de ganado de origen
curopeo a las que se aplica un término de origen wixarika son el becerro, nunutzi
(“nifo”), ylamula, kaka’i (“huarache”). En el primer caso, se precisa la relacién entre
bovinos y humanos recién nacidos, que subrayamos mds arriba. En el segundo caso,
se pone en evidencia la funcién de desplazamiento (muy importante entre grandes
peregrinos, migrantes y caminantes, como son los huicholes) que retine el hombre
y la bestia. Ahora bien, en este aspecto, en los senderos dificiles de la sierra, la mula
superaal caballo, de tal manera que el uso de este tltimo, tipico de la vecinos charros,
se limita practicamente a la actividad ltdica. “El kawayo —dice un ganadero de San
Sebastian— vale para divertirse, para pasear, pero no se come.” Varios informantes
insisten en el cardcter “no comestible”, lo que explicarfa la imposibilidad de sacrificar
clanimal mas emblematico delos “caballeros” hispanicos. Poco eficaz en la sierra —al
contrario de la mula—, no comestible —al contrario del toro y del venado—, el caballo
no da lugar a especulaciones metaféricas (como mula=huarache o becerro=nifio)
ni analdgicas (70 et maxa son “casi los mismos”). En cuanto a la mula, si se valora
su eficacia en el transporte, su asimilacién al huarache (kaka’i) la asocia tal vez a la
peregrinacion incesante de los ancestros kakazyari, esos seres vivos que precedieron
la aparicién del sol y de las categorfas animales (Lemaistre, 2003:149). Esta tiltima
hipétesis es una pura intuicion que debe ser sometida a los informantes en ocasién
de una proxima estancia en la sierra. Si tuviera alguna pertinencia, podria justificar,
mis alla del asco que suscita la mera idea de comer su carne, la exclusion de la mula
del sistema sacrificial, siendo este animal el producto hibrido de un pasado anterior
nocturno en el que las especies no se distingufan entre ellas.>*

33 Se encuentra nuevamente la relacién de equivalencia seméntica entre caballo y venado entre los guajiros de
Colombia (Picon, 1983:154). Y msalld del continente americano, se puede est: ablecer un paralelo sobrecogedor
con las relaciones toro-ciervo y caballo-ciervo que se observan en el chamanismo siberiano (Hamayon, 1990).

34 Sinembargo, la representacion del caballo encra en el sistemaricual en la fiesta de Tamawita neiza de San Andrés,
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Sea cual sea la validez de la pequefia especulacién que precede, vemos como
se distinguen especies “no sacrificables” y especies “sacrificables”, entre las cuales,
mds alld del buey, existen verdaderos sustitutos del venado. En efecto, cuando los
cazadores regresan con las manos vacias, podrian dedicar a las divinidades sea un
pescado bagre, sea un guajolote, sea su equivalente hispénico, el gallo. El pescado
bagre porque su carne lleva una sangre que equivale a la del venado. EI Domingo
de Resurreccion en San Andrés, el primer caldo que se me ofreci6 era de pescado
bagre. El guajolote porque, en el mito, esta ave encuentra el nombre del sol (fax) del
que anuncia el reino (Lemaistre y Kindl, 1999:182). En algunas versiones del mito
(J. L. Irurrioz, comunicacién personal, 2007), el gallo hispénico, con su canto, es el
que tiene el papel de heraldo del sol, lo que no cambia muchas cosas desde el punto
de vista huichol, pues el guajolote, de origen nahua, es también un animal venido del
mundo externo (Lemaistre, 2003:239).> Hay mds: el mito huichol cuenta cémo, tras
el canto del ave, el esplendor del sol provocé la separacién de los humanos y de los
animales. De modo que el guajolote (o el gallo), en el origen de la distincién entre las
especies, se opone a la mula, que procede de una confusién entre especies. Por eso el
primero es eminentemente sacrificable, al contrario de la mula. En general, como me
lo explicé un mara'akame, los animales considerados sacrificables (u objetos de caza
ritual) tienen una relacion directa con los elementos “sagrados” (segtin la terminologfa
usual de los indigenas) del cosmos: viviendo lejos de las casas, pueden pisar los lugares
sagrados. Entran en esta categorfa ¢l venado, la ardilla (cazada por razones rituales; los
huicholes llevan como talismén su cola en el camino de la peregrinacién), el pescado
bagre (que nada en aguas sagradas), la cabra, el borrego y los bovinos en la temporada
seca, cuando viven en libertad en la sierra. Los équidos deberfan también figurar en
la lista si no fueran, por las razones ya evocadas, no sacrificables. En cuanto al gallo
(o al guajolote, mds raro en las comunidades huicholes), vive alrededor de las casas
y, por consiguiente, no pisa los lugares sagrados, pero anuncia ¢l sol naciente, en el
mito como en la vida cotidiana. El cerdo casero tampoco pisa los lugares sagrados
y no anuncia nada; eso explica, segun la exégesis del maraakame, su exclusién del
sacrificio, aunque los huicholes aprecien su carne.

Entre los animales no sacrificables, los animales sacrificables secundarios o de
sustitucion y la pareja venado-toro se ve bien la diferencia de grado jerdrquico: los

envisperas de las lluvias, cuando las mujeres capan simbolicamente (¢ irrisoriamente) a un hombre que juega cl
papel del caballo (Guti¢rrez del Angel,2010:380).

3 Sobrelaimportancia del guajolote en el centro de México y las relaciones que se pueden establecera partir dela
observacion de los ritos festivos entre este animal, el toro y el caballo, véase Saumade, 2002 y 2008.
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dos ultimos representan la suma de todos los demas. Ellos entran en contacto con
los lugares sagrados, se comen, y uno anuncia, la lluvia (el toro); el otro, el sol (es el
papel del mitico “venado azul”). Si los sacrificios se celebran en la madrugada, es
porque se trata de enaltecer el triunfo del sol sobre las fuerzas oscuras encarnadas
por el toro (Neurath, 2002:188). Segtin el mito de origen, que me contd el gran
cantador y kawitern Martin, de San Sebastidn, el toro no vino de Espafia, sino del
océano Pacifico, del puerto de San Blas, que es para los huicholes el punto cardinal
del oeste. Naci6 de la transformacion de masakoa, hibrido del ciervo y de la serpiente
acudtica (Zingg, 1982:190). Sin embargo, la vaca y los becerros tienen otro origen:
proceden del pasto, del forraje y del trigo, alimento hispdnico cuyo color amarillo,
cuando madura, se opone al verde de la hoja de maiz en el momento dela cosecha de
los primeros elotes. El buey es, por consiguiente, un monstruo: troca el orden
de los humanos; el macho al ser asociado con el elemento liquido; la hembra y sus
productos, con lo seco. Representa un caos, pero un caos necesario que, al ejemplo de
las mujeres, garantiza la reproduccién de la sociedad y del cosmos. Viviendo la mitad
del afio en un estado casi salvaje, ese buey que los zeiwarixi enfrentan en sus char-
readas y corridas, bajo la mirada alejada de los huicholes que los imitan de manera
mds o menos irrisoria, ese buey que hay que capturar con un lazo (trampa mévil)
y que lucha furiosamente antes de dar su leche o su sangre (mientras que el venado
“se ofrece” en la trampa fija de la red de lazo idealizada por la memoria colectiva
de los cazadores), ese buey encarna un poder brutal, dificilmente controlable. Lo
que llevd a Neurath a esta atinada observacién (2002:192): “Es interesante que la
légica de los sacrificios huicholes asocie, por un lado, aun animal no domesticado,
como ¢l venado, con un 4mbito que podriamos llamar “cultural”y, por el otro, a
un animal domesticado, como la res, con los aspectos salvajes de la naturaleza”.

EL CUADRANTE WIXARIKA

Toro y venado no establecen una relacién de equivalencia y de sustitucién, como
lo crefa Lumholtz, sino una relacién de dualidad. Para los huicholes, el toro es
una fuerza natural que hace falta contener en el marco cultural, preparado con un
esmero manidtico en los lugares de la vida social y ceremonial del “sacrificio”. El
venado es una fuerza de la cultura que van a buscar en el mundo externo, donde
imperala “alea” cinegéticay el arbitrario de los mestizos. El arte culinario responde
aesta dualidad: salvo las patas reservadas alos maraakate, que son secadas y asadas,
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la carne de toro es hervida por las mujeres en una caldera (contenedor cultural)
dispuesta en la plaza del centro ceremonial (del pueblo o del rancho), mientras que
ladel venado es asada por los hombres en un horno enterrado (contenedor natural),
en el campamento de caza (de regreso de Wirikuta), antes de secarse y finalmente
hervirse en el seno del espacio comunitario, donde se junta con su “parecido” toro
en los caldos compartidos entre todos los humanos.

El proceso doble y diferido de coccidn de la carne de venado indica que este
animal encarna una “supercultura™ la de los ancestros masculinos. Asi que éstos
llevan nombres de venado, en particular el de su guia Tatutsi Maxa Kwaxi, “Nuestro
Bisabuelo Cola de Venado”, dios del fuego que “separé las cosas y recogid las cos-
tumbres” (Aceves, 2005:41). Los ancestros venados organizaron el mundo terrestre
antes de colocarse en el mundo subterrdneo, donde, gracias a las multiples ofrendas
de los humanos, entretienen todavia el fuego primordial (cuya version celeste es el
sol). Asi que en la geografia sagrada de los huicholes, Teakata, el santuario central
—nico punto cardinal que se encuentra en el territorio wixarika—, es el “horno
en la tierra, la caverna donde arde el fuego perpetuo”. Este fuego primordial ¢serd el
que se reproduce en los hornos cavados en los campamentos de los cazadores para
asar la carne consagrada del venado, lo que es para los huicholes una manera de
dejar su huella més profunda en las tierras extranjeras donde se realiza esta cocina?

Frente al venado igneo y solar, portador de la cultura mas alld de sus limites
territoriales, el toro, animal hispénico criado en el mundo huichol, estd vinculado
con la lluvia, que es también una fuerza exterior que la sociedad debe aprovechar
en su interior. En la meteorologia wixarika, en efecto, lalluvia resulta de la accién
conjunta de los territorios sagrados en oposicion: el mar y el desierto. Asi habla
Rogelio, hijoy sobrino de grandes mara'akatey futuro kawitern: “En la temporada
seca, el mar [de donde procede el toro del mito] produce un viento que empuja las
nubes hacia el desierto: ¢Te fijaste que ahora (abril) el viento viene del poniente?
Estd trayendo nubes desde el mar hasta Wirikuta. Asi, el mar se pone de acuerdo
con el peyote. Y en junio, después de la peregrinacién y de Semana Santa, el desierto
regresa las nubes y nos da la lluvia”.

Esta racionalizacién de un hecho meteorolégico habitual (el viento del poniente,
que sopla diariamente en la mesa de San Andrés en tiempos de Semana Santa,
cuando culmina la temporada seca) le da ain més encanto a la inefable emocién
que observamos en el pueblo el Domingo de Ramos, cuando los peregrinos llegaban
para ofrecer el peyote, y se puso a llover. Sobre todo, se corresponde con el mito de
la diosa N7 ariwame, proveedora de los rayos y de las lluvias violentas del verano,
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que llegan del este (o sea de Wirikuta). Segtin Denis Lemaistre (comunicacién
personal), este mito sugiere una ambigiiedad de género: la diosa serfa hija antes de
reencontrar a su padre en Wirikuta y de volver a ser hijo. Una vez més, se manifiesta
la correspondencia entre cambios de temporada y cambios de sexo, ya observada
en la prictica cinegética y la representacion del ciclo estacional.

Asi que la dualidad del bovino y el venado se vincula con la dualidad meteo-
roldgica mesoamericana y més alld, en el orden de la materia y de lo sensible, con
la dualidad de lo seco y de lo himedo, materializada en las pricticas econdmica
y ritual por las transformaciones respectivas de la leche y de la sangre. Alrededor
de los mismos ejes semdnticos, la relacion de dualidad entre las dos especies ani-
males se reitera —asi lo demuestra toda la etnografia aqui expuesta— con las dos
especies vegetales, el peyote y el maiz, igualmente sagradas y asociadas por una
relacién dual; la primera es un producto del exterior y la segunda es un producto
del interior del territorio social.

En esta base dualista, las cuatro especies interacttian por la gracia de la cultura.
Evocamos la identificacién imaginada por los huicholes entre el polvo de cuerno
de venado y el polvo de peyote, que se obtiene gracias al metate que las mujeres
utilizan habitualmente para confeccionar la masa de maizy, en temporada de aguas,
el queso de vaca. Por la intermediacién del metate, la pulverizacién que permite
disolver y transformar el peyote en un liquido se opone al cuajo del queso, que
transforma la leche en un sélido. En cuanto al maiz, que necesita un uso diario
del metate, su transformacién alimentaria da lugar, en ocasién de las fiestas, a una
verdadera declinacién en el eje de lo seco y de lo hiimedo (o bien, de lo sélido y lo
liquido), desde las tortillas secas y los tamales ofrecidos a las divinidades hasta el
producto mds liquido (el zawa, o tejuino), pasando por las dos categorias de atole,
mas o menos solidos, més o menos liquidos, atole seco y atole claro, que durante la
Semana Santa son obsequiados por las mujeres con una generosidad abusiva, hasta
el hartazgo de los estémagos.

El principio dindmico que pone en movimiento sincronizado a las cuatro
especies sagradas es el de la transformacion, constantemente evidenciado por las
précticas simbélicas y econémicas: coagulacion de la sangre y cuajo de laleche (que
son las dos sustancias vitales contenidas en los cuerpos del hombre, del ciervo y del
bévido), secado, molienda y licuefaccién del maiz y del peyote, etcétera. Ese juego
con los humores y productos de las dos especies animales y dos especies vegetales es
una necesidad cosmoldgica, pues expresa a la vez la alternancia de las temporadas
secay himeda y el estado alternativo de la materia que hace la vida posible.
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En definitiva, se ve muy bien que la introduccién del ganado entre los huicholes
no puede ser considerada un factor de perturbacién del equilibrio que preexistiaa
lallegada de los espafioles y de la modernidad, pues, al contrario, aparece como un
factor de continuidad cosmoldgica. Se podria traducir esta continuidad en lenguaje
materialista con el siguiente cuadrante:

actividad social caza : recoleccién :: ganaderfa  : agricultura

seres vivos ciervo  : peyote :: buey : maiz

Pero si este andlisis fuera correcto, si bien el ganado se hubiera integrado en una or-
ganizacién definida antes de la Conquista a través de las relaciones entre el hombre
y la naturaleza, eso significaria que habria reemplazado un elemento que formaba
anteriormente un cuadrante con el venado, el maiz y el peyote. Podriamos suponer
que se tratara de un elemento de origen exdgeno transformado en un elemento
enddgeno por el rito, un elemento al cual el buey, bajo la presién de las nuevas
condiciones de vida impuestas por la colonizacién de México, podia légicamente
sustituir. Tal vez este eslabon perdido de la historia antigua sea el humano mismo,
aquel que se capturaba en el mundo externo en la guerra, que se trafa vivo al interior
y que se adoptaba para finalmente destinarle, asi como el venado, al sacrificio.*
Entonces, haria falta anadir al cuadrante un quinto término asociando la guerra
como actividad social y el hombre como ser vivo.

Algunos indicios etnograficos recogidos en el presente articulo refuerzan la
hipétesis: la costumbre de nombrar a los bovinos como se nombra a los nifios,
evocando el crecimiento o los colores del maiz; el rito que asocia a la ninez la flor
de papel de China (xuzuri) atada en el testuz de las victimas del sacrificio y que se
parece a las divisas coloradas de las ganaderias de toros bravos de la corrida espano-
la, que se pegan en el morrillo de los especimenes presentados en la plaza. Todo
parece como si se tratara de integrar a la familia un animal procedente del mundo
externo, sea Espaia, sea, asi dice el sabio kawiteru, el océano Pacifico. %eda por
someter esta intuicion a los etnoarquedlogos.

36 Esto cs la sugerencia formulada por el antropélogo francés Emmanuel Désveaux cuando expuse, en febrero 2007,
en un seminario que ¢l dirigié en el Musco del Quai Branly, parte de la etnografia que compone este articulo. Le
agradezco lainteresantereflexion. Enunaposterior publicacion, Neurath (2008:272) llegaauna conclusion parecida.
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