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INTRODUCCION

Partiendo de la idea de que toda perspectiva de investigacién es un punto de vista
desde donde se va distinguir un 'fenémeno,'el'titulo del trébajo es “una 1ectura”, que
en este caso enfoca al cuerpo humano ‘cOIho,"patffe de una detem"minada cultura, en la
cual opera como medio de experiencia individua‘], como simbolo social y religioso,
y como organismor Viivo, sﬁscebtible &e— bx'oéeéos biiolrc')gircos oxitdgenéticos y
filogenéticos.

Esto da lugar a que se abarquen ordenes de distintas disciplinas cuyos lenguajes,
al ser tratados, son casi ajenos entre si, ya que sus métodos y técnicas no podrian
ser mds distantes. Pero no hay manera de desvincularlos si se quiere explorar sobre
la diversidad del cuerpo humano, sin abandonar la idea de que siempre es parte de
una colectividad tanto bioldgica como social.

Y como las caracteristicas bioldgicas y simbdlicas del cuerpo son infinitas, fue
sleceionada, como eje que las integra y hace asequibles para su exposicion, la
relacion cuerpo/alucindgenos; relacion que, por otra parte, sélo es congruente en el
imaginario de muchas sociedades a partir del proceso ritual. Grupos como los coras
y huicholes, objeto de este estudio, reflexionan y actlian sobre esta relacion;
clasifican tanto a los cuerpos como a los alucindgenos ordenéndolos junto con todo
lo que perciben del universo. Y, como siempre, la trama se ajusta en tenor de las
determinaciones y condiciones en que se desarrolla la vida —territorio, comida,
supervivencia y reproduccion—, aspectos que repercuten en la distribucion de las
lenguas, politica, ideas, asi como en la estructura genética de las poblaciones.

El hecho de haber optado por coras y huicholes para el estudio, habiendo
también mexicaneros, tepehuanes y mestizos en la region cultural del Gran Nayar,
tiene su base en el*het_:ho' de que el eje oriente-poniente corresponde a la

4 ihucion geogréfica ancestral de los coras y huicholes y es preponderante en la



cosmovision indigena. Fue, por ello, el punto inicial para la elaboracion de un
modelo etnografico (Jauregui er a/. 2001: 156) que después se ajustaria a las
transformaciones sistémicas correspondientes a los casos norteiios del Gran Nayar
(Jauregui 2003, en prensa).

Nuestro objetivo es, entonces, exponer procesos rituales y de naturaleza genética,
donde el vinculo-tanto real-como imaginario en el ambito.colectivo.es-el.cuerpo..
humano, en un contexto geografico e historico determinados. El texpa’.lfeleﬂlante
consistié en escudrifiar aspectos de la cultura cora-huichola, pareilgire"_spyo'ndekr ala
pregunta ;qué tiene que ver la cohesién que refleja su ideyntida‘d'é.uﬁl:fui‘al con su
estructura genética poblacional? k

Con este trabajo no se pretende descubrir funciones bioldgicas ni simbélicas. El
proposito es plantear en forma integral factores como no se ha hecho antes,
especificando puntos de interaccidon entre algunos simbolos, substancias
puicuactivas, neurotransmisores y genes; asi como algunos aspectos de genética de
poblaciones y sus posibles correlaciones sociales.

Podrian emplearse genes no necesariamente relacionados con substancias
psicoactivas, para hablar del proceso ritual como parte esencial del orden de las
cosas que incluyen al cuerpo y a la herencia bioldgica. Sin embargo, es pertinente
este enfoque ya que, en el caso de la cultura cora-huichola, la relacién
cuerpo/alucindgeno es parte esencial de las representaciones de su cosmovisién y
no existen estudios de genes relacionados con substancias psicoactivas en estos
grupos humanos.

Esta “lectura”, entonces, sera de genes relacionados con neurotransmisores y de
simbolos relacionados con alucinégenos, y el cuerpo humano serd la entidad
reconocida como estructura donde se integran dichos aspectos. o

Este es una especie de discurso que ensambla elementos externos e irji‘t'eljnos del

cuerpo, de sus experiencias y de su uso como instrumento del grupo humano que lo
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piensa. Es un ensayo interdisciplinario que abarca aspectos de biologia, historia,
etnologia y genética de poblaciones, porque el CLnét'po del hombre que siempre esta
socializado, incluye todo eso al mismo tiempo 'y, sin embargo, reiteradamente se lo
trata en forma fragmentada. 7
Como simbolo sagrado, el cuerpo humano siempre ha sido esencial y, en el caso

de muchas culturas, ciertas plantas alucindgenas también lo .son, por-lo-que-la..

ingesta de éstas casi siempre se realiza en un contexto ritual,

El ritual hace referencia a practicas colectivas en la que se ordena todo:lo que se

percibe del mundo a través de representaciones y relaciones humanas.

Los simbolos sagrados, dice Geertz (1992: 119),:‘,cqﬁ,tql§{n¢n' las ideas mas
generales sobre la concepcidn del mundo en una seri_e{ de valores distintos seglin
cada cultura, y reflejan la actitud de los pueblos ante si mismos y‘lo que les rodea
(temores, deseos, respeto, etcétera). Para la colectividad, la representacion ritual de
su cosmovision equivale a la realidad, de manera que hace posible que dicha
cosmovision sea asimilada intelectualmente y aceptada emocionalmente. Esta
relacion de concordancia entre razon y emocion es esencial en todas las religiones y
sus significaciones se sintetizan en simbolos que se manifiestan en los rituales.

En el caso de los coras y huicholes, la experiencia alucindgena representa una
asociacion directa con lo sobrenatural, tanto respecto al pensamiento como a la
percepcion sensorial. En la concepcion de esta cultura, dicha experiencia es un
medio para acceder a un poder que se controla a partir de estrictas préacticas
rituales, y con ello se pretende resolver dificultades sociales, curar ehfermedades,
dirigir eventos climaticos, etcétera. i | |

Al mismo tiempo, como el ritual reproduce elfcf)fd@his}oéial; durante el proceso
ceremonial los individuos se involucran segl'm: u'pa v‘el,i‘recor‘locido y legitimado
por la colectividad a partir de la funcién dentrodel gfupo, el sexo, la edad, la

condicién econémica, el prestigio, el estado de salud y enfermedad.
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La ingesta de los alucindgenos, entonces, se realiza dentro de un contexto
colectivo simbodlico y social, y, como muchos otros elementos, puede equivaler a
una sintesis cosmogonica. 7

Cabe decir, tomando en cuenta que los elementos o signos del ritual son
significativos en virtud de su oposicion respecto a otros elementos: (Leach 1985:
129), que tanto los indigenas coras como los huicholes se perciben entre ellos como
grupos contrarios en el marco de las oposiciones en que-ordenan ‘su-universo,
identificandose con simbolos determinados, cuyos referentes tielpeﬁ,s’g-ijnc;iiamghto
en particularidades geograficas e histéricas. G ; &

Jéduregui (2003, en prensa) analiza, no sélo las francas oposigionéé s_imbél‘icas
entre los coras y huicholes, sino la asimilacién de los mexicaneros a los coras
—como seres del poniente/sur, antagonistas del sol, que corresponden a lo bajo,
oscuro y hiimedo—, y la identificacion de los tepehuanes con los huicholes —como
seres aliados del sol hacia el oriente/norte, que corresponde a lo alto, luminoso y
seco—. En su modelo, los mayores contrastes se encuentran entre los coras y los
huicholes. Sin duda esta distribucién, que en el modelo parece tan perfectamente
simétrica en el ambito de lo cultural, serd fundamental para interpretar la
distribucién a nivel genético del total de los grupos del Gran Nayar. Por ahora, nos
abocamos al estudio de coras y huicholes.

Es a través de ritos y celebraciones que estos grupos organizan lasr formas de
subsistencia acordes con la geografia que les rodea. En su mundo, es un deber y
necesidad religiosos la ingesta de substancias psicoactivas.

Todas estas caracteristicas integran procesos de tipo cultural y biolégico, que
pueden estar incidiendo de alguna manera en la composiciéyh genética de estas
poblaciones. Por ello, puesto que uno de los temas mas complejos 'de la
antropologia es el concebir al cuerpo humano como efecto de la cu'ltu'ra'jry como

generador de ella, pretendemos responder, al menos parcialmente, a. cierlas
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cuestiones relacionadas con la diversidad genética y la distribucic")nkde aspectos
simbolicos de coras y huicholes de algunas regiones del Gran Nayar, cuyas
caracteristicas etnograficas son especificas. ‘

En suma, parte fundamental de esta investigacion con el fin de ampliar lo que se
sabe sobre los‘ coras y huicholes en relacidon con su identidad cultural, es poder
definir la.relacidn genética que existe entre ellos. 7 ,

Alr respecto se eligieron genes que son polimoérficos y que, de una-u otra forma,
tienen qi;é ver con substancias psicoactivas. Se trata del receptor serotoninérgico
5HT2A-T102C; un sitio del promotor del transportador de serotonina SHTT-LPR;
tres sitios de la enzima monoamino-oxidasa MAO-A (Frnu4HI, EcoRV y la region
del promotor de MAOA-uVNTR), y la apolipoproteina Apo-E (este Gltimo no esta
relacionado con las substancias alucindgenas, pero se consideré como un dato mas
para evaluar la distancia génica). Aunque son genes cuyo polimorfismo se conserva
sin muchos cambios en comparacion con otros, no dejan de ser utiles como
marcadores que permiten analizar la variacion genética.

Una vez obtenidas las frecuencias de los polimorfismos observados, se'valor()
como se distribuye cada complejo genético entre los dos grupos. | ;

Los polimorfismos se evaluaron en conjunto con registros obtenidos'por'Li'sker
(1981) de grupos sanguineos de coras y huicholes, asi como de genes asociados a
neurotransmisores de grupos de la Ciudad de México realizados por Camarena,
Cruz, Nicolini y colaboradores (1996, 2001, 2002) como un parametro mds, pues se
esperaria que el perfil de variabilidad de estos Gltimos fuera distinto al de los
grupos de estudio.

Fue preciso desarrollar ciertos detalles tanto de las caracteristicas culturales
como de las biolégicas por medio de métodos distintos, dada la naturaleza
intrinseca de cada una, para luego analizarlos integralmente. La orientacién del

analisis gira en torno a ciertas condiciones histérico-culturales del Gran Nayar, la
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ingesta recurrente de substancias psicoactivas como el peyote por parte. de su
poblacién, asi como las consecuencias que, dnecta o 1nd11ectamentc ‘pudieron
repercutir en ‘el acervo genético de los gr upos de- estudlo

En este trabajo se considera al cuerpo humano como una representacion
simbolica, la cual es convertida por las sociedades humanas en un parametro
operativo que da lugar a dos manifestaciones cultm'arlgs,;?l:argri;jrlelja corresponde a
procesos de organizacion social que generan, por laS‘raanes que sean, situaciones
como la seleccion de pareja para la reproduccién o la ingesta de substancias
psicoactivas en circunstancias especificas a través de rituales realizadoé, en
determinados tiempos, sitios y tipos de cuerpos; la segunda tiene qué ver con el
ordenamiento conceptual del mundo, expresado en los ritos y mitos donde el
cuerpo, como simbolo y medio de experiencia, tiene un papel primordial.

La variabilidad biocultural de los grupos coras y huicholes puede entenderse més
integralmente si se le percibe como un efecto de cambios regidos por su naturaleza
biologica (sexo, edad y salud en interaccion con la base genética) y el medio
geografico, en un contexto histérico-cultural que implica situaciones de
supervivencia, aislamiento, integracidn, reorganizacién econdmica y cosmovision.

La argumentacion y exposicion de esta investigacion se desarrollan a partir de la
siguiente reflexidn: en las culturas coras y huicholas del Gran Nayar, el cuerpo
humano constituye un nddulo estructural donde se procesan aspectos bioldgicos, en
funcidn de una cosmovision cuyos simbolos inciden en la ingesta de substancias
psicoactivas y su relacion con los patrones de parentesco. Tales aspectos han sido
entrecortados por situaciones historicas, de manera tal, que sus transformaciones a
través del tiempo no se han dado en forma uniforme ni concordante.

El texto se organizd en cuatro secciones. La primera se refiere a los antecedentes
y generalidades histéricas, la segunda incluye los capit'ulos 2 y 3 sobre el aspecto

simbdlico, en tanto que la tercera abarca el rubro bioldgico en los capitulos 4 y 5.
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En la cuarta parte se integran todos a manera de conclusién y, al final, se agrega un
apéndice, '(xtil' como referencia basica de los capitulos 4 y'S. '

Este”es un ﬁ"abajo” que forma -parte del proyecto .del Instituto. Nacional .de .
Antropologia e Historia “Etnografia del Gran Nayar”, coordinado por Jesis
Jauregui, cuyo equipo aporté —a través de sus investigaciones etnolégidas y
discusiones en los seminarios— contribuciones esenciales. e

Respecto a la vertiente biolégica, la fuente informativa para determinar la
composicion genética de los grupos de estudio fue el DNA, ya que 'permit,e
determinar las distancias génicas entre individuos, grupos de individuos y
poblaciones. Para trabajar con este material se requirié de un laboratorio equipado
adecuadamente, como es el de Genética Psiquiatrica de ‘la'_g Divisiéon - de
Investigaciones Clinicas, dirigido por Carlos Cruz Fuentes, en el ;I_ns‘tituto Nacional
de Psiquiatria Ramoén de la Fuente Muiiiz. o ; e

El analisis de genética de poblaciones fue asesorado: pbr Luis Medrano
Gonzalez, de la Facultad de Ciencias de la UNAM., i

El material genético se obtuvo de muestras sanguineas de comunidades coras y
huicholas del Gran Nayar, en el estado de Nayarit. Se contd con la colaboracién de
las autoridades de Servicios de Salud del Estado de Nayarit cuyo director fue, hasta
principios de 2003, Adelaido Uribe Flores, Director General de los Servicios de
Salud en Nayarit, y Martin Ricardo Rodriguez Mora, Subdirector Estatal de
Ensefianza en Salud. La colecta de muestras estuvo a calgo de Andrés Romelo

Pérez, Jefe del Departamento de Vectores y Zoon051s y sus colabondones.



I. La region de estudio
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1
“EL GRANNAYAR

En el estado de Najarit, rla 1'egic'>ﬁ del VGrarn Nayal abarrcrat”lds municipios de El
Nayar, parte de Acaponeta, Huajicori, Rosamorada; Ruiz, Santiago Ixcuintla,
Tepic, Santa Maria del Oro y La Yesca; en el extremo meridional de Durango, El
Mezquital y Pueblo Nuevo; en Zacatecas parte del municipio de Valparaiso, y en el
noroeste de Jalisco porciones de los municipios de Huejuquilla El Alto, Mezquitic
y Bolafios. Esta limitado al norte por la Sierra de Durango, al este por el rio
Bolafios, al oeste por el rio San Pedro y al sur por el Rio Santiago.

La region incluye basicamente pie de monte y serranias, cuya zona escarpada es
la continuaciéon de la Sierra Madre de Durango. De sus caracteristicas son
relevantes los rios que lo cruzan, impetuosos durante la temporada de lluvias de
junio a septiembre. Entre los paralelos 21° y 24° de latitud norte, la zona de relievé
es parte de la Sierra Madre Occidental, la cual es accidentada y cubre el 85% del
municipio El Nayar (figura 1).

El término “Gran Nayar” fue acufiado en 1618 en Huazamota y empleado de
manera mds circunscrita por los jesuitas en el siglo XVIIL. El nombre éltemqtivo,
que era “Nayarit” fue extendido oficialmente al nuevo estadb de Nayanten 1917
(Jauregui 2003, en prensa). ‘ : ’ 4 e

El Gran Nayar debe considerarse como una reg‘ién“cultu‘ral;'-—én el sentido
empleado por Preuss (1912), y luego por De Josselin de Jong (1935)— cuya
relevancia radica en la pertinencia del anélisis comparativo de los procesos rituales
de los grupos que lo habitan, mas que por la proximidad geogréifica e histérica
evidentes. Para De Josselin de Jong ([1935] 1977: 167-168) el “campo de estudio
etnoldgico” no es un listado de rasgos, sino ciertos elementos que mantienen

relaciones sistémicas entre si, conformando una totalidad integrada.



Figura 1. Nayarit

Estado de Nayarit perimetro en blanco
Ll Gran Nayar! _—
Municipio LI Nayar  -------~

1 Jesis Maria 6 Santiago Ixcuintla 11 Bolaiios

2 Acaponcta 7 Tepic 12 Rio Bolafios
3 Huajicori 8 La Yesca 13 Rio San Pedro
4 Rosamorada 9 Huejuquilla El Alto 14 Rio Santiago
5 Ruiz 10 Mezquitic

Seglin los parametros arqueoldgicos, el Gran Nayar abarcaria parte de
“Occidente” (figura 2), subarea cultural mesoamericana cuya delimitacién aln
sigue en controversia, pero que abarca Jalisco, Colima, Nayarit, Michoacan y

Sinaloa, incluyendo Guanajuato y Guerrero, comprendiendo también los estados de

Zacatecas y Durango (Cabrero 1995: 37).

1 Con base en Magrifa (1999: 52).
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Figura 2. Midixima extensién ;( Y T\\\" N
territorial del Occidente ol
Mesoamericano (Fernindez g

y Deraga 1995: 176)

Al este de la cordillera se encuentra una gran region cuyo clima impide el
desarrollo de la agricultura. Al sur, el rio Lerma-Santiago, que bordea la
extremidad meridional de la sierra, ha constituido el limite norte mesoamericano
tan cuestionado en la ultima década. Al oeste se presenta una franja costera fértil
que se extiende al pie de la Sierra, en tanto que al norte no hay frontera geografica
precisa que tenga qué ver con las relaciones que se han hecho con las altas culturas
de Mesoamérica.

Este illtimo es un concepto que —por su complejidad tedrica, politica e historica—
es controversial y amerita una discusion que no le corresponde a este trabajo. Sin
embargo, todo el conocimiento que pueda tenerse de la macrocultura conocida
como mesoamericana es importante para la comprensiéon de las actuales culturas
indigenas mexicanas. Los arquedlogos se han basado en este término para delimitar
espacial, temporal y culturalmente la distribucion de las fuentes materiales propias
de su especialidad.

Jauregui y Neurath (1998: 34), en su compilacién de la obra del etnélogo alemdn
Konrad Theodor Preuss —quien realizara su expedicién a Nayarit de 1907 a 1908—
rescatan la prefiguracion hecha por este udltimo acerca del concepto de

Mesoamérica que desarrollara posteriormente Kirchhoff en 1943, ya que Preuss se
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refiere al “circulo cultural mexicano”, pero no como “un area con fronteras fijas y
zonas de influencia claramente perﬁladés, r[lysino—como]... una region poco definida
donde se presentan ciertas relaciones culturales conci;etas que siempre tienen algo
que ver con los antiguos mexicanos...” ([1911] 1998: 404, 405).

Kirchhoff ([1943] 1992: 6, 28-45) define Mesoamérica como una superdrea
cultural-- de cultivadores superiores con elementos caracteristicos, unos mas
exclusivos que otros segin su distribucidn en otras areas. Los limites van, respecto
al sur, mas o menos desde la desembocadura del rio Montagua hasta el golfo de
Nicoya pasando por el lago de Nicaragua; y respecto al norte desde el rio Panuco
hasta el Sinaloa, pasando por el Lerma, frontera poco precisa dadas las expansiones
y retracciones en las distintas €pocas debido a la movilidad de las poblaciones. La
definicion alude a la situacion prehispanica en el momento de la conquista.

Asi pues, puesto que Mesoamérica es un concepto que se ha ido construyendo
segin los intereses, ideologias y momentos histdricos de distintos especialistas
acerca del México prehispdnico, el término sera usado en esta investigacion sin

ahondar en la problematica de su significado.

Periodo colonial

El Gran Nayar es una provincia geografico-cultural, reconocida como tal a partir
del siglo XVI. Entre éste y el sigIO'XVIil cdrrespondié a La Nueva Galicia, lapso
en que se redujo la poblacion indigena; y aunque con la llegada de los misioneros
jesuitas se delimité mas o menos durante el siglo XVI1II, atin no hay delimitaciones
territoriales precisas, como no las ha habido a través de la historia (Magrifia 1999:
51). Las razones son varias; esta autora (ibidem: 17) sefiala como factor importante
la ambigliedad de las fronteras en el Gran Nayar: en el ambito de lo politico, entre
el Reino de la Nueva Vizcaya y el Reino de la Nueva Galicia; en el de lo religioso,

entre el obispado de Guadalajara y el de Durango a partir de 1621; respecto a la
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cuestién misional, entre las provincias franciscanas de Santiago Xalisco y San

"rancisco Zacatecas.

Durante la colonia;" se dlelO ] 1ocesos muytcomplejos de toda indole en La.

Nueva Galicia que complendla los estados de Aguascahentes L’lcatecas, Nay"unt

gran parte de Jalisco y la palte nmocmdental de San Luis Potosn y . cuya
administracion politica tuvo su sede en GLladalaJara hasta 1786 fecha en que un
sector de su territorio paso a formar parte de la intendencia de Zacatecas (Muria
1976: 46, 65).

De tales procesos subrayaremos el aspecto demogréfico, de especial interés para
esta investigacidn, ya que, tomando en cuenta dichos datos, fue posible cavilar
acerca de las posibilidades que dieron lugar a la composicién génica observada en
los resultados.

Con base en las cronicas, Gerhard, en su Frontera Norte de la Nueva Espaiia
(1996: 55, 66-67), estimé que habia aproximadamente 320,000 personas a la
llegada de los espafioles en las tierras bajas de la Nueva Galicia, las cuales
correspondian a las llanuras costeras del Pacifico y las vertientes desde Acaponeta
hasta Purificacidon. Entre los afios 1545 y 1548 la poblacion habia disminuido en
mas de la mitad a causa de las epidemias y la hambruna desatadas, aunque hubo
zonas menos afectadas por su relativo aislamiento. Alrededor de 1540 fueron
caracteristicos los movimientos poblacionales masivos en la region. Asi, por
ejemplo, los cazcanes se desplazaron hacia las llanuras en las inmediaciones de
Guadalajara y zonas montafiosas; algunos grupos huicholes y texcoquines fueron
obligados a bajar de las sierras a las costas, en tanto que otros se fueron hacia las
montafias mas inaccesibles. Posteriormente, por el afio de 1577 se presentd otra
gran epidemia que redujo aun mas a la poblacion. Al parecer, después de este

periodo ya no hubo mas declives tan catastréficos.
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Después de la guerra chichimeca, entre 1590 y 1600, continuaron mads
movimientos poblacionales importantes: los huachichiles y zacatecos se
desplazaron hacia las llanuras del norte y a su lugar llegaron los cazcanes, tecuexes
y cocas, asi como los tarascos, mexicanos, tlaxcaltecas y otomies del México
central para trabajar en las minas y haciendas. Al mismo tiempo se hizo llegar a
tlaxcaltecas y mexicanos a la regién tepecana para cumplir funciones de milicia de
frontera y servir como agentes de influencia civilizadora; entre tanto, grupos
huicholes y tepehuanes fueron inducidos a formar colonias, por lo que se
desplazaron de las montafias del occidente a-las innmediaéioiig:s; de "quic ,y‘
Acaponeta (ibidem: 68). | :

Jauregui y Magrifia (2003, en prensa), en su revision acerca de los mexicaneros
de Nayarit, aclaran que los etnégrafos clasicos los denominan como “mexicanos”,
“aztecas” o “nahuas”, siendo que su tradicion cultural corresponde mds bien a la
matriz de los grupos de la sierra Madre Occidental, con arraigo en la regién por lo
menos desde el siglo XVI. “Se trata de indigenas serranos que abandonaron su
lengua nativa —posiblemente una variante del huichol— a fines del siglo XVII y
durante la primera mitad del siglo XVIII. Adoptaron [...] la lingua firanca de
aquella época, que era el nahuatl regional del occidente, la cual manejaban de
tiempo atras, conservando [...] todo su bagaje cultural serrano-occidental”,

Gerhard refiere que hacia 1590, ya sin la amenaza chichimeca, las empresas
espafiolas requirieron de la mano de obra de indigenas y esclavos negros, de
manera que aumento la poblacién no indigena. En 1648 se presenté una epidemia
de viruela y continuaron las recaidas de las poblaciones, culminando ch"la
hambruna y la plaga en la década de los ochenta del siglo XVIIL. Pero la situacion
en las montafias del actual Nayar, Ilamado Nayarit hasta 1786, fue alygc')"k._d_istinta.
Pasaron casi dos siglos antes de que los indigenas de la sierra fueran Cdﬁdﬁisit'aabs,

periodo durante el cual la region fue refugio tanto para sus propias gentes como
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para fugitivos de regiones vecinas. Este autor (ibiclem: 144) seiiala que, seguin los
informes mds tempranos, aunque los coras estaban separados por lo menos en dos
unidades politicas (junto con otros 'g'r[xpdé de lenguas emparentadas con el nahua),
tenian divisiones tribales mas por cultura y politica que por lengua. Estos grupos
coras se unieron.

Tello (1652), citado por Santoscoy (1899: xx; xxxiii, xxxviii), hace mencion de
por lo menos 6 lenguas que los primeros misioneros detectaron desde 1569, fecha
de la fundacién del primer convento en la zona del Nayar (Arias de Saavedra, siglo
XVII, apud Santoscoy ibidem: Lxxvii), y, aunque en 1618 el extremo oriental de la
Sierra de Nayarit fue designado como provincia de la Nueva Espaiia (ibidem: xiv),
los varios grupos étnicos del Gran Nayar se mantuvieron independientes hasta
1722.

Entre estos grupos se sitiia a los coras en la zona montafiosa, a los tepehuanes en
lo alto de Huaynamota y a los huicholes “arriba” de Acaponeta. Fluaynamota fue
un importante acceso al Gran Nayar durante la colonia, pero en la actualidad ya no
alberga hablantes de ndhuatl ni coras, sino mestizos y huicholes; es un lugar que
sigue siendo clave por la confluencia de rios, de rutas y de culturas (Jauregui 1994:
41; Jauregui y Magriind 2003: en prensa). Para 1580, Tello (1652) ubica a los
tepehuanes entre los actuales limites de Jalisco y Nayarit, y atrds de Acaponeta
(apud Sauer 1998: 107), en tanto que a los huaynamotas —que disminuyeron de
2300 a 400 después de la rebelion de 1585 y por una epidemia que posteriormente
los asol6— los ubica en una zona rodeada por coras en la provincia cora, al suroeste
de Huaynamota (Tello, apud Santoscoy 1899: xxxviii).

Ortega ([1754] 1996: 18) menciona que el estado indigena del Nayar estaba
dominado por coras, pero con subditos de extraccién multiétnica; sefiala el
desconocimiento acerca de la antigiiedad del sefiorio cora, dados los reacomodos

que sc hicieron a raiz de la conquista.
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De las muchas observaciones del fraile Arias de Saavedra, quien fue misionero
de 1645 a 1670 y cuyos documentos se 'éh‘crc)htrérdyﬁ én el archivo del arzobispado
de Guadalajara, se advierte que los nativbsde 1a-meseta-de Tepic (huicholes) eran
vecinos “de los Choras con quienes no sé ;nesclan ni tratan por ser distintos en
nassidn, i Idioma de mas belicoso natural” (Santostoy 1899, apud Sauer 1998:
108).

Este Gltimo autor, basandose en la relacion de Ponce de 1587 (Santoscoy 1899,
apud Sauer 1998: 113), concluyd que hubo un marcado contraste cultural entre los
huicholes serranos y los avanzados tecuales de los alrededores de Tepic, separados
por grupos coras. De los cambios importantes, Sauer menciona el hecho de que los
espafioles colonizaron la costa con tepehuanes originarios de la sierra.

Respecto a los tecualmes, Jauregui y Magrifia (2003, en prensa) explican como
es que los actuales mexicaneros que hablan un néhuatl distinto al del centro del
pais, descienden de los tecualmes del siglo XVIIL. Estos se ubicaban en los cafiones
del rio Santiago y del rio Huaynamota, pero tras la sujecion de 1722 fueron
congregados en la bocasierra al sur-oriente del rio San Pedro, en la mision de San
Pedro Ixcatan. -

Para 1590, una vez descubiertas las minas de Zacatecas, gran parte de la
poblacion huichola sirvi6 a la corona como grupo de flecheros obteniendo
concesiones tan importantes como una relativa tolerancia a sus cultos. Sin embargo,
la situacion cambid una vez que los coras fueron derrotados definitivamente en
1722.

Durante el siglo XVIII, los espafioles controlaban la region cora en la sierra de
Nayarit y la provincia de Huaynamota (Ortega [1754] 1996: 32, 201). Sin embérgé,
los constantes levantamientos y las renovadas politicas de control, generaron la
expansion del Gran Nayar dando lugar a la unificacién déﬂglk'upds ihdigéllés, que de

otra manera no sc hubiera dado, al menos en ese tiempo y de esa manera,
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Hacia 1580 los espaioles se asentaron por primera vez de.manera importante en

la region serrana, cuando se establecieron reales de minas y ‘los franciscanos

reunieron a los guaynamotecos en-una mision-que-duré-muy:poco, -pero-que-dio- -

inicio a la cristianizacion de varios grupos. FRRE ) ST

A principios de 1700, tanto misioneros como soldados n'of'c'ej"a'bzilliren su empefio
por la rendicién de los coras, hasta que en 1721 el Tonati, o jefé CQ‘,’%,,Vﬁ?“? al
virrey aceptando la ocupacién pacifica de su territorio. Pero al retractarse, una gran
fuerza de soldados y aliados indigenas invadio Nayarit sometiendo a su poblacion.
Fue entonces cuando los misioneros jesuitas se encargaron de la zona hasta 1767,
fecha en que se les expulsé de todo el territorio espafiol. '

Magrifia (1999: 18) sefiala que, en realidad, la presencia jesuita co:ntinuc') aun
después de su expulsion, debido a la fuerte influencia social y econdmica que
dejaron los misioneros durante su corta estancia. Y, aunque los franciscanos
continuaron en su intento por evangelizar, persistieron las rebeliones. La Guerra de
Independencia se presentd de 1810 a 1821 llevandose a cabo nuevos
desplazamientos de las poblaciones. El Reino del Nayar se reestablecié de 1856 a
1873 bajo el liderazgo de Manuel Lozada, quien logrd que se aliaran distintas
comunidades indigenas no solidarias (tepehuanes, huicholes, coras) y mestizos de
la costa y el altiplano de Tepic (Meyer [1984] 1973: 250-251 apud Jauregui y
Magrifia 2003, en prensa); finalmente Lozada fue fusilado en 1873. Para 1910-1917
tuvo lugar la revolucion mexicana y, de 1926 a 1929, la rebelion cristera,

En 1953 regresaron los franciscanos y desde entonces se ha dado una mayor
interaccion entre las poblaciones cora y huichola y la religion catdlica en el estado
de Nayarit (Magrifia 1999: 17). La autora seiala que, con todo, los indigenas
siguieron resistiendo, por lo que practicamente a lo largo de méas de 450 afios no ha

habido mas de 88 afios de contacto directo con la religion catdlica.



[0S
W

Para Neurath (1998: 57), las caracteristicas poblacionales descritas en las
cronicas de los siglos XVII 'y XVIIT corresponden sélo a tiempos posteriores a la

guerra del Mixton.

En suma, a raiz de la c0nq£iistéi sé desencadené un extraordinario reacomodo
sociocultural como  efecto ‘de los muchos movimientos poblacionales,
disminuyendo- o desapareciendo grupos, generindose alianzas, migraciones y
repliegues hacia la sierra. Esta constituyd un lugar de refugio para todo tipo de
gentes de las mdas variadas etnias, lenguas y causas. Como puede apreciarse,
dificilmente se sabrd como estaban distribuidas las comunidades y lenguas de la
region.
homogénea, Jauregui (2003, en plensa), a partlr de Neurath (1998 .>5 y 38) hace

las siguientes subdivisiones culturales:

1) Sierra de Tepeque y el Cafiéon del Rio BOIglﬁdé_: niéétiios,~ "’an‘te'r;l‘ormente
tepecanos;

2) corredor de Huejuquilla el Alto-Tenzompan: mestizos, anteriormente huicholes;
3) huicholes orientales: al oriente del cafién del rio Chapalagana, comunidades de
Santa Catarina Coexcomatitdn (Tuapurie), San Sebastidn Teponahuastan (Wauta) y
Tuxpan de Bolafios (Tutsipa): mayoritariamente huicholes, minoria mestiza;

4) huicholes occidentales: al poniente y sur del rio Chapalagana, comunidades de
San Andrés Cohamiata (Tateikie) y Guadalupe Ocotdn (Xatsisarie), Santa Barbara,
Santa Rosa, El Saucito, El Roble y Zoquipan: mayoritariamente huicholes, minoria
mestiza; o

5) Cora Alta: cafién del rio Jes(is Maria y del arroyor del Fraile; éomunidades de
San Francisco (Kuaxata), Jesis Maria (Chunsete e) y La- Mesa del Nayar

(Yaujque’e) mayoritariamente coras, minorias mestiza y huichola;
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6) region de los cuare: comunidades de Santa Teresa (Kueimarutse’e) y Dolores
(Guajchajapua): coras, minoria de tepehuanes y mestizos; _
7) Cora Baja: la parte poniente’y sur del cafién del rio San Pedro-y pie de sierra,

comunidades de San Blasito, Santa Cruz de Gi’xejolota Sa"‘ycéta: Rosarito

(Yauatsaka), MOJocuautla San Juan Corapan (Kura’apa), an Juan Bautista,

Teponahuasta. y ,Presxdlor—;—,de‘ los.-Reyes: coras y,,,,lnestlzos

tepehuanaymexwanera' L

8) cafién del rxo Santlago y- del 110 Hua nar ota 1eg10n de Agu'mulpa-

Huaynamota, comunidades de Huaynamota, Colorado'de la Mora (Kwaxumayeme)
y las Higueras: huicholes y mestizos, anteriormente coras, “tecualmes 'y
huaynamotecos;
9) region del Mezquital y Huazamota, comunidades de Santa Maria Ocotan (Juctr),
San Francisco de Ocotan (Coxvilim), San Francisco de Lajas (Aichan), Santa Maria
Magdalena de Taxicoringa (Muichan), Santiago Teneraca (Chianarkam), San
Bernardino Milpillas Chico (Mudgan), San Andrés Milpillas Grande (Pueblo
Viejo); San Pedro Jicoras, San Agustin de San Buenaventura; Bancos de Calitique
(Uweni Muu Yewe), Fortines, Brasiles, Puerto Guamuchil, Potrero y Pilas: zona
tepehuana, también mexicaneros, huicholes y mestizos.

A partir de numerosos estudios etnogréficos, se corrobora actualmente la
indudable interrelacion cronoldgica en cuanto a lo politico, riktualk y matrimonial
entre los cinco grupos etnolingliisticos serranos: coras, huicholes, tepehuanes,

mexicaneros y tepecanos (Jauregui 2003, en prensa).

mmonas htnchola, .



Figura 3. E1 Gran Nayar?

DT
'y

gt
T3 ST Dg;\“r)‘ !
: 1087 v

Nayarit perimetro en blanco
Arca cora "

Arca huichola =

1 Rio SanPedro 4 Rio Chapalagana 7 Santa Teresa 10 Huazamota
2 Rio Santiago 5 Rio Bolafios 8 lesiis Maria 11 Huaynamota
3 RioJesis Maria 6 Dolores 9 Mesadel Nayar 12 Tepic

13 Huejuquilla

2 Con base en Neurath (1998: 27) y Gerhard (1996: 143).
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Aspectos demograficos
En la actualidad, el territorio nayarita incluye coras, huicholes, mexicaneros,
tepehuanes (originarios de Durango) y mestizos. = = o oo
De los registros con que se cuenta respecto a la Sierra del Nayar, apuntamos los
siguientes datos demogréficos: o SRR '
a) En Nueva Galicia (Gerhard 1996: 39, 66,67,69)
1519: 855,000 indigenas. ' .
1530: 220,000 indigenas. Conquista, hambre, desarraigo, violencia y epidemias.
1590-1600: Migraciones masivas de poblaciones indigenas después de la guerra
chichimeca, y crecimiento de la poblacion no indigena: concentracion de espafioles
y llegada de esclavos negros.
1600: 83,000 indigenas.
1630: 69,000 indigenas.
1648: punto demografico mas bajo de los pueblos indigenas.
1700: 73,000 indigenas.
1750: 94,000 indigenas ya mezclados.
A principios del siglo XVIII los habitantes de los centros urbanos de composicion
multirracial eran de origen no indigena en su mayoria. Para 1800 y 1821, Gerhard
calcula un significativo aumento poblacional.
b) En El Nayar (regién serrana antiguamente llamada Nayarit)? (ibidem: 142-
144):
Antes del contacto espafiol: 16,000 indigenas.
Poco antes de 1619 hubo una epidemia que diezmo a coras y huicholes.

1673: 12,000 indigenas mas “muchos” fugitivos de otras dreas.

3 La provincia del “Nayarit’ colonial abarcaba la esquina nororiental del actual estado de Nayarit. Su limite
hacia e! occidente era el rio San Pedro, aunque la jurisdiccion incluia las lomas entre San Pedro y
Cuyutlan; hacia el sur su limite seguia al rlo Grande de Santiago cortando al noreste a través de la sierra
de Alica, y hacia el norte llegaba casi hasta la division continental en la Sierra Madre Occidental.



1721: 8,000 indigenas.
1722-1737: Epidemias con poca mortandad.
1755: 4,146 “almas” (otro dato: 5,380 indigenas). - ..
i703: 1,150 cabezas de familia. A |
1768: 940 familias indias, 510 familias no indiaé en le dos reales de minas y 73 en
el resto del Nayar. S T 7
1770: 971 familias (2,932 individuos sin-contar a los nifios), mas. 320 é 400
familias no indias en las misiones. k
1793: 2,840 (mayoritariameﬁte indigenas).
1800: 3,055. £
1802: 3,338.
1804: 3,320.
1824: 2,597 (probablemente més, de los cuales 2,000 eran indios).
-900: 3,000 coras, 3,500 huicholes yaproximadamente (Hrdliéka, 1908: 7).
Censo de 1930: 2,500 coras, 4,000 huicholes. | '
Censo de 1970: 6,000 coras, 8,000 huicholes.
Censo de 1990: 11,702 cofas, 17,770 huicholes (5,900 en Nayarit)* (INEGI-1996:
45). R e
Censo del 2000: 26,649 indigenas en Nayarit (INEGI, 2003).5
El porcentaje del estado civil de la pdblacién se presenta en la figura 4. No hay.
diferencia entre ambos sexos. Consideramos pertinente mostrar este dato pdrque las
restricciones matrimoniales repercuten en la manera en que se combina y distribuye

el acervo genético de las poblaciones.

4 La zona serrana huichola se divide entre huicholes orientales (las comunidades Tapurie, Wauta y
Tutsipa) y los occidentales (Tateikie y Xatsitsarie) (Neurath 1998:; 34). Descendientes de los tateikietari
son seis comunidades huicholas que residen en Durango (Medina 2002: 209, 215).

7 sikarnay inegi.gob.mx
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La poblacién indigena nayarita tiene unva‘de las tasas de natalidad mas altas del
pais (4.8% contra 2.9% del resto 'dey"gi'upo'v"s 'indl"ge,r‘l‘as' del pais para 1990); las
mujeres entre 25 y 29 afios tienen 3.'3rhijc;s en promedio.-Pero también tiene la tasa
de mortalidad mas alta (13.2%, en comparacion con la poblacién indigena del pais

que es de 8.5%, o de la poblacién nacional que es de 4.7%) (INEGI 1996: 39).

Solteros
(;OL% Figura 4, Estado civil de

1a poblacion indigena

Otros
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matrimo-
nio Casados
45% 17%

La poblacion crecid de 9,476 en 1970, a 24,157 en 1990 y 26,649 en 2000.

El 56.9% de la poblacién indigena en Nayarit vive en el noreste del estado, y de
ese porcentaje el 72.2% vive en El Nayar (INEGI 1996: 6), zona serrana de donde
se seleccionaron las muestras.

El indice de dispersion es muy alto ya que tres cuartas partes de la poblaciéon
indigena viven en localidades de menos de 500 habitantes.

La distribucion por edad se presenta en la figura 5 (INEGI, 2003).
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Las lenguas

En lo tocante a la lengua, ciertamente, como critica Valifias (2000: 175), en México
se identifica lengua con etnia. Pero, como lo recalca este autor, hablar una ciéx’ta
lengua no significa pertenecer genealdgicamente al grupo que la habla. Sin
embargo, para la recoleccion de muestras sanguineas fue necesario un referente que
distinguiera a los coras de los huicholes; primero, a partir de los datos estatales (que
se basan en la lengua) con el objeto de especificar las localidades a las que se
habria de considerar para la seleccidn, y luego, a partir de las personas que a si
mismas se consideran como coras o huicholas. Tal referente fue su lengua.

Se entenderd por “etnia” a una “poblacidon cuyos miembros autodefinen su
sobrevivencia colectiva reivindicando una identidad compartida a través de su
reproduccion cultural y bioldgica” (Adams 1995: 71).

En este trabajo no se esta considerando que la lengua defina la filiacion biolégica
de los grupos, pero no se niega que es un aspecto de la cultura que influye (mucho
o poco, directa o indirectamente segiin la poblacion de que se traté) en la
conformacion de la estructura parental. ‘

Asumiendo aquella postura donde la mayor diversidad lingiiistica =debido a la
especializacion de léxico durante una prolongada presencia en la ‘Vrergiréh—'-‘hace

identificable una tierra-foco de origen de una familia de lenguas, se ha propuesto



(93}
18]

que el yutoazteca surefio se origind en la region de Sonora, Chihuahua y Sinaloa
(Valifias 2000: 201). De las seis subfamilias que se concentraron anf; seguin Fowler
(1983: 247), uno de los grupos que lleg6 a Sinaloa fue el cQIfaChoIv'que en alglin
momento se desplazo hacia el suroeste. v

Los lingiiistas han sefialado la utilidad de los léxicos que las lenghas comparten

en sus diferentes sistemas, de manera que pueden servir .como indicadores de

contactos interculturales (por ejemplo a través del >si‘s:texiﬁ:é‘ numeral), de la
cosmovisién de un grupo (a través del sistema corpora>l), o lra interrelacion entre
lenguas y culturas (a través del sistema agricola). Es a pa‘r'tir' del andlisis de este tipo
de relaciones que Valifias (2000: 197) sefiala dos puntos respecto al sistema léxico
del color, el cual es importante en la relacién cultura-lengua; primero, que la cora
es la lengua que mas innovaciones presenta entre las yutoazteca-surefias, y después
llama la atencidn sobre el hecho de que a la cora y la huichola, a pesar de estar
geograficamente muy cerca y ser lenguas emparentadas, “algo” las separd
profundamente.

Las referencias del INEGI (1996: 4) ilustran la representatividad de las lenguas

en el estado de Nayarité como sigue:

Otras
13%

e LI Tepchuin
Figura 6. Distribucién p4%
de lenguas indigenas en

Nayarit -

Huichol ‘
36%

6 No se debe olvidar que el territorio tradicional de los huicholes esta en el estado de Jalisco y que los
tepehuanes habitan mayoritariamente en el estado de Durango.
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I3

Referencias de antropologia fisica

Aunque con la presénte investigacién no se pretende hacer clasificaciones de
grupos ni rastrear origenes, se apuntaran algunas generalidades de ciertas-ideas que
se refieren a las poblaciones americanas, preliminares para enmarcar la percepcién
que se ha tenido de los grupos de estudio. |

El-primero- en establecer una clasificacion de los pueblos indigenas del
continente americano fue Linné quien, en 1759, situd al Homo americanus como
un.grupo _'eri el 4mbito de la especie Homo sapiens. Posteriormente se perfilaron dos
tendencias clasificatorias. La primera es la unidad primigenia del hombre en
Amél"ica,‘propuesta por Blumenbach en 1775 como variedad americana (Comas
1983:, 28, 33) y apoyada por Hrdli€ka en 1912, y que en tiempos mas recientes
plante6 Garn (1969) como un aislamiento geografico. Segin esta teoria, el
aislamiento dio lugar a cierta seleccidn generdndose asi la diversidad en el
continente, pero subsistiendo un complejo taxonémico originario.

La segunda es la explicacién polirracial propuesta por Rivet en 1909, apoyada
por Mendes Corréa (1928) e Imbelloni (1938). Topinard en 1885 (Sacchetti 1983:
38) habia planteado los modelos tipologicos craneales: dolic':océféijld ésquiﬁlc")ide
oriental y braquicéfalo asiatico.? B

Por otra parte, basado principalmente en fuentes lingiiisticas, pero también
tomando en cuenta datos de genética y de morfologia dental, Greenberg et al.
(1986) propuso migraciones continuas de grupos denominados paleoindios desde
Siberia, quienes se desplazaron a lo largo de todo el continente desde tiempos muy
antiguos. Hacia 15 y 10 mil afios de antigliedad se reconoce la migracion Na-Dene

de los grupos asentados en el norte de América y Alaska, asi como una tercera

7 Con la antropometria se definen las relaciones existentes entre pares de medidas e Indices,
obteniéndose las morfologlas cefalicas: a) mesocefalia, de estructuras intermedias, b) braquicefalia, de
estructura horizontal, c) dolicocefalia, de estructura alargada.



migracién importante calculada en 10 mil afios de antigliedad de los esquimales
aleu:tiahos. Estos datos no son muy distiﬁtdé a los 1'(-:})01121(103 por Williams et al.
(1985), calculados a partir-de Vp(k)vl'im'orrf'l'sﬁlros';genéticos de ‘la ‘inmonuglobulina
Gamma (Gm). S o

Por su parte, Ward y colaboradofrésf( 199 1“) concluyeron, al analizar un pequefio
grupo de indigenas americanos,f_‘q‘ué' a 4ranJdiv_grsidagigxptl%gsgda‘tre;n§g§::liggjes de
DNA mitocondrial (mtDNA‘)’,yff apuntan a;"urlja va'riabili"da‘c‘:i';;iqule" aﬁtecédié al
poblamiento de América. .. : ‘, e ; , - -

A partir del mtDNA,'ehjla’;::écvtuali'déd ""sé“‘acépt:éxfn,chzuaﬁ'd lirieas introducidas
originalmente al continente aiﬁericano, las cuales no fueron alteradas
sustancialmente por el contacto europeo (Stone y Stoneking, 1993).8

En el caso concreto de las poblaciones mexicanas se han ensayado varios
criterios de agrupacion: el geogrédfico (Genovés 1964) y el de “semejanza global” a
partir de grupos etnolingliisticos (Biasutti, 1941), criterios considerados clasicos; y
el de variabilidad de “complejos de grupos” (Comas y Serrano 1973: 311-328;
Sacchetti 1983: 45). Estos tltimos toman en cuenta la variabilidad de conjuntos de
grupos. ‘

No hay consenso respecto a la posibilidad de tipificar a los grupos del’ chtiheﬁté
y menos aun asumir que hay una unidad de lengua, cultura y‘conSt_ituycié’nfyxs‘iqba,:'ya.
que las corrientes migratorias han sido muy heterogéneas e 1mpllcand veISIdaden
el proceso de desarrollo desde sus origenes. Sin duda el 11lesti2ajé. que seha d:.'g‘l,do‘ a
través de los siglos es resultado de distintos procesos. . o

Por otra parte, el sentido que Kirchhoff atribuye a Mesoamérica désde una

perspectiva arqueoldgica no coincide con el continuo dinamismo de los grupos

8 Las cualro lineas de mtDNA son: 1) Esquimales y grupos septentrionales Na-Dene del halogrupo A;

2) grupos lingiisticos Hokan y Yutoazteca caracterizados por la ausencia del halogrupo A asi como alta
frecuencia del B; 3) grupos de México que carecen especificamente del grupo D; y 4) grupos
geograficamente heterogéneos.
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humanos. Estos, por su historia comtn antigua o reciente, estan transformandose
continuamente, siendo susceptibles al estrés, ambientacion, patrones de reaccion,
segregacion, y ‘eventualmente de mutacioén y seleccion, procesos que no pueden
cstandarizarse y deben ser evaluados minuciosamente. “Los primitivos pobladores
de México —comentan Comas y Serrano (1973: 318)— quiza desde hace unos
22,000 afios pudieron ser resultado de inmigraciones diversas correspondientes a
varios tipos somaticos. El aislamiento o los contactos entre tales grupos, la
endogamia o la exogamia en su caso, los factores ambientales influyendo con muy
distinta orientacién en la adaptabilidad evolutiva de los diversos factores
bioldgicos, provocaron a través de milenios la variabilidad somatica, fisioldgica y
osteoldgica que a modo de mosaico racial polimdrfico nos ofrece la poblacién
indigena de México”. Asi pues, muy probablemente desde su inicio, los pueblos
americanos conformaron una pluralidad de genotipos.

Como los limites estatales en México responden a intereses politicos en el
pasado que no tienen qué ver con la distribucion de las comunidades indigenas, no
concuerdan con la division de tipologias y éstas, a la vez, no lo hacen respecto a las
familias etnolingiiisticas.

En lo referente al Gran Nayar, datos de material 6seo registrados por Comas y
Serrano en 1967 (1973: 311-328) corresponden a 17 craneos de la coleccion del
Museé de |’Homme de Paris, explorados por Diguet a finales del siglo XIX, los
cuales fueron obtenidos de sepulturas de la época colonial pero sin fechamiento
preciso. Todos fueron encontrados en la Sierra, y las localidades a las que
pertenecen son de coras (8 crineos de Arroyo del Frayle, 3 de Arroyo de Santiago,
2 de la Mesa del Tonati, 4 de Santa Teresa) y huicholes (1 de Chapalagana, 2 del
Caiién de la Raimota). Los datos de poblaciones vivas se tomaron de 46 coras de la
sierra del Nayar y 47 huicholes de Colotlan en Jalisco, obtenidos en 1933 por el

Comitato Italiano per lo studio dei problemi della popolazione para ser estudiados



conjuntamente en un convenio italo-mexicano (Jaén et al. 1976: 7). Los materiales
se estudiaron con base en técnicas antropométricas de Martin y Saller’ (]966).
Seglin ‘Sacchetti (1983: 203-204) —quien retoma los datos y-los-compara con otras
poblaciones— la tendencia de braquicefalia que se observa en el Gran Nayar, tiene
su origen en la zona huasteca-veracruzana. Las formas oblongas (término medio
entre. délicos y braquicrdneos) de los craneos coras y huicholes descritos por
Comas y Serrano, en el 59% de los casos pertenecen a las tendencias dolicocéfalas
de origen probablemente del Noreste norteamericano. Los autores, tomando en
cuenta que su muestra no es representativa, sefialan que los craneos nayaritas
muestran gran heterogeneidad, lo cual tiene sentido si se considera que la zona
geogréfica ocupada por los coras y huicholes colinda al norte y sur‘cpn?grupds
distintos y, siendo una centenaria region de contacto, pudo dar ,lugaf'r‘,“allfi'_',in"ésftiZaje
bioldgico. | S i

Por otra parte, considerando que la variabilidad se ha evaluadocon técnicas
antropomeétricas, pero también a nivel genético, apuntamos ‘que Cavalli-Sforza et
al. (1996: 71) seiialan, con ejemplos de varios casos, que los caracteres
antropomeétricos no pueden ser comparados con los datos obtenidos directamente
del material genético, puesto que se ha demostrado que existen diferencias muy
marcadas cuando se realizan agrupaciones poblacionales con ambos parametros.

Es evidente que falta mucho por saber respecto a la forma en que se hereda un
cardcter y en qué medida éste esta genéticamente determinado. Las caracteristicas
poligenéticas visibles como son el color de la piel, el tamafio y forma del cuerpo y
la cabeza, la estatura, asi como las caracteristicas faciales de nariz, labios,
parpados, etcétera, han sido objeto de estudio de los antropélogos clédsicos. Muchas
de estas caracteristicas son efecto del complejo mecanismo de los distintos genes,
pero frecuentemente su manifestacion fenotipica se encuentra sometida a

modificaciones ambientales. Las distintas categorias de caracteres estan influidas



en distinto grado por mecanismos evolutivos de seleccion, deriva génica, y flujo
génico. El uso que se ha hecho de dichos caracteres para reconocer agrupaciones
humanas —tomando en cuenta que su nimero es limitado y que los criterios para
hacer clasificaciones son relativos— se considera arbitrario.

En general, la similitud genética entre las poblaciones se debe a su proximidad
geografica y por otra parte, la similitud morfoldgica no necesariamente corresponde
a la similitud genética.

(Ver en el Apéndice los apartados: Variabilidad humana y:Ma;:gaeréS genéﬁéos).



1I.  El cuerpo humano como entidad simbdlica
: ' 77 “enel Gran Nayar



EL CUERPO HUMANO COMO ENTIDAD SIMBOLICA EN EL GRAN NAYAR

la corriente: antropoldgica est.ructura]ista propone a las ciencias humanas un
modelo de conocinilﬂién'tcr)rcuyo nivél de observacion se enfoca en la relacién de los
hechos, revelando asi su unidad y coherencia. Busca captar las propiedades
intrinsecas de las unidades constitutivas de ciertos tipos de 6rdenes de un sistema;
tales propiedades permiten apreciar, verificar e interpretar las relaciones que se-
presentan dentro de los conjuntos y entre conjuntos de relaciones. Es, por lo tanto,
una forma de concebir distintas categorias de datos, lo cual hace posible acceder a
otros niveles de analisis mas alla de la cuantificacion.

La estructura oftrece un caracter de sistema que consiste en elementos tales, que
una modificacidén de un elemento influye en todos los demads. Asi —dice Hénaff en
su libro Claude Lévi-Strauss— un dominio particularmente favorable para el analisis
estructural son los sistemas de parentesco (en razdn de sus términos y relaciones
Josibles) por su caracter finito en relacion con su funcion que es diferenciar y
ordenar las posiciones y los estatus, asi como unir los grupos a través de individuos
por alianzas y filiaciones. Favorables para este tipo de andlisis son también los
relatos miticos, cuyos elementos pueden analizarse como resultado de la operacion
que producen sus simbolos por su caracter sistematico. Este tiende a producir un
orden, aunque los elementos sean heterogéneos, inteligible a través del juego de
homologias, oposiciones e inversiones (Hénaff 1991: 14, 16).

Lévi-Strauss sefiala que con esta perspectiva, aunque la naturaleza de las cosas
pudiera seguir siendo insondable, tal situacion no representa un obstaculo para la
interpretacion de dichas relaciones (1997: 567 y 573). En la perspectiva
estructuralista lo concreto no se opone a lo abstracto; la forma es la constitucién
hecha estructura; ésta es el contenido mismo aprehendido en una organizacién

logica concebida como propiedad de lo real. Lévi-Strauss critica la postura de
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Radcliffe-Brown, quien coloca la esnfuctuifa en el orden exclusivamente de la
observacion empirica (Lévi-Strauss 199921y 113); Radcliffe-Brown, en "$L1'lib1'6
On Social Structure de 1940, concibe-la- éshuctura social como-un. conjunto de
relaciones sociales organizadas en sistemas; como la suma total de todas las
relaciones sociales de todos los individuos en un momento dado. Por su parte,
Nadel (1957: 12, 16) define estructura social como un sistema de relaciones y
conjuntos de relaciones o papeles que juegan los individuos, que el analisis abstrae
de lo concretamente observable. Las estructuras sociales se definen a través de
redes de actividades interdependientes. v

Para Lévi-Strauss la estructura social no es sindnimo de organizacién social
(posicion de Kroeber), pues la primera no se reduce a la segunda sino que abarca
los modelos construidos que le anteceden. Asi, la estructura social no se puede
confundir con las relaciones sociales que son sélo la materia prima empleéda para
la construccion de modelos que ponen de manifiesto la estructura social misma
(Hénaff 1991: 19). |

La pertinencia del enfoque estructuralista en el caso de elementos culturales del
Gran Nayar —manifestados en la corporeidad— es fundamental, pues se trata de
descubrir ciertos aspectos de la organizacidon y posible sentido de conjuntos y
subconjuntos que involucran sistemas biolégicos, relaciones sociales y
representaciones simbdlicas. Los fenémenos sociales son al mismo tiempo
fisiologicos y psicoldgicos, dice Lévi Strauss (1999: 12) siguiendo a Mauss, y la
cohesiodn, inaccesible a la observacion de un sistema aislado, se revela en el estudio
de las transformaciones de la disposicion interna de la estructura (ibidem: 23).

La meta de esta investigacion es poder explicar, a partir del cuerpo concebido
como eje de relaciones, la materializacion de la interaccion entre los planos
biolégico, social y simbélico, pues el cuerpo, ademas de ser un noédulo estructural

en si mismo, es una entidad en la que se piensa y funciona como vehiculo de
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significacion. En este sentido, el cuerpo tiene mucho qué ver con el planteamiento
de Weber en cuanto a que “los hechos no estan Sellcillaxxlél1te pr_esénl‘és»)‘lﬁocurren,
sino que tienen una-significacion y- ocunenacausadeesa,S1gmﬁcacxon”,(apud ,
Geertz 1992: 122). o ‘ s DAL

La forma en que los grupos‘humaﬁb:s:‘pr‘”c')'cédeﬁ cbi] suspnoploscuelpos, tiene su
base en el vinculo que se genera entre el pensamiento ylosomat:co Desde este
punto de vistahay tres aspectos que pueden observarse: lo que representa el cuerpo
(en tanto instrumento de supervivencia e instrumento en actividades simbolicas
como el ritual),’ la construccion de dicha representacion (que en el caso del ritual
corresponde al mito) y lo que el cuerpo es realmente (como organismo vivo), hecho
que involucra la herencia bioldgica cuyo proceso la misma poblacién no conoce del
todo, pero maneja de manera inconsciente.

Las sociedades construyen sus cuerpos y definen las fronteras que delimitan la
conducta ética sobre ellos. El cuerpo, dice Mauss ([1936] 1991: 355), es el primer
instrumento humano y el medio técnico mas normal en el que estan implicitas gran
variedad de técnicas; el cuerpo se adapta a sus usos en funcién de su rendimiento y
habilidades. En toda sociedad existe una especie de montaje fisiosociolégico de una
serie de actos habituales en el que todo movimiento responde al dominio de lo
consciente, ante lo inconsciente y la emocion.

;De qué manera se trata a los cuerpos en la cosmovision corahuichola?
Se dispone de ellos de una forma especifica al relacionarlos con otros cuerpos
(reales o simbolicos) y con una infinidad de elementos simbélicos de la cultura,
porque sobre ellos estd impuesta una concepcion del propio cuerpo y del universo.
Hechos como alimentarse, luchar, reproducirse y morir, constituyen la interseccion

entre la vida y el pensamiento.

9 Tomese en cuenta que en muchas culturas el mundo cotidiano esta saturado de rituales.
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La realidad que revela el cuerpo jresponde al pensamiento »ml'tico? Es
precisamente con la idea de vida y muerte que sé vincula claramente en muchos
mitos y rituales tanto el pensaﬁ]ientocoinO lo somatico. '

Siguiendo a Geertz (1992: 300), asumimos que el pensamiento humano es un
acto social por excelencia que se verifica en el mundo ptiblico en que se desarrollan
otros actos sociales. En este sentido, el pensamiento consiste en un trafico de
simbolos significativos (vehiculos materiales del pensamiento) como son los ritos,
imagenes, sonidos y todo aquello a lo que los hombres imprimen una significacion
por ser objetos de la experiencia. Los conjuntos ordenados de simbolos forman los
esquemas culturales por los que el hombre encuentra sentido a los hechos en medio
de los cuales vive. La cultura puede definirse, entonces, como la totalidad
acumulada de tales esquemas que los individuos y grupos de individuos emplean
para interpretar el mundo y orientar sus acciones. La estructura social es la forma
que toman esas acciones que componen la red de relaciones humanas. El ser
humano se enfrenta al mundo para sobrevivir; en la medida en que los problemas
existenciales son universales, sus soluciones, al ser humanas, son diversas.

Lo mismo que en otros ordenes simbolicos que definen a las personas con
respecto a los diferentes contextos sociales, a cada individuo se le hace encajar
adecuadamente en una serie de categorias culturales que cambian, pero a la vez, por
ser transhumanas, son constantes (el sexo, el paso del tiempo, las reacciones
fisioldgicas del organismo). En este sentido, la regulacién de asuntos tan
trascendentes como la fertilidad, el poder, la experiencia, la enfermedad y la
muerte, es adjudicada a personalidades concebidas como las responsables, y es aqui
donde encaja el mundo de los dioses, que no es sino otra esfera publica que
trasciende al estar animada por un ethos.

Geertz (1992: 119) sefiala que, en la discusién antropolégica, los aspectos

morales como elementos de evaluacion de una determinada cultura generalmente se



han resumido bajo el término de ethos, en tanto que los aspectos cognitivos y
existenciales se han designado con la expresion “cosmovisiéon” o vision del mundo.
Se entendera, asi, por ethos a la actitud subyacente de un pueblo ante si mismo.y
ante el mundo, y por cosmovision a las ideas més generales que dicho pueblo tiene
acerca del orden de las cosas: la naturaleza, las personas, la sociedad... El ethos se
hace intelectualmente razonable al mostrar o representar la vida que la cosmovision
describe, en tanto la cosmovision se hace emocionalmente aceptable al ser
presentada como una imagen del estado real de las cosas. En toda religion, contintia
Geertz, cualquiera que sea la manera de concebir esos valores o ese orden, es
esencial la relacién significativa entre los valores que sustenta un pueblo y el orden
general de existencia en que ese pueblo se encuentra. La religion es en parte un
intento (implicito y experimentado directamente, antes que explicito vy
conscientemente pensado) de conservar el caudal de significaciones generales en
virtud de las cuales cada individuo interpreta su experiencia y organiza su
conducta.

Para los fines de esta investigacion, tres son las razones por las que es basica la
especificacion de muchos aspectos culturales enfocados en la religion. La primera
es que, como parte de toda la organizacidn social, la religion cohesiona o separa
ideolégicamente, lo cual repercute en el proceso de reproduccidn bioldgica de los
individuos a través de los lazos matrimoniales, y trasciende en las actitudes de los
grupos humanos frente a otros grupos, especialmente cuando se viven periodos de
crisis. En el caso del Gran Nayar, como iremos sefialando a lo largo de este
capitulo, los aspectos simbolicos de naturaleza ritual han estado tan inmersos en la
organizacion social total de la cultura, que indudablemente contribuyeron a que
permanecieran (o no) de alguna forma, las interrelaciones necesarias entre los
diferentes grupos coras y huicholes a lo largo de la época colonial y hasta la fecha.

Tal unidn debid influir en los lazos afectivos y en las alianzas, en funcion de la
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economia y la. politica a(’e‘éla’hclo, ,t:ambieﬁn, V'IVVa Vcoij)pqsigyic'm genética de las
poblaciones. o : o ' i R ' |

La segunda razon 'eé:la'heéésida’dfde"'ahic)l_vlkdrapffénffelj"pjeﬁsamientoV cora y-huichol -
para luego, tomando en éuenig el al)tec;;edvei‘nte hiéiéric@ concebir, como propondria
Lévi-Strauss (1997: 601), varios planos al mismo-tiempo. Con ello estamos en
posibilidad de distinguir el entrecruzamiento entre el aspecto simbdlico _con otra
categoria siempre implicada, pero hasta ahora poco estudiada, como es el acervo
genético de los coras y huicholes, en funcién de ciertos aspectos de su cultura,

La tercera razon tiene qué ver con el hecho de que en la cosmovision de los
pueblos del Gran Nayar, el cuerpo humano como simbolo sagrado e instrumento
ritual es fundamental y estd siempre presente en todas sus ceremonias.

Para entender la integracion de la entidad corporal en la cosmovision
corahuichola y el pensamiento colectivo que los cohesiona como grupo, es
necesario especificar el papel del cuerpo en los ritos, el papel de los ritos en la
cosmovision, el de la cosmovision en la organizacion socioecondmica, y asi poder
percibir la posible influencia de esta Gltima en la reproduccién biologica de los
individuos. Existe una herencia cultural prehispanica comin para coras y huicholes
que, al transformarse a lo largo del tiempo y a partir de sus diferencias previas, los
particularizé. Esta es la razén por la cual abundaremos tanto en los modelos
prehispdnicos que precedieron a ambos grupos, como en el rito sacrificial huichol
en el que se involucra la ingestion del peyote y la posible trascendencia de éste en

su sobrevivencia cultural y biolégica.



2
COSMOVISION Y MITOLOGIA

Las significaciones se “almacenan” a partir de simbolos, cuya fuerza radica
claramente en su capacidad de abarcar muchas cosas y en su eficiencia para ordenar
la experiencia. Geertz (1992: 122) define al simbolo como un esquema transmitido
de concepciones que se expresan, por las cuales los hombres comunican, perpetian
y desarrollan su conocimiento y actitudes frente a la vida. Los simbolos sagrados, a
menudo dramatizados en ritos o mitos conexos, sensibilizan a aquellos para quienes
tienen resonancia como sintesis de su cosmovision; representan tanto valores
positivos y negativos, como el conflicto entre ambos. Los simbolos sagrados estan
inmersos en la cosmovisién de un grupo, que es donde se plantea la naturaleza de
las fuerzas destructivas y positivas (ibidem: 121).

En el caso de los simbolos de la cosmovision cora y huichola, vigentes a través
tanto de los mitos como de los ritos, Magrifia (1999: 18, 19) comenta como los
coras se aferraron a sus tradiciones valiéndose, entre otras formas, de la oralidad y
la gestualidad rituales para reproducir y transmitir “el costumbre”, que es la
tradicion religiosa indigena. Un ejemplo es la forma en que se vieron forzados a
seguir las prédicas de la Compaiiia de Jesus en el siglo XVIII, adaptando
posteriormente la escenificacion de la Semana Santa catdlica a su cosmovision por
medio de la refuncionalizacion del mitote guerrero.

Se trata de un trasfondo de simbolos sagrados cuyo origen es prehispanico, a .
proposito del cual Preuss nos hace reconocer que es a través de los cantos en las
ceremonias que los coras preservan sus creencias; sin ellos se encontrarian
completamente absorbidos por la religion catdlica, pues “lo méskimportante para
comprender la religiéon cora son las ceremonias y los textos del mitote y-de-los

mitos...[ya que] en estos cantos se revelan todos los contenidos del pensamiento
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cora” ([1906] 1998: 25, 116). El mitote es un ritual bq’uer se lle\‘/a,a,’ca‘bo en un patio
-Jue representa al universo, en el cual, a travésrde la danza y de las dﬁ'endas, se
logra que los dioses proporcionen la lluvia, salud, y toda clase de bendiciones.
Dicha ceremonia se lleva a cabo varias veces durante* el afio en ocasion
principalmente de la siembra y la cosecha (ibidem: 108, 120). |

Esta persistencia de la antigua religion, responde a un-hecho-que-Geertz explica
de la siguiente forma. En cuanto a la accion humana, en los contextos maés
generales de su existencia, la religion funda las mas especificas exigencias en el
poderosamente coercitivo “deber ser” que se asume como un efectivo “ser”. Los
simbolos sagrados refieren una ontologia y una cosmologia a una estética y una
moral, de manera que su fuerza peculiar procede de una presunta capacidad para
identificar “hecho” con ‘“valor”. La fuente de vitalidad moral que posee el
fendmeno religioso radica en la fidelidad con la que la religién expresa la
naturaleza fundamental de la realidad (Geertz 1992: 119).

Por su parte, Bourdieu sefiala que la creencia colectiva, garantizada por la
institucion y materializada en los simbolos —y que preexiste en el ritual— es la
condicion de su eficacia: “...1a eficacia simbolica de los ritos de institucidn consiste
en el poder de obrar sobre lo real, al obrar sobre la representacion de lo real (1982:
63, 59).

Un ejemplo de esta fuerte motivacion para actuar en funcion de lo que se cree
que es real, en el pensamiento de los coras y huicholes se manifiesta en su
conviccion de que, si no se llevan a cabo todas las ceremonias como debe ser, se
trastornaria peligrosamente el equilibrio de la naturaleza.'

Turner (1980: 33), con otro enfoque, considera que el ritual es un mecanismo

que periédicamente convierte lo obligatorio en deseable. Dentro de suktyrama de

10 preuss hizo la observacion en 1906 (1998: 261) y Jauregui en la actualidad (comunicacion personal).
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significados, el simbolo dominante pone a las normas €ticas y juridicas de la
sociedad en estrecho contacto con fuertes ésfiihuilos:'VemodiOnaIes. En el ritual en
accion, con la excitacidn social y los estimulos ‘dyiréct"alﬁente fisiologicos —musica,
canto, danza, alcohol, alucinogenos, incienso— el simbolo ritual efectiia, a decir del
autor, un intercambio de cualidades entre sus dos polos de sentido: las normas y
valores se cargan de emocién, mientras que las. emociones bésicas y groseras se
ennoblecen a través de su contacto con los valores sociales; de esta manera el
fastidio de la represion moral queda convertido en “amor a la virtud”.

Tomando en cuenta, entonces, lo poderosa que puede ser la causa religiosa, en
los siguientes parrafos, siguiendo a Preuss ([1906] 1998) y aludiendo a algunos
mitos recogidos durante el siglo XVI, se plantean ciertos aspectos del complejo
festivo que conforma la unidad cosmogoénica de coras y huicholes. El sesgo que
pueda encontrarse debido a la naturaleza de nuestra perspectiva, responde a la
importancia de destacar cuestiones que conciernen a los origenes, al sacrificio, a su
asociacion con las substancias psicoactivas y —en  consecuencia, pero
indirectamente— al parentesco y la estructura genética poblacional.

Preuss, a propodsito de la mitologia cora y huichola, comenta que el mito surge a
partir de fendmenos y procesos naturales mds que de catdstrofes de dimensiones
excepcionales. Alcocer (2002: 5) sefiala que el concepto de region cultural
formulado por Preuss, “definido a partir de la unidad formal de la cultura
intelectual, le permitié articular analiticamente la problemadtica histérica del estudio
de una cosmovision, con la filoséfica, relativa al modo de pensar mégico religioso”.

Partiendo de las concepciones religiosas que de si mismos y de su entorno tienen
los indigenas, Preuss demuestra que las acciones magicas resultan “objetivamente
efectivas” en tanto que las cosas reales no se distinguen de sus representaciones
icénicas. La magia por analogia y la magia de la palabra (como imagen plastica del

objeto nombrado) se manifiestan conjuntamente de manera que su poder no emana

il
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de sucesos extraordinarios ni de un mundo sobrenatural, prevaleciendo la idea de
un solo plano de existencia pleno de sustancia y fuerza. Actos tan humanos como
daniar, cantar o tener relaciones sexuales, son acciones enfocadas a la
supervivencia y el bienestar, generadoras de magia. Preuss no afirma que las ideas
acerca de las fuerzas naturales y de los dioses se deban al mero influjo de la
naturaleza, pues ello supondria al intelecto humano-como.una entidad- pasiva; al -
contrario, sefiala que en el hombre mismo yace el afan 'de:,dotféyl"r;‘a_l entorno natural
con influjos mégicos (ibidem: 7, 10). = - f ’

Preuss considera como religion astral a la cosmovision indigena mexicana, no
solo porque se rinde culto a las estrellas, sino porque prevalece un profundo
sentimiento de dependencia de los seres humanos con respecto a los cuerpos
celestes y, a la vez, los seres terrestres se conciben como imagenes de las estrellas o
sus subalternos (Neurath, 1999). El eje de estas concepciones mitico-religiosas
consiste en una lucha entre el sol y las estrellas; este conflicto para Preuss
corresponde a la funcién conceptual en la que opera el proceso de transformacién
de las concepciones complejas; es una estructura formal ideal de las relaciones en
la cual se insertan las representaciones sensoriales y los fendmenos empiricos
mismos, por cuya determinacion dindmica el hombre gana para si un mundo.

Entre las deidades de los coras y los huicholes se encuentra un gran niimero de
animales con poderes especificos en relacidon con los diferentes procesos naturales
(Preuss [1908] 1998: 323, 245). Aunque los coras son catolicos, impera un dios
solar, en tanto que los huicholes hacen alusién a una multitud de deidades (ibidem:

40). En tiempos de este autor, la mayoria de los huicholes no estaban bautizados a
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diferencia de los coras y mexicaneros quienes, al menos en el papel, eran catdlicos

¢ iban a misa cuando podian.!!

Se trata de una sola cosmogonia con dlstmtas vertnentes de manera que ambos

grupos se distinguen en cuanto a sus mitos Yy sus I‘ltOSi Por qemplo el Cristo cora
es identificado con Hatsikan, Estrella de la Manana, y dLuante las flestas se lo
representa con un nifio, en tanto que entre los- huicholes; Estrella- de- la- Mafiana,
mencionado en los cantos, es un mensajero que media las negociaciones entre los
hombres y las deidades (Preuss [1908] 1998: 245). Hatsikari y Sautari son las
estrellas de la mafiana y de la tarde respectivamente; son el maiz (en diferentes
formas), hijos del dios solar y la diosa de la tierra y de la luna. Hatsikan es quien
ensefidé a los hombres las ceremonias para que prospere la siembra; quien, con la
ayuda de las estrellas concebidas como venados, prepara de manera milagrosa una
milpa enorme. Sautari, en cambio, es el grano de maiz que se siembra, brota y
renace como planta, para luego ser cosechado y sacrificado en el fuego;. sin
¢mbargo, vuelve a la vida y regresa al cielo estrellado. Hatsikan y Sautari pueden
representarse unidos o en una relacion antagoénica (Preuss [1929] 2003, en prensa).
Jauregui y Neurath (1998: 31, 39) comentan sobre la demostracion que presentd
Preuss acerca de que el dios Estrella de la Mafiana es una deidad del maiz, de la
vegetacion y del vino compartida por coras, huicholes y mexicaneros. En el mito,
como acompafiante del sol, la Estrella de la Mafiana mata a la serpiente acudtica de
la noche, pero, seducido por una doncella, peca, pierde su primacia y tiene que
cambiar su posicion con la Estrella Vespertina. Es un modelo en el que las tres
poblaciones comparten basicamente las mismas ideas antiguas aunque las fiestas

difieren bastante en su ejecucién y en su niimero (Preuss [1908] 1998: 267).

1 Segun el Xl censo general de poblacion y vivienda de. 1970 a 1990, el estado con mayor porcenta;e de
-tolicos hablantes de lenguas indigenas, es Nayarlt(INEGI 1996: 37, 38).
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Tomando en cuenta que la cultura del Gran Nayar tiene una herencia cultural
prehispdnica, nos interesa mostrar caracteristicas cosmologicas asociadas a su
origen. Por ejemplo entre los toltecas, cultura del posclasico,'2 habia una Esti'ellé'cie
ia Maiiana y una Estrella Vespertina que eran identificadas con su deidad tutelar

Quetzalcdatl, que corresponde a Venus en su calidad de dios del viento, mds que de

serpiente emplumada. En los cédices; frecuentemente se -le muestra-con-rayas- — -

rosdceas y blancas sobre el cuerpo, las cuales cominmente servian. para:riepi:‘ie,s‘éhf‘zir
a los prisioneros destinados al sacrificio (Davies 1992: 124). e ; _‘
Preuss ([1929] 1903, en prensa) menciona los Anales de Cuauhtitlan donde se
narra que, en el afio 8 fochtli (1064 dC), unos demonios femeninos llamados
Ixcuinanme, (la manifestacion plural de la diosa de la tierra y de la luna)!3 viajaron
de la Huasteca a Tula llevando prisioneros. “Ahora, [les dijeron], los llevaremos a
Tollan, con ustedes fertilizaremos la tierra [...] Puesto que nunca antes alguien
(hombres) ha(n) sido flechado(s). Nosotros haremos con esto el comienzo, los
mataremos a flechazos”. Preuss explica como los seres humanos personifican
deidades al ser sacrificados. El sacrificio corresponde al proceso natural por el que
atraviesan las semillas, de manera que con la multipliéacién de la muerte, opera un
acto de magia por analogia, que influye sobre la muerte y la resurreccion que se
presentan constantemente en la naturaleza. Sautari es la deidad del maiz que se
encuentra en el cielo como Estrella de la Tarde y quien, al celebrarse la danza de la
siembra, se deposita en las oquedades de la tierra preparadas para recibir la semilla.
Esta crece como planta de maiz y luego vuelve a aparecer en forma de elote.

Durante la fiesta de la cosecha, su madre, la diosa de la tierra y de la luna, lo

12 La cultura tolteca se desarrolio en Tula, Hidalgo, entre los afios 950 y el 1250 dC. Son herederos de
tradiciones norteiias y del altiplano central y fueron los antecesores de la cultura azteca.

13 Esta diosa de la tierra y la luna tiene su equivalente entre los coras.
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deposita en la olla o en el comal y es asi como el dios del maiz es sacr‘iﬁc‘ado. Pero
no esta hwerto; vuelve a aparecer en el cielo (ibidem). - - 77 ”

A propoésito de la Semana Santa en Jesis Maria como una de las principales
lestividades, seguiremos a Preuss, quien narra la dramatizacion.

El mito cuenta que la diosa de la tierra y de la luna (“Nuestra Madre”) tuvo un
hijo- (Cristo) que al crecer se fue a vagar por el-mundo robando y asesinando sin
razon alguna. Ella lo buscé en los cuatro rumbos, en la sierra, entre las flores, en el
polen de las plantas de maiz, entre los pinos y, al no encontrarlo, orden6 que lo
apresaran. Los soldados negros (los judios), después de una persecucién (que en el
mito dura varios afios) lo encontraron y lo golpearon a machetazos, en vez de
hacerlo con un latigo como habia ordenado ella, pidiendo el nifio, entonces, le
mandaran hacer una cruz y lo crucificaran, por lo cual murid finalmente.

La interpretacion etnografica encuentra que la diosa de la Luna busca a su hijo,
¢l lucero del alba, en los rumbos por donde aparece. El nifio es una personificacion
de la vegetacion exuberante y floreciente. Es un motivo que tiene qué ver también
con la lucha entre la Estrella de la Mafiana y la Estrella de la Tarde que son los
hijos del Padre Sol; en el mito, estas estrellas salen a robar y a matar durante la
noche en forma de animales, por lo que la gente termina matandolos. Se trata de las
temibles deidades nocturnas y astrales de la naturaleza que murieron y rfe/suéitaron
en forma de vigilantes de los rumbos del Este y del Oeste. :

Durante la celebracion de la Semana Santa cora son 1'elevanleé los grupos de
guerreros-danzantes “negros” o “judios”, los cuales son personajes cafentes de
elementos cristianos pero con un papel muy importante durante las festividades
catodlicas. |

En general, en esta cosmovision se observa un estrecho vinculo ‘entre las
deidades, las plantas y los animales. Asi, como hemos visto, el dios del maiz

Aucstro hermano menor”) muere cuando se cuece o tuesta el maiz durante la
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Fiesta de la Cosecha: lo mata el fuego, otro dios, y lo llora la- Madre Tierra. Pero erl

maiz resucita en forma de Estrella de la Tarde y regresa en la primavera cuando

florece la siembra nuevamente.

En cuanto a los origenes, en la cosmogonia cora se habla dé un diluvio en el que
reside la idea del inframundo, concepcidn que siempre estd asociadé a la noche y.el
agua, pues las profundidades del agua son un lugar mitico anciado con la_ lluvia y
la fertilidad. La serpiente acudtica inunda cada noche el cielo y la tierra, pero cada
mafiana el mundo es liberado de ella por un flechazo de la Estrella Matutina
saliente, y después el aguila, que reside en el cielo luminoso, la devora.

Los muertos siempre estan presentes de alguna manera, ya que para los coras son
deidades. Preuss no duda en decir que entre las tribus serranas existe la creencia
antigua segtin la cual los nifios muertos o sacrificados se convierten en dioses de la
lluvia. En el caso de los huicholes, la noche de los dioses significa la temporada de
lluvias. La importancia de la siembra y la cosecha y su dependencia de esta
temporada siempre esta en relacion con la celebracion de los mitotes. En los dos
grupos se reconoce a la Estrella de la Mafiana como inventora y dirigente de los
mitotes ([1908] 1998: 242, 244),

En la cosmovision cora-huichola pareCen’a que todo es s_,‘usé,eptible de convertirse
en deidad. Incluso las personas lo hacen, como cuando los viejos sabios coras
dirigen las ceremonias y en ese contexto se les considera deidades. Los cerros son
dioses, infinidad de lugares geograficos son sagrados porque es donde residen las
deidades: los ojos de agua, las cuevas, los rios y, de manera fundamental, los cuatro
rumbos del universo que corresponden a los ejes cardinales. Por su parte, los coras
suelen dirigirse a la multitud de dioses en su conjunto invocando a las seis
direcciones (los cuatro rumbos, arriba y abajo), en tanto que los huicholes siempre
son mds especificos y van mencionando un gran nimero de nombres divinos

también haciendo alusion a los cuatro rumbos. Hay aspectos miticos que distinguen



a coras de h,uicholes;‘el fuego, -por-ejemplo, es el Tatewari huichol, “Nuestro
Abuelo”, mientras que para los'c‘ofas :él’fueg"o' equivale a las plumas de “Nuestro
Padre™ el'sol: ' i : » e i

Los coras tienen deidades del agua (los fxdkate), que son los hombres y las
bestias muertos durante el diluvio. Estas deidades no existen para los huicholes,
quienes efectivamente consideran a los_ coras hijos del maiz como ellos, pero como
una especie de seres acuaticos que asocian con el poniente y el inframundo, en
contraste con ellos que se encuentran hacia el oriente y en el centro del universo
(Neurath 1998: 46). En Santa Teresa, que es una comunidad cora, hay una laguna
que es equiparada con el océano primigenio y se le considera como un vestigio del
diluvio.

En cambio, el mito del diluvio entre los huicholes trata de un hombre quien, ante
la inminente inundacion, se metid llevando consigo el fuego y una variedad de
scmillas, dentro de un tronco ahuecado; entonces la diosa Luna se sentd sobre éste
y se encargd de la navegacion bajo el cielo nocturno (Preuss [1910] 1998: 323,
325).

Alusiones a estos ultimos simbolos se encuentran en La Leyenda de los Soles en
el Cddice Chimalpopoca: Quetzalcéatl (dios del amanecer, del viento y la
fecundidad), ante el deseo de los dioses de que alguien viviera en la tierra, bajo al
Mictlén por los huesos de un hombre y una mujer, y los llevé a Tamoanchan.! La
diosa Quilaztli (diosa teltrica y de la fertilidad) los molié y los colocd en un
lebrillo. Alli fueron regados con la sangre vivificante de los dioses, principalmente

con la del pene de Quetzalcdatl. Surgieron entonces el hombre y la mujer.

14 Tamoanchan es un sitio mitico mexica que corresponde a la morada original del hombre sobre Ia
tierra. También se le daba este nombre, por extensién, a la superficie de la tierra donde se encuentra el
ser humano. En el Codice Telleriano-remensis relacionado con Tamoanchan, aparece un arbol roto y
sangrante que Lopez Austin interpreta como el tiempo que emana del tronco (1995: 93).
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Posterior mente se abncnon los cleposuos de piedra en que los leSCS gual daban el

es (Lope/ Ailsl||1 1989 93, 299, 268).

i .amoanchan - cha (m(tka - Is:l‘ IH‘I

Siguiendo a este autor (1995 83), Tamwmchan el cml es un modelo prelnsp'mlco
debe considerarse como todo espacio en el que se produce ;gl, ,1)11,tgfzﬁdg,la, creacion.
Su funcién es recrear el mito como referencia del principio del mundo y de la
regeneracion permanente de todos los seres. Es un mito que ha sido reconstruido de
diversas formas en los rituales prehispanicos y que en la version mexica —descrita
en el Libro X de Sahagin ([siglo XV1] 1938: 137-139)— se considera como un sitio
real. Lopez Austin (1995: 223-2206) sefiala que Tamoaxjchan equivaldria a una parte
fundamental de la idea de un proceso cdsmico, en el cual la circulacién de fuerzas
sobrenaturales es indispensable para dar movimiento y continuidad al mundo de los
hombres, Este movimiento tuvo su prototipo en la sucesion alterna de la temporada
de Huvia y secas, de las que depende el ciclo del maiz. Esta alternancia fue lo que
fundamento la logica de ese cosmos imaginario, en el que el Cielo y la Tierra
mezclaron sus fuerzas. Estas ultimas, dice el autor, equivaldrian a dos conjuntos de
naturalezas opuestas: la vida como regeneracion vegetal y la muerte como retorno
de las lluvias. Tamoanchan —ya personificado, ya como arbol— contiene la lucha de
los opuestos; su significado implica la guerra, el sexo y el tiempo. Lopez Austin
enumera el proceso global dividiéndolo en tres conjuntos (ibidem. 224). el que gira
en lo bajo, que es la fuerza vital, la reproduccién, alimentacién y crecimiento,
corresponde al dominio de lo fiio, hiimedo y oscuro y equivale a lo femenino. El
conjunto que gira en lo alto que corresponde a seres de naturaleza calida, ignea y
luminosa, equivale a lo masculino. El conjunto del lugar intermedio es el mundo

terrenal de los hombres.
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Tamoanchan es el arbol que significa la unidad y el centro donde se da el
proceso cosmico; cuando se le representa en 4, corresponde a los postes que
dividen el cielo e inframundo; y'eniS"sim’b'o]iza"'lé"totalidad. En sentido horizontal
se representa como 4 arboles 'y 4 cofores; en sentido vertical, como un arbol de dos
ramales en movimiento helicoidal. La raizf del arbol cosmico y uno de sus troncos
helicoidales corresponden al Tlalocén (el inframundo donde se producen los ciclos
frios y humedos del crecimiento).!'s La otra mitad es Tonatiuh Ichan (el cielo donde
se producen los ciclos calientes y secos) con ramas de luz y fuego que forman las
almas de los distinguidos por los dioses. La mitad del arbol en forma de dos
ramales helicoidales representa la lucha de dos fuerzas opuestas que producen el
tiempo. El follaje del arbol son flores que representan los distintos destinos de los
hombres (ibidem: 225). En el Cédice Nuttal, las mitades opuestas se representan
con los colores amarillo y azul; en el Cddice Mixteco Fejervary-Mayer, como dos
troncos que giran (ibidem: 94). También se le describe como el lugar de la
hendidura donde se levanta el arbol florido.

Loépez Austin (1995: 101) concluye que Tamoanchan corresponde al eje del
mundo en la cosmogonia prehispénica. ’7

Jauregui (2003a: 251-283) especifica cémo estd actualizado el Tamoanchan
mitico en el cha’anaka cora y el tsikuri huichol. A lo largo del subciclo ritual
cristiano entre los coras, uno de muchos ejemplos se presenta durante la festividad:
conocida como “Las Pachitas” en la que dos nifias (como personajes principales en
este ritual) representan, y mas bien son etlas mismas, seglin Preuss, la diosa de la
tierra ([1906 y 1908] 1998: 128, 241). Jauregui analiza, entre muchos aspectos, el

atuendo de las nifias, los colores y ornamento de sus sombreros y las banderas que

15 Tamoanchan y Tlalocan han sido reconocidos como unidad mitica (Lopez Austin 1995: 226), aunque
no hay un acuerdo total respecto a una correspondencia directa. Tlalocan es una representacion
teotihuacana en el Mural de Tepantitla (650-650 dC), y hace referencia a la vegetacion, agua, mariposas,
personas, libelulas...
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portan, demostrando que simbolizan claramente la imagen del universo y sus cinco
rumbos. Otro ejemplo se encuentra en la Semana Santa cuando se escenifica lo que
se narro durante las festividades de Las Pachitas: los “judios”, que son entonces-los
personajes principales, llevan sables de madera como elemento guerrero
emblematico. En tanto que los variceros (“fariseos”) llevan largas lanzas que
representan arboles cosmicos, tanto por su decoracion como por lo que se hace con
ellos, pues una vez que se les han hecho muescas en cinco tramos regulares, se
quiebran para una altima representacion de combate; se esta aludiendo al mallinali
y al arbol quebrado de Tamoanchan (Jauregui 2003a: 259, 261).

Entre los huicholes, Wirikuta funge como centro del mundo;'é es alli a donde
huyé la diosa del maiz Niwetzika transforméndose en peyote una vez que fue
tratada muy mal por su madrastra (Schaefer 1996: 147). En Wirikuta se encuentran
los cinco colores que corresponden a distintas deidades y rumbos. Hay también
cinco tipos de peyotes, asi como cinco colores para cada tipo de majz.

En un poema nahuatl se dice: “Mi corazoén esta brotando flores en la mitad de la
noche. Llegd nuestra madre... Naci6 el Dios del Maiz en Tamoanchan, en la region
de las flores. Nacié el Dios del Maiz en la region de la Huvia y la niebla, donde se
hacen los hijos de los hombres (apud Garibay 1982: 17).

Los dioses-fuerzas-destinos constituian la combinacion de toda la energia que en
la sociedad mexica eran simbolo de lucha entre el inframundo (chorro de agua) y el
cielo (chorro de fuego) produciéndose asi el destino. Estas fuerzas iban y venian a
través del "ombligo del mundo" en movimientos giratorios para unir al cielo y la
tierra. Las vias de comunicacion tenian un eje central y cuatro cuerpos en las

esquinas del mundo (o drboles por donde las fuerzas arribaban desde cada uno de

16 pe las obras contemporaneas cuyo tema principal es |la peregrinacion a Wirikuta, Gutiérrez (1998: 18-
22) advierte sobre algunos desaciertos de autores como Benitez (1976), Benzi (1972), Furst (1972),
Myerhoff (1974) y Mata Torres (1974), sin dejar de considerar que también hubo aportaciones.
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los 4 rumbos del mundo). Estas fuerzas también se representan como dos pares de
bandas helicoidales de naturaleza opuesta (malinalli) o pequefios segmentos
cruzados (algunas representaciones del o//in), precisados o no los dos elementos en

oposicion (Lopez Austin 1995: 66-67).

Origenes prehispanicos

Muchas de las particularidades de los simbolos sacrificiales antiguos vy
contemporaneos —en relaciéon con su dominio sobre los simbolos “teluricos”
asociados con la agricultura, aunque se hayan consolidado en la Cuenca de
México— pudieron ser la continuacion de eventos culturales ocurridos primero en
regiones del norte.

Hers sefiala caracteristicas bélicas especificas de los predecesores de los mexicas
(toltecas-chichimecas oriundos del Norte), quienes participaron en la creacion de
urbes-Estado regidas por ideales guerreros. Estas fueron el reflejo de un modo de
vida de sociedades fronterizas, constantemente a la defensiva y amenazadas por las
sequias de la meseta central. La guerra bajo una forma ritualizada y el sacrificio
fomentaban y aseguraban la cohesion entre aldeanos que vivian dispersos, pero en
forma interdependiente (1989: 185). [

No se pretende extrapolar simbolos y significados de mitos del México
prehispénico a los rituales y mitos de nuestros contemporaneos co‘i'af’s'yr huicholes.
Sin embargo, entre las culturas del Gran Nayar actual y las del Meéxico antiguo
—entrecortadas por la geografia, por los desplazamientos constantes de los distintos
grupos, por el tiempo, por la conquista espafiola y por los muchos eventos de
reacomodo antes, durante y después de la colonia— se encuentran extraordinarias
similitudes que describe el mito y reproduce el rito. Y, aunque la mitologia
contemporanea no da cabida a muchas de las tradiciones autdctonas —o aunque,

siendo similares, pudieran contener significados -distintos— existen algunos



58

elementos claros en su organizacion y correlaciones que no dejan lugar a dudas
acerca de su herencia. Seler en su articulo /ndios huicholes de Jalisco ([1901]
1998: 138-163), con base en las etnografias de Lumbholtz de finales del siglo XIX,
demuestra las importantes coincidencias entre la cultura de esos indigenas serranos
y la de los mexicas.

Veamos dos de los mitos mas elocuentes acerca del sacrificio: uno prehispanico,
el del nacimiento del Quinto Sol que narraron a Sahagun informantes en el siglo
XVI, y otro contemporaneo narrado por un huichol de San Andrés Cohamiata
(Tateikie) que describiremos en el apartado Wirikuta.

Sahagtin, Libro VII (1938: 256-260):

“Decian que antes que hubiese dia en el mundo, se juntaron los dioses en

aquel lugar que se llama Teotihuacan, que es el pueblo de San Juan entre

Chiconauhtlan y Otumba, dijeron los unos a los otros dioses: ¢{Quién tendra .

cargo de alumbrar el mundo? Luego a estas palabras respondidé un dios que se

llamaba Tecuciztécatl y dijo: yo tomo cargo de alumbrar al mundo. Luego otra
vez hablaron los dioses y dijeron: jquién sera otro? Luego se miraron los unos

a los otros, y conferian quien seria el otro, y ninguno de ellos osaba ofrecerse

a aquel oficio; todos temian y se excusaban. Uno de los dioses de que no se

hacia cuenta y era buboso, no hablaba sino oia lo que los otros dioses decian,

y los otros habldaronle y dijéronle: Sé tii el que alumbre, bubocito. Y €l de

buena gana obedecio [...]. Y luego los dos empezaron a hacer penitencia 4

dias, y luego encendieron fuego en el hogar [...]. El dios Tecuciztécatl todo lo

que ofrecia era precioso: en lugar de ramos ofrecia plumas ricas que se
llamaban quetzalli, y en lugar de pelotas de heno ofrecia pelotas de oro, y en
lugar de espinas de maguey ofrecia espinas hechas de piedras preciosas, y en
lugar de espinas ensangrentadas, ofrecia espinas hechas de coral colorado; y el

copal que ofrecia era muy bueno...” “Y el buboso que se [lamaba Nanahuatzin,
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en lugar de ramos ofrecia cafias verdes atadas de tres en tres [...] y ofrecia
bolas de heno y espinas de maguey, y ensangrentabalas con su misma sangre
[...]’: Después de esto vistieron a las victimas ritualmente y las cubrieron con
adornos de papel y plumas. Los otros dioses se acomodaron alrededor de una
gran fogata, que ardid 4 dias, en la que habrian de inmolar a las victimas. “[...]
y luego hablaron los dioses y dijeron a Tecuciztécatl: Ea, pues, Tecuciztécatl
entra ti en el fuego”. Probd cuatro veces pero no se atrevid. “Ea pues,
Nanahuatzin, prueba t(”. Nanahuatzin se arrojé sin dudar. {...] “Y como vio
Tecuciztécatl que se habia echado en el fuego, y ardia, arremetié y echdse en
el fuego” [...] “Y cuando vino a salir el sol, [...] nadie lo podia mirar porque
resplandecia y echaba rayos de si de gran manera; y después salio la luna, en
la misma parte del oriente. ...Y dicen los que cuentan fabulas, que tenian igual
luz, y que vieron los dioses que igualmente resplandecian, hablaronse otra vez
y dijeron ;serda bien que vayan ambos a la par? ;sera bien que igualmente
alumbren? Y los dioses hicieron sentencia y dijeron: “Sea de esta manera [...]
y luego uno de ellos fue corriendo y dio con un conejo en la cara de
Tecuciztécatl y oscurecidle la cara y ofuscole el resplandor y quedé como
ahora esta”. Asi se convirtié en la Luna y Nanahuatzin quedé convertido en
sol. Pero no se movieron. Y dicen que aunque fueron muertos los dioses, no
por eso se movid el sol. “[...] y luego el viento empez6 a soplar y ventear
reciamente y €l le hizo moverse para que anduviese en su camino...” Después
del sol, comenzd a caminar la luna, y se desviaron uno del otro y asi s‘aklen en
diversos tiempos”. - |
Esta es una versién de un grupo néhuatl, los mexicas, quienes llegaron al
altiplano central, enfrentdndose y. conviviendo con sociedades de desarrollo cultural
y tradiciones distintos a las. s'u'yasi, péro 'cu'y'os mitos cosmogonicos acerca del

ordenamiento del mundo fueron asimilando. Los simbolos y celebraciones rituales
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que manifiestan dichos mitos expresan formas de vida e idealés de leeblos cuya
tradicién campesina es muy antigua. : :

Canger (1988: 28-72) y Smith (1984: 165), basados-en-fuentes -escritas, -han - .
ubicado la presencia de grupos nahuas en la meseta central de México entre los
afios 750 y 950dC. Con la llegada de los primeros grupos reconocidos como
colhuas, se inicié la integracién de tradiciones nortefias a tradiciones agricolas. La
culminacién de dicha integracion fue el centro de poder que representd la cultura
tolteca. Posteriormente fueron llegando otros grupos hablantes del nahuatl de
manera que, en 1325 dC, uno de estos grupos legitimé y consolidd su poder al
aliarse con los colhuas. Es a partir de estos Gltimos que los mexicas interpretaron y
adecuaron a su propia historia los simbolos miticos sobre el origen del cosmos,
adjudicandose la fundacion de la nueva era. Sus versiones se encuentran en La
Levenda de los Soles y en La Historia de los mexicanos por sus pinturas. Una de
las adaptaciones mexicas, por ejemplo, es la version de cinco soles en vez de
cuatro. Los cuatro soles se distinguen porque se encuentran en narraciones de
grupos anteriores, como son los toltecas, mayas-quichés, mixtecos, grupos de
Puebla-Tlaxcala, asi como en las estructuras del calendario de fiestas actuales en la
Cuenca de México (Graulich 1987: 80-82; Florescano 1990: 638).

Hacemos alusion al sacrificio prehispanico porque, aunque no signifique lo
mismo ni se manifieste de la misma forma, los simbolos asociados al cacto sagrado
hikuli (peyote) en la cultura huichola parecen ser una continuidad de los rituales
sacrificiales prehispanicos. Los simbolos que se remiten al sol y la luna, al poder, y
que involucran el sacrificio como generador de la vida, conforman una estructura
de representaciones simbolicas muy semejante,

Myerhoff seiiala la importancia de distinguir las formas de interactuar con el
peyote de los distintos grupos actuales coras, huicholes, tarahumaras, navajos y

azlecas (1974: 189-190).
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La exaltacion a la guerra sagrada como vocacidén de pucblos cuyas victorias
guerreras fundaron un poder consagrado por el sacrificio humano, se considera una
manifestacion de tradicion nortefia; se trata. de la,,mﬁtologia,en que los dioses se.
sacrificaron para crear al sol. ‘

En el Cddice florentino el aguila conesponde a la culmmac1on de la
representacion del triunfo de los guerreros. conqt11st’1dme5 sobre los pobladones
originarios (Duverger 1987: 364-386). '

Para el caso mexica se acepta que la paxtlclpamon mitica de Nanahuatzm y
Tecuciztécatl en la creacion del sol y de la luna, tiene qué ver con la oposncxon
entre grupos sedentarios oriundos de la Cuenca de México y grupos nortefios:
Nanahuatzin es seguido por un dguila (simbolo asociado al cielo y la luz, que
representa a los pueblos del Norte) y Tezcuciztecatl por un jaguar (simbolo
asociado a la noche y la tierra, que representa a los pueblos agricolas).

Segun Florescano, siguiendo a Garibay (1965), Tecuciztécatl como personaje
rico, saludable y ostentoso es una representacion alegodrica de los pueblos agricolas
sedentarios, mientras que la caracterizacion de Nanahuatzin, el dios humilde,
pobre, casi desnudo, pero resuelto y valeroso, es una representacion de los mexicas.
El simbolismo de ambos dioses y su disposicién animica, son expresion de dos
mundos distintos. El sol es el dios de los pueblos ndmadas y cazadores, mientras
que la luna es la antigua deidad del agua y la fertilidad de los pueblos agricolas. En
el mito, el aguila, ave diurna, es el animal que acompaiia al sol en su ascenso
matinal al cielo, mientras que el jaguar que salta con Tecuciztécatl no acierta a caer
en el fuego y permanece ligado a la tierra y las fuerzas de la noche. El poderoso y
rico que se vuelve débil, corresponde a la luna como reflejo y seguidor perpetuo de
la luz resplandeciente del sol; en tanto que el pobre se transforma en sol, potencia
creadora y conquistadora (Soustelle 1940; Duverger 1987: 286; Graulich 1987:
118-129; Florescano 1990: 631, 632).
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Esta es una interpretacion que concierne sélo a la historia mexica, pero no hay
que olvidar que un mito puede continuar a lo largo del tiempo y sus significados
van actualizandose segun las circunstancias histéricas de los grupos que los
conservan. En La leyenda de los Soles y en la Historia de los Mexicanos por sus
Pinturas, luego del relato de la creacion del sol, vienen los textos que se refieren al
origen de la guerra sagrada. Se destaca la misién de los aztecas para procurarle
corazones al sol.

En el siguiente parrafo se describe un mito en el que se estd registrando la
primera guerra sacrificial que celebrayla primera ofrenda de corazones para el sol
recién creado, y es, por tanto, un paradigma para las posteriores tradiciones que
manifestaran los mexicas y otros pueblos. Se subraya que, aiin cuando el sol
convocd a los pobladores originarios a hacer la guerra y ganar los corazones que lo
alimentaran, éstos se dedicaron a cazar para si mismos, a distracciones sexuales y a
lfa cmbriaguez, olvidando la mision fundamental de los hombres nacidos bajo el
quinto sol (Florescano 1990: 632, 633):

Se dice que en el afio ce recpat! (uno pedernal), la diosa blanca del agua
engendrd a la cuatrocientos mimixcoa (los innumerables, que un texto indica que
son los pueblos originarios), y seguidamente dio a luz a otros cinco mimixcoa,
cuatro hombres y una mujer. El sol llamo entonces a los cuatrocientos mimixcoa y
les proporciono flechas preciosas y escudos para que hicieran la guerra y con la
sangre de los cautivos alimentaran al sol y a la tierra. Pero en lugar de eso se
dedicaron a cazar aves y jaguares sin ofrendarselos al sol, cayeron en el pozo de los
placeres sexuales y se embriagaron con licores de cactos. Irritado, el sol llamé a los
otros cinco mimixcoa que nacieron posteriormente y les ordend destruir a los
primeros cudtrocientos que no habian cumplido con sus deberes. Entonces los cinco
mimixcoa se aprestaron a la guerra: uno se metié en un éarbol, otro debajo de la

tierra, ¢l tercero en un cerro, el cuarto en el agua y la mujer se apostd en el juego de
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tierra, se derrumbd el cerro e hirvié el énga, y es de este modo como los cinco
mimixcéac destruyeron a los cuatrocientos’y le dieron’de beber sangre al sol.
Florescano, citando a Duverger (1987: 153, 154), reconoce que en la cultura
mexica, la luna y sus asociaciones evocan explicitamente el mundo de los
agricultores sedentarios asentados en el valle de México antes.de la.llegada de los
nahuas. El emblema mexica, Tenochtitlan, hace alusién a la piedra en la laguna de
la que nace directamente el arbol del nopal, sobre el cual se posa un aguila, asi
como a los simbolos de la guerra: el escudo y:las flechas. Uno de los simbolos
menos claros era la piedra de la que brota el nopal. Ahora sabemos, dice Florescano
(1990: 643, 646), que se trata del corazén sacrificado de Cépil que se reveld contra
su tio Huitzilipoxhtli y cuya representacién indica que todo enemigo de éste seria
destruido. El nopal evoca el arbol de la vida, el centro del mundo, un simbolo
generalizado en Mesoamérica. Duverger considera que la tuna ha tenido un lugar
destacado en la iconografia sacrificial asi como en la mentalidad guerrera de los
mexicas, ya que es una representacion del corazén humano y mas precisamente, del
de los sacrificados (1992: 382). El Cddice Florentino no deja lugar a dudas sobre

<

este simbolismo: “...los corazones de los cautivos sacrificados los Ilamaban
quamhnochtli tlazoti (las preciosas tunas del aguila). Se apoderaban de ellos y los
elevaban hacia el sol. Después los ponian en el quauhxicalli, el recipiente del
aguila; y a los cautivos los llamaban quauhteca (los hombres del aguila)”
(Florescano 1990: 446; Duverger 1992: 382).

No es gratuito, repetimos, hacer referencia al sacrificio prehispdnico; mads
adelante veremos las grandes analogias de los simbolos sacrificiales y sus

relaciones en uno de los rituales mas importantes entre los huicholes, en el que su

cacto sagrado, el peyote (hikuli), es el personaje principal.
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Esta claro que mucha de la ideologia mexica tiene qué ver con origenes nortefios.
Pero en las culturas prehispanicas del norte, cuyos mitos no fueron escritos, qué
pasé con ellos? Desde luego no se mantuvieron intactos, pues no-dejé-de-haber
movimientos poblacionales en épocas que parecen haber obligado a reacomodos en
todas partes, por razones climaticas. Segin Armillas (1987: 45) existi6é una zona de
tension en-el aspecto ecoldgico, probablemente con cambios continuos climaticos
de avances y retrocesos, a veces muy pequefios, pero que al presentarse en mayor
magnitud al mismo tiempo que sequias sucesivas, produjeron migraciones
poblacionales que dieron lugar a la quiecbra de la estructura econdmica de los
grupos asentados en la regién. Debieron haber sucedido muchos movimientos de
distintas intensidades, dando lugar a cambios respecto a las actividades agricolas y
la dependencia de la caza, unos afios mas que otros. Pero los desplazamientos no
sOlo se dieron hacia el centro de México sino también hacia el norte,
desapareciendo o cambiando las tradiciones culturales; habra habido aquellos
grupos que se adaptaron mejor a las condiciones extremas del desierto.

Las tradiciones nortefias pudieron haber tenido influencia de los pueblos
agricolas mucho antes de que los mexicas adaptaran los mitos de losvagricuyitoyrtres de
la Cuenca de México a sus propios intereses politicos. S

Pero haciendo un corte en este punto, pasemos entonces, a un as’pecto'de‘la
ritualidad huichola contemporanea y reflexionemos acerca de la; similitud

estructural que se percibe con respecto a la de los mexicas.

Wirikuta

En su obra La peregrinacion a Wirikuta: el gran rito de paso de los huicholes,
Gutiérrez (1998) profundiza sobre la peregrinacion mds importante de las cinco que
realizan los hikuritamete (peyoteros), como parte del ciclo festivo agricola, y cuya

finalidad simbélica es reproducir el origen de la vida y mantener el orden del
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universo; con este rito practicamente se esperan lluvias y buenas cosechas. Se trata
de un viaje a la zona de Real de Catorce en San Luis Potosi, el cual tiene fuertes
implicaciones de intercambios basados en la reciprocidad-entre la-comunidad, pues
confirma y crea alianzas entre los diferentes grupos de parentesco que componen la
peregrinacion (ibidem.: 197).

En los pueblos de tradicién 1nesdalnel'icalla, los ciclos rituales comunitarios se
relacionan con toda una serie de actiyidades que en el transcurso del afio se
desarrollan en torno al cultivo del maiz (Preuss, 1912, apud Neurath 1998: 120)
(ver esquema 1), ‘

El maiz es un importante simbolo que, al depender su existencia de la
intervencion del hombre, enfatiza en esta cosmovision la interdependencia entre los
humanos y sus coamiles o milpas (ibidem 1998: 120). La técnica de tumba, roza y
quema requiere de la cooperacion de grupos corporados, los cuales se organizan
mediante los xirikite (templos-adoratorios) y ranchos (Gutiérrez 1998: 11). Con la
quema culminan los trabajos de la temporada de secas en la época mas calurosa. Al
cambiar el clima bruscamente, dando inicio la temporada de lluvias, segin la
concepcion indigena el calor provoca la luvia, el humo de la quema del coamil se
transforma en nubes y el agua de las lluvias hace que el mundo se vuelva a enftiar.
Este cambio es el momento clave del calendario agricola, por lo que es la época de
mayor ritualizacion. El otro momento critico del ciclo anual es al término del
temporal, cuando ha madurado el producto agricola. Vuelven, entonces, el fuego y
el calor en calidad de “recién nacidos™; el sol ha vencido a las fuerzas del
inframundo. El elote se seca para convertirse en mazorca y se realiza la pizca varias
semanas después de las ceremonias de los primeros frutos. Estas festividades
precisan de una organizacion menos grande, por lo que participan mdas bien los

parientes cercanos de los conjuntos de ranchos (Neurath 1998: 121-122).
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Subciclo agricola.
Tukipa y xirikite

Mawarixa (Fiesta del toro).

Temporada en que el maiz estd cn crecimicnto
Se pide salud y vida, que no cesen las lluvias y
que haya buenas cosechas

Tatei Neixa (Danza de nucestras madres)

Tiempo de los elotes. Representa la época de
obscuridad

Se bendicen los productos de la tierra y se
agradece por la fertilidad

La esencia del ritual son los nifios y los nuevos
frutos

Peregrinacion imaginaria de los nifios a Wirikuta
y la Costa del Pacifico, experiencia que imprime
en la mente de los nifios un mapa subjetivo de la
extension que atravesaran cllos mismos como
peyoteros

Culto a la creacion

Sc inician las labores agricolas y rituales

Peregrinacion a Wirikuta

Representacion de la primera peregrinacion de
las deidades

Los peyoteros van a traer peyotes y luvia

Animales

sacrificados

Un toro

Una cabra,
S becerros

5 elotes,
| venado

Dos cabras

Tres toros,
1 venado,
| becerro,
2 cabras

Un venado,
2 borregos,
| toro,

4 cabras

Un toro

Mes

Vil
IX

IX

IX

Xl

Xl

Xl

Subciclo de cabecera.
Iglesia y centro civil

Reinstalcion de Ja mesa
Dia de San Francisco

Se instaura la Mesa en la
Casa de Gobierno

Cambio de mavordomos
Cuidado de los santos

Cambio de varas
Los funcionarios del centro
politico asumen su cargo

Pachitas, fiesta dedicada a la
fertilidad

Representacion de la lucha
cosmica

17 Con base en Gutierrez 1998; Neurath 1998; Medma 2002. El mes y sacrificios de animales varian

entre las distintas comunidades.
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Hikuli Neixa. Danza del peyote

Llegada simbdlica desde Wirikuta de los
peregrinos con la lluvia (Na’ariwame), con ¢l
venado y su transformacion el peyote

Namawita Neixa. Danza de la despedida

Chivos,
toros
becerros
(de 30a 100
animales)

Varios
venados
1 becerro

Algunos
chivos

Una cabra

i1
v

Vi
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Semana Santa

Expresion mixima del ciclo
festivo

Sc manifiesta el tercer momento
de la creacion, el del nacimiento
del hombre y la ascension
deTawewickame al quinto
escalon celeste

El volteado de la mesa
Cesa el poder del gobierno y la
iglesia

La agricultura de coamil, al regirse por los ritmos poco alterables del clima

monzonico, es de temporal, por lo que se relaciona con el calendario solar. Y es en

la época de secas cuando se organizan los grupos de jicareros o peyoteros.

En este punto, entonces, tomando en cuenta que todo ritual es un modo de

existencia de la mitologia (Lévi-Strauss 1997: 204), transcribimos a continuacion

una version sintetizada del mito de origen de la cosmogonia huichola que Gutiérrez

expone a partir de la narracion de un xukurikame (peregrino huichol) en uno de sus

viajes a Wirikuta.!s

Gutiérrez (1998: 41- 44):

“Nada se veia y todo era muy oscuro.. no habia piedras, ni nada. Y ahi

estaban nuestros antepasados, en el agua. Entonces el agua se empezd a hacer

poquita y mas poquita, y en Haramara [la costa de San Blas, Nayarit], unos

antepasados salieron del mar para caminar. Fueron los primeros en ir a la

18 ge incluyen las notas del autor y se hacen pequefios cambios de estilo.
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peregrinacion, los xukurikate, porque qLierl'an ehéontrér su vida. Pero no eran
como nosotros, sino viboras y animales”. e

“..nuestros antepasados caminaron' mucho, —n‘mchfs‘i1i16,—5pé176 no veian nada.
Tenian mucho frio y nada los calentaba. Entonces se le ocurrié a alguien que
tenian que cazar a un viejito que brillaba en lo mds alto de la sierra; era lo
tnico que se veia, decian que era el fuego, era viejito, viejito, y se movia
mucho. Muchos le lanzaron flechas pero el viejo soélo producia chispas. Por
mas que le apuntaban, no le atinaban con sus flechas. Entonces un lucero, que
es la estrella mas grande y es una mujer, le apunté con una flecha llamada
Wainuri y acerto. El viejo cayd de cabeza en medio de Te'akata,!? alli donde
cay6 la piedra tatemada que se llama te ‘eca, que son las piedras del fuego.20
Entonces se alzé grandisimo fuego y alguien dijo que tenian que levantar al
sol, y dijeron que con un nifio. Buscaron, pero no habia ninguno. Una sefiora
trajo a su niflo. A los antepasados les gustdo mucho porque era un hakeri;? la
mama se puso tristisima, y los antepasados le dijeron que no se pusiera triste y
que vistiera al nifio con su flecha y su traje bonito, con su bule de tabaco y
todo, asi como yo (dijo el informante sefialando su traje y su parafernalia de
xukurikate). Entonces cuando se avento el nifio, se sintié un trueno fuertisimo.
Todo se movio y nuestros antepasados que estaban ahi se asustaron mucho y
corrieron, porque del fuego salid un venado con plumas; era un aguila y

también era el corazon del nifio, el wierika del fuego.?2 Luego el sol era como

18 Te'akata es un adoratorio huichol en Santa Catarina Cuexcomalitan, Jalisco; es una cafada
colindante con San Andrés Cohamiata. En este lugar se han edificado algunos xirikite dedicados al fuego
y todos los peyoteron tienen que depositar ofrendas cuando realizan un sacrificio y cuando regresan de la
peregrinacion.

20 yn pasaje parecido es descrito por Negrin “Tatewari, dios del fuego brotd entonces de sus esqueletos
(de los antepasados) apareciendo como te'eca, la piedra que se prende o pedernal” (Negrin 1985 49).

21 |os hakeri son nifos y nifias de no mas de 10 afos, considerados “puros” y asociados con "angelitos”.
22 Wierika puede ser un aguila pero también el corazon de fuego.
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el nifio y viajo por debajo de nosotros, que es el inframundo, en forma de
serpi'ente con dos cabezas, llena de plumas. Y noera ni'hémbré nifmixﬁal. Ahi
se lo querian comer muchas serpientes y una gran serpicnfe azul, pero.él corria
mucho. No le pudieron hacer nada porque habia hecho unas plumas que lo
protegian y que eran como estrellas. Luego sali6 del otro lado, en Wirikuta,
allda donde fuimos. Salié de la cueva de Reunari, en el Cerro Quemado, porque
nacié asustado y todo lo empezdé a quemar. Muchos que venian del mar,
cansados, se quedaron porque el sol los quemo, otros que no llegaron se
quedaron atrapados bajo la tierra. Muchos le gritaron al sol que se subiera un
escalén mas porque quemaba mucho y el sol subié otro escaldn, pero seguia
quemando; le gritaron que subiera otra vez y asi el sol subid cinco escalones
hasta llegar en medio”.

“Al liegar al quinto escalon les dijo que tenian que ponerle cuatro pinos en
los rumbos cardinales para no caerse y que lo tenian que alimentar con sangre.
Entonces todos los antepasados se reunieron en Kutsaraipa ubicado en Tatei
Matinieri.23 Cortaron unos pinos y sostuvieron al sol y al cielo, ya no se
juntaron el sol y el agua, y quedd hecho Tateikie y los otros puntos cardinales,
ahi donde fuimos [el informante de Gutiérrez hace alusidn al recorrido que
hicieron]. Por eso los huicholes tenemos que ir todos los afios a Wirikuta y a
los cuatro rumbos a dejar ofrendas, pues si no el mundo se cae y todo
desaparece”. “Luego Kauyumari les dijo que habia que hacer todo: las
ofrendas, las casas, los coches, el dinero, a los teiwaritsiri,?* a los espafioles, a

todos tenian que hacer los hikurikate. Pero para hacerlos tenian que buscar al

23 Ubicado en San Luis Potosi, es un sitio por donde pasan los peregrinos rumbo a Wirikuta.

24 agi se le denomina a la gente que no es huichola, cora o tepehuana, especialmente a los "vecinos”
H208S.
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peyote. Llevaban flechas y encontraron a un Paritsika®s que se escapaba para

que no lo cazaran. Entonces el sol le dijo que se dejara cazar por los hombres

para encontrar la vida. Y asi es como el venado se convirtié en peyote; porque

lo cazaron y se convirtid en hikuli”.

Asi, pues, en los origenes, cuando los dioses salieron del inframundo en el
poniente, trajeron consigo todos los instrumentos ceremoniales: banquitos, petates,
jicaras, flechas y todo lo demas, y los colocaron en los cuatro extremos del mundo
para sostener al universo. Es obligacion de los seres humanos renovar estos
instrumentos.

En Preuss encontramos que los venados son los principales animales de
sacrificio huichol, porque son réplicas de las estrellas que el sol, con la ayuda de la
Estrella de la Mafiana, manda matar ([1906] 1998: 109). Preuss remite a los mitos
mexicas donde se narra que, para honrar al sol naciente, era necesario sacrificar
humanos en calidad de flechas votivas, Las flechas son el simbolo de peticién por
excelencia en esta cosmovision; son armas poderosas ¢ue mas que transportar rezos
u ofrendas, son seres en si mismos, como mensajeros enviados a las divinidades
que de alguna manera se ven obligadas a conceder favores (Seler [1901] 1998: 73 y
Preuss [1906] 1998: 110).

Entre los huicholes hay tres tipos de flechas: la de los mara’akate que es la
sangre del sol; la que portan todos los peyoteros para cazar a los hikuli; y la que es
como una ofrenda de sangre que se deja en diferentes cuevas. Las flechas
representan rezos y éstos equivalen a la sangre del venado (Gutiérrez 1996: 5).

En el Codice Florentino L.1V, las flechas aluden a la irradiacion; los cuerpos
luminosos celestes hacian llegar su influencia a la tierra en forma de flechazos que,

al herir a los seres, trastornaban su naturaleza; en el Codice Vaticano Latino 3738

25 g} venado que se caza para "encontrar la vida".
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(lamina 1) puede observarse una especie de rectangulo en que 4 flechas apuntan
habia abajo colocadas en cnculos en el quinto piso celeste, donde las influencias
divinas van adquiriendo un impulso giratorio para descender a la tierra (Lopez:
Austin 1989: 229). _
Muy parecida a la experiencia de los huicholes actuales parece ser la de los
informantes de Preuss, quien narra que durante el mes de octubre, los diferentes
distritos del tukipa (centro ceremonial) comisionan delegaciones de entre 10 y 20
hombres para viajar has'ta el desierto oriental donde, cumpliendo con ayunos y
sometiéndose a toda una serie de privaciones, deben recolectar peyotes. En su viaje,
los peyoteros llegan a un punto considerado como el lugar por donde sale el sol.
Alli es donde los peyotes aparecen primero en forma de venados y deben. ser
cazados con flechas de una manera ceremonial. e
La “caza” de los peyotes garantiza la victoria del sol sobre larpsvc,tu'idad, pero
también el inicio de la temporada de lluvias. Los huicholes estan conve,ﬁcidos de
que la llegada de lluvias depende de la victoria del sol en su lucha contra las
estrellas. En sus mitos, el sol y la lluvia son hermanos (Preuss [1908] 1998; 262-
264); la razon es que las lluvias inician en la época del afio en que el sol esta en su
posicidén mds alta en el cielo. ' '
Con excepcion de la fiesta de la siembra, que inicia por la mafiana, todas las
ceremonias huicholas empiezan al inicio de la noche con el llamado a Kauyumari,
el venado mensajero de los dioses, para que llegue desde su morada en el extremo
oriental del universo. Durante el ritual, primero el cantador “dialoga” con el fuego
“Nuestro Abuelo” y éste declara que no puede hacer venir a Kauyumari; entonces
manda dos flechas (varas con plumas), pero Kauyumari sigue sin acceder.
Finalmente, después de pasar por diversos lugares, Kauyumari llega al templo.

Llama a los dioses y discute la solucion posible de los distintos problemas. Para los
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coras 'y huicholes los venados son estrellas y Kauyumari es.un venado (ibidem:
268). ' -

Como se. ve, esa t1 avés de Kauyum"ul que cs })051b]e convocar a los dxoses para

que hagan ]lovex. Esto es v1tal pues la puncxpal fuente de v1d'1 es el malz y en los
terrenos rocosos y escarpados de la snelﬂla‘,v el: agua se retiene poco y la siembra se
seca rapidamente cuando no- llueve. A cambio-los dioses piden ofrendas, comida,
caldo, carne de toro o tejuino, pla'ntas y animales especificos para deidades
particulares, y también objetos mégicos como flechas ceremoniales, jicaras con
emblemas sagrados, velas e instrumentos como el nierika para “ver” (este Gltimo es
un objeto en forma de estrella con un agujero en el centro, elaborado con una cruz
de varitas y estambre enrollado).

También se pide a “Nuestro hermano mayor”, que es el viento o Tamatsi
Ekatehwari, que vive en el oriente junto a la madre de las lluvias, que no se quede
[rente a ella porque entonces impediria que la lluvia suba al cielo.

Se menciona también que en ocasiones Kauyumari escucha un ruido que impide
que los dioses hagan llover, se trata de /itauki, un animal magico que sale del fuego
y enferma tanto a seres humanos como a dioses; es un brujo que vuela y zumba
como insecto, pero Kauyumari logra matarlo (Preuss [1908] 1998: 271).

Los venados son muy importantes en toda celebracidn huichola y se requiere de
su sacrificio frecuentemente. Son —como también las flores de la sierra— el
equivalente a las estrellas; representan luceros de la mafiana y de la tarde y también
a la vegelacion. Entre los coras las estrellas en lo alto estan en la jicara de “Nuestra
Madre” (diosa de la tierra y de la luna).

La jicara ceremonial es el objeto mas sagrado entre los coras (ibidem: 246) y
simboliza tanto a la tierra como al cielo. 7 Gk ‘

Para los huicholes, entonces, los solsticios de verano,é ink"v‘ielfx‘]o.;so'ri' claves —en

tanto marcadores calenddricos— por la division entre las temporadas de lluvias y



secas de la que dependen sus actividades agricolas. Metaforicamente, la primera
corresponde al “anochecer del afio” y la segunda al “amanecer” o “cuando renace
nuestro padre” (Neurath 1998: 274, 276). Es con la peregrinacion a Wirikuta que se
da inicio al ciclo ritual agricola para:impedir que el ciclo de lluvias se detenga

(Gutiérrez 1998: 200).

Iyari ‘

Pero veamos ahora como esta imbri,cédd‘lajfifelaqiélj entr}gzzé_vl;f m'edliqqk(q:ue involucra
las fuerzas de la naturaleza, el tiempo: ‘yi['el‘ 'eé}jacio);' la ‘Cbnduhi'dad y la
individualidad del cuerpo humano. e |

Inscrito en el lenguaje cultural —juntamente con el cantoy el suefio— la ingesta
del peyote constituye un pasaje que permite a los huicholes conducirse del mundo
terrenal al “otro mundo”, activando asi constantemente algo a lo que llaman iyari.
Esta es una esencia que corresponde a la composicién central del cuerpo humano
cuya regeneracion constante se produce a través de una dindmica que retine
palabras, ritos y experiencias corporales, siempre asociados a la memoria ancestral.
Se trata de un complejo indispensable del pensamiento y condicion de ser huichol
(Rossi 1997: 14, 69).

Gutiérrez menciona que en la comunidad huichola de San Andrés, el venado
como deidad solar representa el corazén que es el iyari (1998: 209); los peyotes
también representan los corazones de los antepasados deificados (Rossi 1997; 25)

Recordemos que en el mito descrito por Gutiérrez (1998: 41-44) el sol le dijo al
venado que se dejara cazar por los hombres para que encontraran la vida. Y asi es
como el venado, al ser cazado, se convirtié en hikuli.

El ivari, comenta Rossi, es un principio que, en su semantica plural, participa de

una construccidon simbolica del cuerpo basada no solo en la unidad del ser humano
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sino en laindisociabilidad entre el individuo y la comunidad.?¢.El autor (ibidem: 92,
174, 175). sefiala coOmo se presenta un continuum entre el cuérpo Vy su cuidado, el
ind'i;/:i'crlyuc;i_\' Ia colécfividacl, la vida y'la muerte, el espacio y el tiempo. Entre los
huicholes, el cuerpo es parte del lenguaje. Se habla y- piensa colectiva e
individualmente con todo el cuerpo; y es a través de la mediacion simbolica del
iyari, que el cuerpo de cada individuo encuentra su legitimidad social como
resultado de la interaccion entre él y el medio, permitiendo el paso, a la vez, entre
el conocimiento y la experiencia. La lengua es “la palabra de los ancestros”, la
realizacion de “el costumbre™ (yeiyari o “camino mismo”) y la “composicion
corporal” (el iyari o “corazdn”?7). Este ensamble de representaciones y acciones es
aprehendido de tal manera que todo individuo se afirma como un conjunto de
potencialidades, unidas a la vez, en su identidad corporal y las reglas definidas por
la sociedad. Para mantener el equilibrio entre este complejo de fuerzas del que
forma parte, cada individuo concibe el pensamiento de su cultura como ‘“uniones”
entre los cuerpos vivientes, y a su cuerpo (y el de los demds) como uniones del
pensamiento.

El cuerpo como lenguaje, pensamiento y expresion huicholes, es el intermediario
indispensable entre la palabra, el ritual y la vivencia corporal. Todo esto se asocia
al funcionamiento de un “centro”.28 Esta es una nocién evocada en la percepcién de
espacio/tiempo del hecho de vivir; es una idea sagrada sin traduccion precisa que se

refiere a lo mas alto, delicado, peligroso e intocable, cuya manifestacion es tanto el

26 gn contraste, para Myerhoff (1974: 226) el peyote no contribuye a la solidaridad social y no tiene
utilidad alguna en este sentido. TOmese en cuenta que el estudio de Myerhoff fue realizado con huicholes
emigrados en los suburbios de Guadalajara que ya no participaban en las relaciones comunitarias
tradicionales

27 Duverger (1993: 148) senala que para los mexicas la connotacion solar afecta mas precisamente el
elemento-corazon (yollotl).

28 ge trata de un centro geografico sobre el cual no hay consenso entre los antropologos. Para Benitez
(1968), Furst (1972) y Meyerhoff (1974) se encuentra en Wirikuta, pero segin muchos informantes se
encuentra en Teupa y Te'akata, donde nacieron el sol (Tao) y el fuego (Tatewari) (Rossi 1997: 185).
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“centro del mundo” como el “centro. de la-persona”, de manera que se hace una

analogia entre el cosmos y el cuerpo humano (ibidem: 70).

stitucion

De hecho, el cuerpo es percibido como la interseccion misma déla )
del pensamiento simbélico. Toda palabra permite no sélo ordenar la-ljelaqién entre
el interior del individuo y lo externo, sino en activar el iyari del cherpd y del
mundo dando asi identidad y sentido al kiekari, el universo entero. Los factores
culturales propios de esta cultura, concluye Rossi, favorecen la integracion
colectiva y la identificacion personal, asi como la potencialidad de los individuos y
las repercusiones en el medio. Hay siempre una interdependencia entre los distintos
elementos que forman parte de la vida cotidiana: el otro mundo y el cosmos, el
medio y las poblaciones, la comunidad y las familias, los vegetales y animales y los
seres humanos (ibidem: 175).

Entre los antiguos mexicas el octli era el jugo fermentado del agave, y la
embriaguez era reprobada, sélo permitida en ocasion de ciertas fiestas y banquetes.
Duverger (1993: 74, 75) hace la particular observacion de que el peligro del vértigo
alcohdlico, en lugar de arrastrar al individuo a los trasfondos de la memoria
colectiva —como lo hace el peyote en el contexto al que hemos estado aludiendo—
atomiza el cuerpo social, aislando a cada ser en un universo cerrado de su historia
personal y de sus pulsiones desordenadas; el autor plantea la embriaguez alcohdlica

como un principio de anarquia.
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3
EN TORNO A 1LA MANIFESTACION RITUAL

La peregrinacion

IEn los siguientes parrafos, con base en la obra de Gutiérrez (1998: 173-203),
presentamos aspectos generales del viaje a Wirikuta, utiles para comprender el
contexto sagrado del peyote y la importancia en cuanto a sus implicaciones en la
identidad grupal, ya que este ritual es una condensacion de la cosmovision huichola
(ue motiva, entre otras cosas, a integrarse como colectividad.

Con esto queremos poner en evidencia que la religion de alguna manera guia las
relaciones de parentesco, y que en el proceso se involucra al cuerpo como ‘elemeﬁto
dominante de la estructura mitica y ritual. o

La peregrinacion a Wirikuta, como toda celebracion en el Gran Nayar, es un
ritual que forma parte de un ciclo de festividades realizadas a lo largo del afio, y
dule en particular, consiste en desplazarse hacia un lugar concebido como el mundo
de las deidades o de los antepasados. Se trata también de un rito de paso e implica
formas de sacrificio, tanto en el mito como durante el ritual.

Los peregrinos huicholes, en su viaje a Wirikuta ponen en juego su salud, su
seguridad y su prestigio; de ellos depende el resultado positivo respecto a las
peticiones hechas a las deidades, arriesgando también los intereses de sus familias
asi como su papel politico, ya que los participantes del viaje estan completamente
insertos en la organizacion de las instituciones civiles, de la iglesia y del tukipa;
tienen un papel fundamental en la organizacién econdmica porque estd implicita
una serie de actividades relacionadas con sus actividades agricolas.

En el caso de la marcha a Wirikuta, cada peregrino representa a su grupo
doméstico; los diferentes grupos pertenecen a varios fukipa, los cuales son centros-

ceremoniales de comunidades de ranchos que dependen de la cabecera
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administrativa y “conforman grupos. cooperativos de los trabajos agricolas, de

recoleccion y de caza que todo rancho. hmchol 'nrefci\:u'i'élr'é’W(G:utiéi'rez 1998: 9, 37,
283), I '

Neurath (1998:-146) apunta que el ti{kipa o “casa grandre,"’r—,que en el caso de las

Latas (Santa Catarina) es mas una unidad territorial que un grupo de parentesco— es
el centro politico religioso del conjunto de ranchos. Aunque los varios fukipa de los
distintos conjuntos son ranchos donde vivieron los primeros comuneros o dioses
fundadores, el verdadero tukipa de los dioses es Te’akata, ubicado en el centro del
universo. El culto a los ancestros miticos es responsabilidad del tukipa cuyos
encargados son los xukuritamete (jicareros) o hikuritamete (peyoteros); se trata de
un grupo que integra una auténtica institucion ritual, a decir del autor. En la “casa
grande” los jicareros realizan las grandes fiestas comunitarias; son ellos quienes se
encargan de cultivar el gran coamil asi como de renovar quinquenalmente los
edificios del centro ceremonial. Como brigadas de trabajo visitan otros ranchos y
cooperan en labores pesadas similares a las que se realizan en ocasioén de las fiestas
(desmonte de nuevos coamiles, construccion de cercas, fabricacion de vigas,
etcétera). Asimismo, los peyoteros son integrantes de una especie de “escuela de
iniciacion™; esta ultima es un asunto comunal en tanto que se trata de repetir la
experiencia que tuvieron los integrantes originales del rukipa. La iniciacion
huichola gira alrededor del culto al peyote y a la peregrinacién al desierto de
Wirikuta pero, como se ha mencionado, siempre se establecen vinculos entre estos
aspectos del culto y la propiciacion de fertilidad y lluvias. Los sistemas rituales de
los centros ceremoniales huicholes unen el ciclo anual de los ritos de fertilidad con
los ritos de iniciacion del ciclo de vida (Neurath 1998: 142-145).

Asi pues, el grupo de personas que realiza el viaje al desierto estd representando
a todo su pueblo y van en calidad de ofrenda ellos mismos, pues estan realizando

un enorme “sacrificio” para regresar con los beneficios de la lluvia. Cada xiriki esta
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donando a uno de sus miembros para ser xwkurikame, renunciando a la
productividad que se obtendria en los trabajos de subsistencia; se pnvan, asn de un
bien comun, a .cambio de los beneficios colectivos “que- lesultalan de la
peregrinacion ritual. El grupo de peregrinos abastece a su pueblo a tmves del
reparto de peyote, venado, lluvias y maiz (Gutiérrez 1998: 138, 139 130 131).

Lumholtz asegura que el venado, el peyote .y el maiz representan cada,uno, un
momento de subsistencia alimenticia. Son, a decir del 'aut'o,r, u‘nyo'yrlo' mismo para
los huicholes. El asta del venado equivale al hfkuli primigenio, y el peyote
representa la mazorca original del maiz. En este complejo ritual (organizado en un
ciclo de fiestas anual) el sistema inicia con la caceria del elote tierno, sigue la del
peyote, luego la del venado y se termina con la caceria de Cristo, dando paso al
tiempo acuoso (Gutiérrez 1996: 15). Es un sistema conceptual en el que se juntan y
separan diferentes elementos igneos y acuosos lograndose un equilibrio entre el
mundo sobrehumano y el humano (ibidem: 7).

El fin es dar lugar a la renovacion de la vida, para lo cual el hombre debe poseer
virtudes solares que adquiere por medio del ritual de la caceria, en que se
representa el principio del mundo. El hombre representa lo acuoso: humedad,
oscuridad, lo femenino, el crecimiento, lo desposeido, el inframundo; es quieri pide
y oftece. Sus ofrendas son la jicara, chocolate, dinero, agua, algodén, humo, velas y
maiz; su cultura (ibidem).

Asi pues el sol, ser sagrado y peligroso por su intensidad, debe ser cazado. Esto
es posible a través del venado, como representante de lo sag'radov de la vida Ys a,la

vez, de todas las cualidades igneas de elementos no domestlcados El venado, que,

es intocable antes de ser domesticado (Zingg [1938] 1982: 412- 597) no'puede ser’
analogado con el peyote, también de naturaleza solar, porque, a d1ferenc1a de aquel

es domesticado al ser cocido (Gutiérrez 1996: 11).
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El peyote también sufre una transformacion, pero de otra manera; de igneo pasa
a ser un elemento acuoso, cuando en algin momento del ritual es depositado donde
se recogid la sangre. En este sentido, sefiala Gutiérrez (ibidemr7);e§el equiVa]ente s
al sol que sale por el oriente atravesando el inframundo. 7 ‘

Tanto la carne destazada del venado como el peyote, son - eljsai'tadds para

representar una serpiente. Recordemos que la fila de peyoteros también representa

una serpiente que acarrea la lluvia. 7 fre
En la fiesta posterior, llamada Hikuli Neixa, el vgnado"se,p‘répyai’a en un tamal

llamado Tensuapa. Con esta celebracion se instaulj ~el:tiempo aicuosordurante el

cual se dejan de cazar venados los que, se crée,"c:le‘s;i‘pa‘i'eé;énic‘uarido el maiz esta
creciendo. Culmina la temporada del sol para dalpaso a:’jlo femenino y lo que tiene
que crecer: el maiz (ibidem: 10). ' .

En esta cosmovision los cuerpos de los participantes constituyen simbolos. que
son fines en si mismos, pero también son simbolos instrumentales usado$ como
medios de energia para obtener algo de las fuerzas sobrenaturales. I

En el viaje a Wirikuta, el grupo de jicareros se convierte en “los que traen las
Huvias”, para lo cual se purifican quedando libres de pecados y poder llevar una
jicara que —entre sus multiples alusiones— también equivale a una flor (asociacién
de fertilidad) (Gutiérrez 1998: 118, 117).

Los sacrificios de animales son muy importantes en los rituales de estas
comunidades porque reavivan los efectos creadores de la inmolacion primordial de
un hombre-dios. La sangre del animal, la de la comunidad, la del individuo, son
parte del acto de creacion, sélo posible de ser comprendido a través de los procesos
y lenguaje asociados. En éste, como en cada ritual durante el ciclo anual, a cada
ceremonia colectiva, corresponden determinados animales para sacrificar: venados,
toros, cabras, chivos, borregos, gallos, guajolotes, segun las divinidades y la época

del afio, asi como las intenciones de cada grupo.
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El sacrificio implica la sangre que es la que armoniza las furextzask'enlre las
divinidades y los hombres y propicia la vida sobre la ti&;i-;-e@ (Rossri 1 :9"'97'7:‘:‘80, '81‘).'

Para los huicholes el agua es la sangre que"v'ita,]i"za‘:f’l'zf""tiérra;"l"os 'i'llkzli'ikate
obtienen agua de los manantiales de Wirikuta,dond§ h‘zirbiitv'rfc‘irnv1asﬂ,1n>adreS que le
dieron la vida a los seres humanos y a todas las cosas, kdei}nahera' que durante el
recorrido - se convoca o sintetiza la idea de lluvia a:través.de .este elemento. En
cambio, la sangre de los venados sacrificados es de naturaleza solar. Asi, la sangre
y el agua conforman una unidad identificada como el matrimonio del que resulta el
maiz. Por ejemplo, antes del sacrificio del animal los participantes se ponen agua
en ciertas partes del cuerpo (segin la energia que le adjudican) y después del
sacrificio se untan la sangre en esas mismas partes (Gutiérrez 1998: 115, 116).

Tenemos entonces, volviendo a la peregrinacion, que al salir de la comunidad,
los xukurikate llevan a cabo un primer rito en el que cada participante adquiere una
nueva identidad seguin la funcion del “cargo” que le corresponde. Cada peregrino se
identifica con una deidad con la cual estd emparentado y que en el fukipa tiene un
lugar determinado. Es necesario el sacrificio de un toro, con lo que se establece la
frontera entre la realidad cotidiana y sagrada. Con la sangre del toro los peregrinos
se marcan los tobillos, las palmas de las manos, las mejillas, las plumas que llevan,
y a partir de entonces se lleva a cabo una inversion del significado de las cosas: las
mujeres son hombres, el peyote es un mango, los cigarros son popotes, los
huicholes son mexicaneros, etcétera. Se ponen nuevos nombres y confiesan sus
pecados para purificarse. Los pecados se remiten siempre a la infidelidad conyugal.
Deben confesar todo ya que, de no hacerlo, podrian no encontrar el sagrado hikuli y
volverse locos. Por cada pecado, un encargado (llamado Nauxa), hara un nudo en
un lazo y al final se quemaran los lazos. Luego, se hace una fogata y se reparte
macuchi (tabaco que representa el corazoén del fuego); también se reza y se llora. El

Nauxa pasa una cuerda que simboliza la serpiente; después se forman en fila.
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Durante todo el recorrido conformaran la hla que. equwale a una selplente y, ala
vez, a un gxan t’lm"ll La sexplente no se simboliza de una sola manela ni esta en un
solo lugar, se encuentra en Wirikuta y van por ella, pero también es el rio
Chapalagana en San Andrés; en la temporada de secas tiene poca agua, y es con los
grandes sacrificios del viaje que se garantiza que el rio-serpiente reviva.

El hecho de que los peyoteros dejen de tener su nombre-cristiano-o-huichol -
durante la peregrinacion, es porque desde ese momento es como’si ,fuérah los
primeros xukurikate que salieron del mar para fundar la existencia humana. Habré
abstenciones de sal, comida y sexo durante el prolongado ritual, yarjquéf'im’pideny la
pureza necesaria para complacer a los ancestros. k S 1

La entrada al desierto de Real de Catorce se hace por el pueblo de Salmas en el

estado de Zacatecas, escenario ritual dedicado a las estrellas. Sé reallza una
ceremonia en la que los morrales llenos de ofrendas forman un altar. Alll rezan, sé
confiesan, vuelven a hacer nudos y quemar lazos, se frotan un lefio por todo el
cuerpo y lo queman. Gutiérrez comenta que para entonces la temperatura ha bajado
por debajo de los 0° C y el grupo se encuentra casi en completo ayuno. Al otro dia,
sin embargo, se esperan temperaturas hasta de 40° C. A cinco horas de distancia en
autobus, se llega a un lugar en el que hay tres manantiales sagrados. Ahi se dejan
ofrendas untadas con sangre de venado, jicaras con dibujos de venados, flores de
papel, flechas, peyote seco, polvo amarillo, sangre y pedazos secos de carne del
toro sacrificado, que colocan con una flecha dentro de una jicara. Otras ofrendas se
depositan en el agua. Cerca del segundo manantial forman estrellas con flechas
clavadas y en el centro colocan una vela con cintas de colores. Después cortan una
raiz llamada wxa. En este momento dejan de ser humanos totalmente y cada
participante “es” una deidad. En la noche se llega a un lugar llamado Coyotillos en
donde se repite la ceremonia de la noche anterior. Al amanecer se entra a Tatei

Matinieri (“Nuestra madre™) y se encuentran ya en Wirikuta. Se dejan ofrendas, ya
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que ésta cs la entrada y el momento en que se renuncia por completo a la

individualidad. En adelante, cada peregrino estard comprometido con ciertas

deidades de por vida. ‘ v 7
A una hora de distancia~esté}r,tmll‘ugax‘ que representa al hermano de Kauyumari,
héroe cultural huichol (los lilgéx;es fisicos varian segiin cada grupo de peregrinos).
Se hace otra pequefia-ceremonia.con una fogata a pesar de que es de dia, pues
simbdlicamente no lo es. Antes de empezar a buscar peyotes, colocan tabaco
envuelto en hojas de maiz en algin cacto o arbolillo. La primera busqueda tiene
que ser un grupo de por lo menos cinco peyotes. Como en muchas de las
representaciones de esta cosmovision —el ideal de tener cinco esposas, el venerar
cinco tipos de maiz, cinco venados y de multiples representaciones del cinco— el
peyote forma parte de una familia de peyotes que idealmente debe ser de cinco
miembros: yawei hikuli que corresponde a Kauyumari, nierika hikuli que es el mas
importante y se encuentra en el centro, maxa hikuli es al que “cazan”, tatei hikuli es
la madre de los peyotes, y hikuli haimutiyo es el abuelo de todos los peyotes (es el
mas grande). A este grupo se le hace un altar, se le rinde culto y se le agradece que
se deje cazar. Al segundo peyote mencionado lo cruzan con dos flechas y lo
depositan en una jicara. EIl momento es tan emotivo que no pueden evitar llorar. A
los huicholes, comenta Gutiérrez, se les prepara desde su mas tierna edad para este
fuerte encuentro con lo invisible, con la idea de que lo que anima la vida es nierika
(ofrenda), que es lo que hace que el universo exista. Ahi, el peyote acepta ser
cazado intercambiando su vida a favor de los humanos; se sacrifica por bondad.
Después del encuentro con el primer grupo de peyotes y los preparativos rituales,
se inicia el solitario momento de la recoleccion. Este es el tinico momehto en que
los peregrinos se dispersan y estan consigo mismos. ; 7 = v
Podria decirse, a todo esto, que se ha dado el encuentro de dos famlllas,ladelos

hikuli, que de forma especial serdan colocados hacia el lado este, y la de los



peregrinos, representados por sus morrales sagrados, colocados hacia el oeste. El
Nauxa encenderad las velas entre ambas familias y posteriormente el Tsauxirika
(jefe de los peregrinos) narrara la peregrinacion y la creacion del universo.2o-.

En éste, como en la mayoria de las especificaciones del ritual, la distribucion y
colocacion de los peregrinos y la de los peyotes, por las caracteristicas particulares
de cada uno, representan aspectos de oposicion. Turner (1980: 24),,11199919@/17@
frecuencia de la representacion de opuestos en todo ritual. =

La ubicacion de los individuos en relacion con el lugar sagrado, su orientacion,
el nimero de individuos por conjunto, asi como la vinculacién de‘éstos aspectos
con caracteristicas asociadas con la experiencia corporal (como seria estar en un
estado alucinatorio), permiten evaluar el grado de heterogeneidad u homogeneidad
en cada conjunto y entre conjuntos, sus relaciones de oposi‘cién,“'y sus funciones
reflejadas en el contexto ritual. ‘ - o

Durante el proceso ritual, la distribucion espacial y la- Secuencia i_mp]ican
restricciones de distinta indole, como son la partiﬂ’ckipaéi(")yh .“deb-" personas
especializadas para la realizacion del acto, el énfasis en detely’l’niynkad‘és":\‘/e‘srt'ixﬁén’tas y
adornos de cierto tipo, etcétera. : v - S » ‘

Hasta aqui, nos hemos concretado a la etnografia d\‘e' Gutiérxéi cuya g‘éféi'enéia es
la comunidad de San Andrés Cohamiata, sin embargo, es importante sefialar: q’ué ‘
existen en Durango seis comunidades huicholas que realizan la peregrina(_:iéhcon
otra perspectiva. En su tesis Los hombres que caminan con el sol: organizacion
social, ritual y peregrinaciones entre los huicholes del sur de Durango, Medina
(2002: 154-174) describe la peregrinacion a varios sitios sagrados que
corresponden a los limites del universo huichol. Estos son Haramara en el Océano

Pacifico, Wirikuta en el desierto de San Luis Potosi, Xapawiyeme en la laguna de

“" Texto completo en Gutiérrez (1998: 173-203).
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Chapala y ‘Ututawita en Valparaiso, Zacatecas. El destino principal es Wirikuta,
porqure és el lLigai' del peyote, sin el cual sencillamente no llegarfan las lluvias, pero
ello, :séﬁ:alé el autor, no resta la importancia mitica’ y'"ritual" 'que" “tienela
peregrinacion hacia los otros cuatro rumbos. ’ 7

Las comunidades huicholas de Durango constituyen unidades territoriales, cada
una-con su centro politico y centros ceremoniales comunales yfamiliar,es; y. aunque
sin parentesco genealdgicamente demostrable entre si, en’ ténto huicholes, se
consideran descendientes de una familia primigenia a la que ellos mismos
representan; estamos ante un parentesco mitico que funge como el principal
elemento de cohesion (ibidem: 209).

Estas comunidades, a diferencia de las de San Andrés, realizan el viaje
colectivamente, formando un solo grupo peregrinal ya que son patrocinados por el
Instituto Nacional Indigenista. La actual version del desplazamiento ritual original,
aunque abreviada, mantiene el orden levogiro en que se presentan sistematicamente
las procesiones y danzas de esta cultura; los puntos horizontales se conciben
desdoblados en un plano vertical donde el oriente corresponde a lo alto, el poniente
a lo bajo, el norte a la izquierda y el sur a la derecha de manera que los peregrinos
en su viaje lo que estan haciendo es “imitar” el movimiento vertical del sol. En el
territorio huichol los ejes Wirikuta/Haramara y Ututawita/Xapawiyeme dividen la
regién luminosa (este/norte), de la obscura (oeste/sur) (ibidem: 217, 218).

El objetivo de la peregrinacidn es recrear el recorrido de Nakawe (diosa de la
fertilidad) y Watakame (el primer cultivador) realizada durante el diluvio. El mito
cuenta que estos antepasados visitaron los cuatros puntos cardinales en una canoa
que Watakame construyd a peticion de Nakawe. Al ceder la tormenta quedaron
varados en el centro que corresponde a Tateikie. Por ello, cuando van pasando por
cada sitio sagrado, incluyen en las ofrendas pequefias réplicas de la canoa de

madera y de Nakawe. El recorrido, después de ir a Wirikuta, comienza por el
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puerto de San.Blas con Tatei Haramara (“Nuestra madre el mar”) en Playa del Rey,
lugar al que se llega en lancha pai'a dejar ofrendas que consisten en harina de maiz,
peyote, jicaras, carne de venado, flechas, velas y listones, en una cueva en la que
nacio-el fuego. El ritual implica estar en ayuno, pintarse el rostro con uxa, orar, asi
como visitar una piedra blanca que marca el extremo occidental del cosmos
huichol. La piedra es identificada con Waxi Wimari, la madre de Nariwame,
Ekateiwari y el nifio que se transformé en sol; hay cinco piedras en total que son
ancestros petrificados cuando salieron del inﬁ‘anmndd En este lugar mojan los
morrales y sus cuerpos con el agua del mar, ingieren peyote y se baifian.
Posteriormente se dirigen a Xapawiyeme, lugar que se encuentra en la laguna de
Chapala. Van ahi porque —junto con Colima y Jala, a un lado de Ixtlan del Rio— es
uno de los tres lugares en que quedo6 Tatei Xapawiyeme, diosa madre o el chalate
(arbol de la luvia). Ahi visitan la Isla de los Alacranes donde esta el xapa o
chalate, madera con la que Watakame hizo la canoa para sobrevivir al diluvio. Asi
pues, antes de embarcarse se pintan con uxa y van a dejar ofrendas y a orar en la
punta mas oriental donde se encuentra una cruz blanca de metal. Desprenden la
pintura de sus rostros arrojandola sobre las ofrendas y con una cola de venado se
mojan la cabeza y a los peyotes que llevan. Se dice que junto a la crui habia un
gran chalate con una piedra al lado en forma de lancha que destruyeron los
habitantes del lugar; que en la isla hay cinco chalates que sujetan al mundo y que
cuando sean cortados, se secara la laguna.

La siguiente parada la hacen en el Cerro Gordo, Hauxamanaka, donde se
encuentra la comunidad de San Bernardino de Milpillas Chico, municipio de
Pueblo Nuevo en Durango, cerca del limite con el municipio del Mezquital. Para
ascender el cerro tienen que pintarse con uxa. En la cima se encuentran dos xirikite

dedicados a la diosa Takutsi Nakawe, uno edificado por los huicholes de Santa
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Catarina (Tapurie) y otro por la gente de San Andrés (Tateikie), Una vez mas dejan
ofrendas, rezan e ingieren peyote., C '

El siguiente sitio por visitar es UtL’ltaWi‘tk'né’i::C:f'C"é'_"i'x"c}f;Dvi_‘ids”zéni‘*Val‘p‘ar'aiso,‘ Zacatecas
cerca del limite con Durango. Al pie de unval;tovfp'eﬁas‘co,r con entrada hacia el
noroeste, se encuentra un abrigo rocoso y hiimedo irrigado constantemente, por lo
cual crecen musgo y- helechos. Aqui reside Yumu’utame, deidad que puede
transformase en lobo, otro de los ancestros petrificados que salieron en la primera
peregrinacion a Wirikuta; se habla de la gente lobo que tiene la capacidad de hacer
llover.

Este sitio puede sustituir a Wirikuta de manera que el agua obtenida de ahi se
utiliza para la ceremonia de Hikuli Neixa.

Se visita este lugar para llevar a cabo la fiesta del toro, Mawarixa. También aqui
se rinde culto al kieri (arbusto Solandra) o Tamatsi Teiwari Yuawi (“Nuestro
hermano mayor”) que es también el Charro Negro o sol nocturno, enemigo del
peyote. Asi pues, los peregrinos encienden fuego y bendicen la fogata tatewari
kupieriei, dejando como ofrenda jicaras y velas, pero ya no la canoa ni vela con
listones de los nifios. Cada vez que preparan o apagan el fuego se hace la
“bendicion del fuego” o tatewari kupieriei, después de lo cual la fogata queda
convertida en el “Abuelo fuego”, Tatewari. Se entregan ofrendas, se quitan la
pintura uxa, comen peyote que previamente ha sido “limpiado” con el muwieri del
mara’akame, los misicos comienzan a tocar y el resto del grupo se pone a danzar.

Finalmente visitan Tateikie. Al llegar al centro ceremonial se dirigen al tuki, dan
un giro antihorario en el lugar del fuego, ofrendan velas, flechas, jicaras y peyote,
ingicren el cacto y parten con una vuelta levdgira, De ahi se dirigen a Kutsara, un
ojo de agua al sur del patio ritual, recolectan agua y se mojan la cabeza, manos,

pies y cuello, para luego regresar al camion. Al parecer, por lo que dicen, no tienen
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ninglin parentesco con los habitantes de esta rancheria, sin embargo el propdsito es
dejar ofrendas-a su deidad tutelar. - o sy

Los. lugares lejanos que se han descnto con base en la etnograf' a de Medma
pueden ser sustituidos por sitios mas cercanos, aunque se correria el riesgo de
lograr una menor eficacia ritual. Seg(in el mito, en un principio los lugares sagrados
se encontraban mds cerca, como también lo estaba el sol quemante; es por ello que
Maxa Kuaxi pidio a Takutsi Nakawe que alejara “cinco pasos” a todos los rumbos.
Los lugares sagrados que sustituyen a los mas alejados son los sitios en que
originalmente se encontraban los limites del mundo (Medina 2002: 170).

Una vez que se han planteado dos versiones de la peregrinacion huichola, cuyo
principal objetivo es ir por lluvia, vamos a sefialar el papel de algunos coras en
relacion con los rituales para propiciar la lluvia. En Jesis Maria se organiza un
grupo de danzantes llamados urraqueros, quienes representan a las deidades de las
nubes. La celebracion —como es el caso también de la Semana Santa— se lleva a
cabo dentro del subciclo catélico cora (Ramirez 2001: 10) y se realiza al inicio de
la temporada de lluvias. En esta ceremonia es relevante el papel de los urraqueros
(nevemes) porque al danzar, representan como las deidades ofrecen la lluvia a los
hombres; se trata, ademads, de una sintesis de la cosmogonia cora (ibidem: 26).30

Pero en contraste con los acarreadores de lluvia del caso huichol identificados
con el oriente y el mundo igneo, el grupo de urraqueros orienta su danza en
homenaje al inframundo (Guzman 1997: 148). El grupo se compone de una nifia
que representa a la Madre Tierra (Téxcame) y once hombres dispuestos en dos filas
que representan a Hatzikan (los del lado oriental) y a Sautari (los del poniente)

(Ramirez 2001: 29); cuatro danzantes personifican a los difuntos convertidos en

30_En los cantos de esta ceremonia se describe como la urraca aparece en el oriente y con su cola se
bana en el agua de la vida, bafio por medio del cual llueve sobre los humanos en todas partes. Es por
medio de la danza que la lluvia fue entregada a dioses y humanos (Preuss [1912] 1998: 252).
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estrellas (ibidem: 21). La danza, la parafernalia y atuendo, los protagonistas y los

cantos, hacen alusién al cielo nocturno y estrellado donde moran tanto los espiritus

primaverales como los de los difuntos (Preuss [1906] 1998: 131). =~

Es una representacion opuesta pero a la vez semejante al caso de los peregrinos
huicholes que van y vienen de Wirikuta, ya que éstos llevan la lluv“iafc’lel oriente
(lugar del sol) al poniente (donde residen), en tanto que los urraqueros la propician
yendo de lo alto (lugar de las nubes y aves pluviales) a lo bajo (la Madre tierra)
seglin indican sus evoluciones dancisticas que representan remolinos (serpientes de
nubes) e hilos de lluvia; recordemos que en esta cosmovision el eje
oriente/poniente equivale a arriba/abajo, desdoblandose los planos vertical/
horizontal (Ramirez 2001: 32, 78).

Ambos grupos enfilados, son serpientes; ambos son los encargados de hacer
llover y, también, ambos ocultan su identidad: los huicholes cambian sus nombres
por el de deidades/antepasados, en tanto que los danzantes coras cubren su rostro
con un velo que Ramirez (ibidem: 38) interpreta, citando a Preuss ([1906] 1998:
131), como un estado de suefio en el que se encuentran los danzantes en calidad de
estrellas. Los urraqueros coras, al igual que los peregrinos huicholes heredan su

cargo.

Aspectos tedricos

Lévi-Strauss sostiene que conservar la identidad de una sociedad implica lograr que
entre los miembros de ésta se mantenga un cierto grado de armonia sdcial, fun}d}ada
en un conocimiento tacito de que se debe formar una unidad; es a esta L'llt_in'ia,ia rla
cual los ritos tienen la misién periddica de renovar. Seguir siendoxmacb@ﬁhidad
requiere exactitud y perseverancia, por lo cual el ceremonial se réaﬁia i’é'p"art'h_j de

infinidad de repeticiones y detalles (1984: 8).
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Van Gennep ([1909] 1972: 127, ’567) est’iblece que toda accion ritual es

cjeeutada seglin su posicion 1c1'1t1V'1 en el seno del encadenamlento preciso de

secuencias ceremoniales de las cuales fonma parte. ».Tomando en cuenta que: 1os
procesos biologicos y sociales se regengra‘n:a:,,-m‘tervalos,’el -autor considera que
tanto para los grupos como para los individuos, vivir es desagregarse y

reconstituirse incesantemente, cambiar..de. estado y de.forma, morir.:

(ibidem: 272). Es a esta necesidad a la que responden vastorsl c'p,“ri’unf;o
fundados en la idea de la materialidad del cambio. - |

El tiempo del rito es un momento en el que se recrea: el pasado :pero re-
significandose continuamente en el presente. Se van mcorporando enla practlca las
transformaciones simbolicas que se gestan a raiz de transformaciones sociales,
politicas y econdmicas. En los ritos se entrelazan varios ambitos de significacidn de
la realidad humana con elementos de liminaridad. Esta consiste en el tiempo donde
' sujeto o el grupo es separado de sus determinaciones previas, sin haber adquirido
aun las nuevas, y es la condicidon para que se realice la numinosidad como
experiencia humana.

Van Gennep ([1909] 1972: 10-12) define los ritos de paso como "ritos que
acompafian a cualquier tipo de cambio”. La finalidad del ritual es efectuar una
transicion del tiempo normal a un tiempo anormal, porque el transcurrir temporal se
concibe como discontinuo. Se trata de una intemporalidad liminal y sagrada,
seguida posteriormente del regreso al tiempo normal, cuando termina la ceremonia.

Asi pues, agrupando las secuencias ceremoniales que acompaiian el paso de una
situacion a otra bajo la categoria de “ritos de paso”, Van Gennep designa como
ritos preliminares a los ritos de separacion del “mundo anterior”, previo estado de
las cosas, de condicidn social o ubicacién territorial precedente; como liminares a
los ritos ejecutados durante el estado de marginacidon, que constituyen lo mas

importante de la “transicion”, y como post-liminares a los ritos de agregacion a un
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“mundo nuevo”, nuevo estatus, condiciéon social o espacio material. Se trata de un
esquema qué se percibé en todos los ciclos ceremoniales. Asimismo, el autor aclara
que los ritos de paso se yuxtaponen con otros ritos (ibidem: 15) como, por ejemplo,
los relacionados con los ciclos de vida (embarazo, parto, nacimiento, pubertad,
matrimonio, paternidad, divorcio, viudez, muerte). A estos ritos se les ha llegado a
denominar “ritos de paso primarios” y son los mas frecuentemente descritos en las
monografias etnograficas. Van Gennep considera qué estos ritos son las
contrapartes culturales de las modificaciones bioldgicas del proceso vital de los
individuos; sin embargo, sefiala que méas que de cambios bioldgicos, se trata de una
reubicacidon socio-cultural ya que, al establecerse una transicion de estatus, se
modifican las relaciones sociales.

Leach (1968: 386) para quien el ritual es un lenguaje, concuerda con Van
Gennep sobre la concepcidn de los ritos de paso, apuntando que en el lenguaje se
agrupan los elementos componentes para interrelacionar las cosas y las personas
entre si (1985: 45), de manera que cuando se emplean simbolos (verbales o no)
para distinguir una clase de cosas o de acciones con respecto a otras, se crean
limites artificiales en un campo que es continuo “por naturaleza”. La segmentacion
del tiempo y espacio indispensable en las sociedades humanas, supone limites e
interrupciones superficiales. Es debido a esto que la gran mayoria de los momentos
rituales marcan el cruce de los limites de una categoria social a otra y tienen la
doble funcién de proclamar el cambio de estatus y de efectuarlo magicamente
marcando intervalos en la progresion del tiempo social: son, en sintesis los “ritos de
paso” (ibidem: 46, 49, 107). Para comprender el ritual, dice Leach, se debe intentar
dilucidar su sistema de oposiciones significativas, sus reglas y sintaxis. Los detalles
de las costumbres —esencia de la cuestion— deben verse como parte del conjunto.
Como todos los simbolos, los elementos del ritual aparecen en conjuntos y su

significado se debe a su oposicion con otros, mds que a ellos en cuanto tales.
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Los ritos, aunque hacen alusion a la mitologia, tienen elementos propios y
constituyen objetos analiticos especificos. Los objetos (instrumentos simbolicos,
parafernalia), por ejemplo, son exclusivos del rito. En cambio, la narracién mitica
se estructura por conjuntos de simbolos metaféricos en asociacion paradigmética.
Para Leach (1985: 21) la relacion metonimica existe cuando un indicador funciona
como signo contiguo a lo que se estd significando y forma parte de ello. La
metafora en cambio, depende de una semejanza afirmada no intrinseca.3! Por su
parte, Lévi-Strauss (1997: 613) seiiala que las operaciones de la sensibilidad tienen
un aspecto intelectual en forma de texto elaborado, tanto por el entendimiento
como por los sentidos. Tal elaboracion produce simultineamente la
descomposicion progresiva del sintagma y la generalizacion creciente del
paradigma. El sintagma corresponde al eje metonimico, el cual en el ritual trata
sucesivamente cada una de las partes de la totalidad relativa, como si fuera esa
totalidad. Esta pasa a un rango subordinado y sobre ella se ejerce el trabajo de
descomposicion. Detrds de cada pareja de oposiciones se encierran  parejas
secundarias, terciarias, etcétera, hasta que el anélisis encuentre \d‘?oﬁéic'i;onesy

infinitesimales en que se desarrolla el discurso del ritual.

El otro eje, que es propiamente del mito, participa en el géherdylﬁi’etafom,cfcfk)i;‘ éste
subsume las individualidades bajo el paradigma; amplia y emp'obrec'é, a lei}';vez, los
datos concretos imponiéndoles umbrales discontinuos. Estos separah el orden
empirico del orden simbélico y luego del orden imaginario. i

El contenido del rito no debe confundirse con el mito acompafiante. El primero

tiene su propio lenguaje y se distingue por las formas y criterios que presiden la

31 Los conjuntos de relaciones conforman estructuras y es a través de ellas que se transmite
informacidn. Dichas estructuras resultan de un proceso que consiste en seleccionar signos dentro de un
conjunto de gran variedad, lo cual genera el nuevo conjunto caracterizado. Un signo siempre es miembro
de un conjunto de signos contrastados que funcionan dentro de un contexto cultural especifico. El signo
transmite informacion cuando se combina con signos y simbolos del mismo contexto (Leach 1985: 19).
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eleccion de gestos y objetos rituales, asi como su manipulacién. Y, comd a dichos
objetos se les asigna la funcién de reemplazar palabras, cada uno connota de
manera global un sistema de ideas y de representaciones; con la utilizacién-de los
objetos, lo que se hace en el ritual es condensar, de forma concreta y unitaria,
procedimientos que de otra forma habrian sido discursivos.

Es necesario, entonces, tener referencias.respecto.a.lo que versa el mensaje
especialmente en los contextos religiosos, pues en €stos los simbolos metonimicos’
y metafdricos se enlazan constantemente. Al-mismo tiempo, durante el proceso de
representacion, se va manifestando una serie de referencias sobre el significado
global cosmogoénico.

Desde la perspectiva de la funcionalidad del ritual, Leach (1982: 177) acepta el
postulado de Marx y Engels sobre la primacia de dos tipos de produccion de la vida
inmediata: la economica, entendida como la produccion de bienes para existir y de
los instrumentos y materias primas para producirlos; y la re-produccién de la vida
humana. Para Leach estas producciones hacen referencia, respectivamente, a las
relaciones de produccion y a las relaciones de parentesco. Pero segiin él hay una
tercera produccidn: la ritual, cuya funcion es alterar el mundo social por medio de
la creacion de nuevas relaciones sociales y asi inducir y reproducir las relaciones
sociales por medio de la alteracidon del mundo simbolizado. Esta produccion tiene
un campo de existencia especifico, de manera que incluso las relaciones sociales
que emergen de la economia y del parentesco se reproducen por la via del ritual.

Tenemos entonces que los rituales delimitan las préacticas sociales y
proporcionan mayor claridad y organizacion a lo que se experimenta
cotidianamente. Con el ritual se expresan y modulan las contradicciones sociales,
se asignan roles y se hmldean conductas. Es decir, se va organizando
jerarquicamente la estructura social legitimando la diferencia. Asimismo, en el

ritual se recrea la memoria historica de los grupos sociales en forma sintética: se



relacionan los individuos con su grupo y el grupo con cada individuo: lo biolégico
con 16 social y el deber con el deseo. En suma, el ritual es uno de los mecanismos
por los cuales se da la apropiacién de la experiencia colectiva.

Turner (1980: 3) menciona que el rito es parte de la vida social, y en €l se
desarrollan procesos dialécticos entre semejanza y contraste, homogeneidad y
heterogeneidad, definicion e indefinicion. Estos procesos se enmarcan en los
momentos que Van Gennep ([1909] 1972: 11-12) plantea en la composicion de los
ritos de paso: separacion, liminaridad y reincorporacion en el proceso. Estd
implicito el reconocimiento de la posicion social previa del sujeto y la que adquirid
al resolverse el ritual. ;

Entre los coras y huicholes es mas importante realizar toda la amalgama de
actividades religiosas, que el trabajo propiamente practico. Como en toda religion,
en ésta también hay una fuerza para prestar apoyo a los valores sociales, y radica en
'a capacidad de sus simbolos para formular un mundo en el cual, tanto los valores
como las fuerzas que se le oponen, son elementos constitutivos fundamentales, Esa
fuerza representa el poder de la imaginaciéon humana para forjar una imagen de la
realidad. La necesidad de semejante fundamento de los valores, varia ampliamente
en cuanto a intensidad de una cultura a otra y de un individuo a otro, pero parece
practicamente universal la tendencia de desear alguna clase de base efectiva para
los compromisos que uno asume. Lo que es muy importante tomar en cuenta es que
al fusionar ethos y cosmovision, como dice Geertz (1992: 122), la religion requiere
de una apariencia de objetividad para hacer obligatoria una serie de valores
sociales,

El ritual, dice Lévi-Strauss (1997: 621), no responde directamente al mundo ni a
la experiencia del mundo, sino al modo como el hombre piensa el mundo. '

En relacidn con el pensamiento mitico, Alcocer (2002) sefiala la impcr)rlftahéi'ai de

indagar acerca de la unidad y objetividad de la naturaleza como forma del mundo.
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[.évi-Strauss hace el seﬁalamientb acerca de la conveniencia de tener en mente
que el proceso de interiorizér -(tl_icr>rqurer se bfﬁénéa) es preexistente a la racionalidad en
dos formas: una ihmanéhtéxélzilrii{/ei;éb,f'si'ri""lé'ctiél el pensamiento nunca llegaria a
las cosas, y otra como un pensamiento objétivo que funciona de manera auténoma
y racional alin antes de hacer subjetivo lo racional.

El ritual responde a la necesidad -de mantener contentas a las fuerzas
sobrenaturales, por distintas circunstancias criticas: fendmenos naturales, procesos
econdmicos y tecnologicos, crisis demograficas y/o vitales, ruptura de relaciones
sociales o consolidacion de nuevas, etcétera. El ritual sintetiza el "sentido cultural"
del grupo, mediante la reproduccién de la conformacion de roles, jerarquias, reglas
y normas, de modo que materializa la norma y el orden social existente. Todo ello
implica que los individuos se involucren en el acto ritual a través del mutuo
reconocimiento e interdependencia. : ' v 7

El conjunto que conforman los peregrinos huicholes, se compone éritbr}i:cés’ide‘]lasr
autoridades de cada tukipa huichol y tiene subdivisiones al interior. '

Los coras y huicholes como los pueblos de todo el mundo, han desarrollado
estructuras simbdlicas en virtud de las cuales los individuos son percibidos como
representantes de ciertas categorias de personas, mds que como meros miembros
del género humano.

Los sistemas de simbolos que definen y clasifican a los: individuos a partir de
categorias como la edad, situacidn economica y social, sexo, etcétera, estdn
construidos histéricamente, son socialmente mantenidos e individualmente
aplicados. La percepcion que los individuos tienen de las relaciones que mantienen
entre si y sus semejantes, es distinta segiin la cultura de que se trate, pues es
captada a través del tamiz simbélico; éste dista mucho de ser neutro en lo tobante a

la naturaleza “real” de cada individuo (Geertz 1992: 301 y 305).
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Bourdieu destaca que la funcion social del ritual es instgurdrpor medio de la
consagracién —que legitima— una divisién fundamental del orden social entre los
involucrados en el rito y aquellos que no lo estan. Instituir implica~sancionar y
consagrar como hecho un estado de cosas o un orden establecido, al hacer conocer
y reconocer una diferencia (preexistente o no). Asi, la institucion es como un acto
de magia social capaz de crear diferencias o de explotar de alguna manera, como es
mas frecuente, las diferencias preexistentes; y las distinciones mas eficaces serdan
aquellas con apariencia de fundarse en diferencias objetivas: “...Como la institucién
consiste en asignar propiedades de naturaleza social destinadas a aparecer como
propiedades de indole natural, dice Bourdieu, el rito de institucién [para él el rito de
paso es un rito de institucién] tiende logicamente a integrar las oposiciones
propiamente sociales —como lo masculino/femenino— en una serie de oposiciones
cosmoldgicas, lo que constituye una forma muy eficaz de naturalizarlas™ (1982: 58-
61). Instituir es entonces imponer derechos y deberes, significar a cada uno lo que
es y lo que, en consecuencia, debe ser su conducta. Asimismo el ritual de
institucion produce efectos tan reales, que el que es instituido se siente sometido a
ser conforme a su definicion. Se trata de un imperativo que al definir socialmente y
dar una identidad, impone limites. Instituir es un acto solemne de categorizacion
que tiende a producir lo que designa y tiene la importante funcidn de inhibir en
forma duradera la tentacion de la trasgresion (Bourdieu 1982: 58-61). Jauregui
sefiala que la teoria de los ritos “como actos de institucion”, planteada por
Bourdieu, exige precisiones y correcciones respecto a los ritos del ciclo de vida, de
recuperacion de la salud, de agregacion y del paso material; ademas de que excluye
otras ceremonias como son las ciclicas, estacionales y las correspondientes al
término de catastrofes. “De esta manera, sélo algunos ritos de paso constituyen
“ritos de institucion” y la explicacion de la funcionalidad social del resto requiere

de otros planteamientos tedricos...”(Jauregui 2003b: §9-90).
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Por su parte, Leach apunta que “...todo acto por medio,_dcl';cualA:u_n»incl,ividuo

ejerce su autoridad para controlar o alterar la conducta de otro, presupone una

invocacion a la fuerza metafisica” (1968: 387). T

Entre los coras y huicholes la clase de desigualdad humana 1ep1esentada en el
sistema de los titulos de estatus implica desigualdad moral, economw'l -y politica
expresados —entre otros— en el sistema religioso. A este respecto,. Jauregun analiza
como el modelo del cosmos esquematizado espacialmente en cuatro rumbos (los 4
puntos cardinales) y un centro, en la cultura del Gran Nayar no corresponde a un
sistema igualitario. El autor especifica que se trata de un dualismo jerarquizado
cuyo modelo establece las relaciones noche y dia, temporada de secas y de lluvias,
dia y noche, el Sol y la lluvia, el cielo y la Tierra, lo frio y lo caliente, lo masculino
y lo femenino, el lado derecho y el izquierdo... y que dicho dualismo asimétrico
implica una inversion de manera que, de acuerdo con los tiempos rituales y las
circunstancias ceremoniales, lo que es superior en el nivel superior, aparece inferior
en el nivel inferior (Jauregui 2001: 68; Jauregui 2003a: 282).

El ritual huichol, comenta Neurath (1998: 337) es un poderoso mecanismo social
que reproduce una cosmovision ancestral y un sistema de autoridad tradicional. Los
antepasados deificados, representados por los iniciados, son quienes facilitan la
fertilidad; el vinculo entre agricultura e iniciados es un aspecto fundamental para
comprender la religion huichola (ibidem: 336).

El autor anota respecto a la ideologia del sacrificio, que en el simbolismo de los
conflictos cosmicos de esta cultura, siempre se muestra una superioridad simbélica
de tukari (luz solar), que corresponde a un poderoso mecanismo social para
reproducir las formas de la convivencia comunitaria, tanto las reciprocas como las
jerarquizadas. Y, aunque la jerarquizacién interna haya disminuido drasticamente
durante y después de la conquista en el Gran Nayar, en la actualidad se mantienen

relaciones asimétricas. En el tema de la escenificacidn ritual, por ejemplo, el
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conflicto se presenta. entre las 'f’ugrzas lum'inosaskde, arriba, coh_las o:bsycvunr'as, de
abajo (1998: 69). ' X i R R S B
Neurath aglega basado en B]och (1986) que el tllunfo del sol s

Xp ‘S"f 'éh'* un.”

acto violento de sa011ﬁc10/copula01on estableciéndose asi la smte51s Jelalqmzada
entre los opuestos, misma que fundamenta el sistema interno de. au ondad El eje
arriba/abajo sirve para diferenciar al grupo de rango superior-que- conforman los
chamanes, ancianos y hombres de conocimiento, del grupo de mgnqrgrgngo al que
pertenecen los mestizos, los que no han sido iniciados, los jc')"’/ebn”ias‘y las mujeres
(ibidem: 73, 392). Las fuerzas de vitalidad directa y natural -—jéi)enes mujeres y
diosas— son subordinadas a la autoridad ancestral y de orden superior, vencedores
en las batallas cdsmicas (ibidem: 337). Neurath concluye que la‘llyuvia, al igual que
las mujeres y los jovenes, son controlados por la autoridad tradicional, los
iniciados, los ancianos y los ancestros. ; |

Duverger (1993: 150) comenta, respecto al elemento solar y su contraparte (en la
cultura mexica), “si los corazones humanos destinados al sol constituyen un
alimento sélido, en cambio la sangre liquida es, naturalmente en oposicion, una
bebida; la tierra toma “el agua preciosa” del mismo modo que absorbe las lluvias
que periodicamente reverdecen los campos”.

Por otra parte, y haciendo una breve alusion a la contraparte solar, apuntamos
que en el Gran Nayar la idea de inframundo se asocia a los agaves y el mezcal, la
sal, el chile, la lluvia, el poniente y el kieri.32 Este tltimo es especialmente temido y
respetado, y abarca un amplio abanico de connotaciones relacionadas con aspectos
del inframundo, por lo que Aedo (2000) lo sefiala como el “complejo kieri”. Se

trata de una gran variedad de plantas a las que se asocia con la muerte, la

32 Enel plano botanico, el kieri comprende un conjunto de especies que contienen alcaloides tropanicos,
principalmente atropina, hiosciamina y escopolamina, cuya ingesta provoca desde un suefio profundo, la
pérdida de la conciencia, un delirio prolongado o la muerte (Schultes y Hofmann 1979; Aedo, 2001: 103).
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hechiceria, la locura, el viento, el erotismo, la ebriedad, el desorden, el exceso, la
enfermedad y un fabuloso bestiario que habita el fondo del Océano Pacifico. Aedo
sefiala cdmo, en el cddigo central de ritos y mitos huicholes que expresa un
dualismo asimétrico y se fundamenta en la lucha entre las fuerzas de la luz y de la
oscuridad, el kieri es equiparado con “lo ajeno”; en el plano vegetal-animal se
manifiesta-como lo silvestre-salvaje, en el histérico.comolo primitivo, en el social
como lo mestizo, en el mental como lo alienado... El kieri se asocia con todas las
cosas que provienen de barrancas, mares, griefta’s, rios, y, en fin, de todo cuanto
provenga del mundo “de abajo”. Parece haber, 'cdmenta Aedo, una idea de
descomposicion que evoca la muerte y la kryipélﬂl"e' de lbs“‘tiempos.

Entre los coras, el kieri aunque es-la nisma, también era una especie de

oraculo en la medida en qué'eré{"l‘c‘ rg;puje;‘s
87-88). S

En el mito, el kieri se opone al peyote en forma de los hermanos astrales

de'los éntepasados (Magrifid 2001b:

Kauyumari y Ekatewari (Hatsikan y Sautari) respectivamente (que corresponden a
Venus como Estrella de la mafiana y Estrella de la tarde) (Aedo 200 1: 134).

El sol nocturno es el aspecto oscuro del Jesucristo en el Gran Nayar. Jauregui
sefiala que en la imagen del Nazareno en Huaynamota, la mitad derecha es peyote y
la izquierda es kieri (2001: 67). Por su parte, Magrifid se refiere a un fenomeno
meteorologico que se produce anualmente en el valle de Matatipac (cerca de
Tepic), en el cual se presentan tornados que emergen desde nubes cumulunimbus
originadas en el volcén del Sangangiiey al oriente, y en el volcan del Coatépec (San
Juan) al poniente. Este fendmeno se ha interpretado desde tiempos ancestrales
como la lucha entre dos colosales culebras de agua, cada una asociada a una
montafia, un rumbo y una sustancia psicotrépica (peyote y kieri respectivamente)
contrapuestos (2001a: 41-50).

La misma autora (ibidem) esquematiza estas oposiciones como sigue:
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Peyote Kieri
Nayvcuric. deidad masculina Tzotonaric, deidad femenina
Fuerza de la luz (del bien) .- Fuerza de la oscuridad (del mal)
Sali¢ del Norte en forma de cangrejo . Salid del Sur en forma de culebra
Voledn Sangangiiey - Volcdn San Juan (Coatépetl)
Provee de Huvias oportunas + Ocasiona destruccion con tormentas y
vientos

Ahora bien, se entendera por mito al sistema de sentido cuyas significaciones
comunican experiencias y se expresan en forma de discurso hablado (Lévi-Strauss
1997: 565-628). Este es escuchado y aceptado por la colectividad que lo repite, y
conforme se va expresando, se actualiza segun las circunstancias de quien lo
difunde, de manera que se van generando distintas versiones sin ser ninguna el mito
original (ibidem: 682). Es a través de sus transformaciones que es posible rastrear
una estructura que permanece; estudio asequible a partir de los simbolos.

Los contenidos y estructuras internas del mito sirven como instrumento para el
analisis de concepciones cosmogodnicas. La historia que narra, que es lo
fundamental, versa sobre el origen, la vida y la muerte, el espacio y el tiempo, la
naturaleza y la cultura, las relaciones familiares, etcétera, asi como la identidad y
relaciones de unos grupos respecto a otros. El pensamiento mitico es entonces base
de identidades y aspiraciones colectivas por lo que permite comprend_ér,—entrefdtras
cosas, las relaciones simbolicas entre los hombres. ' e

El mismo Lévi-Strauss nos dice, citando a Turner, que no hay modo que permita
alcanzar directamente la estructura de la religion a través de los mitos. Las
representaciones miticas no existen sino en un estado de esbozos o fragmentos; en
lugar de que un hilo conductor las retina, cada una permanece ligada a ciertas fases
del ritual, le suministra su glosa y sélo a proposito de actos rituales seran evocadas

tales representaciones miticas (1997: 604).
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Gutiérrez (1998: 182) hace notar que el viaje a Wirikuta no significa sélo ir al
encuentro mistico con los antepasados sino que, como parte de toda la estructura
cultural huichola, trastoca todos sus ambitos y tiene repercusiones durante todo-el -
afio. Los peyoteros encarnaran a lo largo del ciclo festivo el mito de la creacion.

El ser xukurikame o jicarero implica poseer una jicara o xukuri y una flecha
atribuida a una deidad determinada. Se trata de asumir responsabilidades (cargos)
que se transmiten por via de la descendencia, a diferencia del caso de los
funcionarios civiles de la cabecera. Existen otros cargos como los de la iglesia, los
cuales tampoco se adquieren por descendencia. Los elementos cristianos estdn
incorporados a su sistema religioso y es al personaje Paritsika a quien le
corresponde le representacién de la iglesia; es €l quien'_’funge como mediador entre
los hombres y los dioses, y es, también, a quien se Séériﬁca (Gutiérrez 1998: 76,
93, 97). | o

El autor habla de dos tipos de ciclos festivos: las danzas neixa (caracteristica de
los tukipa y xirikite) y las celebraciones de la cabecera. Asegura que la maxima
expresion del pensamiento cosmogdnico, que depende de este viaje, es la Semana
Santa, momento en que simbodlicamente el sol llega al quinto escaldn. Esto,
asociado con el personaje de Cristo, corresponde al sabado de gloria. En la Semana
Santa los xukurikate entregan simbdlicamente al mundo (huicholes y no huicholes),
todo lo que llevaron de Wirikuta (ibidem: 289).

Tanto los mitos como los ritos son esquemas de representaciones que construyen
simbolizaciones a partir de contrastes. Conforman unidades discretas despojadas de
significacion pero que, combinadas en unidades de rango superior, adquieren un
sentido determinado (Lévi-Strauss 1997: 626, 619). Los mitos y ritos integran
conjuntos complejos de oposiciones traslapadas unas en otras a partir de relaciones
y correlaciones y sus construcciones expresan una historia en varios planos que

corresponden simultianeamente a lo real, lo simbolico y lo imaginario.
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Veamos estos planos imbricados en la peregrinacion a Wirikuta. Se presenta una
seleccién de muchos signos y simbolos entre los CLiélés estdn comprendidos los
cuerpos de los participantes quienes, como punt'ualiz’zf’GutiérteZ, son-ellos mismos
la ofrenda sacrificada a los antepasados-deidades (1998: 139).

La ingesta del peyote (hikuli), la practica ritual huichola mas emblematica, le
permite-a-cada individuo encontrar los medios de su realizacién como ser humano.
El hikuli se presenta como “un vehiculo que conduce a un lugar [sagrado] dispuesto
por la mitologia. La transformacién de la percepcién ordinaria es para ellos la
experiencia directa con el otro mundo” (Perrin 1991: §5). Esta vision de las cosas
tiene su plena expresion en la reproduccién anual del ciclo ritual que recrea la
unidad primordial de los seres humanos, los ancestros, la sociedad y la naturaleza.
El elemento reunificador, el iyari, es llevado a su plenitud gracias al Afku/i. No es
una préctica obligatoria y la realizan hombres mujeres y nifios, viejos y jévenes, en
funcién de motivaciones personales: iniciaciones, practicas terapéuticas o
propiciatorias, etcétera. Sin embargo, lejos de ser una accion aislada, la transicion
constituye un espacio semantico que revela el espacio del cuerpo y del discurso que
estructura su produccion cultural. Se articula lo ordinario con lo extraordinario.
Para el individuo huichol se trata de “encontrar su vida,” lo cual equivale nada
menos que a “ser huichol”.

Un informante mara’akame (curandero) representd su experiencia alucinatoria
en un cuadro de estambre; en éste se representa a Tatewari, el fuego, haciendo
explosion entre multitud de relampagos multicolores. Bajo tierra estan las “raices”
de Tatewari y arriba el cielo nocturno de un amaritlo intenso, como el color del sol
del mediodia en el cielo del desierto (Furst 1972: s/p).

Ciertamente la ingesta de peyote involucra un estado de intoxicacion natural que
puede ser estudiado desde el punto de vista fisiolégico y psicoldgico, pero también

se trata de una apropiacidn cultural desde la perspectiva funcional v social de las
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practicas rituales, en las que la ingesta de substancias psicoactivas funge como
“operador” de mecanismos socioculturales determinados (Rossi 1997: 71'06); Este
autor subraya que se trata de un fenémeno colectivo con la'in'tencién desuscitar,
conservar y reproducir las representaciones de un grupo. No se trata de una
intoxicacion gratuita, sino de una practica que es una apropiacion cultural
acreditada e integrada en un contexto sociocultural;global,(Warren ,1,982,:f3,6).3§, Este
género de experiencia involucra la doble drihz'\micar de deSestl'QCtux'acié'n y
reestructuracion de las relaciones -evocadas, las cuales requieren de una
“organizacion” mental y corporal coherente y orientada que se"pu‘ed‘e definir como
“respuesta cultural”. Llegar al estado alucinatorio y volver a la normalidad es una
tentativa de encontrar el orden estructural de la cosmovision i‘ndividual y cultural
habitual. Para los huicholes, la apropiacion individual y colectiva de la dindmica
desestructurante y estructurante de la embriaguez y el trance (nierika u ofrenda)
permite el paso de una condicion humana a una condicion mitica. Esta transicion,
que se opera durante el viaje a Wirikuta, implica el ayuno que consiste en evitar
ciertos alimentos y permite purificar el cuerpo y “aumentar las fuerzas”; implica la
abstinencia sexual, que tiende a transformar el deseo en la capacidad individual y
espiritual para “comprender las verdades del mundo”. Las diversas técnicas de
induccion y estado global del sujeto, al estimular los sentidos en esa forma,
permiten, durante el viaje, cierta reorientacion e interiorizacion de la persona.
Tenemos entonces una serie de técnicas y experiencias corporales inducidas por
la cultura que movilizan los recursos del cuerpo: transformacidén de habitos

cotidianos, invocaciones, cantos, ayunos, marchas, purificaciones, trabajo sobre los

33 Consideramos propio evitar el término “entedgenc” al referirnos al peyote ya que entedgeno es aquel
farmaco ulilizado estrictamente en practicas religiosas dirigidas por especialistas. Su etimologia viene de
en theos genos, que significa engendrar al dios dentro de si o generar lo divino (Escohotado 1999: 48-
49). El peyote es parte de la cultura huichola como lo son infinidad de elementos que operan intercalados
en lo mundano y lo sobrenatural.
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suefios, abstinencia sexual, abnemcmn personal sohcntud mgest'1 de psicotropicos.
[’stos estados permiten expenment'u y conﬁmax a tl avés de 1o vivido, los codigos
mitolégicos de la tradicion (Rossi | 997: 104-113) y “constituyen una verdadera

necesidad para los huicholes (Myerhoff 1974: 40).

Rito sacrificial

Como se ha sefialado ya, entre las muchas posibilidades, nos enfocamos en el
sacrificio por los alcances que éste permite para poder entender la integracion —y
por ende la resistencia y reproduccién— de esta antigua cultura, que a nuestro ver
tuvo repercusiones en la conformaciéon genética poblacional, aunque no de la
manera directa como podria juzgarse a priori.

En su revision acerca del sistema sacrificial, Scubla (1995) hace notar la
pertinencia de distintas perspectivas y modelos tedricos, los cuales se han
confrontado entre si. Hubert y Mauss ([1923] 1973: 13) consideraron el sistema
sacrificial como uno solo, De Heusch (1986: 46) encontrd grandes diferencias entre
algunos modelos sacrificiales, para Evans-Pritchard (1973: 62) es el escenario
(tratamiento y gestos rituales mas que el tipo de sacrificio o grupo de victimas) lo
esencial del sacrifico, Copet-Rougier (1988: 118) sefiala la importancia de la
victima en funcion de una logica a partir de la identidad y las diferencias, en las
cuales subyacen los principios de parentesco. En tanto que Lévi-Strauss considera
que la victima puede ser arbitraria, pues concibe al ritual como la representacién de
contrapeso del pensamiento mitico, que es eminentemente diferenciador y
clasificatorio (1997); el ritual mezcla y acerca lo que el pensamiento hubiera
separado y distinguido. Scubla (1995: 140) sefiala que no es en si el ritual, sino la
victima, la que separa a través de su muerte lo que ella concentra en conjunciones

que, por alguna razén, son nefastas para el orden social.
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En el caso de los sacrificios en el Gran Nayar el asunto es muy complejo, pues
son muchos los lugares, tiempos, victimas y cantidad de victimas los que habria
que analizar, y en funcién de ello podriamos evaluar los argumentos de cada autor.-

lispecificamente haremos alusiéon a dos grupos de personajes en elr caso de la
peregrinacion a Wirikuta: los Aikuli y los peregrinos. Ambos, vistos como un
conjunto clasificado de. elementos sighicos, pueden.concebirse como una estru,ctha ,
sacrificial en muchos sentidos. Gutiérrez seﬁala la’ importancia del sacrificio como
un importante mediador en comunidades intimamente relacionadas por el ‘
parentesco y también como modiﬁcadoyrv—défk un estatus ante la comunidad. (1998:
132). |

Asi pues, ocupandonos del caso de Wirikuta —por ser el punto real y simbdlico
en que se conjunta el cuerpo y la experiencia alucindgena (éstos también como
elementos reales y simbdlicos)—, vemos que tanto los individuos como las ofrendas,
repletos de simbolismo durante el viaje, son conjuntos y subconjuntos dispuestos
por oposiciones binarias y ternarias de muchos tipos que involucran categorias
espaciales, temporales, de identidad, parentesco, etcétera. La peregrinacion se
realiza en una época especifica como parte de un conjunto de ceremonias a lo largo
del afio. Los espacios que abarca desde donde se asienta la comunidad hasta
Wirikuta, e incluso otros espacios ubicados mentalmente, corresponden a todo el
universo cuyo modelo estructural son los cuatro rumbos y un centro. Como se ha
dicho, Wirikuta es también un modelo del universo cuya naturaleza es sagrada y
abarca los cuatro rumbos y su centro. El viaje se realiza para que se dé el encuentro
entre dos “familias”, la de los peregrinos como representantes de este mundo, y la
de los hikuli, que pertenecen al mundo sobrenatural de las deidades. Wirikuta,
entonces, equivale a Tamoanchan y, como ahi, es también el escenario donde se

realizo el primer sacrificio para que fuera posible la vida humana.
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Por otra parte, la practica religiosa necesariamente representa una diada en
cuanto a ‘las bposiciones, y el comportamiento del culto generalmente realza una
parte de la dicotomia a costa de la otra. Leach-apunta cjue cualquier aspecto que
implique el cruce de las dos polaridades se encuentra en la zona de lo ambiguo, lo
confuso, “lo sucio...” (1985: 104). El mundo fisico real y el otro mundo son
topografias opuestas separadas por una zonaliminal que participa de las cualidades
de ambos mundos. ; - '

El mismo autor (ibidem: 101) sefiala que el otro mundo generalmente se
representa como inversion directa de las caracteristicas de la experiencia ordinaria:
en el mundo de los dioses hay riquezas y bienes que durante las crisis de este
mundo estan ausentes en la realidad. La topografia del otro mundo puede
representarse como: arriba, abajo, el cielo, el bosque o el otro lado, pero no el aqui
y ahora. Asimismo, se lleva a cabo una descomposicion de clasificaciones en
estratos y oposiciones como: cielo/inframundo, humano/animal; doméstico/salvaje,
frio/caliente, etcétera. ,

En Wirikuta esta oposicion implica las abstinencias_déflo;l qﬁé pertenece a lo
acuoso contra lo solar que es el ambito sagrado en el qu@ se estd. Como se ha
mencionado, desde que los peregrinos salen de la comunidad, el viaje se da en un
contexto sagrado donde todo estd trastocado. Pero también,' el hecho de ser humano
e identificarse con alguna deidad durante el viaje, asi como tener contacto directo
con el mundo sagrado de los hikuli, es estar en medio de las oposiciones que
forman lo profano y lo sagrado. Es un estado ambiguo o inestable de peligrosa

liminaridad.

El escenario
En un nivel estructural, los componentes del escenario sacrificial, estan muy

estandarizados y comprénden tres pdrteéffunclamehtél_es (Eéach 1’_98'5: 117-1 18): el
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lugar sagrado, que normalmente contiene un simbolo icénico, es donde reside la
divinidé& y,‘ed'cl contexto ritual, es tratado como si fuera parte de otro mundo; un
area proxima pero separada del lugar sagrado, que es el lugar de reunién-de-los
fieles o :sacerdotes y se considera un lugar reservado al cual no deben entrar los
miembros ordinarios de la congregacion; y la zona intermedia entre el lugax;
sagrado y el drea proxima; esta zona corresponde .al centro del ritual actiyp.‘_En;e’l,_ ,
escenario se representa, entre otras cosas, la puerta o entrada hacia el otro mundo
(simbolizado con el fuego) y un umbral en/t’r'e"lo normal y lo anormal.

El fuego es un operador simbdlico que entre los huichole,kskes el ck:yata’lizador
omnipresente como elemento de purificacion y transformacién. Durante el viaje a
Wirikuta, los peregrinos no dejan de alimentarlo ya que de él depende el
fortalecimiento progresivo de su propio iyari y de la cohesion de la comunidad.
Segiin el mito, el fuego concentra los aspectos propicios y nefastos de la vida
humana y puede “hablar” para ayudar a los hombres a controlar su propio centro.
Pero lo que es muy importante del simbolo fuego, es que a través de él se dan los
lazos inextricables entre el centro de la tierra, el de la comunidad y el de los
individuos. Tatewari (dios del fuego, “nuestro abuelo”) une al universo entero, al
kiekari (la aldea o comunidad) y también a! cuerpo de cada huichol. Es por medio
del fuego que se pueden generar las condiciones ideales desenvolviendo el iyari
(Rossi 1997: 87, 88). Entre los huicholes, entonces, se da un sentido y valor a la
busqueda de un centro que tienen los seres humanos, por medio del centro del
mundo. Este centro —que también es fuente de conocimiento— equivale a la
unificacién que se remite a la primera aparicion del sol y del fuego, mismos que
estan en el cuerpo de los hombres y cuyo origen fue un sacrificio.

“Nuestro abuelo” el Fuego, deidad tutelar del mara’akame y primer mara’akame
del pueblo huichol, condujo la primera caceria del peyote. Su ayudante es

Kauyumari, un venado sobrenatural; ser tutelar (Furst 1972: 8).
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Enfocandonos en la mitologia mexica, se dice que la fuerza vital era enviada a
los caminos de los muertos por medio del fuego. Este se concebia como un
elemento transformador capaz de romper la barrera entre el mundo’ del hombre y la
morada de los dioses (Lopez Austin 1989: 371). Para Duverger (1992: 382), en su
interpretacidn de la iconografia sacrificial y guerrera mexica, la tuna representa al
corazén humano de los que morian en sacrificio, los hombres.del aguila. Todo lo
relacionado con el aguila, explica el autor, tenia un valor energético.

En el caso de la peregrinacion, hemos visto que cada paso hacia Wirikuta,
implica la presencia del fuego. Wirikuta, como se ha dicho, es el escenario sagrado
donde vive el hikuli y hace alusion al Tamoanchan, el icono de cuatro rumbos.

Otro aspecto operacional del cuerpo como simbolo, ademas del de seleccioén por
grupos, puede expresarse en la identificacion sexual o por la edad, como categorias
sociales que indiquen alguna funcién de solidaridad, y puede implicar una nueva
personalidad social en el ritual. En ese tiinico momento cada cuerpo se distingue en
especial en un nuevo contexto de accion, donde quizds se esté expresando el
conflicto entre ciertas individualidades y la comunidad moral,

Los simbolos dominantes son faciles de analizar dentro de su marco cultural de
referencia, pues son puntos relativamente fijos, tanto en la estructura cultural como
en la social, y de hecho constituyen puntos de unién entre estos dos tipos de
estructura.

Por una parte, los cuerpos de los peregrinos y los peyotes corresponderian
entonces a simbolos sagrados dominantes. Por otra, el simbolo cuerpo humano,
representa en el ritual algo que tiene qué ver con la analogia entre sus cualidades y
asociaciones que equivalen a abstracciones de la experiencia, las cuales son
representaciones especificas de ideas, de actitudes o juicios, anhelos y creencias,

Estas, a partir del ritual, se fijan en formas perceptibles.
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La energia

Rossi (1997: 90) sefiala que para los huicholes, con el ciclo ritual donde todo es
orden potencial, se anticipa el desorden eventual que puede tomar la forma de
acumulacion. El imperativo es entonces hacer circular lo acumulado. Esta ley de la
circulacién es vélida también para el iyari a nivel interno o externo, individual o
social.

Los huicholes organizan sus procesos rituales asociando directamente su destino
con la memoria de su ecosistema y su centro, el fuego. El cuerpo, en este contexto,
constituye un punto de unién como emisor y receptaculo, siendo asi un instrumento
de transformacién que permite una especie de sintesis entre la realidad interna del
propio cuerpo individual y una realidad externa que corresponde al “cuerpo” de la
comunidad y el medio (Rossi [1992a, 1992c] 1997: 90). Todo este proceso se da a
través de la adquisicion del /yari, como manifestacion de la potencia del fuego o
como esencia del soplo dado por el fuego al ser humano (ibidem: 174). El lenguaje
huichol se presenta, asi, como un proceso dindmico inscrito en el marco de una
légica del cuerpo. Hemos visto como, para que exista el mundo, en la cosmovisiéon
prehispanica era menester el sacrificio de alguien.

En todo ritual los cuerpos de las victimas sacrificadas constituyen simbolos
polisémicos, de forma que representan varias cosas al mismo tiempo.

En el caso de los peregrinos, cada individuo esta identificado con una deidad;
como grupo son una serpiente y, ante las deidades, son los representantes de la
comunidad humana. En el caso de las victimas reales, éstas se incorporan a un
nuevo estatus. Este sera irreversible porque el cambio se da a través de la muerte.
Esta Gltima, en la préactica religiosa, equivale al puente entre este mundo y el otro,
con el fin de canalizar el poder omnipotente de la deidad o deidades, al mundo
impotente de los hombres. En el caso de los peregrinos no hay una muerte real,

pero la transformacion social que sufren simbolicamente es irreversible.
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La metafora de la muerte en el ritual de sacrificio sirve para expresar una
relacién entre la realidad de la experiencia fisica y "el otro mundo": sugiere que las
almas de los muertos pasan de este mundo a una zona liminal y después, mediante
otra transformacion, se convierten en divinidades inmortales. El sacrificio es
necesario para separar el cuerpo de "la otra naturaleza”. Esta, que puede estar
representada por la sangre, sera la ofrenda a las divinidades ancestrales ya que se.le
adjudica semejanza con ese otro mundo. v

En el caso de la mitologia huichola, el fyia‘jbe,‘ o alguina parte de todo el rito que
implica, podria tener una analpgia con 1’2'1 muerté; De hécl1o existe “otra naturaleza”
que es el alucinar a partir de la ingesta del hikuli. Esta experiencia es “estar” en el
otro mundo, del lado de las ,deidades, quienes, despLiés de todo, son los antepasados
ya muertos.

Hay que tomar en cuenta que para estos indigenas los ritos y los mitos son una
realidad. Seguimos a Alcocer (2002) en su sefialamiento respecto a la concepcion
de Preuss acerca de la orientacidn basica de la cosmovision magica: una vez que las
cosas cobran interés por estar relacionadas directamente con su supervivencia,
despiertan inmediatamente la idea de potencia y sustancia magica, y asi son
introducidas a su intelecto; seleccionando por analogia aquellos rasgos que las
conectan a otros objetos similares, las integran en una unidad organizada. En el
proceso se opera una sintesis entre la diversidad de impresiones sensoriales [reales]
y los meandros de la fantasia [imaginarias].

Tenemos entonces que sus cuerpos llegan a ser un medio. a.través del cual se
manifiestan los dioses; sus pensamientos tienen la capacid,ard;_(jie}prbdu_cir magia; al
ir a Wirikuta y consumir peyote, el cuerpo es la deidad"v}ni’:s{ma',, eéy- una forma de
estar en el mundo de los muertos. Pero esta idea 'de‘xxj;iefte' Vﬁyb‘ad_af’tiéhéq(l‘e ver con

la idea occidental de la muerte.
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Cuando una persona muere, su alma se eleva como nubecilla y después de cinco
dias, el mara‘akame la captura en forma de insecto lelniano en la punta de sus
plumas, marcdndose asi la despedida final. Una excepcién 'son las personas
ancianas y sabias (como las que han ido a Wirikuta) que regresan en forma de
cristales de roca para reunirse con sus familiares y cuidar de ellos.

Durante esos dias el alma recorre toda su vida e intenta alcanzar el otro mundo lo
cual es posible una vez que se haya “purificado”. Pasa entonces por una serie de
pruebas que tiene que superar; el mara’akame la sigue. Después de retroceder su
vida en un recorrido de cinco niveles, el alma se dirige al inframundo donde se
encuentra el gran arbol xapa y se reline con otros antepasados realizando una serie
de danzas legendarias; y cuando mas abstraida esta en el baile, el mara’akame la
fuerza para salir del inframundo y la presenta al sol. La buena o mala actuacion
durante la vida se basa en el comportamiento sexual; lo “malo” corresponde es
tener relaciones incestuosas o con alguien que no sea huichol (Furst 1972: 36-48).

El alma en las culturas del Gran Nayar, a diferencia de la concepcion occidental,
no se ubica en un plano de existencia en paralelo al mundo sensible, sino que se
manifiestan siempre bajo una forma material (Preuss apud Alcocer, 2002).

Furst (1972: 8) sefiala cdmo en estas culturas las deidades son fendmenos
naturales: los espiritus de los antepasados estdn en los animales y las plantas, asi
como en las fuerzas que gobiernan la fertilidad y el crecimiento; son fuerzas

personalizadas a las que se dirigen por medio de términos rituales de parentesco.
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El don

Segun Leach (1985: 115) lo que cuenta no es el intercambio material, sino lo que
simboliza el acto de dar: los sacrificados son un tributo o regalo a las deidades, y'la
celebracion opera con un principio de reciprocidad a partir de la cual se obliga a
aquéllas a corresponder beneticiando a los hombres.

Bataille (1987: 28-31) considera que una. parte -importante .de la actividad
humana corresponde a gastos improductivos (lujos, juegos, espectdculos, etcétera),
donde el término gasto es entendido como una pérdida considerable para que
adquiera un verdadero sentido social. Por ejemplo, en el caso de los sacrificios, el
culto exige la destruccidon de victimas, cuya funcién es producir lo sagrado a costa
de la pérdida de energia que podria ser usada para la produccion. Segin este autor,
en los tiempos méds antiguos de las culturas prehispanicas, la culiminacion de los
ciclos de sacrificios debid haber implicado la muerte de los soberanos; sin
embargo, al paso del tiempo, su poder los liberd de esa obligacion.

Para Mauss ([1923] 1991: 160), mucho de la teoria del sacrificio se explica a
partir de la relacion de intercambios entre los hombres y los dioses. Especialmente
en aquellas sociedades en que se practican rituales contractuales econdémicos, los
ritos encarnan el "espiritu" de aquello que lleva su nombre. Es decir, que quienes
realizan el intercambio actian representando a los espiritus y, por ello, tales
contratos obligan tanto a hombres y cosas, como a seres sagrados a los que estdn
mas o menos asociados. 7

Uno de los primeros grupos de serﬁes con quienes los hombres tuvieron qué
realizar estos contratos de intercambio fueron los espiritus de los muertos. Estos
eran los auténticos propietarios de las cosas y bienes de este mundo y, por lo tanto,
era con quienes mas habia la necesidad de negociar; esta necesidad también residia

en el peligro que acarreaba el no realizar intercambios.
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Aquellos que llevan los nombres de los muertos son sus encarnaciones vivientes
y aliados. Es pof medio de ellos que se debe intercambiar con los dioses, quienes, a
su vez, tendran que devolver el precio de las cosas donadas (Mauss [1923] 1991:
173-174). Dentro de los bienes que se intercambian, esta la paz y la posibilidad de
alejar las malas influencias. Mauss plantea, entonces, la posibilidad de analizar la
historia del sacrificio como contrato. Este autor (ibiden: 78-79) ubica el sacrificio
como una practica "simpatica" que implica el contacto o la unién en funcién del
parecido. Este puede estar entre los materiales y lo que simbolizan, de tal manera
que de acuerdo con ello se realiza la preparacion ritual. Con todo ello se obtiene el
resultado que es objetivo de la ceremonia.

Los distintos tipos de rituales pueden estar marcando una transicion en las
relaciones de la colectividad respecto al individuo segiin distintos vinculos: de
sangre, matrimonio, dinero, control politico y muchas otras clases. Es un propésito
de valores colectivos. Asimismo, hacen referencia respecto al cuerpo como simbolo
metonimico y metaférico. Esto Gltimo es importante, ya que la forma en que se
“corporiza” el universo en la cosmovisién cora-huichola influye en el
comportamiento respecto a todos los aspectos de su cultura, impactando, por ende,
el aspecto de identidad grupal, eleccidn de pareja y reproduccion.

Recapitulando, es notable que un tema repetitivo y compartido entre los coras,
huicholes y los antiguos mexicanos, es la idea del origen de la creacion a partir del
sol y la luna, y que éstos, relacionados con los ciclos de las estaciones, junto con el
maiz y las obligaciones ceremoniales humanas, surgieron después de miticas
entidades caoticas (viejos dioses, el diluvio, animales, los antepasados, entidades
transformadas en montafias, piedras, etcétera).

La transicion hacia este mundo ordenado sélo es posible a través del fuego y el
sacrificio, el cual siempre estd asociado a la categoria solar, Elementos

metonimicos importantes son, entre muchos otros, los peyotes, el sacrificio de seres
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vivos y la sangre. Cuando Duverger habla de la dimension solar del sacrificio
respécio a la cosmovision mexica, sefiala que existe una vertiente telurica a la que
no se le ha ﬁré’st’ado la debida atencidén, pero que complementa la dimension astral
del sacrificio: era necesario alimentar a la tierra para que ésta fuera productiva, en
este sentido el sacrificio corresponderia a un rito agricola y el elemento sacrificial
que contiene el significado teltirico es precisamente la sangre (ez#/i) (Duverger
1992: 382).

Preuss interpreta la celebracion del-mitote-como una forma en que los hombres
procuran mantenimiento y renovacién ‘al cosmos mediante el sacrificio de los
demonios astrales de la fertilidad y autosacrificandose como dioses (apﬂd ‘Alcocer
2002).

El elemento metaférico principal es el sitio de origen y el primer sacrificio para
la generacion del mundo. Notamos que, en contextos especificos, se condena el no
ayunar, el no sacrificar, las transgresiones sexuales y el embriagarse. No es raro
¢sto ditimo, pues las bebidas alcohdlicas se asocian con las fuerzas teltricas.

Brevemente, respecto a este ultimo punto, sefialaremos que Lumbholtz ([1902]
1945 11: 183-184) hizo notar la similitud del proceso de destilacion del agave entre
coras y huicholes. Coyle (1997: 154-161) apunta que los coras de Santa Teresa
conciben el agave (mweh) como un modelo del axis mundi y que el licor es la
ofrenda prototipica para los ancestros. Al parecer, en el marco de la descripcion de
los rituales en los que se bebe licor de agave destilado localmente, se hace evidente
una acentuada erotizacion de los ciclos naturales en el sentido de que estas bebidas
estan estrechamente asociadas con las lluvias que fertilizan la tierra.

Después de Lumholtz (1902) y Coyle (1997), Faba y Aedo ([2000] 2003: 161-
178) analizaron la homologia que se hace entre las lluvias y el proceso de
destilacion del agave, cuya ritualidad evoca la fertilidad. Entre los huicholes, existe

una relacion explicita entre la deidad huichola de la tierra, Takutsi Nakawe
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(personificacion de las fuerzas vegetales y animales), con los agaves, en especial
con la espécie que demanda mayores atenciones rituales cuyo nombre xapa
tahdbiéh”ﬂésigha al chalate, simbolo eminente de las lluvias y propiedad de esta
deidad tellrica. ’ ‘

Cerraremos el capitulo esquematizando parte del andlisis que realizaran Ja’.uregui
y colaboradores - (2001: 108-116) acerca de las oposiciones_ y correlaciones que
manifiestan los coras en la Semana Santa, y los huicholes en la peregrinacion a
Wirikuta. La argumentacion se centra en el sistema de cargos nayarita, vinculando
la religion prehispanica y las préacticas asociadas al cristianismo, asi como en el
sefialamiento sobre la division y complementariedad ritual en términos regionales
entre ambos grupos étnicos.

Las contrapartes se analizan a partir de las actividades y representaciones
simbolicas del grupo de guerreros coras (judios) durante la Semana Santa, y del

grupo huichol de peregrinos que van a Wirikuta.

Semcjanzas

Sistema dc cargos de cinco bloques (autoridades agrarias, autoridades municipales, autoridades
tradicionales, oficiales del templo y un bloque mas para la realizacion de la judea cora o de la
caceria del peyote huichola (bloque en que se distinguen en oposicion simétrica ¢ inversa como
sc verd adelante)

Concepeién del universo como quincunce con cuatro rumbos y un centro

Eje oriente-poniente (curso diario del sol) preeminente sobre el eje norte-sur (curso anual del
sol, ¢l cual tiendc hacia el sur en el solsticio de invierno y al norte en el solsticio de verano)

En el limite oriental se encuentra el Cerro Quemado, donde por primera vez aparecio el sol; en
¢l limite occidental esta ¢l océano y el agua asociada a la oscuridad




Oposiciones

Coras
Judios-guerreros
Ejército invasor

Territorio hacia el poniente, en las
proximidades de la costa

Parcialmente desnudos (vestimenta no
cotidiana), pintura corporal negra y blanca,
cuernos de venado en la frente, asociacidén

con ¢l templo cuadrangular y las ceremonias

catolicas de la Semana Santa
Representan seres del inframundo

Después del equinoccio de primavera
invaden ¢l templo y dan muerte al sol-
Jesucristo

Se invierte ¢l orden social

Las varas de mando quedan en el templo
junto al Santo Entierro

Pocas categorias de cargos

Entre 100 y 400 participantes
Confesion publica no personal
Tratamicnto ritual privado del kieri

Alusiones incisivas a la sexualidad

Se quedan en ¢l pueblo

Los judios-coras, en tanto seres del
inframundo. no tienen funciones en los
mitotes comunales

En la Semana Santa, ademas del papel de
judios, este grupo cumple las funciones de
autoridades temporales

Huicholes
Peyoteros-peregrinos
Comunidad original

Territorio proximo a la planicie desértica
oriental

Traje cotidiano, pintura facial de-amarillo. ...
brillante, plumas de guajolote en sus sombreros,
asociacion con el templo circular de tradicion
nativa

Representan a los ancestros deificados

Son auxiliares y defensores del sol

Se invierte la realidad

Las varas de mando quedan guardadas en el
xiriki (adoratorio prehispanico)

Muchas categorias de cargos
Menos de 40 participantes
Confesion personal
Tratamiento publico del hikuli

Alusiones a la pureza sexual

Parten a Wirikuta

Los peyoteros sc encargan tanto de la
peregrinacion como de los mitotes comunales

En la Semana Santa los peyoteros solo tienen la
funcion de bufones rituales pues no pueden ser
autoridades suplentes en la Cabecera por tener

como sede ¢l templo rukipa
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1Il. Particularidades bioldogicas
T T yvariacion genética
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. 4
ASPECTOS RELATIVOS:'A-LOS —ALUCINOGENOS,

Unarvezﬂqﬁ:er se ha V;VJVIzrmteado la 1mp01tanc1asnmbohcadel peyote en la cultura del
Gran Nayar, en este capitulo se resumen aspectos bioquimicos relevantes de las
substancias psicoactivas y su relacion con neurotransmisores, para luego
especificar las caracteristicas de los genes analizados en este trabajo.

El uso de los alucindgenos probablemente se remonte a la prehistoria. Al
parecer, son pocas las culturas que no han conocido y dado significado simbdlico a
las plantas alucindgenas y sus efectos. Schultes y Hoffman [1979] 2000: 18, 20, 27,
30) seiialan que en América se hace mayor uso de estas plantas en comparacion con
Europa y Asia; en especial, consideran a México como una de las zonas mas ricas
del mundo tanto por la diversidad, como por su uso. Esta antigua tradicion fue
identificada desde el siglo XVI. Sahaglin (Cédice Florentino Libro X) menciona al
vlolivhqui, tldpat, teonandcatl, mixitl, péyotl, nandcatl y tzintzintldpatl como
substancias que emborrachan y enloquecen o provocan visiones. Desde luego
fueron consideradas ajenas a la fe cristiana de los religiosos y asociadas al demonio
(Vargas, s/f).

Pero adentrémonos en las caracteristicas de estas plantas tan particulares. De
cientos de substancias que las componen sdlo entre una y 12 son las responsables
de los efectos psicoactivos. Los alucindgenos, segin la definicién de Hollister
(apud Kovar, 1998) son substancias que producen principalmente cambios en el
humor y la percepcion, deterioran el intelecto y la memoria, no provocan estupor,
agitacidn, ansiedad fisica ni adiccidn, y hay un minimo de efectos colaterales en la
estimulacion del sistema nervioso autébnomo.

Muchos de los efectos que generan las substancias psicoactivas provienen de

estudios psiquidtricos. Respecto a las caracteristicas en el comportamiento



118

generado por las substancias alucindégenas, segin Hoffer y Osmond (1966), en
dosis no téxicas producen cambios en la percepcion y estado de dnimo pero pocas
veces confusion mental, pérdida de memoria, desorientacion espacial o temporal.
Contrario es el caso de otras substancias que clasifican como *delirégenos”
caracterizados por provocar gran confusiéon mental y desorientacion espacio-
temporal. Sin embargo, los alucindgenos son en si mismos toxicos y el estado
alucinatorio se considera psicotico. A diferencia de los narcéticos, los alucindgenos
no causan adiccion (Schultes y Hofmann 2000: 13).

El peyote (Lophophora williamsii) es un alucinégeno asimilado completamente
por la cultura cora-huichola. Nativo de San Luis Potosi, Zacatecas, Coahuila y Sur
de Texas (Schaefer 1996: 142) es un cacto que habita en regiones desérlicas y
pedregosas de suelos generalmente calcareos, y segiin datos de radiocarbono
obtenidos de peyotes pertenecientes a culturas del desierto en Texas, su uso se
remonta hasta 5000 afios aC (Furst 1989, apud Schaefer 1996: 141). Diaz (2003),
sin especificar su fuente, habla de la semilla del mezcal Sophora secundiflora como
un delirégeno neurotéxico mas antiguo (de hace 10 000 afios en el sur de Texas) y

que fue sustituido por el peyote (figura 7).

Figura 7.
Lophophora williamsii
0 peyote
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Al igual que otras plantas mexicanas, este cacto contiene principios activos cuya
estructura quimica es muy parecida a los compuestos enddgenos cerebrales como

son los neurotransmisores norepinefrina y serotonina (figura-8).

Figura 8. Estructura quimica de la mescalina, norepinefrina, serotonina y psilocibina
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Dicha similitud supone semejanzas en los mecanismos moleculares y podria
explicar los efectos que ejercen los alucinégenos sobre el sistema nervioso a nivel

sensorial, cognitivo v conductual.
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Al parecer las substancias psicoactivas pueden -afectar el sistema
monoaminérgico, al interactuar con re'cep’t:ofes"jésrpec_iﬁ{:()s u otras moléculas en
distintos sitios del sistema nervioso, ==~ i

El cacto peyote contiene 30 alc'alo,idés de tipo  feniletilaminico y
tetrahidroisoquinolinico, pero el priﬁcipal »Vinvgrrediente que provoca alucinaciones
caracterizadas por las visiones en color, es la 3,4,5-trimetoxifeniletilamina llamada
mescalina (Schultes y Hofmann [1979] 2000: 75), aislada por priméra vez en 1897
por el quimico aleman Arthur Heffter. _

Casi todos los alucindgenos pertenecen a compuestos quimicoé alcaloides, en la
mayoria de los cuales hay un atomo de nitrégeno separado de un grupo aromatico.
Desde el punto de vista del sistema aromatico, se clasifican en cuatro grupos:
bencenos (feniletilaminas como la mescalina y anfetaminas naturales o sintéticas
[MDMA]34); indoles (triptaminas, psilocibina, LSD o 4cido lisérgico® y derivados);
ésteres (anticolinérgicos naturales o sintéticos); y canabinoides.

El psilocin, por ejemplo, es el principio activo de la psilocibina (fosforil-4-
hidroxi-N, N-dimetiltriptamina); ésta es una triptamina que se defosforila durante
su absorcion (Kovar 1998: 70). El hongo mexicano sagrado teonandcat! que
contiene psilocibina y el llamado manto de la virgen u ololiuhqui que contiene
alcaloides de ergotamina, se distinguen segiin Diaz (2003) como alucindgeno el
primero y cognodisléptico el segundo; caracteristicas de este ultimo son la
estimulacion de la imaginacion y alteracion de mecanismos de memoria sin

producir estrictamente alucinaciones.

34 Fue enla compafnia Merck donde se sintetizoé la molécula 3,4 metilenodioximetanfetamina (MDMA o
extasis) en 1912, redescubierta por Alexander Shulgin en la década de los setentas (Cami et al. 2000).

35 Er acido lisérgico es uno de los alucinégenos sintéticos mas potentes que se conocen y fue
descubierto por Hofmann en 1943.
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Desde el punto de vista farmacoldgico, a partir de la estructura quimica se
clasifica a los alucinégenos como fenilalcanos (feniletilaminas), indolalcanos
(triptaminas), fenilciclo-hexanoaminas, “canabinoides, betacarbolinas,—alcaloides 7
tropanos e isoxasoles (Kovar 1998: 69).

En ambas clasificaciones quedan separadas dos de las substancias psicoactivas
contenidas en las plantas que tienen correspondencias simbdlicas antagénicas entre
las poblaciones coras y lluicllolas, a saber, el peyote y el kieri. Este ultimo
corresponde a una variedad de plantas psicoactivas alucindgenas que contienen
tropanos cuyos alcaloides poseen tal toxicidad, que pueden ser letales. A este grupo
pertenecen las daturas y brugmansias cuyos metabolitos activos son la atropina que
es analgésica y la escopolamina que es alucinégena (Escohotado 1999: 115, 142,
1293-1294). La brugmansia es parecida a la Datura estramonio (toloache) y sus
alcaloides no son indélicos; en dosis pequefias tienen propiedades terapéuticas para

el reumatismo.

Figura. 9.
Datura inoxia 6 toloache

El factor determinante para que las concentraciones de las substancias
psicoactivas sean mdas o menos toxicas, depende de su proceso metabdlico en el

intestino, el higadlo, los rifiones, y su competencia por sitios receptores (Tollefson,
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1981). Casi todas las substancias psicoactivas son compuestos que requieren del
metabolismo hepatico a través de la actividad de enzimas mono-oxigenasas, para
dar lugar a componentes mds polares antes de ser-eliminadas. El producto de la
primera biotransformaciéon es sustrato de una segunda fase donde participan
conjugados enddgenos solubles en agua para ser eliminados finalmente por
excrecion renal (Shen, 1997).

El estado alucindgeno desaparece cuando los principios que lo causan son
metabolizados. Sin embargo, el efecto final de la substancia psicoactiva podria ser
modificado por distintos mecanismos. Entre éstos se pueden mencionar los cambios
en la velocidad o nimero de recambio en el catabolismo de las substancias, debido
a la variabilidad en estructura y funcién de enzimas del metabolismo hepético

como los citocromos P450. Esta variabilidad se basa, en parte, en‘la-existencia de

diferencias genéticas a nivel individual (ibidem).

Serotonina (5-hidroxi-triptamina 6 SHT) y sistema serotox
El descubrimiento de la existencia de serotonina en el cerebxo en 1953 qpoyo la

I4Ig111111eed (1954), y

propuesta que hicieran en forma independiente Gaddum

Woolley y Shaw (1954, 1956), acerca de que substancias "ziliu’cinégenas como el
LSD, indolaminas como el psilocin o feniletilaminas como la mescalina, podrian
antagonizar o imitar las funciones de la 5-HT ya que su estructura quimica es muy
parecida,

En 1964 Dihlstrom y Fuxe identificaron el papel de la serotonina como
neurotransmisor que en su mayor parte. se metaboliza a la forma 4cido S-hidroxi-
indolacético (SHIAA) a través de ‘la'acc‘:iéi’)r djé la enzima monoamino-oxidasa
(MAO) (figura 10). | | |

La serotonina —qlchenada en glanulos secxetomos— se sintetiza a partir del 5-

hidroxitriptofano, smtcu/ado a su.vez por la enzima hidroxilasa del triptofano.
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Una vez liberada, la SHT puede interactuar con receptores post y presinapticos

(auto-receptores). La mayoria de los receptores de SI-ITVe'sféﬁrziédp:]fédb a proteinas
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Triptofano

l triptofano-hidroxilasa

S-hidroxi-triptofano

l descarboxilasa-amino acetato

Serotonina (5-HT)

l monoamino-oxidasa

l + aldeido deshidrogenasa

S-hidroxi-indolacetato

La despolarizaciéon de las neuronas serotoninérgicas por impulsos nerviosos

produce la liberacion de serotonina, que se ditunde hacia el espacio o hendidura
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sindptica y se une a receptores especificos localizados en la membrana de la
neurona postsindptica generando una respuesta celular particular. o 7 k
De forma paralela se pone en accion un mecanismo de recaptura™a nivel”de'la'
membrana presindptica, de manera que las moléculas de serotonina pueden ser
transportadas de nuevo hacia el interior regulando asi su concentracion sinépt‘ica.
Algunas substancias psicoactivas afectan el sistema.de.recaptura.de ,serotdnina,,
aumentando la presencia de ésta en el espacio sinaptico (De la Fuente e al. 1999:

101, 485).

Triptofano
j) Hidroxilasa dl
Triptofano
5-HTP

ST - MAQO -
Figura 11. Yo SHT ——— ‘)'H'AAK
(?olmp‘(.)ncn.tcs d'c.la‘s LJH(BOO rransportador SHT; oHTu ")
sinapsis serotoncrgicas
(segiin De Ia Fuente Iy ““"‘ Au[o(recep}ores
1999: 100). SHT

Subtipos de receptores
'HTH HHY 1z uHTl.. “T T" "HT’ SHTI
’-'—LJ 1A 3 ]»J ‘C)‘ »‘v J"‘cu ’q
Go o

NS4 \./g;?;j

ATP_,, AMPC

5-HTP: Hidroxitriptofano, SHT: Serotonina,

SHIAA: 5-Hidroxi-indolacético, Gi.Gs,Go: Proteinas G,
MAOA: Monoamino-oxidasa. AC: Adenilato ciclasa,

Pl: Fosfato de inositol, AMPc: Monofosfato de adenosina
ciclico, ATP: Trifosfato de adenosina,
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El principal mecanismo para la terminacion de la accion de sinapsis
serotoninérgica es la recaptura a través de pi‘bféiﬁeis transportadoras de serotonina
(Coope et al.1996: 360) (figura 11). = "o o

Como se ha mencionado, de acuerdo a la estructuxa qunmca Kovar (1998)
clasifica conjuntamente a los alucmogenos como la mescalina 'y a las anfetammas

(que-tienen un anillo bencénico) en- el 8rupo. de. femlalcanoammas en tanto que a

3z

las triptaminas como el LSD o la p811001b1na (que’ tlenen un’f'a 1110»md011co), en el

grupo de indolalcanos.

Las indolaminas y fenetilaminas mteractuancon las: neuronas }~$éfbt011éx'gicas a
través de distintos mecanismos, uno de los ,cﬁ‘ales COhsiéte en la transduccién
intracelular. Esto sucede porque dichas neuronas tienen muchos subtipos de
receptores seglin se demostré con métodos moleculares (Hoyer et al. 1994).

De 7 tipos de receptores (cada uno de los cuales tiene subtipos) que tiene 5-HT,
cuatro muestran un mecanismo distinto entre fenetilaminas e indolaminas (Glennon
1990; Cook et al. 1994: 465; Marek y Aghajanian, 1996: 188S).

La mescalina produce alucinaciones en parte porque —como demuestran Glehnoh
et al. (1984) y Titeler et al. (1988)— el receptor 5-HT2, en espccia] ei"stib’tipo 5-
HT2A, tiene gran afinidad con las fenetilaminas. T

En el sistema nervioso central, la serotonina se concentra especialmente en una
porcidn del tallo encefélico llamado ntcleo rafé. Las prolongaciones nerviosas de
esta zona llegan a muchas regiones encefélicas, por lo que se asume que participa
en multiples procesos incluido el suefio, la percepcidn sensorial y la regulacién de
la temperatura corporal. La ubicuidad de los efectos alucinatorios sobre los
procesos de cognicion, percepcidon y humor, sugieren que la corteza cerebral estd
involucrada ya que en ésta abundan receptores 5-HT2A (Jakab y Goldman-Rakic,

1998; Willins et al. 1997).
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Al parecer, los receptores 5-HT2A incrementan la liberacion de glutamato en la
capa V de la corteza cerebral que, en forma prd]ongada, tardia v asincrénica‘;
generan algunas de las distorsiones cognitivas y perceptuales producidas-por-los. -
alucinégenos (Aghajanian y Marek, 1999: 218). Esto lo explican los autoreS como
sigue: el aumento de transmision de glutamato resulta de la entrada de serotonina a
través del receptor 5-HT2A desde el nucleo rafé, y la entrada de norepinefrina a
través de los receptores ol desde el locus coeruleus. El exceso de transmisién de
glutamato —inducido por los alucindégenos— da lugar al deterioro de la informacién
que se estd procesando a nivel cortical; los hechos distintivos son distorsiones de
las funciones perceptuales y cognitivas, patron que se ha encontrado
recientemenete en el cerebro humano por medio de estudios en imagenes
(Vollenweider et al. 1997). En suma, existe evidencia a nivel bioquimico (Sanders-
Bush et al. 1988) y conductual (Glennon, 1990) respecto a los efectos de los

alucindgenos que actlian como agonistas de receptores 5-HT2A.

Monoamino-oxidasas (MAQO)

Las monoamino oxidasas (MAQ) son enzimas mitocondriales codificadas en el
nucleo cuya funcidon en el encéfalo consiste en degradar aminas primarias
biogénicas (como los neurotransmisores norepinefrina, dopamina y serotonina) y
xenobidticas (drogas tanto naturales como sintéticas) a los aldehidos

correspondientes por medio de la oxidacion (Bohinski 1991: 677).

RCH'_)NI’IQ + Og —> RCHO + NI'I3 + 1‘1202

(amina) (monoamina-oxidasa) (aldehido)
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Las isoformas de MAO son dos tipos de proteinas, MAO-A y MAO-B, distintas
nor su pesdrmolecular, especificidad de sustrato (molécula con la que reaccionan),
sensibilidad a los distintos inhibidores y propiedades inmunolégicas (Shih et al.
1999).

La MAO-A se expresa en las neuronas catecolaminérgicas (Fowler ef al. 1987;
Thorpe et al. 1987). Se ha observado que hay una fuerte asociacion entre la MAO-
A y la actividad neuronal a distintos niveles como son la hiperactividad motora,
hipotension y cambios afectivos o en el comportamiento, por lo que se ha sugerido
que algunas diferencias estructurales entre genes de MAO-A regulan la expresion
de los mismos (Hotamisligil y Breakefield, 1991). Las anomalias en estos genes
estan claramente asociadas con un comportamiento humano anormal (Brunner et

al. 1993).

Apolipoproteina E (Apo-E)

l.a ApoE es una proteina de 34 KDa que consiste en 299 aminodcidos y constituye
parte de ciertos tipos de lipoproteinas. Su sintesis es regulada durante el
crecimiento e influenciada por factores hormonales y nutricionales (Elshourbagy et
al. 1985). La ApoE presenta variantes en su estructura, cuyas isoformas mas
frecuentes son las denominadas E2, E3 y E4, codificadas por los alelos €2, €3 y g4
respectivamente. Dichas isoformas tienen distinta funcién respecto a la capacidad
de uniodn de las lipoproteinas (Weisgraber y [Mahley, 1996). La diferencia se debe a
que en la posicién 112 hay un residuo de arginina y en la 158 de cisteina en el caso
de E3, que es la mas frecuente en todas las poblaciones (Hallman et al. 1991). En
E2 en las dos posiciones hay cisteinas y en E4, argininas (Weisgraber et al. 1981).
Las cisteinas de E2 da lugar formaciones de dimeros y polimeros, la sola cisteina
de E3 forma dimeros y su ausencia en E4 da lugar a monémeros. La E4 (por la

union de arginina con acido glutamico) forma una estructura tridimensional (Dong
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et al. 1994) que tiene preferencia para unirse con lipoproteinas de baja densidad
(VLDL), las cuales transportan triglicéridos del higado hacia los tejidos periféricos;
la E2 y E3 forman principalmente lipoproteinas de alta densidad (HDL) que
participan en la distribucion del colesterol en las células (Gregg y Brewer, 19806).

Los complejos lipidicos de esta proteina se introducen a las células gracias a los
distintos receptores especificos; al hacerlo se disocian y son reciclados en la
membrana plasmatica: los lipidos se liberan al citoplasma y la Apo-E se degrada
completamente por via endosomal/lisosomal. La apolipoproteina Apo-E se sintetiza
principalmente en el higado y abunda en el cerebro, principalmente en el liquido
céfalo-raquideo rico en lipoproteinas de alta densidad (HDL) (Pitas et al. 1987,
Mahley 1988); también se encuentra en los pulmones, rifiones, ovarios, etcétera
(Elshourbagy et al. 1985).

Ademas de jugar un papel completamente establecido en el transporte de
colesterol y fosfolipidos, la Apo-E tiene funciones a nivel del sistema nervioso.
Poirier et al. (1993) han demostrado que la Apo-E y el receptor LPR se coordinan

durante las fases de reinervacion en el sistema nervioso central periférico.

Polimorfismos de los genes 5-HT2, 5-HTT, MAO-A y APOL

Describiremos a continuacion algunas particularidades de los polimorfismos
génicos analizados en el presente estudio. '

I. 5-HT2. El gen que codifica al receptor de serotonina tipo 2A presenta un
polimorfismo en la posicion del coddn 102 que consiste en el c:alhbiq'rde‘,bases de
una timina por una citosina. Este cambio no altera al aminoécﬂid‘oy qi{eis’e codifica, el
cual corresponde a una serina. Los alelos de este sistema poliméi"ﬂrc"o se denominan

asi, T102 y C102 1'espeqtivam§nt§: (Wgtjxfen etal. 1993). 7
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Este pollmoxhsmo ha SIdO utlllzado qmplnmente como l'l'lalC"ldOI‘ oenetlco en
estudios de asociacion y llgamlento de dlstmtos txastomos pmqumtncos (Ar anz et

al. (1995)

2, 5-HTT.En cuamo al gen que codifica al transport'xdm de Ser otonma se ha visto

que en la region corlespondlente a su promotor existe un sn;o pohmoxﬁco
caracterizado por-una- secuencia de 528 pb formado-por 16'blkoquésfrepetitivos de
20 a 23 pb conocido como alelo largo o L. Cuando éste presenta una delecion de 44
pb se llama alelo corto o S (Ogilvie et al. 1996; Matsushita et al. 2001). Estudios in
vitro de la expresion de estos alelos sugieren que el alelo S se asocia con una menor
eficiencia transcripcional del promotor, en comparacién con el alelo L, ya que se
modifica la capacidad de recaptura presinaptica de serotonina (Greenberg et al.
1999). Los estudios de asociacidon génica hacen suponer que esta variacién estd
vinculada a la expresion de desordenes afectivos y de ansiedad (Lesch e al. 1996).
3. MAGO-A, sitios polimorficos FrudHl, EcoRY y uVNTR. Este es un marcador
asociado al cromosoma x. En nuestro estudio consideramos solamente a los sujetos
masculinos. Respecto a la MAO-A se ha observado cierta relacion entre algunas
regiones polimérficas y aspectos del comportamiento humano, aunque los
resultados no son concluyentes (Hsu et al. 1996; Balciuniene e al. 2001). Se han
reportado polimorfismos de MAO-A tanto a nivel de nucledtidos individuales
como de segmentos. En su mayoria los polimorfismos se localizan en regiones no
codificantes o que son sustituciones silenciosas de nucleétidos (Hinds ef al. 1992);
este es el caso de MAOA-Frnu4Hl y MAOA-EcoRV pues el cambio de bases se
encuentra en la tercera base del coddn por lo que no cambia el aminoacido.

Hay, sin embargo, un polimorfismo en particular que afecta la transcripcion del
gen in vitro en la region del promotor de MAO-A en forma significativa. Se trata
del locus MAOA-uVNTR (upstream variable number of tandem repeats) cuya

sccuencia de 30 pb sec repite varias veces. Sus polimorfismos consisten



precisamente en el nimero de repeticiones de la secuencia: tres veces (alelof 1), 3.5

veces (alelo 2), cuatro (alelo 3) o cinco veces (alelo 4). La frecuencia de este locus

no se presenta igilal en todos los gl'Llpos humanos aunrquejrlos alelos 2 y4 se
presentan en frecuencias muy bajas en todas las poblaciones (Sabol et a/. 1998). La

informacién acerca de la distribucién de las variantes alélicas de las MAO es

dispersa y algunas de las variantes s6lo estan presentes en poblaciones humanas
especificas.

4.- APO-E. Tenemos finalmente al gen Apo-E cuyos polimorfismos son €2, €3, y

g4 (Guillaume et al. 1996). La diferencia a nivel de nucleétidos se debe a'que en la

posicion del codon 112 hay una secuencia CGC que codifica para la arginina y en

la correspondiente al codén 158 una TGC, que codifica para la cisteina en el caso

de la forma E3, que es la mas frecuente en todas las poblaciones humanas (Hallman

et al. 1991).

Se ha observado que el alelo €4 esta asociado a una mayor concentraciéon de
colesterol y lipoproteinas de baja densidad (LDL) (Liinamaa et al. 1997) y puede
ser un factor de riesgo para enfermedades cardiovasculares (Eichner et al. 1993) asi
como para la enfermedad de Alzheimer (Corder e al. 1993; Farrer et al. 1997). Es
importante sefialar que dichas asociaciones no han sido identificadas con el mismo
peso para todos los grupos humanos. Por otra parte, el alelo €2 —pricticamente
ausente en poblaciones amerindias— esta relacionado con las hiperlipoproteinemias,

hipercolesteronemia e hipertriacilgliceronemia (Mabhley et al. 1988).
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5
VARIACION DE 6 MARCADORES GENETICOS RELACIONADOS CON
NEUROTRANSMISORES, ENTRE CORAS Y HUICHOLES

Planteamiento de la investigacion

El propdsito general del trabajo es enfocar al cuerpo humano como una estructura
en la que se integran procesos de naturaleza cultural y bioldgica. En’los capitulos
anteriores se expusieron aspectos de la cosmovision ‘cora-h_ui;ihol‘a, HCLrylya
importancia radica —en la perspectiva de este trabajo— en su tjelaCiéﬁ cgjn la
organizacién social y el papel del cuerpo como represéntaciéh Ls‘imibo’iicé' e
instrumento ritual. Es posible que la - organizacion - social repéx’cuta
significativamente en las relaciones de parentesco y los' patronesv de apareamiento,
y,kpo'r ende; en la estructura genética de estos grupos.

Con el fin de responder a la pregunta ¢;qué tiene que ver la cohesion que refleja
la identidad cultural de estos dos grupos con su estructura genética poblacional? en
el capitulo anterior se precisaron aspectos en que se presentan semejanzas y
diferencias culturales; en este capitulo se enfocan aspectos bioldgicos relacionados
con la variabilidad y distancia genética entre coras y huicholes para, en el Gltimo
capitulo, discutir acerca de las correlaciones entre el conjunto de las caracteristicas
culturales planteadas y los resultados de distancias génicas.

Para el estudio se eligieron genes asociados con neurotransmisores. Desde luego
existen genes mas apropiados para definir historias genéticas,3¢ pero el hecho de no
contar con antecedentes de este tipo y considerando la importancia que en los

Oltimos afios se ha dado a la variabilidad de estos genes en distintas poblaciones (en

36 por ejemplo con genes haploides es posible hacer s‘eguimvientos; ﬂlqgenético"s y.con:. genes muy
polimérficos puede definirse con mayor precision la estructura. de una:poblacion ‘al evaluarse mejor los
niveles de variabilidad. o g



relacion con su distribucion. geoomﬁca y camcterlsllcas de salud), su estudlo lesulta

valioso en varios senudos

Este capitulo incluye el dlseno del*mueSer L

la caracterizacion de los /ocz de*‘mtexes .Ja pxesentacmn de ﬁecuencxas y

distribucion de los pohmorﬁsmos obsewados algunos datos- complementauos de

frecuencias- de -otros- glupos -genes;—asi- como  los métodos- de - genética de

poblaciones para mterpretar,'los resultados.

Diseiio del muestreo

Como mencionamos en el apartado acerca de las lenguas, hablar una cierta lengua
no significa pertenecer genealogicamente al grupo que la habla. Sin embargo las
lenguas cora y huichol fueron nuestro referente para la seleccion de sujetos;
primero, a partir de los datos estatales con el objeto de seleccionar localidades, y
luego, a partir de las personas que a si mismas se consideran como coras o
huicholas. Esto altimo presupone una conciencia de identidad comUn.

Tomando en cuenta que en el municipio El Nayar hay una gran concentracién de
localidades de hablantes de cora y huichol, se considerd éste como el sitio idéneo
para la obtencion de muestras. .

En la figura 12 se muestra como se distribuyen 210 localidades coras y huicholas
que hay en El Nayar, asi como su nimero de habitantes. En el area en blanco de la
figura se especifica la subdivision de 23 localidades para subrayar que, aunque los
distintos grupos comparten lerritorio, se mantienen separados en grupos. Es
interesante como estan seccionadas las poblaciones, ya que parece haber razones

que les impiden integrarse como un solo grupo.



Figura 12, Localidades.de Nayarit a las que pertenecen Ias muestras de estudio.

\ M Coras en 101 localidades
O Huicholes en 86 localidades
O Varios grupos en 23 localidades*
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* Las 23 localidades incluyen: 5 de coras y mestizos, 14 de huicholes y mestizos,
3 de coras y huicholes y una de mestizos.

Con base en el numero de localidades y la lengua de sus habitantes, se realizé un
muestreo aleatorio de 37 localidades del municipio El Nayar. Se contdé con la
autorizacion y colaboracion por parte de las autoridades, la logistica y equipo
epidemiologico de Servicios de Salud del Estado de Nayarit (SSN) para la
obtencion de muestras sanguineas.’?

El grupo de estudio constd de 75 sujetos masculinos y femeninos de distintas
edades. Las localidades y caracteristicas de los individuos se muekstr'ayn en la

tabla 1.

37 Los nombres del personal se especifican en los reconocimientos al inicio de este trabajo.



Tabla 1. Scleccién de-localidades paralas'muestras deestudio del. Gran Nayar

3

23 localidades coras

14 localidades huicholas nd Q
(40-200 personas en ¢/1) .(97 personas en promedio
enc/l)
Sta, Barbara (. “Los Pinitos 1
El Saucito 1 I© = Las Huerlitas 1 1
LLa Mojarra 1 El Colomo 1 3
Ciénega Sta. Rosa 1 Arroyo el Capomo 2
Sta Rosa 4 2 Jazmin del Manguito 1 1
Caliguey 1 Zoquipilla 1 1
Zapote 2 Las Sillas 1
El Maguey 1 1 Arroyo del Fraile 1 3
Trigalillo 1 Paso Cuate 1
Gavilanes 1 1 Las Guayabas 1
San Juan Peyotdn 2 Los Bules 1
Atonalisco 2 3 Gavilanes 1
El Gabino 1 Los Zorrillos 1
I.a Guerra 2 2 San Diego del Naranjo 1
El Chalate Limon 2
Mesa del Canare 1
Dolores Nuevo 1
Jestis Maria 2 1
l.as Ventanas 1
Pajaritos 2
El Saladito 2
El Sabino 1
Camarones 3 4
Total 31 huicholes 19 12 Total 44 coras 23 21

TRty 0N
I—‘fLL..JzL ki }:, (/

.".“\f»‘nN

4



Técnicas
Recoleeta de muestras
{ue ¢l DNA. Este se obtuvo de muestras sanguineas cuya recoleccion fue realizada

por el equipo de epidemiologia de Servicios de i‘SalLid‘qu“éNay:arit (SSA) en abril del

afio 2001. Se registraron los datos de cada: sujeto:'nom'bre,rrsexo,:edad,le»ng‘ua—f\y' la.— -

fecha en que se tomé la muestra.
Se obtuvieron muestras de sangre periférica por puncién del dedo-anular con

lancetas estériles, y se colocaron en una matriz de papel IsoCode™ (

Sélxleiéhei‘» and
Schuell, Inc. Keene NH 03431, USA), material que no requiere refrigeracion. Se
trata de tarjetas en las que se depositan 4 gotas de sangre y se pueden almacenar
durante largos periodos, que en el presente estudio fue entre 7 y .16 meses. Se
utilizaron guantes y se tomaron los cuidados adecuados para que durante la
«weoleceion no se contaminaran las muestras. Una vez colocadas las gotas en el
papel, se dejaron secar 'y se empaquetaron siguiendo Ias instrucciones del

fabricante.

Fixtraccion de DNA

La extraccion se llevd a cabo segiun Harvey et al. (1996).

. Se corto la cuarta parte de un circulo del papel conteniendo
aproximadamente 40 pL de sangre.

. 1 fragmento de papel sc colocd en un tubo de pléstico Eppendorf
esterilizado y se afiadieron 500 gL de agua tridestilada también esterilizada.

. Se agitd en vortex 15 veces (un segundo cada vez).

. El fragmento se escurrio y se paso a otro tubo estéril con 50 uL de agua.

. Scincubd en un termobloque en seco durante 15 minutos a 100°C
(cn esta fase ¢l DNA se cluye hacia ¢l agua).

. Se dicron 20 golpecitos al tubo y sc centrifugd brevemente,

. Se desechd el fragmento de papel.

T dilneion se almacend a 4°C,
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Al analizar 10 de las muestras por espectometria A260 (nm), ’se -obtuvo un
promedio de 4.3 pg de DNA en 50l (86 ng/pL). S

Aunque con estas membranas se obtiene menos. DNA del que se obtendria a

purtir de muestras directas, el método resulté excelente para la cantidad requerida

de tipificaciones

transportacion del material.

y facilitd6 enormemente la

recoleccion,

almacenaje y

Los marcadores genéticos utilizados para la investigacion, asi como algunas de

sus caracteristicas se describen a continuacion.

Esquema 2. Marcadores genéticos

Gen

HTR2
Receptor de
serotonina
tine A

AT
i'rumotor del
transportador
de serotonina

MAOA
Enzima
Monoamino
oxidasa

APOE
Apolipo-
proteina E

GenBank
(acceso)

ABO037513

AF117826

SLCGA4

M69226

NM000041

Cromo-
soma

13q14
-21

17q11.2

Xp11.23
-11.4

19q13.2

Locus

T102C

LPR

uVNTR'

* FoudH

EcoRV.

*2
*3
*4

Exon/
Intréon

Exon 3
Intrén 2

ln'tr6n"2‘7
Exén 8
Exén:14

Exon 4 :

Pares de
bases (pb)

102

1027-1376

1142:1262
~941
.- 1460:

112y 158

Alelo

w

B — D — ) —

€2

ed

Sitio de cambio

(o]

16x20 6 23 pb
16x20 623
— 44 bp
(delecién)

Referencia

Cook ¢t al. (1994).
Warren ef al.
(1993).

Ramamoorthy
et al. (1993).
Heils et al. (1995).

Ozelius et al.
(1988).
Hinds et al.
(1992).

Olaisen ¢t al.
(1982).

Hixson y Vernier
(1990).

Appel ¢f al. 1995).




Amplificacion de DNA
Para realizar las copias de DNA se utilizé la técnica PCR (polymerase chain

reaction) de acuerdo con los siguientes protocolos.

5-HT2A T102C

Reactivo Concentracion final
Amortiguador IIPE 10X IX

MgCl2 25 mM 2 mM

DNTPs 2mM ¢/l 200 uM c/1

Iniciador 5” sentido 10 pmol/puL 0.6 pmol/uL ,
Iniciador 3’ antisentido 10 pmol/uL 0.6 pmol/pL

Polimerasa Taq Gold 5 U/l 0.04 U/l

DNA 10 uL
Volumen final 25 uL

Los iniciadores fueron sintetizados comercialmente (Oligosys, USA)
(Verga er al. 1997). Secuencias:
Sentido: 5’-CGCCCGCCGCGCCCCGCGCCCGTCCCCGCCGTCTGCTAC
AAGTTCTGGCTT-3’
Antisentido: 3°>-CTGCAGCTTTTTCTCTAGGG-5’

Condiciones de amplificacion: Desnaturalizacién 99°C 1 min., preparacion de
Taq polimerasa Gold 95°C 10 min., alineacion y extension en 40 ciclos: 94°C 30

seg., 65°C 30 seg., 72°C 1:30 seg., ultima extensién 72°C 10 min., final, 4°C 38

Digestion

Reactivo Concentracion final
DNA amplificado 10 puL

Buffer 10X 1X

Mspl 10U/ 0.2 U/ul.

38 | programacion de temperaturas se realizé en un termociclador Perkin Elmer 2400.

TESIS 00N J

FALLA T2 OLIGEN

iy e e e




Las mezclas se incubaron durante la noche a 37°C y se corrieron en un gel de

poliacrilamida al 20% durante 3 hrs. a 240 v.

Figura 13. Representacion de los genotipos SHT2A (T y C)

Genotipo 7T 1C cC
Pb
372
216
156
Alelo
~
a) {CGCCCCGC... ...ACGT...CITAAC TCCGG ...A'I‘AGGCT/\G'I‘...}Sccucncia amplificada
W ' ;
Primer 5’ Posicion 102
b) - ACGT....... CTTAAC ICTGG ... ATAGGCTAGT... Secuencia de 372 pb
c) .ACGT...CTTAAC 7C | CGG ...ATAGGCTAGT  Sccuencias de 216 y 156 pb

Secneneia amplificada de SHT2A. 1) Se muestra parte de la secuencia del iniciador a la
izquierda; la linea continua representa la region amplificada que incluye el alelo 7CC; la tercera
C cn cursiva corresponde al sitio 102 donde en algunos individuos esta cambiada por una T.

b) Alelo T, secuencia que la enzima Msp no separd al no encontrar el sitio de corte C|CGG.

oY Alelo C, secuencia fragmentada en cl sitio de corte C|CGG reconocido por la enzima Aspl.

SHTT LPR
Reactivo Concentracion final
Amortiguador MgCl, [ PE 10X 1X
DNTPs, 7-Deaza 2 mM ¢/l 200 pM c/1
Iniciador 5” sentido 10 pmol/ul. 0.25 pmol/uL
Iniciador 37 antisentido 10 pmol/uL  0.25 pmol/puL
Polimerasa Taq Gold 10 U/l 0.13 U/uL
DNA ' 10 uL.
Volumen final 25 ub

| s con
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Los iniciadores fueron sintetizados comercialmente (Oligosys, USA)
(Heils et al. 1996). Secuencias: B B
Sentido: 5’-GGCGTTGCCGCTCTGAATTGC-3"
Antisentido: 3’-GAGGGACTGAGCTGGACAACCCAC-5’

Condiciones de amplificacion: Desnaturalizacion 99°C | min., preparacion de
Taq polimerasa Gold 95°C 10 min., alineacién y extension en 40 ciclos: 95°C 30
seg., 61°C 30 seg., 72°C 1 min., Ultima extension 72°C 7 min., final, 4°C.

Las mezclas se corrieron en un gel de poliacrilamida al 20% durante 1:30 hrs. a

240 v.
Figura 14. Representacion de los genotipos SHTT-LPR (L'y S)
Genotipo S LI LS
Pb
528
484
Tandemde 20 223 pbricasen Gy C
M
a) {GGCGGT'I‘... N S N T D D Y T Y Y A A O O | } Sccuencia amplificada
pb 1376 pb 1027
Primer 5°
b) _r oyt v vt 11 .. Secuenciade 528 pb
c) D T N Y O A Y O IO O AN I O Secuencia de 484 pb

Sccuencia amplificada de SHTT-LPR. a) La linea horizontal representa la secuencia de DNA;
los 16 [ragmentos repetidos de 20 ¢ 23 pb cada uno, estan separados con el signo “I”, Parte de la
secuencia de un iniciador se encuentra a la izquierda.

b) El segmento mas largo corresponde al alelo L.

¢) El segmento menos largo corresponde al alelo S con una delecion de 44 pb.,

315 CON
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MAO-A Fnud H1

Reactivo Concentracion final
AmortiguadorMgCly - IPE 10X 1X

DNTPs 2mM ¢/l 200 uM ¢/1

Iniciador 5° sentido 10 pmol/pul. 0.6 pmol/pL

Iniciador 3° antisentido 10 pmol/ul. 0.6 pmol/uL

Polimerasa Taq Gold 10 U/nl 0.1 U/uL o o
DNA 10 ul. -
Volumen final 15 nl

Los iniciadores fueron sintetizados comercialmente (Oligosys, USA)
(Hotamisligil y Breakefield, 1991). Secuencias:
Sentido: 5’-GACCTTGACTGCCAAGAT-3".
Antisentido: 3’-CTTCTTCTTCCAGAAGGCC-5".

Condiciones de amplificacién: Desnaturalizaciéon 99°C 1 min., preparacién de
Taq polimerasa Gold 95°C 10 min., alineacion y extensién en 40 ciclos: 94°C 30

seg., 57°C 40 seg., 72°C 40 seg., Gltima extension 72°C 10 seg., final, 4°C.

Digestion

Reactivo Concentracion final
DNA amplificado 10 uL

Buffer 10X 1.1 X

FnudHI SU/uL 0.5 U/ul

Las mezclas se incubaron durante la noche a 37°C y se corrieron en un gel de

poliacrilamida al 15% durante 2 hrs. a 170 v.

P CON
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Figura 15. Representacién de los haplotipos MAOA-FnudH1 (1y 2)

Haplotipo*
Pb
130

65

* Las muestras son de sujetos masculinos con un cromosoma x, por lo que se tratadeun
marcador haploide. ‘

a) {GACCTTG... GCNTC } Secuencia amplificada:
Primer 5’ Posicion 941

b) v GCNTC ... Secuencia de 130 pb

c) GC | NGC .. 2'Secuencias de 65 pb

Sccuencia amplificada de MAOA-Fnuu4H1. a) Sc muestra parle de la secuencia del iniciador a
la izquierda; la linea continua representa la region amplificada que incluye una T en el sitio 941,
donde en algunos individuos estd cambiada por una G.

b) Alelo 1; secuencia que la enzima Fnu+ HI no separd al no encontrar el sitio de corte GCINGC.
¢) Alelo 2; secuencia fragmentada cn ¢l sitio de corte GC|INGC reconocido por la enzima
FnudHI1.

MAO-A EcoRV

Reactivo Concentracion final
Amortiguador MgCl, [PE 10X 1X

DNTPs 2mM ¢/l 200 uM /1

Iniciador 5’ sentido 10 pmol/ul. 0.5 pmol/uL

Iniciador 3 antisentido 10 pmol/ul. 0.5 pmol/pL

Polimerasa Taq Gold 10 U/ul 0.13 U/uLlL

DNA 10 Ll
Volumen final 15 pL

Los iniciadores fueron sintetizados comercialmente (Oligosys, USA)
(Hotamisligil y Breakefield, 1991). Secuencias:
Sentido: 5’-TTAAATGGTCTCGGGAAGG-3’
Antisentido: 3 ’-GCCCAATGACACAGCCT'I‘T-S’.v

TESIS CON
FALLA DE ORIGEN




142

Condiciones de amplificacion: Desnaturalizacion 99°C 1 min., preparacion de
Taq polimerasa Gold 95°C 10  min., alineacion y extension en 40 ciclos: 94° 30

seg., 57°C 30 seg., 72°C 1 min.; Gltima’extension 72°C 5 min.; final, 4°C.

Digestidon

Reactivo Concentracion final
DNA amplificado 10 uL

Buffer 10X 1.0X

EcoRV 5 U/ul 1.0 U/uL

Las mezclas se incubaron durante la noche a 37°C y se corrieron en un gel de

poliacrilamida al 15% durante 4 hrs. a 170 v.

Figura 16. Representacion de los haplotipos y genotipos MAOA-EcoRV (1 y 2)

Haplotipo/Genotipo

Pb
ERhY
456

* Los dos primeros casos corresponden o muestras masculinas con un solo cromosoma x. En el
altimo pozo se muestra un heterocigoto femenino.

a) {’I'TAAATG... GACATC } Secuencia amplificada
U
Primer 5’ Posicion 1460
b) GACATC ... Secuencia de 488 pb
c) GAT | ATC__ ... Secuencias de 456 pb

Secuencia amplificada de MAOA-EcoRYV. a) Se muestra parie de la secuencia del iniciador;

la linea continua representa la region amplificada que incluye una T en el sitio 1460, donde en
algunos individuos esta cambiada por una C.

b) Alelo 1: secuencia que la enzima [LcoRV no separd al no encontrar ¢l sitio de corte
GAT|ATC.

¢) Alelo 2: sccuencia fragmentada en el sitio de corte GAT]JATC reconocido por la enzima
lcoRV.

50
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MAO-A uVNTR

Reactivo Concentracion final
Amortiguador MgCl, [PE 10X 1X

DNTPs 2mM c/1 200 nM c/1

Iniciador 5’ sentido 10 pmol/pu. -~ 0.1 pmol

Iniciador 3’ antisentido 10 pmol/uL. 0.1 pmol

Polimerasa Taq Gold 10 U/uL 0.08 U/uL o
DNA R . 10 pL
Volumen final R 25 uL

Los iniciadores fueron sintetizados comerc’ia]ment'é (Oligoéys, USA)
(Sabol ef al. 1998). Secuencias:
Sentido: 5’~ACAGCCTGACCGTGGAGAAG-3".
Antisentido: 3°’-GAACGGACGCTCCATTCGGA-5".

Condiciones de amplificacion: Desnaturalizacion 94°C 1 min., preparacién de
Taq polimerasa Gold 95°C 10 min., alineacion y extensién en 35 ciclos: 95°C 1
min., 62°C | min., 72°C | min., Gltima extensiéon 72°C 10 min.; final, 4°C.

La mezcla se corrid en un gel de agarosa metaphor al 2.5% durante 1 h.a 76 v.

Figura 17. Representacion de los haplotipos MAOA-uVNTR (1 y 3)

Haplotipo*

v W
SRV ]
13 ta &

* No se presentan casos diploides por tratarse de muestras masculinas que tienen un solo
cromosoma x.
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Tandem de 30pb (ACCGGCACCGGCACCAGTACCCGCACCAGT)

e \ . B
) { ACAGCCT... | 1 1 ! ... } Fragmento amplificado
P42 : e pb 1262 e L -
Primer §' '
b) ] 1 1 L. Fragmento de 322 pb
c) 1 1 1 1 1...  Fragmento de 352 pb

Fragmento amplificado de MAOA-uVYNTR.

a) La linea continua horizontal representa la sccuencia de DNA; los fragmentos repetidos de 30
pb cada uno, estdn separados por el signo “I”. A la izquierda sc mucstra parte de un iniciador.
b) El alelo 1 corresponde a 3 segmentos repetidos de 30 pb cada uno.

c) El alelo 3 corresponde a 4 segmentos repetidos de 30 pb cada uno.

APOE €2 e¢3 ¢4

Reactivo Concentracion final
Amortiguador I1 PE 10X 0.6X

MgCl, 25 mM 0.7 mM

Dimetilsulféxido 100X 6X

DNTPs 2mMc/l 200 uM /1

Iniciador 5’ sentido 10 pmol/pul. 0.5 pmol/pL

Iniciador 3’ antisentido 10 pmol/pl. 0.5 pmol/uL

Polimerasa Taq Gold 10 U/l 0.04 U/uL

DNA 10 L
Volumen final 25 ul

Los iniciadores fueron sintetizados comercialmente (Oligosys, USA)
(Wenham et al. 1991). Secuencias:
Sentido: 5>-TCCAAGGAGCTGCAGGCGGCGCA-3’
Antisentido: 3’-ACAGAATTCCCGGCCTGGTACACTGCCA-5?
Condiciones de amplificacion: Desnaturalizacion 99°C rl min., preparacion de
Taq polimerasa Gold 95°C 10 min., alineacion y extension en 40 ciclos: 94°C 30

seg., 65°C 30 seg., 72°C 1:30 seg., ultima extensién 72°C 10 min., ﬁnal; 4°C.
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Digestion

Reactivo Concentracion final
DNA amplificado.. 10 uL

Buffer NEB 10X 1.0X

Cfol 6 U/ul 0.18 U/uL

Las mezclas se incubaron durante la noche a 37°C y se corrieron en un gel de

poliacrilamida al 20% durante 3 hrs. a 240 v.

Figura 18. Representacion de los genotipos Apo-E (%2,*3 y *4)

Genotipo

Pb

91

72

48

Alelo Alelo
a) {TCCAAGG... ..GUGC ....  GCGC ... GCGC ... } Sccuencia amplificada.
\_,_W_q L'J
Primer 5 Posicion 112 cisteina Posicion 158 arginina

b) ...GUGC .... GCG C_....GUGC .. Secuenciasde 91 y 81 pb
c) ..GUGC.... GCG | C ....GCG | C ... Secuenciasde 91,48 y 33 pb
d) GCG|C... GCG | C ...GCG | C ... Seccuencias de 72,48 y 33 pb

Secuencia amplificada de APOE. a) Sc muestra parte de la secuencia del iniciador a la
izquierda; la linca continua representa la region amplificada de 227 pb que incluye los alelos
UGC que codifica para la cisteina en la posicion 112 6 CGC que codifica para la arginina en el
sitio 158.

b) Alelo €2: dos secuencias al haber un solo sitio de corte reconocido por la enzima Cfol (GCG|C).
¢) Alelo €3; tres secuencias al haber dos sitios de corte reconocidos por Cfol.

d) Alclo c4; cuatro secuencias al haber tres sitios de corte reconocidos por Cfol.
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Anilisis de datos
Diversidad génica
La variacion genética se estlmo a p'utn del pnomedlo espelado de hetcn oc1goc1dad :

Huamada también d:vers:dad gemca (NCl 1987 177) que se calculo como.

donde pes la: ﬁecuencna relatlva del alelo i, y K esel total de ale]os en el /ocus.

(Veren el Apendlce el te\to sobrc leeISIdad gemc’l)

quulzbmo Ha; cly- Weinbei g
Cmndo en - una pobhclon el qpaxeamlento es aleatorio y no hay efectos de
seleccion; mutacion, mlglacmn 0 denva gemca las ﬁecuencms de los alelos, p;,

corresponden a las frecuencias de los gcnotlpos como sigue:

M;r

Gy=

.
Z PiPi -
j=1 :

Iista correspondencia se denomina ‘eqtixilibriQ:I'IVe;irr:d:yA-WVe';ix:jberrg 7
donde G = genotipo V Sl
= alelo que se examina

j = todos los demas alelos

Para corroborar la condicién de equilibrio se calcula la ¥
p=Y(o-e)/e

donde  p = probabilidad de desviacion

o = resultado observado de heterdcigos

e = resultado esperado de heterdcigos

(Ver en el Apéndice el texto sobre genética de poblaciones).
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Endogamia
El coeficiente de endogamia o probabilidad de que dos genes de un individuo sean
idénticos por descendencia, se calculd como:

f=1— (pl-lcl Obs / pHet Esp)

donde  p"* " =|a frecuencia observada de heterécigos
Het Esp

p
(Ver en el Apéndice el texto genética de poblaciones).

la frecuencia esperada de heterécigos Hardy-Weinberg: - -

Diferenciacion poblacional ‘ »
La distinta distribucién de laS;fﬁ‘QCiiléﬁci?S vde»lps‘ralelos de-las Slepbblaéiones de
una poblacion se puede medir,rcoﬁr’re‘l'es‘vtradik‘sktico FSF ](Nci' 19,_'8:7:7 1'6‘0’, 162) que se
calculé como: e |
FsT = (hT—hs) /'hT
donde  hs = promedio de la heterocigocidad entre las sub}‘azol‘)fllactionés:que
conforman la poblacion total. ‘ '
hT = heterocigocidad de la poblacion total.

(Ver en el Apéndice el texto sobre diferenciacion poblacional).

En una poblacién finita (N) con cruzamiento al azar en su interior, los
coeficientes de endogamia y coancestria cambian en funcion del tiempo (Weir
1990: 167); pueden calcularse como:

O+ 1=1/2N+[1-(1/2N)] 6,

donde Q=FsT
t = tiempo

par TS 00N |
ALLA T oy

—— 1
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Distancia genica
La distancia genética entre dos poblaciones o Indice de similitud genética (Nei

[1972] 1987:220-221) se calculé como:

D = -log. 1
donde 1= Yxv / [Oxx ) Iy
J=alelos en el Jocus -
Jxx = 1- hy
Jyy=1-hy

h, = heterocigocidad de la poblacién x -
h, = heterocigocidad de la poblaciény - ’ 7
Para valorar la significancia estadistica de la distancia géniyca, se realizé una prueba

de %23

39 Este calculo fue realizado con el programa  Neidis desarrolfado por Luis Medrano Gonzalez de la
Facultad de Ciencias de la UNAM. )
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Resultados
Caracterizacion de polimorfismos genélicos
Las frecuencias obtenidas de “los loci~SHT2A;- SHTT- LPR MAOA FnudHI,

MAQOA-ECO, MAOA-uVNTR y Apo-E se muestran en las mgunent& glaﬁcas.

Grifica 1. Frecuencias de polimorfismos del receptor SHT2A T102C
entre coras y huicholes

0.6 1 0.516 B Genotipo TT
0.5 - 0.451 O Genotipo CC
Genotipo CT
.8 4
% 0.4
§ 0.3 A
= 0.2
0.1 1
0 T !
FHuicholes Coras
" nafLocus n C T
iluicholes 31 0.710 0.290
Coras 43 0.700 0.300

Grafica 2. Frecuencias de polimorfismos del promotor del transportador
SHTT LPR entre coras y huicholes

0.6 ~ B Genotipo SS

0.5 - O Genotipo SL
o ) M Genotipo LL
.5 0 4 -
5
5 0.3 1 227
= 0.2 -
0.1 -+
0 )
Huicholes Coras
Grupo/Locus n | S L
Huicholes 31 0.630 0.370
Coras 44 0.610 0.390
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Grifica 3. Frecuencias de polimorfismos MAOA Fnu4H| entre coras y-huicholes 0

1 Alelo 1
0.8 0.764 0772 O Alelo 2
s =
2 0.6 i
% s
£ 047 dEs, )35
)
0.2 )
0 :
Huicholes
Grupo n
Huicholes & 17
Coras & 22

“rifica 4. Frecuencias de polimorfismos de MAOA EcoRYV entre coras y huicholes °

0.8 1

e
[}
1

Frecuencia
{an
o
1

0.714 Alelo 1
O Alelo 2

0.2 1
0
Huicholes Coras
Grupo n
[Tuicholes & 14
Coras & 21
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* T analizaron muestras masculinas por-lo que se presenta sélo un alelo del cromosoma x.



Grifiea 5. Frecuencias de-polimorfismos de Ia region del promotor de
MAOA uVNTR entre coras y huicholes
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Grifica 6. Frecuencias de polimorfismos de la apolipoproteina Apo-E €2¢3c4
entre coras y huicholes ‘
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Datos complementarios

Antes de analizar los resultados, mostramos una serie de registros de los loci
SHT2A TIOQC, SHTT LPR, MAOA (Fnu4Hl, -EcoRV, uWNTR) y Apo-E que
presentan grupos que no son coras ni huicholes, con el objeto de compararlos con
nuestros resultados. Para evaluar la estructura de poblaciones y las distancias
génicas se agregaron a nuestros resultados los obtenidos por el grupo de Genética

Psiquiatrica del Instituto Nacional de Psiquiatria, asi como los datos de grupos

sanguineos MN, PI,

reportados por Lisker en 1967 (1981) de coras de La Mesa (Nayarlt) y hulcholes de
Ocota (Jalisco)

KELL, Duffy, Diego y PGM (enzima fosfoglucoxhutasa)

Grifica 7. Frecuencias de polimorfismos del receptor SHT2A T102C ¢n el DF
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Grifica 8. Frecuencias de polimorfismos del promotor del transportador
SHT2 LPR cn distintas poblaciones

0.7 ~ 0.66 MILL
] LS
0.6 1 [ass
0.5
8
g 04
b=1
g8 03
AW
0.2
0.1
0 T 1
D.F Suecia Japén
Grupo/Locus n S Referencia
D.F 136 048 0.52 Camarena et al. (2001)
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Grilica 9. Frecuencias de polimorfismos de MAO-A Frnu4HI en distintas poblaciones
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Grifiea 10, Frecuencias de polimorfismos de MAQO-A EcoRYV en distintas poblaciones
0.8 4 0.73 O EcoRV-1

0.7 4 0.65 ] 065 BEEcoRV-2
0.6 -
§ 0.5
§ 0.4 o -
£ 0.3 A
0.2 - By
0.1 - : .05
DF México  Asidticos  Ingleses  Suecos  Africanos
Grupo n Referencia
DF 60 Camarena (2001; 2002: 16)
México 10 Lisker et al. (1986)
Chinos/pakistanies 33 Balciunienic ef af. (2001)
Ingleses 37 Ibidem
Suecos 26 Ihidem
Africanos?? 40 Ibidem

Griifica 11. Frecuencias de polimorfismos del promotor de MAO-A uVNTR
en distintas poblaciones
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Grifica 12, Frecuencias de polimorfismos de la .lpollpoprotcm.l
Apo-E c2c3cd en tres poblaciones. mexicanas
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Grifica 13, Frecuencias de polimorfismos del sistema MN en 3 poblaciones mexicanas
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43 Resultados sin publicar (Gonzalez Sobrino y Cruz, 2001).
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Grifica 14. Frecuencias de polimorfismos del sistema PI en tres poblaciones mexicanas
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tiratica 15, Frecuencias de polimorfismos del sistema KELL entre coras'y huicholes
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Grifica 16. Frecuencias de polimorfismos del Sistema Duffy entre coras y huicholes
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Grifica 17. Frecuencias de polimorfismos del sistema Diego entre coras y huicholes™
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44 E| sistema Diego se ha encontrado entre el 5 y 35% entre amerindios y algunos mongoloides, por lo
que se ha supuesto su origen en el norte de Asia.
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Grifica 18. Frecuencias de polimorfismos de Ia fosfoglucomutasa (PGM)

entre coras y huicholes
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Diversidad génica

En la grafica 19 se muestran los resultados de la diversidad que presentan los

grupos coras, huicholes y mestizos del DF en cada /ocus.

Grifica 19, Diversidad génica o heterocigocidad () de poblaciones coras,
huicholas y mestizas del DF
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l.a heterocigocidad se encuentra entre el intervalo de 0.3 y 0.4, que es alto. En
oceneral, se encuentra un poco mas de la heterocigocidad esperada en alguno genes
para el grupo huichol, y en otros para el cora. Sin embargo, siempre hay mds
diversidad en el grupo del DF excepto en el caso de la Apo-E. Esta heterocigocidad
mas alld de la esperada puede significar que hay una ligera tendencia a la

exogamia. Este.resultado-es congruente con el bajo indice de endogamia obtenido..

E(/uilibriob_lqucf_iy- Weiﬁberg y Endogamia

Respectfo" ‘a l“cb>j‘s, éene’s diploides, las poblaciones de coras, huicholes y mestizos del
Dr pljye’seht,a‘ronv’ condiciones de equilibrio HW. En la tabla 2 se indican los valores
de la pi'Lxebé_xz y la probabilidad de error tipo 1 (p).

Tabla 2; Equilibrio HW y distribucién de xz en poblaciones coras,
huicholas y mestizos del DF

Crones/Grupos Huicholes , Coras DF

x p X p P
SHTT-LPR(l,s) 0.064 0.80 0.104 0.70 0.046 0.80
SHT2A-T102C 0.001 1.00 0.107 0.70 0.003 0.95
MN 0.014 0.95 0.000 1.C0 0.005 0.95.
Apo-E *3, *4 0.102 0.70 0.000 1.00 0.010 0.90
PGM-1,2 0.000 1.00 0.000 1.00 sin dato -

En la tabla 3 se muestran los datos obtenidos al evaluar la endogamia.

Tabla 3. Coeficiente de endogamia (f) entre coras, huicholes y mestizos del DF

Genes/Grupos Huicholes Coras DF

J S S
SHIT-LPR (l,s) -0.25 -0.329 -0.22
SHT2A-T102C 0.04 -0.330 0.06
MN -0.33 -0.016 -0.15
Apo-E *3, *4 -0.12 -0.014 0.08

PGM-1,2 0.01 -0.021
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El coeficiente endogamico negativo indica que hay, o hubo, mezcla con otras
poblaciones (exogamia). Seguin estas cifras y estos genes no hay endogcflmia entre
los coras, y hay una minima endogamia entre los huicholes; también'se presenta en
la poblaciéon del DF. Falta por saber como se presenta la endogamia al interior de
los subgrupos que forman los grupos cora o huichol. El dato no se obtuvo porque la
seleccion de la muestra se planeé para evaluar,la,distri_bucién,,,al:azar.,dey,.coras;y, ,

huicholes en toda la region.

Diferenciacion poblacional

Se realizaron 4 evaluaciones respecto a la distancia calculada con FST. Se
compararon huicholes contra coras, huicholes contra DF, coras contra DF y
coracholes (como si coras y huicholes fueran una sola poblacién) contra DF (ver

tabla 4).

Tubla 4. Estructura de poblaciones (FST) entre coras, huicholes y mestizos del DF

Genes/Grupos Coras vs Huicholes Coras Corahuicholes
Huicholes vs DFF vs DF vs DF
FsT Fsr Fsr Fsr

! SHTT-LPR (l,s) 0.010 0.019 0.009 0.014

2 SHT2A-T102C 0.010 0.034 0.024 0.029

3 MAOA-FnuiHi-1,2 0.015 0.039 0.053 0.046

4 MAOA-LEcoRV-1,2 0.000 0.050 0.050 0.050

5 MAOA-uVNTR-1,3 0.140 0.110 0.031 0.035

6 Apo-E*3,*4 0.152 0.425 0.292 0.366

7 MN 0.014 0.118 0.132 0.125

S P-1,2 0.156 0.127 0.029 0.043

9 Kk 0.492

10 Duffy Fy-a,b 0.253

/1 Diego Dy-a.b 0.215

/2 PGM-1,2 0.181




Promedios 43

FST genes1-6 0.054 #0.07 01134013 0.076 £0.10-~ - -0.090 +0.13
IST. genes 1-8 0.062 £0.07  0.115+0.13 0.077 +0,09. 0088 +0.11
ST genes 1-12 0.136 +0.14 e e et Lt s e e e

Considerando los 8 genes con que se cuenta para observar la relacion entre las
tres poblaciones, las cifras oscilan entre 0 y 0.425. En 5 de los 8 primeros genes,
los coras y huicholes se parecen mds entre si que Et;ﬁ'kr’x'ééﬁééiorél grupo del DF. Sin
embargo, tomando en cuenta todos los genes, la diferencia entre coras y huicholes
aumenta. Por otra parte, los huicholes parecerian estar'més;a]ejados del DF que los

coras.

Por ahora, con estos datos notamos . que los coras, huicholes y mestizos del DF
no son iguales, aunque en algunos /oci son practicamente idénticos. La distancia
entre 0.05 y 0.13 que se observa en los promedios no es poca,* Cavalli-Sforza ef al.
(1996: 75) registran una distancia FST de 0.029 entre una agrupacion de varios
arupos de América del Norte y otra de Centroamérica considerando mas de 100
alelos. Nei registra un resultado de 0.10 a 0.15 al comparar tres de las mayores
agrupaciones humanas a partir de electroforesis de 20 proteinas (1987: 192) y un
promedio de 0.322 a partir del analisis de DNA microsatelital de 14 poblaciones

humanas (Nei y Takezaki, 1996).

Finalmente, se presenta en la tabla 5 la distancia génica entre coras, huicholes y
cl grupo del DF, y en la tabla 6 la distancia contrastando los parametros FST y la

distancia de Nei (D).

45 se agruparon los promedios en tres, porque el grupo de 6 loci son nuestros genes de estudio, el de 8
porgue son los registros con que se contd para comparar a huicholes y coras contra un grupo del DF
como parametro, y el grupo de 12 porque fue el total de loci considerados para analizar la distancia entre
coras y huicholes.

46 E| rango de FsT de 0 a 0.005 se considera de poca diferenciacion génica; a 0.15, moderada; a 0.25

- nde, valores superiores a 0.25, diferenciacion genética muy grande.



Tabla 5. Distancias génicas (D) entre coras, huicholes y mestizos del DF
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<ies/Grupos Coras/  Huicholes/ Coras/ Corahui- Coras/
Huicholes DF DF choles/yDF  Huicholes
D D D D 7

1 SHTT-LPR (ls) 0.001 0.001 0.001 0.000 75.9
2 5HT2A-T102C 0.001 0.023 0.016 0.019 63.5
3 MAOA-Fnu4HI-1,2 0.001 0.002 0.002 0.002 314
4 MAOA-EcoRV-1,2 0.000 0.006 0.006 0.006 00.0
2 MAOA-uVNTR-1.3 9046 0.018 0.007 0.001 96.1
6 Apo-E*3,*4 0.007 0.024 0.005 0.013 13.7
7 MN 0.001 0.030 0.035 0.033 -
S P-1,2 0.099 0.030 0.020 0.001 100.00
9 Kk 0.003 72.3
10 Duffy Fy-a,b 0.031 00.9
/1 Diego Dy-a.b 0.012 00.6
12 PGM-1,2 0.003 08.3
Dy lios
L 146 0.0/ +0.02 0.01 0.0/ 0.006%0.00 0.006: 0.00
oy 1-8 0.02+0.03 0.01+0.0] 0.010+0.0] 0.009 0.0
Dygenes 1-12 0.02+0.03

Tabla 6. Distancias génicas y FST entre coras, huicholes y mestizos del DF

Distancias génicas

D genes 1-6
D eenes 1-8
1D genes 1-12

ST genes 1-6
I'sT penes 1-8
I's1 genes 1-12

0.01
0.02
0.02

0.05
0.06
0.13

0.01
0.01

0.006
0.01

0.07
0.07

Coras/Huicholes Huicholes/DF  Coras/DF  Corahuicholes/DF

0.006
0.009

0.09
0.08




164

La distancia entre coras y huicholes llega a ser de 0.02; entle coras y el DF de
i.01, y entre hmcholes y DF de 0.01. Esto quiere decir que los conas y los hulcholes
estan distanciados de los mestizos del DF, pero tamblen entle ellos.

Lin la tabla 6 se comparan los dos tipos de dlstanCIas 7(FST y D). coxlslderando 6 8

y 12 genes. Como se aprecia, en ambas medldas hay ‘una mayor dlstancm en. la

mayoria de los /oci entre-huicholes y Dl"f“
entre ellos que con respecto al grupo de‘l,’kaD'F Si emba» 0 en algunos loci los 001 as
<e acercan mas al DF. i : . B

En las ilustraciones 15-y 16 se mueétféﬁ las posibles distancias génicas segiin los

distintos /oci.

Figura 19. Huicholes
Distancia génica Coras

(SHT2A, MAO-EcoRYV, '
MAOFnu4HI, MN) DF

Figura 20.
Distancia génica DF  Coras Huicholes
(MAO-uVNTR, P, ApoE) ‘

Cavalli-Sforza et al. (1996: 75) registran una distancia genética (D) de 0.651
como una de las mayores entre africanos del centro y esquimales; asimismo
presenta una D de 0.0038 entre una agrupacion de varios grupos de América del
norte y otra de Centroameérica, considerando cerca de 120 alelos.

La distancia (D) 0.01 ya sea entre coras y huicholes o entre corahuicholes y DF.

es grande, especialmente entre coras y huicholes que son vecinos geograficamente,

/ hmcholes se. parecen mas.. ...
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emparentados lingiiisticamente y aliados histdricamente. Seria congruente con el
hecho de que coras y huicholes estuvieron separados antes de la conquista y
(parcialmente) durante la colonia, ademas de que alin en la actualidad se identifican- -
en los opuestos de su esquema religioso. B

Con el objeto de ver si las distancias génicas son estadisticamente siglj'iﬁcativas,
se realiz6-una prueba de x* (ver tabla 5). Aunque en algunos. genes._la distancia
parece ser mas bien resultado del azar, en los loci uVNTR y P, resultd significativa.

Con los marcadores analizados y los métodos utilizados no se obtiene
informacion filogenética, por lo que no puede distinguirse la coancestria, del flujo
génico; esto es, no es posible identificar si el parecido entre las poblaciones resulta
de un origen comun si ha habido flujo génico entre las poblaciones.

Sin embargo, con una simulacién matematica,’’ se comprobo que la distancia
génica entre los coras y los huicholes viene desde mucho tiempo atras. Se tomo
como punto de partida un momento de gran movimiento poblacional y cuando la
densidad poblacional fue la mas baja. El objetivo era ver si las distancias genéticas
observadas entre coras y huicholes, pudieron haberse dado por una deriva génica a
partir de una sola poblacion homogeneizada. Se tomaron en cuenta las fechas y
cifras demogréficas que especificamos en el apartado sobre demografia de la region
serrana de Nayarit. Se considerd una generacion cada 25 afios con una tasa de
natalidad de 4 hijos promedio y se tomo6 como tamarfio efectivo de la poblacion
(Ne) a la tercera parte de la poblacion total,8 sin embargo también se realizé el

calculo tomando en cuenta toda la poblacién (N).

47 Esta prueba fue realizada por Luis Medrano Gonzélez.

48 £ tamafio efectivo de Ia poblacién corresponde solo a los individuos que participan en el proceso
reproductivo. Segun Nei y Imaizumi (1966) esta cantidad es de aproximadamente una tercera parte de la
poblacion total (Wen-Hsiung y Graur 1991: 30).
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En la grafica 20A se muestra el nimero de habitanlesren ‘conjunto de coras y
Luicholes de los afios 1500 dC al 2000. De 1900 dC al 2000 se especifican las
cantidades para cada grupo ya que el dato existe. Se afiadi6 una gi'éﬁéa'de regresion
anval en que se calcula el tamafio poblacional en intervalos genevracionales
regulares en esos aiios.

En la grafica 20B se muestra que en ese lapso de tiempo, a partir de una distancia
de cero, la diversidad (FsT) daria una cifra de 0.002 a 0.005; sin embargo la FST de
la poblacion de estudio esta entre 0.05 y 0.13. Esto significa que la distancia que
muestran estos dos grupos implica un tiempo mayor, de manera que podria inferirse

(ue se trata de una separacion previa a la conquista.



Grifica 20.
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1V. Conclusion
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"CONFORMACIONES CULTURALES Y DIVERSIDAD GENICA

Consideramos, siguiendo a Lévi-Strauss (1999: 11-12), que la realidad cultural
como totalidad implica multitud de planos correspondientes a fenémenos‘distintos

y adheridos, lo cual no suprime el caracter especifico de los mismos Por lo que, en

principio, es necesario identificar su naturaleza y —a partir de cada uno de’los”
cédigos particulares de cada disciplina— comprende;‘ la naturaleza y orgénizacic’m
de las relaciones que sostienen unos fenomenos con otros. En este sentido, a lo
largo de los capitulos precedentes, intentamos dejar claras algunas particularidades
de los sistemas que fueron nuestro objeto de estudio: se concibe al cuerpo humano
como un nddulo estructural donde se procesan aspectos biolégicos (reproduccion),
en funcién de simbolos (prohibiciones y obligaciones que inciden en rituales y sus
correlaciones con el parentesco) entre poblaciones coras y huicholas. Estos
aspectos fueron entrecortados por situaciones historicas, de manera que sus
transformaciones a través del tiempo no se han dado en forma uniforme ni
concordante.

Hemos dicho que los mitos comprenden conjuntos complejos traslapados unos
con otros a partir de relaciones cuyas construcciones expresan simultineamente una
historia en varios planos que corresponden a lo real, lo simbdlico y lo imaginario
(Lévi-Strauss 1997: 601). Para nosotros el cuerpo, que puede ser un mito o el
simbolo dominante de un rito, conforma un amarre estructural en la que se presenta
la trama de la relacidn de estos tres planos intercalados.

En nuestra perspectiva, tomando el cuerpo como centro de relaciones de distintos
procesos, el plano simbdlico-imaginario corresponde a los mitos de origen, la

identificacion étnica y la lengua; el plano social hace referencia a la distribucién
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espacial y la organizacion de las instituciones; en tanto qu@ el plano real abarca las
caracteristicas biologicas hereditarias, ' '

Nuestra investigacién fue planteada con -el-proposito- de indagar como se
vinculan procesos bioldgicos y procesos simbdlicos en el cuerpo humano,
referencia de la reflexién y accion humanas por excelencia. Las categorias que se
tomaron en cuenta para responder al objetivo fueron el cuerpo como instrumento
ritual, como organismo vivo, como agente evolutivo, asi como el contexto espacial
y temporal en el que se desenvuelve.

Los hechos sociales son una forma de realidad que se vive, y el medio de esta
vivencia es el cuerpo humano como estructura fisiolégica y cultural que, siendo
individual, es al mismo tiempo parte de una estructura mayor: la colectividad
social. Como unidad genética, el cuerpo humano también forma parte de una
estructura genética de grupos y subgrupos de poblaciones humanas.

A través del cuerpo interaccionan aspectos de la cosmovision y la genética. Estos
son sistemas que pasan de una generacion a otra; ambos pueden permanecer sin
cambios por largos periodos de tiempo, o en un aislamiento relativo durante un
tiempo prolongado; dar lugar a intercambios limitados, o sufrir transformaciones
repentinamente por eventos imprevisibles; pero, también, ambos se reestructuran y
actualizan incesantemente. ‘

Cuando se dan las experiencias fisioldgicas individuales —como el reproducirse,
alimentarse o ingerir substancias psicoactivas— el cuerpo estd conformando una
unidad funcional que abarca reacciones orgénicas, psicoldgicas y neuroldgicas, que
no son ajenas a la organizacién social a la que pertenece el sujeto; es decir, son
asimiladas e interpretadas de manera particular por cada cultura. Como dice Lévi-
Strauss (1984: 29), los seres y las cosas que nos rodean adquieren en cada uno de

nosotros un conjunto de referencias complejas que forman un sistema en el que
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intervienen conductas, motivaciones y juicios implicitos, que la g-:_dqcacién confirma
por la via reflexiva que ella misma propone. -

Mauss ya habia sefialado que cada sociedad posee costumb'reérpropias en las que.
el cuerpo queda especificamente involucrado. Las ac_:titudes corporales que las
personas adoptan a partir de las normas de su grupo no son ajenas a la idea de
prestigio que las sitila socialmente. Se adopta una actitud —permitida o no— al
atribuir valores a la relacion entre el cuerpo y los simbolos morales o intelectuales.
Asi, una gran cantidad de actos en los que el primer impulso es de resistencia
bioldgica, se realizan gracias a determinadas palabras u objetos cuya fuerza radica
en su significado ([1936] 1991: 338-343).

La cosmovisiéon y la conformacion biologica de los grupos humanos,
intercalados de cierta manera en los distintos grupos seglin su organizacidn social e
instituciones, corresponden a sistemas que se comportan independientemente. Esto
significa que no necesariamente debemos esperar paralelismos entre los diferentes
procesos. Leroi-Gourhan sefiala que, si nos cefiimos a la historia de cada uno de los
distintos elementos de un grupo étnico (el tipo fisico, la lengua, las tradiciones
religiosas y las técnicas), nos percataremos de que estan dotados de muy distintos
ritmos de desarrollo y son divergentes, de manera que existe una discontinuidad en
las representaciones sucesivas de su historia general. Con excepcién de contados
casos —que el autor ejemplifica con la lengua y las caracteristicas cefalicas de
aborigenes australianos— los conjuntos casi nunca son absolutamente concordantes.
Sin embargo, ello no implica la discontinuidad de la evolucion de los diversos
elementos ([1973] 1989: 271, 272, 301). ’

En el Gran Nayar encontramos procesos y categorias de ordenes distin’tosrque,
efectivamente, no se expresan en forma paralela o coherente entre los grupos; por
un lado, mantienen su distancia respecto a ciertos elementos, y, por otro, conservan

una estructura que los distingue como entidad indigena. A este respecto, el mismo
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Leroi-Gourhan considera que los rasgos originarios del grupo lejano que. creo la

unidad polmca de un determinado grupo étnico, en el devenir, se han dl fummado, y

que los conjuntos de hombres dispares, como imposicion del poxven enden a.
unificarse sucesivamente en los distintos planos biologicos 'y c‘u,ltyruq_rale;sfbarar lleg‘ar
a ser un pueblo ([1973] 1989: 273). SRS S

Tomando en cuenta estas consideraciones, presentamos a continuacién tres
esquemas que parecerian reflexiones aisladas, pero que en conjunto responden a
nuestro objetivo: abordar al mismo tiempo aspectos de naturaleza simbolica,
histérica y de genética entre coras y huicholes, y poder explicar su interrelacidn,

En el esquema 3 se enfocan generalidades de la cosmovision cora-huichola en
funcion del cuerpo, donde éste funge como eje a partir del cual se clasifican y
abordan, concientemente o no, distintas caracteristicas del mundo que rodea a estas
poblaciones. Con dichas clasificaciones se entiende y se mantiene el orden de las
cosas y sus relaciones (la reproduccion del universo y su aprehension a través de lo
corpéreo, como es el ingerir, matar, ofrendar, y también con respecto a la
accesibilidad para manipular éste y el otro mundo).

Queremos sefialar aquellos puntos en que los elementos pertenecen a lo viviente
o son correlacionados con ello, de manera que hay una relacion implicita de
parentesco en el plano simbdlico, dada la naturaleza de la concepcion de lo vivo en

el pensamiento de esta cultura.
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Esquema 3. Asocinéioncs respeeto al cuerpo y sus caracteristicas,
entre los-grupos cora’y huichol.del Gran Nayar.

Plano real

"Plano simbélico imaginario

Plano social

Categoria

Orgénica:

El hombre, ¢l
conjunto de
hombres,
animales, plantas,
Sérganos, sangre

No organica:
Cosas incries
(flechas, algodon,
jicaras, cstambre,
piedras. madera,
ctc.)

No orginica:
naturalcza
(estrellas, nubes,
rios. montafias.
ticrra)

No organica:
Luz/oscuridad,
cjes cardinalces,
el tiempo

Aspecto metonimico

Experiencia directa con ¢l
propio cuerpo, con los
cuerpos de los demis
integrantes de su
comunidad, y con otros
organismos (lo que nace,
comg, se reproduce, muere,
se ingiere, sc mata. sc
sacrifica, etc.)

Caracteristicas de textura,
color, utilidad, duracion,
origen, etc.

Fuerzas naturales y sus
caracteristicas (color,
tamaiio, movimiento,
procesos, ctc.)

Sirven como parametros de
ubicacion espacial y
temporal

Aspecto metaforico

Sc los transfigura: los
animales son dioses 0
plantas: ¢l hombre
—como individuo y
como conjunto de
individuos—, s¢ vuelve
ofrenda, elemento de la
naturaleza (lluvia) u
otros seres (cada
individuo un antepasado
0, €N conjunto, una
serpiente); las plantas
tienen caracteristicas
animales. etc.

Se les asocia con
caracteristicas propias
de los scres
considerados vivos

Sc les adjudica
caracteristicas de
organismos vivos

Son base del modelo del
origen del universo y de
los grupos humanos

Accesibilidad

Cerca
No se controla

Cerca
Se controla

Lejos
Relativa

Relativa
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En el plano simbélico-imaginario, el cuerpo es el eje principal alrededor del cual
gira la idea de parentesco, origen y deidades, asi como la idea de un gran cuerpo
como totalidad colectiva de los grupos. La organizaciéon de las deidades esta en
funcién de los rumbos y la idea de un origen relacionado con la geografia.

En el esquema se presenta el plano de lo real en la categoria de lo orgénico, asi
como lo no organico que abarca cosas inertes o elementos de la naturaleza, y.
también aspectos que sirven como parametros en la cosmovision. Nuestra intencién
es exponer cdmo interactia la idea-de.cuerpo y el cuerpo como instrumento con
aquellos aspectos del plano simbdlico-imaginario que, en el esquema, abarcan
aspectos metonimicos y metaforicos. En éstos, el cuerpo queda insertado de manera
fundamental, ya sea por lo que se puede hacer con él (ingiere, se reproduce,
experimenta sensaciones catdrquicas), ya sea por lo que se piensa de ¢l (puede
convertirse en antepasados, estd emparentado con las deidades y funge como un
modelo de lo vivo de todo lo que le rodea, de manera que la naturaleza es
corporizada. Los rios pueden verse como serpientes, los peyotes son familias con
caracteristicas de personas, los astros fueron o son personas...).

Pero el cuerpo tiene obligaciones, como cantar, bailar, fabricar objetos para las
ofrendas, recrear musica, comportarse de cierta forma, vestirse de cierta manera,
etcétera; actitudes y comportamientos que se organizan en el plano de lo social. En
el esquema se propone como estas actividades pueden controlarse —mas, o menos—
segun la naturaleza de los elementos. Esta posibilidad de acceso tiene qué ver con
las caracteristicas intrinsecas de la categoria real y, por lo tanto, con la forma en
que se expresan en los mitos y los ritos. Se puede matar a un animal o se puede
realizar una gama de actividades para que haya buena cosecha, o se evite la
enfermedad, pero no se controla la rapidez del tiempo para que crezcan las plantas
o se presenten eventos vitales de una forma determinada (niimero de nacimientos,

sexo de los hijos, etcétera).
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Enel esquema 4 se hace referencia al cuerpo humano como entidad portadora de

la relacion de parentesco, tanto en forma real como en forma de pensamiento, y a la

vez se presenta el espacio territorial, la"lengua'y"la“cosmovisién como elementos

culturales asociados.

Esquema 4. Interaccion bioldgica, so

Gran Nayar.

cial y simbdlica entre los grupos cora ¥y huichol del

Plano real Plano simbélico Plano simbélico
social imaginario
Nivel Reproduccion Grupo étnico " Parentesco con deidades 49
Cuerpo
humano
Distancia genética Cora Huichol Coras sin Huicholes
entre coras y huicholes parentesco emparentados con
con el Atkuli el hikuli
Nivel Territorio Lengua Cosmovision
Social
Coras Huicholes |Cora Huichol Variante Variante
hacia el hacia el cora huichola
Poniente Oriente
Sin embargo, este esquema debe concebirse como consecuencia de un corte:
[Ruptura de estructuras (desconocidas) por las guerras durante la colonial
Reproduccion Grupo ético Parentesco con deidades
Nivel Cambioen la Reintegracion de los grupos ya | Reintegracion de los grupos
Cuerpo estructura de los formados o integracion de los | ya formados o integracion de
humano grupos nucvos los nuevos

y social

Homogeneizacion
genética no totals0

Hacia Hacia
la la
organizaciéon organizacion

social cora social huichola

Hacia la
variante
huichola

Hacia la
variante
cora

49 E) nikuli es tan solo un ejemplo. Los coras y los huicholes tienen una compleja red de parentesco
respecto a sus deidades, cuyo pantedn es diferente.

50 Con esto queremos decir que, al mezclarse, la variabilidad se redistribuyo.
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En el plano del pensamiento social, la estructura muestra agrupaciones claras
respecto a tres categorias que implican la diferencia entre coras y huicholes: la
lengua, la ubicacion geografica y los tipos de organizacion para las festividades.

Témese en cuenta que, antes de que el modelo comunitario y descentralizado se
generalizara en toda la sierra a raiz de la conquista del reino del Nayar (Neurath
[1998] 2002: 49-50), los distintos grupos coexistian en una misma region teniendo
dos formas diferentes de organizacion social. Por una parte se encontraba el sefiorio
del Nayarit que comprendia a coras y tecualmes y, por otra, las demas comunidades
indigenas de huicholes y tepehuanes. “...las diferencias religiosas entre el
cacicazgo auténomo (el reino cora) y las comunidades conquistadas [desde antes de
1722 (Jauregui 2003, en prensa)] se pueden explicar como expresiones de dos
modelos de organizacion social distintos dentro de una matriz cultural” (Neurath
[1998] 2002: 51-52).

[.¢vi-Strauss sefala que cl hombre extrae sus caracteristicas distintivas de
condiciones técnicas, econdmicas, sociales y mentales que, con la intervencion de
la cultura, crean en cada grupo humano un entorno particular (1984: 39).

Uno de los supuestos interpretativos de nuestro estudio era la posibilidad de
analizar la relacion entre aspectos culturales y aspectos de naturaleza genética, Esta
relacion forma parte de una continuidad en la cultura cora-huichola a través de la
ritualidad y el cuerpo que, como parte del entramado de las estructuras simbdlicas,
integran tanto al sistema individual como al colectivo, asi como al medio en que
habitan. Pero esta continuidad cultural es dificil de interpretar como expresion en
los cuerpos a partir de la relativa igualdad (o desigualdad, seglin se quiera ver) en el
conjunto genético cora y huichol. La cultura se proyecta doblemente en los cuerpos
humanos: por la forma en que son pensados como cuerpos y por la evidencia, no

pensada, de la unidad que conforma cada grupo como poblacion genética.
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Lévi-Strauss comenta acerca de la tendencia a pensar que los grupos que

consideramos més alejados del nuestro, son mas homogéneos. A partir de sus

vastos analisis sobre los patrones de parentesco de distintas culturas, concluyeque™

a la inversa de lo que se podria creer, la tribu en si no constituye una unidad
biolégica (1984: 30-31). Leroi-Gourhan, por su parte, sefiala qLie para que un
pueblo llegue a tener un paralelismo completo de todos sus elementos, se requiere
de una gran duracién en su estabilidad politica, lo cual nunca ha sucedido en la
historia; lo que vemos como un mosaico de brochazos desiguales es el resultado de
los esfuerzos que los grupos hacen para mantenerse unidos, ante las constantes
presiones disolventes de diversas circunstancias internas y externas. La unificacion
es tanto mds rapida, cuanto mas limitado y aislado en el espacio estd el grupo,
dando lugar a rasgos cada vez mas personales ([1973] 1989: 273, 370).

Pero reflexionemos también acerca de lo que plantea Lévi-Strauss respecto al
ritual, el mito y su trasfondo histérico para afianzar la ideologia y el poder (1999:
227-233). Es posible confrontar el rito y el mito a partir de esquemas simétricos
que pueden revelar una misma historia, aunque su representacion sea a veces
exactamente opuesta, otras igual y en otras manifieste variantes complementarias.
Este aspecto depende de la funcién del rito o mito y su mutuo parecido, por lo cual
debe analizarse cada elemento. En el origen de las diferencias en los sistemas
miticos hay, segtin este autor, semejanzas aceptadas en el plano de los ritos. Estos
"enganchan" las formas de actividad técnica y econdmica con la ideologia. Algunos
ritos se asemejan —aunque el origen de los grupos sea independiente— porque
ayudan a sortear problemas y velar sus contradicciones ante cierto género de vida.
De alguna forma, "la manera en que los mitos fundadores de los rituales se oponen
de un grupo a otro, refleja doblemente un origen histérico distinto: por un lado cada
grupo se afana por preservar su individualidad, y por otro, comparten una préctica a

la que esa misma historia en forma distinta ha conducido”. Grupos de distinto



178

origen, requieren cierta semejanza, pero sin borrar las diferencias (ibidem: 239). Y
es respecto a este origen distinto (o no tan distinto), que enfocamos este trabajo. La
complementariedad u oposicién que se observa en los mitos y enlos ritos también
puede compararse con la realidad biolégica definiendo con mayor amplitud este
juego de ensambles socio-bioldgicos. '

ble comprobar estos hechos

En el marco de la etnografia del Gran Nayar, es po

en infinidad de elementos. Los grupos del Gran Nayar on un solo sistema cultural

y, a la vez, se manifiestan de manera dlstmta ,A partlr;de sus oposiciones

complementarlas sus semejanzas O sus vananteS' s puede obsexvar el sistema

total. Por las circunstancias pasadas y presentes, los: cmas y- los huicholes se

consideran como dos grupos distintos, pero también co.mo,; grupos que son mas

semejantes entre ellos que con respecto a'.“_l::c‘is \ efcmo_s’f-"(leéStizos/ll1exicanos) y
extranjeros. , | _ ,,

Recordemos que mientras las culturas se consideran simplemente diferentes,
pueden ignorarse voluntariamente o sentirse interlocutores de un didlogo deseado.
A veces se amenazan e inciuso se atacan, pero sin poner verdaderamente en peligro
sus respectivas existencias. La situacion es otra cuando la nocién de una diversidad
reconocida de una y otra parte se sustituye en una de ellas por el sentimiento de
superioridad fundado en comparaciones de fuerza y cuando el reconocimiento
positivo o negativo de la diversidad de las culturas da lugar a la afirmacién de su
desigualdad (ibidem: 261). Esta altima perspectiva corresponderia a la relamon
entre los coras y huicholes como un solo grupo respecto a la cultura mexicana, que
sienten ajena. = R

En el caso concreto de nuestro estudio, pareceria que el ‘sisteﬁia “de
representaciones simbdlicas, una vez que. fue transformado por los eventos
histéricos que desorganizaron su estmctum ‘social, tiene un sentido que puede =

captarse como defensa de la identidad (y supenwvencm), tomando comio mar co de
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referencia el eje simbolico cuerpo/identidad/origen/ritos. Es decir, que la cultura es

un marco importante que da lugar a actitudes que generan eventos biolégicos, como

es el agrupamiento de personas y su reproduccion.
Hay una evidente participacion del cuerpo pensado en la representacién del
ritual, que alude al parentesco y el origen. A estos grupos les importa seguir siendo

el grupo que son y el cuerpo es-un simbolo e instrumento, tanto.en:si:mismo.como. .

en calidad de medio de expresion para lograrlo.

En el esquema 5 se hace referencia a la reproduccion blologl'
asociaciones culturales, considerando el constante re'guste poblamon'll araiz de la

conquista espaiiola.



180

quucma 5. Factores que afectaron Ia (Ilslrll)uuon genética entre los grupos cora y huichol
del Gran Nayar-y sus’posibles correlatos culturales:

Factores
de separacion

La inercia
(de los humanos a separarse
de grupos sociales segiin les
convenga)

La guerra

(en su aspecto mds
desesperado, violento y
andrquico, no como
organizacién ni como
institucion)

L.a muerte

Factores
de union

La inercia

(de los humanos a integrarse en
grupos sociales segtin les
convenga)

La delimitacién geografica
(por su naturaleza, caracteristicas,
simbolos, ctc.)

La guerra

(todo lo posible de imaginar
durante una guerra: alianzas,
ruptura de tabuies, desorganizacion
de costumbres matrimoniales,
violaciones, promiscuidad, ctc.)

La reproduccion

~Factores de
reorganizacion

Las lenguas

La reconstruccion de
viviendas y templos; la
distribucion del territorio

La(s) religion(es)

Nuevos patrones de
parentesco

El aspecto geogrdfico no funcioné como factor seleccionador sino como

integrador, por un lado, de muchos tipos genéticos, y aislador (de genes) al interior

de ese gran grupo, pero siempre en funciéon de los acontecimientos histéricos.

Integrador, si pensamos en que, por las caracteristicas de la region serrana, sirvio

como refugio de muchos grupos; aislador, si pensamos en lo importante que es el

parametro de los rumbos en funcion de los puntos cardinales en la cultura de los

coras y huicholes. Por ejemplo, Valdovinos describe la importancia que encontrd

en la distribucion de barrios y ranchos en Jestis Maria (Chuisete’e), respecto a la

asociacion de los grupos familiares y los 4 rumbos; grupos familiares que tienen

qué ver con sus origenes (2002: 19-27).
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En el esquema 5 consideramos al aspecto bélico en calidad de factor que
funcioné como separador y/o unificador, tanto de las caracteristicas culturales
como de las bioldgicas. La inestabilidad de los esquemas culturales a partir de las
calamidades de las guerras, propicia que los individuos hagan cosas que de otra
manera no harian: afiliarse a culturas que no son las suyas, aliarse con enemigos,
matrimoniarse sin seguir sus reglas de parentesco, adoptar nifios, negar. origenes,
etcétera. ;

Pero, a la vez, después de una guerra, cuando se establecen ;x1u§vaxn¢11te las
instituciones,; vuelve la necesidad de identificacion’o sebaracién fde'liiknd’iviﬁduo con
el grupo ya sea por intereses de tipo econdmico, politico o idéolégico.

En las regiones coras hubo una mayor y mas temprana infiltracion de la religion
catélica a diferencia de los territorios huicholes. Se trata de un catolicismo nada
ortodoxo en el que, por ejemplo, la idea del “pecado” consiste en infringir el ayuno
v la abstinencia sexual que debe guardarse antes de una ceremonia. La trasgresion
o va mas alla del nulo efecto positivo deseado del ritual (Preuss [1908] 1998: 240,
241). Sin embargo, los coras fueron mas reacios que los huicholes a la dominacién
cspafiola durante la época colonial.

Es dificil evaluar en qué medida cuales y como fueron los procesos que dieron
lugar a las poblaciones coras y huicholas tal como ahora existen. Son procesos que
involucraron la geografia, las rivalidades previas o en formacion de los grupos
autédctonos, el tipo de organizacion social y econdmica, estrategias de defensa y
supervivencia, etcétera. No se cuenta con datos acerca de la conformacion genética
de grupos del Gran Nayar antes y durante la colonia. Sin embargo, como es de
esperarse, es probable que fueran bastante similares en algunos genes y muy
distintos en otros. Pero lo que es poco probable es que su conformaciéon grupal

fuera igual que antes de la conquista o que ahora.
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Concibamos a la conquista cspaﬁolé como el elemento que fracturo la estructura
(bioldgica y social) autoctona. Con la imposicion de la religion catdlica los
hispanos se esmeraron en destruir toda forma religiosa que no correspondiera a su
ideologia. Y, sin embargo, la cosmovision entre los coras y huicholes existe en la
actualidad como estructura y expresa mucho de las antiguas tradiciones. Fue la
razon de ser para los indigenas; los unié como un solo grupo; los hizo identificarse
como nativos al confrontar algo completamente distinto a su mundo. La misma
ruptura fue, probable y paraddjicamente, la fuerza que generd la consolidacion de
un nuevo grupo dispuesto a reproducir lo que consideré suyo, un sentido de
identidad. Un nuevo grupo, por cierto, con sus polaridades y jerarquizaciones
respectivas y necesarias.

Tal vez podria pensarse que la sierra como refugio y el consecuente aislamiento
resguardaron casi por inercia las costumbres de esos pueblos. Sin embargo, dados
los antecedentes histdricos y culturales, esto es poco probable.

Si pensamos en la cantidad de gente que fue a refugiarse, individuos de lo mas
heterogéneos en cuanto a cultura, intereses, religidon y filiacion étnica —incluidos
mestizos, espafioles, negros— bien pudieron haberse impuesto otras formas
religiosas. Pero, precisamente porque los grupos e individuos que llegaban no eran
homogéneos, se adaptaron a lo que encontraron, que fue mas poderoso cualitativa y
cuantitativamente. Es decir, hubo aquellos que no siendo ni coras ni huicholes, se
integraron a grupos hablantes de estas lenguas, asimilandose a su cultura. Parte
importante del proceso fue retomar o rehacer, entre otros, los sistemas de
parentesco que habia, de manera que se empezaron a conformar los grupos
hablantes de cora y hablantes de huichol. Lo cual no significa que fueran coras o
huicholes, pero tampoco excluye que lo fueran. Los datos genéticos apuntan a esto
tltimo. Lo que es notable es que, a pesar de todo, nunca se conformaron como un

solo grupo; la distancia entre lo cora y lo huichol persistio. O bien, eran tan
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distintos que algunas de sus caracteristicas pexmanecxexon 0 blen el 51stem'1
colonial, ya sea por el tipo de misioneros franciscanos o Jesultas, o7 lasv
circunstancias geograficas, no influyé en forma homogenea en .los—dkos,;sqctoresfque,

quedaron asi diferenciados.

El ser parte de una poblacién, tomemos por ejemplo el caso de los thlcholes no

depende solo de hablar la lengua huichola, sino de pensar y asumn

este sentido, independientemente de que falten localidades y gene por anahzar,

interpretaremos la distancia génica que obtuvimos, como un mdxcador ﬁue mas que
en relacién con la lengua, es valido en funcion de la identificacion que lors;g’mpos
de estudio pudieron haber hecho de si como grupos étnicos. '

Aunque finalmente todo andlisis es relativo, nuestros resultados apuntan a que
los coras son distintos a los huicholes entre 0.05 y 0.13 (FsT). Es una cifra grande,
tratdndose de grupos tan cercanos (véanse datos del apartado Diferenciacion
poblacional capitulo 1V). Para comprender la conformacion genética entre estos
grupos, como se ha mencionado, fue necesario tener un parametro, que en este caso
correspondid a un grupo heterogéneo de la Ciudad de México. Sin embargo
hacemos énfasis en que, aunque este ultimo es un grupo mezclado, no se parece a
otros grupos también mezclados, pero que son distintos (ver frecuencias de las
graficas 7 a 18). Es decir, que los coras y huicholes estan tan mezclados como el
grupo del DF y otros grupos del mundo, pero se trata de una heterogeneidad en que
se forman subgrupos.

La distancia genética que se encontré demuestra que los coras y los huicholes, ya
sea como un solo grupo o cada uno por separado, se distinguen de la poblacién del
DF. Si pensamos que esta megaldpolis abarca personas cuyo origen es de toda la
repuiblica mexicana, podriamos decir que el grupo de coras y ‘huicholes si fueran
tan heterogéneos como los de la Ciudad de México, no presenta1 1an las distancias

genéticas que presentan. Para esta determinacion se calculo la dlstancm FST que
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evalla la distancia entre subpoblaciones a partir de una poblacién total, que en este
cays‘o fueron las trés juntas (coras, huicholes y el grupo del DF). La distancia entre
coras’y huicholes se presenta a nivel de subpoblaciones (son més parecidos entre
ellos que con respecto a los del DF), aunque las distancias varian segun los genes.

La distribucién de las frecuencias génicas muestra que no hay tendencia hacia la
endogamia o hacia la exogamia. Al interior de cada grupo existe en general un
intercambio de genes al azar. Falta por especificar si la distancia observada es
resultado de una herencia que viene desde antes de la Conquista, o se trata de un
flujo génico de cierto tipo de inmigrantes. Queda por discutir, también, si los coras
y huicholes tienen subestructuras en su interior {Son més parecidos los coras entre
si que los huicholes entre ellos?

Tomando en cuenta que existe una distancia genética entre coras y huicholes, la
cual corresponde al nivel de subpoblaciones de un solo grupo, inferimos, entonces,
que:

« son dos grupos en funcién de la lengua (los hablantes de cora y los hablantes
de huichol);

- son dos grupos en funcién de las diferencias que existen del]fl’O'de'Llpa misma
estructura simbdlica; ' T

« son un solo grupo como resultado de los reacomodos e mterc'lmblos

poblacionales durante la coloma' e
« son un grupo como poblacion genética indigena (respecto a algunos genes), si

se comparan con frecuencias génicas del viejo mundo;5!

. son dos grupos respecto a ciertos genes. Este tltimo aspecto:es muy

interesante y es uno de los primeros que van a resolverse a partir de ‘seguimiento

51 No es obijetivo de este trabajo discutir cuales'y por qué son-esos c:ertos geneé. Sin‘du‘da es un
aspecto muy importante que corresponderla a otro tipo.de Investigacion. : :
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de otro tipo de genes, con el fin de rastrear la historia genética de losr coras y
huicholes. S ' ) e )

En vista de que a ﬂcvadé ‘grupo -se vinculan- mitos que -explican su origen
sobrenatural y legendario, y éstos plasman su papel en el ritual, ciertos aspectos de
estas sociedades pudiéi’on compararse a pértir de las relaciones en transformacion
estructural, tanto de.caracteristicas culturales como genéticas.

Es interesan':t‘er, en suma, que dos grupos vecinos que comparten un origen
lingiiistico, ‘u‘na misma historia y una sola estructura cultural, tengan una distancia
comparable‘ ala que se presenta entre grupos de América del norte y América
central (ver datos de Cavalli-Sforza et al. 1996: 75).

La distancia observada puede deberse a que:

a) Los coras y los huicholes descienden de dos grupos distintos: el cora y el
huichol. Esto parece improbable después de una guerra tan barbara y de que
se suscitd mayor heterogeneidad entre las poblaciones como resultado de
tantos movimientos poblacionales. Proceso que, ante la inminente necesidad
de sobrevivir, dio lugar a nuevas politicas de mutua ayuda y alianzas.

b) Son distintos porque a raiz de la Conquista espariola quedaron separados: un
bloque de varios grupos por un lado (el lado donde mayoritariamente se
hablaba cora) y un segundo bloque por otro lado (donde mayoritariamente se
hablaba huichol). Asi ambos bloques, por azar, quedaron conformados de
manera distinta.

¢) A raiz de la Conquista se homogeneizaron, combinandose entre todos, y a
partir de ese momento comenzo una distincion como resultado de endogamia
de dos grupos, el que se identifico con “lo cora” (cualquier cosa que ello
significara: idioma, sistema de parentesco, organizacién econdmica, politica,
social y religiosa) y el que lo hizo con “lo huichol”. Esta hipdtesis se puso a

prueba por medio de una simulaciéon matemaética considerando las cifras
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demograficas, muy importantes dad'l la gran mortandad que resulto de lqs

emdemlas y rebellones colomales El resultado fue que se lequerlrla mas '

thl‘l’lpO para que se generara: la dlstanma que -se: presenta si- este hublexa SldO-—' -

¢l caso.5? ’ o ‘ ‘

d) Es posible que se hayan (Vladorirarllvmz»'&n'zoftiempo varios factores: habi’a un
micleo  de coras 'y siguieron_siendo coras, pero adoptandp a otros
contingentes y personas con los cuales se mestizaron; y lo mismo ocurrié con
los huicholes. De esta manera, la distancia observada se debe a la
reminiscencia de una ascendencia distinta por parte de cada grupo,
reminiscencia que se conserva gracias a la prdctica tradicional de los

muchos aspectos de su cultura, que involucra el parentesco.

Despusés de todo, la cultura de un grupo, dice Lévi-Strauss (1984: 34), es la que
d-termina los limites geograficos que se asigna o que soporta, las relaciones de
amistad o de hostilidad que sostiene con los pueblos vecinos y, por consecuencia, la
importancia relativa de los encadenamientos genéticos que, gracias a los
casamientos cruzados, permitidos, alentados o prohibidos, se pueden producir entre
ellos. Factores conscientes o inconscientes, aiin en nuestras sociedades modernas,
tales como las distancias entre las residencias de los futuros conyuges, su origen
étnico, su religion, su nivel de educacidén, pueden desempefiar un papel
determinante en la conformacion de la estructura genética de las poblaciones.

Témese en cuenta que en la cosmovision huichola los seres humanos se dividen
entre “gente”/indigenas (teuteri) y “vecinos”/mestizos (feiwarixi). Los primeros son

descendientes de Watakame y de las cinco madres del maiz. L.os mestizos eran

52 \tnr grafica 208,
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changos que se alimentaban “de puro pan” o de tortillas desabncl'is, y no pueden ser
hermanos ni conyuges de los hijos de Watakame (Neurath 1998: 45)

A propésito de la cohesién étnica, Rossi cita a uno de sus mforma‘ntes'q{Jién le
dice que los huicholes “..debemos formar un solo corazén”. Esta premisa
determina la expresiéon de sentimientos y percepciones sensoriales, los
pensamientos y los fines de la colectividad (1997: 88).

Jauregui (2003, en prensa), concreta como “tanto los coras como los huicholes
presentan diferencias grupales en su mterlor —claramente reconocidas por ellos
mismos—, las cuales corresponden a una combmac1on de variantes lingiiisticas con
ublcacxon territorial dentro del cosmograma cuadrangular, de acuerdo a los rumbos
del-universo.

Asi, hasta el porfiriato, los huicholes estaban divididos en una cuatriparticion, de
tal manera que Tensompan (que dejo de ser comunidad huichola, por abandono
durante la Revolucién mexicana) quedaba en el oriente; San Andrés Cohamiata
(Tateikie) y su anexo Guadalupe Ocotan (Xatsisairie) al poniente; Santa Catarina
Cuexcomatitan (Tuapurie) al norte y San Sebastian Teponahuastan (Wautia) y su
anexo Tuxpan de Bolaiios (Tutsipa), al sur. 3

Por otra parte, en el caso de los coras la region oriental se. divide eﬁ»una pafte'
nortefia, correspondiente a San Francisco (Kuaxata), y otra surefia, cdfrespondiente
a Jestis Maria (Chuisete’e); el centro estd ocupado precisamente por La Mesa' del
Nayar (Yaujque’e); en tanto la regién occidental comprende dos comunidades:
Rosarito (Yauatsaka) y San Juan Corapan (Kurapa), pues San Pedro Ixcatan dejé de
ser poblaciéon cora a mediados del siglo XX, debido a la invasiéon de mestizos
mexicanos. La region nortefia comprende a Santa Teresa (Kueimarutse’e), Dolores
(Guajchajapua) y San Blasito, este tltimo poblado ya al poniente del rio San Pedro.
Finalmente, la region sur correspondia a Huaynamota, que dejo de ser cora durante
la guerra lozadefia (1856-1873).
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Lo importante es quqémbas divisiones —tanto la de los huicholes, como la de los
coras— Corresporideh é:: variaciones del cosmograma indigena. Ademds, en una
distribucion afniVel*de'?la‘x'egién' los huicholes habitan en la porcién oriental del
territorio serrano, en: tanto los coras lo hacen en la porcién occidental”.

Por lo pronto hay que tomar en cuenta que cada grupo no es en la actualidad
necesariamente lo que fue en el pasado, sino su transformacién por las coyunturas
de la historia. La cultura, sin desaparecer, probablemente mantuvo muchas
caracteristicas sociobiolégicas como estaban, pero al mismo tiempo las readaptd o
réconstruyé. Y claro estd, dichas transformaciones no se reflejan con oposiciones
claras en todos los planos. Se vuelven inteligibles por las miiltiples relaciones y
redes con sentido estructural.

De cualquier forma, lo que es importante sefialar son dos hechos. Por una parte,
como hemos indicado ya, que los coras y los huicholes no son distintos como
grupos sino como subpoblaciones de un solo grupo. Y por otra que la estructura
cultural —abarcando la lengua, la organizacion social y la cosmovision— sobrevivio
a la homogeneizaciéon y fue al mismo tiempo factor determinante para que las
poblaciones se conformaran genéticamente como estén.

Se podria concluir, con base en el inciso d), que los coras y huicholes componen
grupos mestizados genéticamente, mas o menos heterogéneos —cuyos origenes
pueden ser de muchas partes: grupos del norte, de la costa de Nayarit, de la Cuenca
de México, de la huasteca potosina y veracruzana, europeos, etcétera— pero -en los
que pesa mas una herencia indigena, la cual, ademas, estabaﬁ_d‘ifcre‘iiciada"deSde

antes de la Conquista.

En principio, no teniamos idea de. cémo se"'p'resentariaﬁ'.lasv‘fr"écu‘en'cias entre

coras y huicholes, o entre éstos y otros grupos respecto a los genes 'de estudlo Con

nuestra investigacion logramos un prlmer acexcamlento a la composxclon genetlca

de coras y huxcholcs util- como’ punto de partida para concretar cuéles seran las
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siguientes localidades de estudio, y los siguientes tipos de genes por determinar.
Estos nuevos estudios ampliaran el panorama del complejo genético de los grupos
y probablemente conducirdn'a mas'y nuévaspreguntas.

Y, aunque se trata de genes con poco polimorfismo, dada su trascendencia
funcional, la poca diferencia que se presentara era de tomarse en cuenta.s3

Sin duda,-en.cierto. punto del desarrollo del proyecto, fue muy seductivo el
hecho de ciue pudiera investigarse sobre el consumo del peyote y algiin
neurotransmisor especifico que apuntara hacia un proceso de seleccion génica,
principalmente en el grupo huichol. Sin embargo, el objetivo de esta tesis era
contrastar aspectos culturales y variabilidad, y no aspectos culturales y procesos de
seleccion, por lo que fue pertinente, en principio; llevar a cabo un diagnostico mas
general. ‘

Las diferencias encontradas 'e‘ntvgj'ei;yllbs? gmpqs, nos permiten suponer que
probablemente también las haya en oﬁ“osf 'genes (relacionados o no con
neurotransmisores), por lo que podrian investigarse tres aspectos: la vertiente
filogenética respecto a coras y huicholes a partir de regiones génicas de DNA
mitocondrial; avanzar en la obtencion de datos en relacién con la variabilidad que
se presenta a partir de los genes polimérficos. asociados a neurotransmisores; y
abarcar los otros dos grupos indigenas (mexicaneros y tepehuanes) que habitan en
el Gran Nayar. ' 7 7

Cerraremos este trabajo considerando que el gran sistema de la ideologia, que en

el caso de los coras y huicholes se basa en su cosmovision, es y ha sido mucho mads

53 Como se menciona en la introduccion, dos fueron las razones por las que los datos candidatos para la
investigacion fueron éstos y no otros. La primera es que el trabajo se realizdo en un centro de
investigacion (el Instituto Nacional de Psiquiatria Ramoén de la Fuente), cuyo interés enfoca de manera
importante los neurotransmisores. La segunda es que la mescalina del peyote esta relacionada con
genes neurotransmisores, e inferimos que, si habia alguna distancia entre coras y huicholes, o entre
éstos y otras poblaciones, podrian ser interesantes las distancias de estos genes en particular,
consideradas como parte del conjunto de genes que puede perfilar a una poblacion.
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poderoso para la supervivencia de la colectividad —como grupo étnico™ y como

grlipdrquéldépende fuertemente de su propio territorio y organizaciéon econémica—,

que el otro gran sistema de la realidad bioldgica y que corresponde al acervo-
genético. Si van o vienen genes de un grupo a otro, no tiene trascendencia en la

conciencia colectiva, Pero es necesario y lo ha sido a través de la historia de estos

grupos, no perder de vista las sutiles fronteras simbdlicas que delimitan a un grupo

de otro, ya sea por los rumbos geograficos de origen, por las deidades especificas

de cada grupo, o por la manera de interactuar con dichas deidades.

Es a partir de estas evaluaciones, como podria definirse el juego de velocidad e
interdependencia entre lo real, que corresponde al parentesco bioldgico, y lo
imaginario que conforma su idea de ser “huichol” o “cora”, en cuya cosmovisién
estda implicita la estructura del cuerpo humano como entidad bioldgica y simbélica

en el Gran Nayar,

54'No nos referimos a grupo étnico como grupo bioléglco aunque sin duda, parte de la-reproduccion
cultural involucra la reproduccion blOl(’)glca
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APENDICE

Variabilidad humana o
Basandose en diferencias genéticas elegidas al azar de 17 polimorfismos protéicos,
Lewontin (1972) concluyd que las poblaciones humanas son notablemente
similares entre si, resultando la mayor parte de la variacion humana a nivel
individual. Segtn este autor cerca del 85% del total de la variacion genética se
presenta entre individuos al interior de las poblaciones, el 8% entre agrupaciones
locales, y del 7 al 9% entre los grandes grupos definidos tradicionaimente como
"razas”.55 En la actualidad, la variabilidad de subgrupos que morfoldgicamente
serian indistinguibles o confusos, con andlisis de genética molecular y medidas de
divergencia (o distancia génica) como el FST, puede precisarse (ver mas adelante
Diversidad génica). Con muchos de estos estudios se ha demostrado que la gran
variabilidad humana existente es mds cuantitativa que cualitativa,

Asi pues para definir a las distintas poblaciones humanas cuyas diferencias son
mas cuantitativas, la genética de poblaciones se remite a las frecuencias genéticas.
Con dicho andlisis genético se llegaran a conocer con precisién los complejos
poligenéticos en todos sus componentes. Por ahora ayuda a clarificar la naturaleza

de las diferencias de los grupos humanos.

Marcadores genéticos
Antes de la década de los noventa, la diversidad genética se deducia a través de
polimorfismos cldsicos como son los tipos sanguineos, proteinas de suero,

aloenzimas e inmonuglobulinas.

55 £f término raza ha estado en controversia tanto en las disciplinas biol6gicas como en las sociales. La
complejidad de la discusion no entra en los objetivos de este trabajo. '
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En 1900 Landsteiner descubrlo los grupos sanguineos clasicos O, A, B y AB que se
heredan seguin las leyes mendelmnas 56 Pala ‘el caso de éstos y otros grupos
sanguineos como MN'y Rh, se han utlllzado tecmcas inmunolégicas que permiten
ver la reaccién de los anticuerpos (mmonu_rglobullrnas) ante antigenos especificos
(Landsteiner y Wiener, 1940; Levine y Stetédh; 1939). También se han utilizado
técnicas de electroforesis de proteinas. Estas, segln su estructura quimica, tienen
una carga eléctrica especifica, por lo que, en un medio eléctrico, se desplazan a
distinta velocidad y pueden ser 1econocndas (Paulmg et al. 1949).

La gran mayoria de estos polimorfismos pocas veces excede una frecuencia del
1% y més raramente en la variacion fenotipica.5? La ventaja del estudio de los
grupos sanguineos y pollmorﬁsmos enzimdticos radica en que la mayoria estan
codificados por un solo gen yes p051ble determmar los alelos que presenta cada
individuo. :

En la actualidad se caractefiza la variacion de las poblaciones a partir de
secuencias de nucledtidos y una amplia gama de técnicas moleculares. Se han
empleado enzimas de restriccién (que cortan el DNA en sitios especificos) para
producir una clase de marcador al nivel de DNA, los polimorfismos de longitud de
fragmentos de restriccion (RFLP), Joci como el DNA mitocondrial (mtDNA),
polimorfismos de un solo nucléotido (SNP) y microsatélites (STRP). Asimismo, en
la tltima década se ha recurrido a la técnica PCR muy sensitiva y rapida (Erlich
1989: 31-38).

El International Human Genome Sequencing Consortium publicé en Nature

(2001) vastos resultados de la secuenciacion de genoma humano en el que reportan

56 Principio de transmision y segregacion independiente.

57 g fenotipo es aquella morfologfa, fisiologia, bioquimica y conducta que manifiesta un organismo a
través de su vida, y se desarrolla por la accién de genes y ambiente; el genotipo es la suma total del
material hereditario que posee un organismo (Johannsen 1909, apud Dobzhansky et al. 1988; 29).
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cerca de un billon de bases, entre 30,000 y 40,000 proteinas codificadas, mas de 1.4
millones de polimorfismos de nucledtidos individuales (SNPs) y una extraordinaria
informacidn acerca de las caracteristicas del DNA humano.

La funcién bioldgica de la variabilidad puede comprenderse como resultado de la
seleccién natural (ya que las disparidades ambientales seleccionan distintos genes)
y también como resuitado de los impedimentos de desplazamiento que reducen la
difusion genética entre las poblaciones. Los polimorfismos son entonces
adaptaciones a una heterogeneidad ambiental en un territorio habitado por una
poblacidn, lo cual no quiere decir que todas las caracteristicas genéticas jueguen
siempre un papel adaptativo. Algunas pueden haber sido seleccionadas en
ambientes que ya no existen, en tanto que otras consisten en cambios evolutivos sin
ser necesariamente favorables o desfavorables. No se descarta, sin embargo, la
posibilidad de que muchos caracteres se hayan considerado neutros por no
conocerse lo suficiente. Gran parte de la teoria de la genética de poblacionésse

basa en los /oci que han evolucionado neutralmente,

Genética de poblaciones 7 i
Un grupo de individuos que se reproduce entre si puede definirse- ¢91ﬁb una
poblacion mendeliana. L.a genética de una poblacion se refiere a la conféti'tucién
genética de los individuos que'la componen pero también a la tran'vsmi‘si‘réﬁ de los
genes de una generacién a la siguiente. La estructura génica de una poblacion estd
determinada por las frecuencias genotipicas y génicas, es decir, por la
especificacion de los alelos presentes en cada /ocus y la proporcién en ¢ada uno.
Una poblacién puede ser definida a partir de sus frecuencias génicas. Dichas
frecuencias son influenciadas por varios hechos como son el tamaﬁo efectivo de la
poblacién, el que todos los individuos tengan la mismaf’po's;imbli;l'i'd;d de aparearse, asi

como por procesos como el flujo génico o migracion, mutacién y seleccion.
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Hardy y Weinberg en 1908 comprobaron cada uno por su cuenta, que las
frecuencias se mantienen constantes de generacidn en generacion siempre y cuando
la poblacion sea panmitica, sea suficientemente grande (cientos de personas)-y no
haya eventos de migracion, mutacion ni seleccion.

En el caso de dos alelos, dado que la frecuencia del alelo A en una pobl'aciéknr es
p, y la frecuencia del alelo complementario A; es q = 1 — p, cuando el apareamiento
es al azar las frecuencias de A} A, A; Ay y A; A, sbn pz, 2pq y q2
respectivamente. Entonces p = pP+%(2pq)yq=' (2pq) + q-.

Una poblacién que mantiene esta distribucion en sus genotipos se dice que estd
en equilibrio y dicha distribucion depende sdlo d§ las frecuencias de la generacion
anterior. Para verificar la condicién de equilibrio se realiza la prueba estadistica
chi-cuadrada de Pearson y se determina‘yﬁ'syi?;y.":lﬂa»dife‘rencia entre lo observado y lo
esperado es significativa o no. ‘ |

Las frecuencias génicas cambian en forma 'prede»cibl,efen_’ magnitud y direccién
cuando existen procesos sistematicos como la 11iigifa,ci6n,,rrjutacién'y seleccion. En
cambio, son predecibles en magnitud pero no en direcciéon cuando los procesos son
dispersivos (aleatorios) como sucede con la deriva genética, la endogamia y el

muestreo (Lacadena 1999: 547-548).

Diversidad génica

La variacion genética o diversidad génica (h) (Nei 1987: 177), para un locus dado,
es la probabilidad de que dos alelos elegidos al azar en una poblacion sean distintos
entre si (podria decirse que diversidad génica y heterocigocidad son sindnimos); el
promedio de todos los /oci estudiados es H y puede utilizarse para estimar la
variabilidad genética de una poblacién; esta medida ha sido usada ampliamente en
el caso de datos obtenidos con técnicas de electroforesis y enzimas de restriccion.

Aunque el concepto de heterocigocidad no es aplicable en el caso de los genes
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haploides, lo que ‘Nei ha llamado d1ve151dad gemca se thlllZ'l p'ua estos genes,
sefialando que es una medlda de vanabllldad genetlca que tlene validez estadistica
(1987:177-178). = e

Wahlund demostro que las dlfelenclas de las ﬁecuenc1as gemcas en poblaciones

divididas en subpoblacmnes, genelan una deﬁmencm de heterocigocidad en
comparacién con una sola poblacién que se cruza al azar (Nei 1987: 159).

Wright (1943, 1951, 1965, 1969) propuso medir la desviacion de las frecuencias
genotipicas de subpoblaciones a partir de los pardmetros Fis, FIT y FST llamados
indices de fijacién o estadisticos F (ibidem). Estos, se utilizan para entender la
estructura de endogamia en las poblaciones, o los patrones de seleccidon asociados a
los alelos polimorficos. A nivel individual se refieren a la heterocigocidad y
homocigocidad (F) que es la probabilidad de que haya endogamia. A nivel de
poblacidn local (subpoblacion) corresponden a la diversidad alélica y genotipica; se
expresan como FIS (coeficiente de endogamia al interior de las subpoblaciones):

Fis=hg—h,/ Iy
donde h, es la heterocigocidad de un individuo en una subpoblacion y hs es el
promedio de heterocigocidad esperada de individuos en una pob‘lacirén ‘con
pareamiento al azar con la misma frecuencia alélica =2 p; q;. ' [

FsT mide la endogamia entre subpoblaciones (S) que conformaljj,ekl_,'rtotarl de 'lé '
poblacién (T). e

FsT=hy—hg/hy ;
Frr equivale al coeficiente de endogamia en una poblacion =’7k,(1-FI'S) (1-FsT).
FIT=hy—h,/h, |
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GLOSARIO

Capitulos2y 3

Ekatewari.- Estrella de la tarde
Hatsikan- Estrella de la mafiana (entre los coras)

hakeri.- nifios y nifias de no més de 10 afios, con51dex ados puros” y asociados con
“angelitos” T s e

Haramara.- Costa de San Blas, Nayarit; lugar sagrado poi’ donde salieron
originalmente los antepasados del mar

hikuli.- cacto sagrado (Lophophora williamsii o peyote). La palabra peyote viene
del nahuatl peyotl. Santoscoy (1899: xxx) expone la palabra xicora como el nombre
primitivo del peyote

Hikuli haimutiyo.- se le reconoce como el abuelo de todos los peyotes
hikuli neixa.- danza del peyote

hikurikate.- peregrino huichol o peyotero

hikuritame.- peyotero

itauki.- animal magico que sale del fuego y enferma tanto a seres hum’mos como a
dioses; blLl_]O que vuela y zumba como insecto T

iyari.- esencia; composicion central del cuerpo humano corazon es repn esentado
por la deidad solar en forma de venado :

Kauyumari.- venado mensajero mediador entre los dioses y-los huicholes; Estrella
de la mafiana '

kiekari.- aldea o comunidad; el universo

kieri.- conjunto de plantas psicotropicas que contienen alcaloides tropéanicos; los
mara’akate las utilizan para curar; se le asocia con el “inframundo”; contraparte del
hikuli o peyote

Kutsaraipa.- se localiza en Tatei Matinieri, San Luis Potosi; sitio sagrado rumbo a
Wirikuta

macuchi.- tabaco que representa el corazon del fuego
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mara’akame, -te.- curandero
mawarixa.- fiesta del toro
Maxa Hikuli.- peyote-vcnado que “cazan” los. hu]choles en kauta

muwieri, -te.- vara ceremonial ‘con: plumas sirve para establecex COI]t’lCtO con las
deidades, lugares sagrados y ulmbos cardmales ' :

mweh.--agave; modelo-del mundo,paraA‘lqs;coras,:

ndayarite.- cora B ik o
namawita neixa.- danza de la‘de'sp‘e‘d‘idé

Nauxa.- peregrino con cargo asomado a Kauyumar
Naycuric.- deidad cora que hace alusxon al peyote
neixa.- danza; mitote

nierika.- objeto ritual para “ver”; tiene forma de estrella y un agu_]ero en el centrO'
esta elaborado con una varita y estambre; ofrenda

Nierika hikuli.- es el peyote mas importante de los 5 pcyotes que :sev deben‘
encontrar antes de la recolecta en kauta 7 ' :

Paritsika.- venado que se caza para encontx ar la v1d'1 ; mediador entre los dioses y
los hombres e B

Reunari.- Cerro Quemado o Cerro del Amanecer, ubicado en S'm Lu15 Pot051 cerca
de Real de Catorce; lugar mitico donde nacio el sol

Sautari.- Estrella de la tarde (entre los coras)

Takutsi Nakawe.- personificacion de las fuerzas vegetales y animales; Takutsi,
como “Nuestra abuela” o diosa de la fertilidad; Nakawe, como su transformacion
en monstruo mitico

Tamatsi Ekatehwari.- “Nuestro hermano mayor,” el viento que vive en el oriente
junto a la madre de las lluvias

Tamatsi Teiwari Yuawi.- “Nuestro hermano mayor” el Charro Negro o sol
nocturno

Tapurie.- Santa Catarina, comunidad de huicholes orientales
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Tatei hikuli.- madre de los peyotes
Tateikie.- San Andrés Cohamiata, comunidad de huicholes occidentales
Tatei Matinieri.- lugar ubicado en Wirikuta

Tatewari.- dios del fuego, “Nuestro Abuelo” para los huicholes, mientras que para
los coras el fuego equivale a las plumas de “Nuestro Padre”, el sol

tatewari kupieriei.- fuego sagrado , S S
tao.- sol

Te’akata.- “lugar del horno”, adoratorio huichol en Santa Catarma Cuexcomatxtan,
Jalisco; cafiada colindante con San Andrés Cohamiata : :

te’eca.- la piedra que se prende o pedernal
Teiwari, -xi, -tsixi.- mestizos o “vecinos” que no son in