EL
Eﬁ»\i COLEGIO
&«32 b=

SAN LUIS,ac

Wixaritari: ¢los altimos guardianes del peyote?

Ritual indigena, intermediarios y la formacién de publicos

TESIS

Que para obtener el grado de

Doctor en Ciencias Sociales

Presenta

Christoph Schabasser

San Luis Potosi, S.L.P. octubre, 2021



EL
Eﬁ»\i COLEGIO
&«32 b=

SAN LUIS,ac

Wixaritari: ¢los altimos guardianes del peyote?

Ritual indigena, intermediarios y la formacién de publicos

TESIS

Que para obtener el grado de

Doctor en Ciencias Sociales

Presenta

Christoph Schabasser

Director de tesis

Mauricio Genet Guzman Chavez

San Luis Potosi, S.L.P. octubre, 2021



Lista de de HUSLFaCIONES ..........ccoiiiiiieiieiie e 1
F e = (o [=Tod [ T[T 0] (0SSP 4
1. Problema, Teoriay Metodologia ..........cccccveiiiieiiiicie e, 7
IS R [ 10T L1 T ox o] o SRRSO 7
1.2.  Planteamiento del problema ... 10
1.3.  Conceptos y categorias de analiSiS .........cccveveiiieiieeieiie e 14
1.3.1. T LT ol LU =1 [T - o PRSP 19
1.3.2. (0701 3 ToT oo 11 or- [T 21
1.3.3. Y= {<T o Lol - O TP PP PPPU RO 25

S I LY D L | - SR PR 29
IO T O 1 (=1 a o (o ] (= T (= £ SRS PR 37
1.6.  ODLENCION 0B ALOS ......ecvveeierieiee e e 40
2. La peregrinacion a WIrTKULA..........cccvieieiie e 43
0 A - T o] =T o =T (o] o] SRS 43
2.2. Lafila de peregrinacion toma fOrma ...........cccocoeiieiicie i 49
2.3.  Laprimeranoche en Huejuquilla ............ccooviiiiinii e 51
2.4, De Huejuquilla @ SAINGS ........ccoiiiiiiiiiieeeee s 56
2.5, Laentrada a WITKULA .........ccoiieiiiieieeese et 57
2.6. Enlas faldas del Cerro QUEMAUO ........ccccuvieeiiieieiieseee e 72
2.7. Deregreso en HUBJUQUITTA .........cooiiiiiiii e 73
2.8.  Las repercusiones de la peregrinacion...........cocooeireieirerieieeie e 74
2.9, CONCIUSIONES. .. .cuiiiieiecti sttt st et r e e e be st sbesbeereeneenee e 75
3. Los reflejos de los otros en la esfera del ritual ............cccoveiieiiiiicnnne. 78
3.1  Lacostumbre wixarika forma publiCoS ..........ccceiiriiiiiiiiiiieee e 78
3.2.  Los teiwarixi en el COSMOS WIXAIKA .........ccevverieiieiieie e esie e e sie e 80
3.3. Transfiguracion ontolégica de los otros mediante el tsikwaki ..........ccccccevveiieiiennnn, 81

3.4, LS COSEOS 0 18 COSTUMBIE ..coeeeeeeeeeeeeeeeeee ettt e e e e e eeeeeeeeeeeeeeeeeeeeeeeeeeeees 86



3.5. Transposiciones de identidad en una fiesta Tatei NeiXa.........cccccevvererieereerieseennnnn, 91
3.6.  Venta de la costumbre WIiXarika ............cocoooviiiiiiiniieee e 95
3.7, CONCIUSIONES. ...ttt bbbttt bbb e s 97
4. Continuidad y friccion entre los aliados de los wixaritari .................... 102
4.1. El Centro Coordinador Cora HUICHOL ...........c.coiiiiiiiiiccece e 105
4.2. Instituciones indigenistas y tecnologia en la Sierra Wixarika.............ccccccoevervvennenn, 115
4.3.  Una carretera €N diSPULA .........ccveieeieiieie et sre e 117
4.4. EIl Santo “apaxuki como agente de interculturalidad..............cccceoveveiieiviicieenenn, 132
4.5. Lasegunda generacion de aCtiViStasS...........ccccvveveerieiieiieie e 140
4.6, CONCIUSIONES.....cuiiiiiiiiiieie ettt 149
5. Consideraciones FINAIES ... 152
ANEXO L. 162
ANEXO T o 168
RETEIENCIAS ... ot ns 174
BIDIIOGIaAfia. .. .c.veieiciece e 174

ENEIEVISTAS ...ttt et e e e e ettt e e e e e e e e et e e e e e e e e e ———aaaaaaaas 183



Lista de de llustraciones

lustracion 1: Fotografia de un bebé blanco, repartida por un bufon tsikwaki en Las Pachitas

[lustracion 2: Parte trasera de la fotografia de la ilustracion anterior que contiene la direccion

de correo electronico de UN tSTKWAKI. ......ccveiveieiiieiieieiesese e 84
[lustracion 3: El tsikwaki imita y se burla de los visitantes no indigenas. ............cccccvevveviennn. 85
[lustracién 4: Una fotografia recién tomada por el bufon tsikwaki. ...........cccoeveveiiiiiciiiiinnn, 85

lustracion 5: Rutas comerciales de la region HUICOT. No hay un solo centro que conecta a
la region indigena HUICOT, sino varios. Una situacion distinta a como se presenta en San
Cristobal de las Casas y sus alrededores. Fuente: Plan HUICOT: Programas de actividades de
las dependencias participantes para 1971 publicado por la Secretaria de la Presidencia
OFICIAITA MY ....iiiiiee e bbbttt bttt ne et 109

llustracién 6: Las pistas de aterrizaje fueron construidas durante la década de 1960 y
principios de 1970 y forman parte de mejoras infraestructurales que fueron realizadas en el
marco del Plan Lerma/Plan HUICOT. Fuente: Plan HUICOT: Programas de actividades de
las dependencias participantes para 1971 publicado por la Secretaria de la Presidencia
OFICIAITA MAYOL. ...ttt te e te e te e s beeseesreesreenneans 110

[lustracion 7: Salomén Nahmad (izquierda), el director del Centro Coordinador Cora Huichol
entre 1968 y 1971 fue responsable para la coordinacion de los proyectos de desarrollo
socioecondmico en la sierra wixarika mientras participaba en los rituales. La fotografia fue

tomada por Peter Furst, Universidad de California en Los Angeles. Fuente: Furst 2006:95. 111

llustracién 8: EI INI'y Peter Furst proporcionaron vehiculos para la realizacion de una

peregrinaciéon a Wirikuta. Foto tomado por Peter Furst. Fuente: Furst 2006:79 ................... 112

llustracion 9: El tramo Huejuquilla — San Andrés atraviesa cuatro estados, pasa por territorio
0"dam (Canoas), mestizo (Santa Cruz) y wixarika (San Andrés). Fotografia tomada por el

autor en la gasolineria de San Juan Capistrano, Huejuquilla, Zacatecas. ............c.ccccceuveunenne. 118



[lustracion 9: Rocio Echevarria (a un lado del poste con guitarra en mano) en Semana Santa
de San Andrés Tateikie 2016 en compafiia de sus seguidores observa a un performance de un

grupo de danzantes neo-aztecas. Fotografia del autor...........cccoeeiiviiiieieie i 125

[lustracion 10: Juan Negrin en una ceremonia Hikuri Neixa en 1977. Las pinturas faciales
amarillas indican que previamente ha estado en contacto con peyote. Foto tomada por Yvonne
Negrin. Fuente: Wixarika Research Center 2008:3..........cccoveiieiieiierie e 130

lustracion 11: EI Coronel Oswaldo Vasconcelos R&mos en una platica con los jicareros del

centro ceremonial Werika. Foto tomado por Kal Muller, S.f. ... 135



Para mis amores

Joselyn, Leon y Egon



Agradecimientos

La elaboracion de esta tesis no hubiera sido posible sin estimulo, apoyo y confianza que muchas
personas e instituciones me otorgaron. Estudiar en el Doctorado de Ciencias Sociales en El
Colegio de San Luis fue una experiencia enriquecedora que me permitio conocer y trabajar con
algunas de las personajes mas finas e inteligentes que en este mundo se encuentran. En primer
lugar agradezco a Horacia Fajardo por haberme recibido como su alumno de doctorado en El
Colegio de San Luis. A Mauricio Guzman por haber tomado la responsabilidad de concluir
conmigo el proceso del doctorado después del sensible e inesperado fallecimiento de Horacia
gepd. A Paul Liffman por haberme acompafiado hasta la etapa final del doctorado, a Arturo
Gutiérrez por leer y comentar el presente trabajo y por la colaboracion en proyectos que
realizamos en dos congresos internacionales (FLACSO — Quito, LASA — Nueva York). A
Olivia Kindl por leer y comentar el presente trabajo y por haberme invitado a presentar mi
investigacion en su seminario permanente de sistemas rituales, miticos y estéticos.

Desde Austria y la Universidad de Viena, Evelyne Puchegger-Ebner por haber sido una
intermediadora entre la academia austriaca y mexicana que ademas ha sido un apoyo moral a
lo largo de mis estudios en México. Su interés en mi trabajo y sus invitaciones a participar como
docente en sus clases de antropologia visual fueron experiencias claves en mi trayectoria
académica. Elke Mader del Departamento de antropologia social y cultural me recibi6 en la
Universidad de Viena a lo largo de una estancia financiado por la beca Ernst Mach. A Johannes
Neurath de la UNAM quiero agradecer por presentarme con Paul Liffman cuando buscaba
posibilidades para estudiar un posgrado en México después de mi graduacion en Viena y por
haber elaborado toda una serie de fuentes sobre el pueblo wixarika. A Magdalena Villareal por

invitarme a una presentacion de mis planteamientos al CIESAS Occidente y por haber asistido



a mi ponencia en Nueva York. A Héctor Medina de la UASLP por haberme invitado a su
seminario de la didspora wixarika.

Quiero agradecer también a mis comparieros de mi generacion, especialmente a Jéssica
Malinalli Coyotecatl, Hugo Galindo, Tania Jimenez y Cecilia Fuentes por el convivio, el festejo
y las risas compartidas.

Estoy agradecido al pueblo wixarika por resistir y defender exitosamente su territorio y
por haberme dejado observar, participar y aprender su cultura. Las estancias en la sierra, las
fiestas en los centros ceremoniales, las horas de convivio frente fogatas prendidos en los patios,
las caminatas entre aldeas y lugares sagrados, comer tortillas y tomar tejuino de maiz endémico,
reconocer lo duro que es la vida en la sierra con poquita agua y ahora con el cambio climatico
encima, esto y muchos instantes mas, fueron experiencias que se me impregnaron de por vida.
Pamipariyutsi a todos, especialmente a Pedro y Benita por haberme recibido con calidez y
paciencia y por haberme regalado su confianza y su amistad. A los familiares de Benita por
haberme integrado en su fila de peregrinacion y en las actividades de su centro ceremonial.

Agradezco también a mis patrocinadores. Esta investigacion se realiz6 gracias a la
administracién de fondos por parte del Consejo Nacional de Ciencia y Tecnologia CONACyYT
quien me otorgd una beca nacional a lo largo de mis estudios de maestria (2011-2013) y de
doctorado (2014-2018). Fondos adicionales para la realizacion de esta tesis llegaron del Fondo
Siegfried Ludwig administrado por el gobierno estatal de Niederdsterreich, Austria, y del
proyecto de Ciencia Basica CONACYT con el numero 243126 bajo la coordinacion de Héctor
Medina. Agradezco también al Servicio de Intercambio Académico de Austria (OAD) por la
beca Ernst Mach que me otorgd la posibilidad de avanzar mi tesis durante una estancia semestral
en la Universidad de Viena.

Por ultimo, si bien no menos importante, a mi esposa Joselyn por su paciencia y por el

trabajo excepcional que realiza como ama de casa y madre de dos nifios preciosos. Espero que



en un futuro no tan lejano ella tambien podra realizarse y perseguir sus intereses, tal como yo

en esta fase del doctorado.



1. Problema, Teoria y Metodologia

1.1. Introduccion

Esta tesis trata de las relaciones sociales que el pueblo wixarika establece con sus publicos.
Concretamente planteo que la reproduccion y continuidad de la tradicion (costumbre) indigena
wixarika es posible, sobre todo, a partir del intercambio sociopolitico, cultural y econémico que
los wixaritari establecen con instituciones e individuos que, a veces, juegan el papel de
intermediarios clave, y a veces de actores principales, y en su conjunto forman parte de publicos
nacionales e internacionales en el mercado global de la etnicidad y sus correlatos en términos
de la ancestralidad, la autenticidad y el mito del buen salvaje, el indio ecolégico, el indio
espiritual (Bartra 1992, 1997; Ulloa 2004; Galinier y Molinié 2013; De la Pefia 2018). Por lo
tanto, su foco de atencidn no se encuentra en la perspectiva histérica o en los procesos histéricos
en tanto correlatos, fuente o explicacion de la territorialidad y/o de la peculiar construccion,
reproduccion de su identidad cultural como pueblo indigena prehispanico. Tampoco estoy
interesado en profundizar temas, ni zanjar polémicas ventiladas en la rica y nutrida tradicion de
estudios etnoldgicos dedicados a este grupo (Medina 2020; Liffman 2012; Gutiérrez 2002,
2010; Neurath 2002, 2012, 2017; Kindl 2003; Fajardo 2007, de la Mora 2019). Aungue abrevo
en buena medida de estos trabajos y sus perspectivas, no es mi interés desatar el nudo gordiano
dejado tras las secuelas del indigenismo y que en su condicion poliédrica revela el
subdesarrollo, la marginacion, los conflictos agrarios, los problemas de salud y nutricién y el
conflicto religioso. No pretendo tomar el rumbo en la cuestion “del indio como problema
nacional”, por lo tanto, no aspiro llegar a conclusiones que hagan apologia de la integracion o
de la autonomia como el traje ajustado (de justicia) que los habilitaria y les permitiria
presentarse como ciudadanos dignos y respetables en el escenario politico del Estado Nacion.
Esta dignidad bien ganada por los wixaritari estd mas que demostrada y el presente estudio no
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hace sino confirmarla. Sin embargo, seria muy testarudo si me negara a reconocer que bajo el
tema: la relacion entre los wixaritari y los teiwarixi que les sirven de intermediarios no se
encuentran las claves de un lenguaje asentado en la fina diplomacia cosmopolitica que les
permite ejercer una territorialidad a su modo, dentro de su perspectiva, distinta, por su puesto,
a la territorialidad que el Estado mexicano les ha impuesto. Paul Liffman me ha inspirado esto
que resume en la siguiente frase: “Es una version subalterna de territorializacion basada en la
practica y centrada en lugares” (2012:35). Centrada en lugares y en sujetos humanos y no
humanos. Que se basa en una constante celebracion de acuerdos y alianzas, los cuales deben
ser renovados, actualizados tanto en el plano cosmolégico, como en el practico y concreto. De
hecho, a pesar de las reticencias para dejar entrar a los intermediarios teiwarixi en los escenarios
intimos de sus rituales, parece que predomina una perspectiva o acuerdo tacito de permitirles
su participacion conforme un esquema gradual no explicito, pero que lleva en cuenta el
volumen, la calidad y naturaleza de los bienes materiales y simbdlicos que son aportados por
los teiwarixi y que entran al sistema de intercambios segun la logica de la organizacion social
que va desde las unidades doméstica hasta las organizaciones supracomunitarias.

Reconozco junto con Eduardo Viveiros de Castro (2013), quien en referencia al caso
brasilefio -esto aplica para el caso mexicano-, considera que es posible distinguir dos tradiciones
en los estudios sobre las culturas indigenas: la que se abocé al analisis de la cuestion indigena
como parte del proceso de formacidn nacional y la que se concentrd en teorizar a partir de un
enfoque etnoldgico.! En el primer caso, la relacion entre los grupos indigenas y la sociedad
nacional, entre los indigenas y blancos o mestizos fue directa y tempranamente discutida y para

ello se crearon conceptos y categorias como relaciones interétnicas, relaciones de contacto,

! “Pienso que existen dos grandes paradigmas que orientan la etnologia brasilefia. Por un lado la imagen
antropoldgica de la Sociedad Primitiva; por el otro, la tradicion derivada de una Teoria del Brasil, del que la obra
de Darcy Ribeiro es quizas el mejor ejemplo. El titulo de un libro de Roberto Cardoso de Oliveira, La sociologia
del Brasil indigena, es expresivo de esta segunda orientacion: el foco es Brasil. Los indios son interesantes con
relacion a Brasil, en la medida que son partes de Brasil (...) mi foco eran las sociedades indigenas, no Brasil; lo
que me interesaba eran las sociologias indigenas (Viveiros de Castro, 2013: 9-10).”
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cambio cultural, aculturacion, integracion, etcétera. En el segundo los etnélogos-antropologos
pusieron el foco de interés en las cosmologias-cosmovisiones, sistemas mitico-rituales,
practicas rituales, universos simbolicos y sistemas de clasificacion. A la vuelta de la esquina,
en el reencuentro de esta bifurcacion es posible contemplar la reunion de un vasto programa de
investigacion que nos aproxima tanto como se puede a las perspectivas post-estructurales,
fenomenoldgicas, el constructivismo sociotécnico, bajo las cuales, estructura y proceso, politica
y cosmovision, agencia y estructura se dan la mano.

AUn sigue representando un desafio tedrico metodologico viajar por las revueltas aguas
del capitalismo y las relaciones de mercado impuestas desde la época colonial y que se cargaron
de los sedimentos de la deforestacion en tierras republicanas de los estados independientes de
América Latina. Porque nada gque suponga el viraje ontoldgico y epistemologico en nuestro
mirar y aprender al Otro alivia las condiciones estructurantes de la desigualdad y la dominacion
que Anibal Quijano (2000) conceptualiza como “colonialidad del poder”.? Desde luego
habitamos un mismo planeta, nos recuerda el Antropoceno, pero nuestras culpas, caridades y
desembolsos -para decir de otro modo, lo que significa la reciprocidad-, esta lejos de ajustarse
a las ideas humanisticas y proverbiales de la universalizacién, del bienestar y el bien comun
que viene anunciando la ideologia del desarrollo.

Siinvirtiéramos la imagen para ver desde el otro lado del margen, atribuiriamos un papel
fundamental a las ontologias nativas que van al encuentro de nuestras teorias, que las provocan
y en el largo contacto, roce y friccion nos han capacitado a ver en la selva de los simbolos y
practica rituales formas no cartesianas de representar la realidad y de urdir relatos a

contracorriente del tsunami climatico.

2 LLa colonialidad del poder significa que el concepto de “raza” fue asignado a trabajadores de oficios especificos
a lo largo de la expansidn del régimen capitalista mundial: “Cada forma de control del trabajo estuvo articulada
con una raza particular. Consecuentemente, el control de una forma especifica de trabajo podia ser al mismo
tiempo el control de un grupo especifico de gente dominada. Una nueva tecnologia de dominacién/explotacion,
en este caso raza/trabajo, se articulé de manera que apareciera como naturalmente asociada. Lo cual, hasta ahora,
ha sido excepcionalmente exitoso (Quijano 2000:204).”
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En esta tesis apuesto por la comunicacion intercultural, que también es incomunicacion,
conflicto y friccidn entre individuos con culturas distintas pero cercanas. Y en su devenir, esta
interculturalidad se tornasola en cosmopolitica, concepto que definiré mas adelante. Para esto
parto de la definicién de Roberto Cardoso de Oliveira (2014:61): “situaciones de contacto entre
dos poblaciones dialécticamente unificadas a través de intereses diametralmente opuestos,
incluso interdependientes, por paradojico que parezca”. Ahora bien, es preciso desanclar el
concepto de relaciones interétnicas que predominaba en el lenguaje de las decadas de 1960 y
1970 y que tenia su preocupacion puesta en la formacién del Estado nacional. Dado que los
encuentros, desencuentros y contactos no se realizan entre estructuras, y si entre personas a
quienes debemos atribuirles una agencia que se despliega bajo contextos y situaciones

particulares.

1.2. Planteamiento del problema

El argumento que sirve como argamasa de esta tesis plantea la importancia de los aliados e
intermediarios culturales y politicos para comprender la capacidad del pueblo wixarika para
resistir y adaptar su cultura a las inclementes condiciones que impone el contexto de la
modernidad, el proyecto de desarrollo de la sociedad nacional y las politicas neoliberales. Para
ello se aluden diferentes categorias asociadas al papel de los intermediarios en tanto actores,
agentes y publicos, siempre y cuando no perdamos de vista sus diferentes perfiles y perspectivas
las cuales estan relacionadas con los contextos.

Aunque una primera impresion de la vida que transcurre en las aldeas y ranchos de los
wixaritari nos transmite la idea de aislamiento, a segunda vista nos percatamos que sus espacios
familiares y las practicas que sostienen su organizacion social se encuentran en gran medida
asistidas e influidas por los diferentes tipos de apoyos (bienes, servicios) que los intermediarios

ofrecen voluntariamente. Algunos de estos apoyos fluyen de manera constante o intermitente
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tanto de personas, asociaciones o grupos que a la postre han sido incorporados en mas que
simples intermediarios en amigos, es decir, con quienes se han establecido lazos de confianza,
complicidad, reciprocidad e incluso parentesco. Bajo esta modalidad que han adquirido las
relaciones entre los wixaritari y sus pablicos, algunas familias y ciertos centros ceremoniales
han logrado ganar o mantener su prestigio en las relaciones intracomunitarias. Estos apoyos les
reportan beneficios directos vinculados principalmente a la realizacién del costoso ciclo ritual
que implica peregrinar a los distintos puntos de la geografia sagrada que este grupo ha definido
histéricamente, pero también les representa apoyos y asistencia en la forma de alimentos,
acceso a opciones educativas para sus hijos o atencion meédica en casos de alguna enfermedad
imprevista. En esta relacion los beneficios no van, desde luego, en un solo sentido, pues atras
del compromiso que adquieren los intermediarios, se encuentra su interés por ganar una
posicion que les permita acceder al vasto e intrincado mundo cosmoldgico de este pueblo que
viste atractivamente con disefios coloridos y se identifica como el pueblo del peyote, la cactacea
con propiedades psicoactivas que de forma creciente ha ganado visibilidad a nivel internacional.
En la cosmopolitica, el peyote se convierte en un actante, segun el término acufiado por Bruno
Latour.

Mi experiencia directa a lo largo de varios afios en las comunidades wixaritari me ha
permitido identificar las alianzas y el tipo de prestaciones y contraprestaciones que se
establecen con los no indigenas, como una caracteristica fundamental para el sostenimiento de
los centros ceremoniales. En contrapartida, los “huicholeros” -nombre que se utiliza en el medio
para identificar a los admiradores y publicos de este grupo- incorporan y hacen uso del capital
cultural que adquieren a partir de su cercania con los mara’akate (plural de mara’ akame que
se traduce como chaman, o lo que viene a ser un especialista ritual) y autoridades indigenas,

para legitimar sus discursos y practicas ante otros publicos -no indigenas- como especialistas
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autorizados, aunque sea por ellos mismos, de la cultura “ancestral” huichola.® Esta doble via
funciona légicamente por sus contrapesos. Es como si emanara un encanto de forma natural.
Realmente se podria decir que la cultura wixarika y ciertos especialistas rituales, mas que otros,
irradian un encanto natural irresistible. Sus pablicos, sus seguidores se pliegan y obedecen aun
cuando no se entienda el fondo del sacrificio animal, la ofrenda de sangre, que forma parte
central de la cosmologia de un pueblo cazador — aunque unos se resistan y construyan nuevas
discursividades, esta cosmologia se puede acomodar y amoldar a las exigencias y pulsaciones
de individuos y colectivos urbanos —de estoy doy cuenta a lo largo de la tesis.* Lo mas
importante, desde el punto liminal del observador-investigador, es construir, elaborar una
exégesis del mundo que haga posible continuar un cierto tipo de dialogo intercultural o que le
ayude a identificar los elementos que generan friccién o simplemente incomprension. Por eso,
asi me lo explico, los antrop6logos somos las primeras victimas del carisma chamanico de los
especialistas rituales, por eso nosotros los antrop6logos somo la interfaz en la creacion de
publicos: activistas defensores agrarios, activistas medioambientales, activistas anti-minas,
revendedores de artesania...en fin parte de una reinvencidén o retradicionalizacion de la
tradicion wixarika. Esto lo hago patente en uno de los relatos en donde descalifico la impericia
de un viajero espafiol que en la busqueda de su espiritualidad comete un error tras otro previo
el inici6 de la peregrinacion a Wirikuta.

Mi condicion de europeo no se libra ni queda indemne a las batallas interculturales y a

las crisis de identidad religiosa, ni mucho menos al cuestionamiento del sistema capitalista.

3 Huichol es el nombre popular y mayormente utilizado para designar a este pueblo, esta es una designacion
impuesta desde afuera. En las Gltimas décadas se ha reivindicado la autodesignacion wixarika —singular- o
wixaritari en el plural. Ellos asi prefieren, pero al igual que los mestizos contindian usando el termino de huicholes
en ocasiones que ameritan subrayar la distancia cultural. Como veremos més adelante, los intermediarios
comprometidos en apoyar politica, econémica y en distintos proyectos de indole cultural son designados como
huicholeros y en tono de broma también pueden etiquetarse como “mestioles” o “huichizos”. Con la reivindicacién
del etnonimo los wixaritari ahora son designados coloquialmente entre los huicholeros simplemente como wirras.
4 Véase por ejemplo la version elaborada por Carlos Castillejos, discipulo de Don Andrés, una mara”akame
wixarika que se volco de lleno a la transmisién de sus conocimientos a grupos de mestizos, de manera puntual
Guzman y Labate (2018: 135).
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Formo parte de una generacién que pone en tela de juicio el modelo patriarcal, el catolicismo y
la desigualdad social. Percibo en el ambiente de mi sociedad el desasosiego causado por una
materialidad y supuesta seguridad alejada del caos que realmente hemos provocado en la
naturaleza. Y esto me trae dia tras dia pensando en la contribucion de mi tesis, pero en lo que
el estudio de un pueblo que atrae por su halo mistico, ancestral, puede aportar y cdmo sin querer
somos tierra fértil para recibir sus semillas cosmologicas. CoOmo sin querer, en el dicho y en la
practica nos convertimos en publicos consumidores de su cultura y con ello asfixiamos lo que
nos inspira vitalidad y tal vez una memoria olvidada. Alejandra Aguilar revela esta paradoja en
la voz de uno de sus entrevistados mestizos en el contexto de las celebraciones de Semana Santa
en la comunidad de San Andrés Cohamiata: “Por un lado esta el hecho de no querer que nada
cambie, por el otro esta el saber que los procesos del mercado son muy poderosos. Esto hace
que para los mestizos los indigenas en general o cambian o se quedan en lo mas marginal del
mercado (...) Estos turistas se dan cuenta de que con la presencia de proyectos como el
eculturismo y con la afluencia de turistas se transformara justo lo que estan buscando, la esencia
intocada de un grupo como los wixaritari (Aguilar, 2008:168; Aguilar y Durin, 2008).°

Las relaciones interculturales no implican la armonia o alianzas sin fricciones. Desde la
perspectiva que asumo como parte de mi tradicion moral y mis principios éticos me he
sorprendido cuando los wixaritari me hablan de fidelidad con la pareja y de la retribucién como
pago justo por el don que significa que los ancestros nos prodiguen la vida. Pero igualmente
estupefacto cuando le dan la espalda a sus publicos y continGan su camino, si éstos no cumplen

0 no entienden las reglas que dan sentido a su mundo. Aqui mas que ontologias relacionales, se

5 Més adelante precisaré este contexto desde mi propia experiencia etnografica. Noto de entrada un paralelismo
entre su descripcion y la mia, pero hay sutiles diferencias entre su interpretacion y la mia. No estoy tan seguro de
un desplazamiento o la deslocalizacién de practicas como desenlace logico de las relaciones interculturales
mediadas por la mercantilizacion. Las inversiones, juegos y metaforas de un orden ritual instituido para definir
limites en las relaciones con los visitantes, los de fuera, los turistas, se realiza bajo una fina partitura de un control
territorial que tiende a la afirmacion de vinculos y alianzas politicas. Jugando un poco al perspectivista, diria que
los turistas son solo turistas ante ellos mismos, frente al espejo, pero a la vista de los wixaritari siempre seran
contemplados como potenciales aliados.

13



puede hablar de ontologias bifurcadas. Y seria yo en mi calidad de autor, estudiante europeo,
tratando de dar una leccion sobre las lecciones no aprendidas, o acusarlos por su falta de
compasion cuando yo hubiera pensado en suspender la peregrinacion para atender la
emergencia (véase capitulo 1). La interaccion tiene sus limites y se define por un pragmatismo
de ambos lados. Mi tiempo y quizas mi sensibilidad no me permiten acceder al asombro de un
Antonin Artaud, pero no dejo de admirar la simpleza, originalidad y al mismo tiempo
complejidad de sus rituales. Como sus publicos me decanto en las esferas que permiten la
traduccion y la perplejidad, aqui mi intento para tratar de entender la partitura de los
intercambios, de la interculturalidad.

Mi pregunta principal fondea en las aguas de la interculturalidad para intentar ofrecer
una interpretacion plausible que nos ayude a comprender la l6gica del sistema wixarika-teiwari
de reciprocidad e intercambio. Parafraseando a mi profesor Paul Liffman, insigne huicholero,
la relevancia tedrica de esta tarea radica en el papel que los wixaritari se autoadjudican, no
como ‘“necesarios para la sobrevivencia del planeta” (2012:39), sino como intermediarios -
particularmente sus especialistas rituales- que saben y pueden comunicarse con los ancestros
que regulan y mandan en el mundo de los fendbmenos climaticos. Pero no menos importante, es
necesario reconocer gque esta intermediacion -en la globalizacion que ellos asimilan- requiere
la intermediacion teiwarixi. Esta es la cosmopolitica en clave wixarika que presupongo como

la 16gica del sistema de reciprocidades, en el fondo una red en constante elaboracion.

1.3. Conceptos y categorias de analisis
A lo largo de esta tesis utilizo recurrentemente el concepto de publicos para referirme a los
aliados no indigenas, teiwarixi, a quienes también designo en ciertos casos como admiradores.
Soy consciente de que esto puede causar confusiones o simplemente distraer la atencion del

lector. Para evitarlas pretendo establecer su significado, limites y alcances. No hay duda de que
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los publicos tal y como aparecen en las situaciones que describo en los siguientes capitulos son
un tipo de intermediarios (brokers) culturales, politicos y con ello nos planteamos un tipo de
personaje que aparece en las etnografias y que es teorizado en los estudios interétnicos desde
hace varias décadas atras desde un enfoque ya sea funcionalista, culturalista o estructuralista.
El intermediario nominalmente juega una posicion ambivalente, pero no ambigua -esto le puede
costar su rango y posicion-, ya que se le ubica en las interfases o zonas fronterizas — sin alusién
exclusiva a las fronteras territoriales- que articulan sistemas o estructuras politicas y
socioculturales regidas por ldgicas distintas o complementarias, aunque esto sea parte de las
jerarquias y la dominacién impuesta por una sociedad colonial o nacional. En este sentido los
intermediarios pueden ser de dos clases: los que provienen del ambito local, de la cultura nativa
(indigena, campesina o de comunidades tradicionales) y los que gozan del respaldo de las
instituciones que controlan, imponen reglas y sancionan de acuerdo con un derecho de
soberania, vasallaje, tributacion o ciudadania.

Los estudios han puesto énfasis en la necesidad principal del intermediario en ganar y
conservar su legitimidad frente a los dos conjuntos dispares de poder: la comunidad y para
nuestro caso el Estado. Ambos tipos de intermediarios reciben poder delegado que emana de
las instancias a las cuales representan y su prestigio depende de los equilibrios y la fina
diplomacia para cumplir con las expectativas de ambos polos, algo que en muchas ocasiones
resulta imposible. Asi vemos entonces que el intermediario rural puede traicionar a sus
seguidores y transformarse en cacique y el intermediario funcionario ser removido de su cargo,
por ejemplo (Véase el capitulo 5 de Cardoso, 2014, dedicado al ladino).

Paul Liffman emplea publicos, no como un concepto sino como adjetivo y eso nos deja
con mucha incertidumbre, pero nos da a entender que una parte importante de la labor
diplomatica de los wixaritari se concentra en la constitucién y ampliacion de sus publicos en
tanto seguidores o grupo de personas afines a sus causas. Se puede entender que este

antropélogo percibe un cambio importante en la estrategia de este grupo para reproducir su
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cultura. Y que esto no puede llevarse a cabo 0 no como Unica forma, apelando a los canales
tradicionales de intermediacion. Retomo la definicion de Michael Warner (2008) para quien el
concepto no puede remitirse Unicamente a un grupo 0 un contingente de personas
preestablecido, cuyos contornos estén absolutamente claros o definidos. Si partimos de la
acepciéon mas comun los publicos se constituyen como tales en la era de los medios de
comunicacion de masas 'y como tales son los receptores de discursos y toda clase de informacion
que busca influir en sus elecciones y comportamientos. Los publicos para este autor son
efimeros dado que prestar atencidn y en su caso atender y actuar conforme a los mensajes de
esos discursos depende en buena medida de la voluntad y no de una estructura normativa que
someta 0 imponga sanciones por el hecho de abandonar o dejar de pertenecer a determinado
publico. Esto puede seguir siendo valido aun cuando el condicionamiento de las redes sociales
busque o apele a diferentes mecanismos para domesticar la propia voluntad de los individuos,
simplemente porque el componente mercadoldgico de las redes esta disefiado para admitir la
aleatoriedad de sus publicos.

Ahora bien, dado que los publicos parece ser una definicion mucho mas apropiada para
estudiar los fendbmenos del consumo, mi interés para recuperar y establecer los pablicos como
una categoria conceptual exige que hagamos algunas adecuaciones para no perder de vista el
papel de los intermediarios en una situacion de contacto y friccidn étnica como la observada en
la relacion de los wixaritari con los teiwarixi. Las situaciones que describo en los capitulos
subsecuentes se enmarcan en aquello que otros autores han denominado “mercado de las
etnicidades”, que se discute en los estudios Nueva Era y el surgimiento de los neo-indios (Steil
et al. 2018, de la Torre et al. 2016, de la Pefia 2018) o personas, agrupaciones (publicos) que
buscan mimetizarse, identificarse o adoptar ciertas formas de ser y actuar semejantes a las de
los grupos indigenas que admiran y respetan (Molinié, 2016; Galinier y Molinié, 2013).

En la narrativa que ofrezco hago patente el estrecho vinculo entre el intermediario

institucional y el intermediario respaldado por una organizacion no gubernamental o que actda
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por cuenta propia. Desde luego reconozco un proceso historico, situo el indigenismo, 0 mejor,
los actores que operan el indigenismo -en tanto politica integracionista del Estado mexicano-
como intermediarios que pueden transitar en distintas redes de apoyo o que incluso pueden
jugar diferentes roles simultdneamente o en diferentes momentos de su trayectoria de vida. En
buena medida el funcionario, concretamente aquel trabajador del Instituto Nacional Indigenista
(INI) (més tarde Comision Nacional para la Atencion de los Pueblos Indigenas- CDI), fue un
promotor de publicos entorno a la cultura wixarika, de la misma forma que los académicos,
generalmente antropdlogos, contribuyeron y fomentaron una discursividad que atrajo la
atencion de publicos propensos a un reencuentro con la espiritualidad “primordial”, bésica,
auténtica; esto es la busqueda de la propia espiritualidad, de un sujeto occidental que puede
encontrar referentes, una manera de espejearse frente al Otro, otro que conserva lo que nosotros
occidentales hemos perdido o teniamos olvidado (Arriaga y Negrin, 2018).

El fendmeno o hecho fundamental para que la intermediacion transite a la conformacién
de publicos no se puede entender Unicamente por la habilidad politica, sino por la prestancia y
operatividad que esa habilidad puede expresar dentro de un universo impregnado por las
relaciones mercantiles, por los flujos de dinero, incluso en los circuitos en donde la l6gica
dominante es la de los valores de uso. Esto es parcialmente discutido por Ingrid Arriaga y Diana
Negrin (2018), pero no hay consonancia en el papel que juegan los aliados -término que
emplean-, ni mucho menos los artistas wixaritari en términos de su agencia la cual esta en todo
momento determinando la naturaleza del intercambio de bienes materiales, la produccion
artistica destinada al mercado y las reciprocidades como mecanismos de doble mano. Eso si,
me parece, estas autoras atinan en describir a estos aliados como sujetos afectos a la
espiritualidad que acompafa sus practicas rituales y realizaciones artisticas en el contexto
Nueva Era. Un contexto que ha resultado prolifico en términos estéticos, artisticos y que, sin
duda han venido a impulsar la ampliacién de los publicos, aliados, y admiradores de la cultura

wixarika.
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Los publicos, entonces, siguiendo con Warner (2008), pueden resultar tan efimeros o
constantes como la lealtad que expresa un consumidor hacia una marca que le reporta y
garantiza beneficios o calidad en el producto. No obstante, los publicos de los wixaritari no se
configuran en una condicion de receptores pasivos de los mensajes, discursos e imagenes y en
su interior se destacan personas que actuan como traductores, gestores o promotores de una
agenda politica que se ve moldeada tanto por sus propios intereses como por los de la familia,
centro ceremonial o comunidad a la cual se alian, asocian o representan. Esto nos invita a hurgar
mas alla en la composicidén andnima y hasta cierto punto informe de los publicos, para encontrar
los noédulos, los roles cruciales que cumplen determinados sujetos u organizaciones para que el
discurso sea seductor y logre activar las fibras de la solidaridad, de la admiracion e incluso del
fanatismo.

Un asunto no menos relevante se refiere a la proclividad que pueden mostrar ciertos
publicos para reconocerse, autoidentificarse y pasar a un proceso de institucionalizacion. En mi
descripcion y analisis englobo en calidad de publicos tanto a los grupos o personas que operan
respaldadas por una institucién gubernamental, las que se deslindaron y pasaron a formar parte
de otras agrupaciones no gubernamentales, las organizaciones que como el Frente en Defensa
de Wirikuta se constituyeron como un ensamblaje de varias organizaciones indigenas y no
indigenas como el Consejo Regional Wixarika y la Asociacion Jaliciense de Apoyo a los
Grupos Indigenas (AJAGI) o Conservacién Humana, respectivamente, asi como los miembros
que son reclutados y que por voluntad propia forman parte de redes de apoyo para proyectos
especificos e incluso los grupos de turistas frecuentes u ocasionales. En este abanico
heterogéneo (ensamblaje) encontramos a quienes han sido atraidos mediante estrategias
mediaticas y que forman parte de otros publicos, pero que se constituyen en torno a la figura de
un intermediario como Rubén Albarran, lider y vocalista del grupo de rock Café Tacuba. Y en

el otro extremo, a quienes han hecho girar sus proyectos de vida en torno al asistencialismo, la
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solidaridad y apoyo a este grupo y que incluso copian, adoptan o tratan de reproducir rasgos del

costumbre wixarika.

1.3.1. Interculturalidad

Planteo la importancia de los publicos afines a los wixaritari como parte de un proceso historico,
lo cual quiere decir que aun en la ausencia de dicho concepto dentro de la bibliografia
especializada, la posicion de los intermediarios teiwarixi ha sido construida quizas de manera
preponderante a partir de la politica indigenista de corte integracionista, pero extrapolando
converge con EI México Desconocido de Carl Lumholtz (2006 [1904]) y se alimenta de la
literatura antropoldgica de corte etnoldgico y la literatura de ficcidn, de divulgacion, novelistica
0 autobiografica. La nocién de publicos infiere la presencia de un movimiento continuo para
reavivarlos, asumiendo la desercién y la incorporacion de nuevos grupos e individuos en una
escala global facilitada por las redes sociales (internet y telefonia celular).

Desde mi punto de vista, la condicion cultural contemporanea de los wixaritari viene a
contradecir los escenarios previstos por la teoria de la aculturacion y la ideologia que sustentd
la politica integracionista. No digo que ciertos procesos del contacto cultural no hayan ocurrido,
pero tampoco me inclino a postular la pureza cultural de este grupo. Observo, eso si, una gran
capacidad de adaptacion y un arte de la resistencia que les ha permitido amoldarse a las
estructuras politicas a las cuales se encuentran subordinados. Este arte de la resistencia nos
remite a las estrategias de territorializacion, a la vitalidad performativa de su sistema mitico
ritual — en fechas mas recientes asimilado como una espiritualidad alternativa- y al ejercicio
persistente de una diplomacia para hacerse de aliados, publicos no indigenas en amplio sentido.

Entiendo la interculturalidad como una perspectiva procesual de relaciones entre
sujetos, individuos que confrontan, comparten e intercambian practicas y conocimientos
propios de sus culturas bajo contextos y situaciones particulares. Esto desplaza la atencién en
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la estructura y el sistema hacia los temas de agencia, situaciones y redes. A diferencia del
multiculturalismo, la interculturalidad no hace elogio de la pluralidad cultural como artificio
para mantener la distancia o fundamentar la tolerancia y el relativismo historico cultural. En
este sentido la interculturalidad no anticipa, ni prescribe relaciones armonicas; las relaciones
que reunen a individuos portadores de dos o mas culturas dependen de los procesos de
traduccion, de los vehiculos que posibilitan la interpretacion y explicacion, asi como de la
percepcion, los valores (éticos, morales) y la disposicion de los sujetos para encarar una relacion
de intercambio. Si estos medios de acercamiento fallan es probable que se produzcan fricciones
y en casos extremos emerja un conflicto o desentendimiento que ponga fin a la relacion. Desde
mi punto de vista la interculturalidad no puede ser prescriptiva, pues no existen moldes ni
formatos que permitan adecuar las diferencias y desigualdades. Paradojicamente dicha
diferencia (alteridad) cuando es reconocida, puede ser el punto de partida para el
establecimiento del dialogo, de una comunicacion intercultural.

La etnografia que desarrollo a lo largo de esta tesis insiste en valorar el punto de vista
del observador en su capacidad dialogica, para subrayar diferentes grados de comprension entre
los teiwarixi cuando intentamos acceder al plano ontoldgico de los wixaritari. Ciertas
situaciones permiten valorar la relacionalidad entre ontologias, asi como su bifurcacion cuando

las expectativas ligadas a sistemas valorativos distintos no pueden entretejerse.
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1.3.2. Cosmopolitica

En la era del Antropocena® que se discute y del cambio climatico que se vive, la cosmopolitica
no augura ni predice el entendimiento comun sobre el universo, ni busca que arribemos a “un
buen mundo comun”, su propiedad no insiste en la idea del entendimiento sostenido en la razon
Unica para obrar en el mundo de la eficiencia tecnoldgica y sus efectos contraintuitivos. Como
tampoco lo hace a partir del reavivamiento de las tradiciones mistéricas, méagicas. Pero si en las
formas distributivas de responsabilidades y cuidados frente a las amenazas desatadas a partir
de las guerras emprendidas bajo la bandera de la razon universal en contra de las alteridades
radicales. Isabelle Stengers (2014) fue quien propuso inicialmente este concepto, Bruno Latour
(2008, 2014a) lo ha enriquecido y problematizado, y al menos dos antrop6logos
latinoamericanos lo han desanudado y puesto a girar en contextos etnograficos que nos resultan
pertinentes e inspiradores para explicitar la relacion entre wixaritari y teiwarixi (Blaser 2018,
De la Cadena 2010).

La idea de unir cosmos y politica en una sola palabra asume, de acuerdo con Stengers,
una postura diferente del quehacer politico dentro de un mundo que la tradicién occidental ha
insistido en englobar y distinguir bajo el criterio de universalidad. Lo politico entra de lleno en
un mundo que se reconoce plural, diverso, puesto que se le descubre en la potencialidad
agentiva que poseen humanos y no humanos. No hay Gltima palabra y la pregunta ¢quién puede
representar a quién? no tiene respuesta, pues darla repetiria la falsa ilusion de un mundo bajo el

3

comando de quien enuncia “un mundo en comun”, mientras que la politica de mundos

divergentes abre la posibilidad del mundo en comin como pluriverso.

6 De acuerdo con Bruno Latour (2014), el Antropoceno es la historia de la evolucion, la de entidades equipadas
con agencia que tratan de sobrevivir. Este concepto busca dejar atras el dilema de la divisidn entre naturaleza y
sociedad: La agencia humana conduce y orienta la transformacién de la superficie del planeta -de la naturaleza- v,
por el otro lado, es la geologia y el clima que conducen hacia la innovacion tecnolégica humana. EI Antropoceno
pone énfasis en las redes que se crean entre actores y actantes individuales humanos y no humanos y a las cadenas
de reacciones que conducen hacia ensamblajes nuevos. EI Antropoceno invita a pensar en responsabilidades:
¢Quién o qué es responsable para qué? — despegado de un contexto que restringe una posible respuesta a un ambito
o0 social o natural.
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En este sentido, tanto el multiculturalismo como la interculturalidad comparten la
misma falla de origen, la cual supone un mundo mensurable, que puede ser domefiado incluso
en la diferencia cultural. El suyo es el lenguaje comun, aungue en la segunda opcion, como ya
hemos hecho notar, las culturas resulten ser las atalayas desde donde se divisa al enemigo, al
aliado y se dispongan las estrategias de sumision, insubordinacion, cooperacion e intercambio.
Nada puede prosperar ante tamafia particion, fragmentacion de saberes y el Cosmos-Climatico,
nos incita a una rehabilitacion de saberes, practicas que se moldean no en una simplificada
modelacién cognoscitiva, de proyecciones en la mente de un ser humano culturalmente,
ideol6gicamente condicionado por el poder de sus creaciones.

Entiendo que la cosmopolitica toma “el toro por los cuernos”, como se dice
coloquialmente en México, cuando un problema debe ser encarado para resolverlo sin dar
muchas vueltas y que es parecido al aforismo nietzscheano: “los grandes problemas deben

resolverse como los bafios de agua fria: uno entra en ellos para salir rapidamente” (citado de
memoria). Hay tantos mundos como culturas, y los criterios de legitimidad implica que unas no
aplasten a las otras. La cosmopolitica dice que hay que parlamentar y con ello se asume la
convocatoria para que todos participen; aun el “idiota” y el mudo: Bartleby, el escribano
indolente, ausente, contrasistémico de la novela de H. Melville, una metafora del nativo de los
tropicos, ocupan un lugar en la biosfera y no deben ser tratados como iguales sino como
diferentes en un mundo provisto de “los gajes del oficio”, en la naturaleza extravagante de un
cometido para recrear la vida. Mi etnografia se encarga de sefialar discretamente la
cosmopolitica que ocurre cuando el acto de diplomacia retne seres ontolégicamente diversos
que confluyen en politicas del lugar para ajustarse a la globalizacién cosmopolitica: reunién de
voces, rituales y creencias que congregan humanos y no humanos.

En esto la friccion étnica es una forma memorable, no digo que una pieza arqueoldgica,
de las teorias del contacto cultural, limitada por el guion funcional estructuralista de las politicas

de los estados republicanos de Ameérica Latina. La friccion es un buen término para que
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mantengamos la inquietud sobre las consecuencias del desarrollismo neoliberal; la friccion
como alternativa tedrica para nombrar los conflictos que no desembocan en la violencia, aunque
se perciba en formas sutiles, nos sirve para analizar las formas o estrategias de resistencia. Estas
son por si mismas un arte, el arte de la diplomacia, que recurre al susurro, la multivocalidad, la
inversion, la metonimia y la diversion que puede ser nombrada como “carrilla, albur, choteo”,
formas que no pretendo elucidar ni etimoldgica ni culturalmente, pero que sin duda aparecen
en el contexto del contacto intercultural entre estos dos contingentes humanos intermediados
por la ofrenda, el dinero, los venados, el maiz, el peyote, los camiones para peregrinar, etcétera.
Humanos, wixaritari y teiwarixi que son distintos entre si mismos y cuando actdan en un plano
de diferencia cultural. Esto viene a constituir toda la diferencia entre un mundo objetivado a
priori y un mundo que deviene en sus representaciones y ensamblajes. Por ello la cosmopolitica
puede convertir en aliados a ambientalistas y académicos con los teiwarixi en la propuesta
amafada del gobierno mexicano (en la administracion de Felipe Calderdn) para transformar el
Sitio Sagrado Natural de Wirikuta -area natural protegida estatal- en un Reserva de la Biosfera
-area natural protegida federal-, pues en este caso el nombre para designar el territorio tiene una
relevancia politica dentro de una esfera de alianzas y procesos historicos que podrian ser
eliminados bajo la nomenclatura aparentemente neutra de reserva de la biosfera. Invoca,
asimismo la concepcion de una territorialidad wixarika que brinca y se extiende mas alla de los
postes y los alambrados de plas, mas alla de las demarcaciones agrarias y se extiende por los
espacios Yy lugares transitados (Liffman, 2012). Es semejante a las causas de la disminucion del
caribl, que mas que una presa, es un agente que negocia con los Innu las condiciones de
sobrevivencia que convienen a ambos. Al respecto, comenta Mario Blaser, la politica
proteccionista del gobierno canadiense es desplegada como dispositivo de conocimiento y
poder, mientras que para los Innu dicha politica solo viene a confirmar el hecho de que los

caribus (atiku), al igual que los seres humanos tienen voluntad.
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Entiendo que esta discusion se relaciona con una apreciacion distinta sobre las causas
del conflicto, estas no devienen de diferencias culturales, sino que estan enraizadas en
ontologias, formas de ser que son radicalmente diferentes. Para Blaser la posibilidad de un
mundo que puede devenir comun, como sugiere Latour, no tiene resolucion sencilla, pero a
partir de su caso de estudio entre los Innu de Canada, encuentra una esperanza que justifica la
cosmopolitica como articulacion de formas que pueden convivir y ajustar en sus agendas
propdsitos comunes.

De acuerdo con Marisol de la Cadena (2010), la cosmopolitica puede ser invocada para
reconocer las transformaciones en la estrategia de los movimientos sociales indigenas en el sur
del continente latinoamericano, los cuales recuperan y colocan en un papel central la presencia
de otros que humanos (others than humans). Su posicién es relevante en este estudio porque
ayuda a comprender la alteridad y la resistencia como persistencia cosmologica wixarika que
se adapta y logra asimilar al Otro, al teiwari en condicion de subalternidad. Esta investigadora
logra ayudarnos a reconocer la cosmopolitica como la reactivacion de memorias que no fueron
canceladas por completo en los procesos de colonizacion y evangelizaciéon forzada y que
emergen bajo nuevos contextos y reorganizandose bajo nuevos principios en lo que, por
ejemplo, gana una nueva relevancia el lugar de la enunciacion, la adopcion de formas inéditas
para manifestar el desacuerdo y de generar alianzas con sectores que por una u otra razon
simpatizan o bien abrazan las demandas étnicas, especificamente las que descubren la
espiritualidad o sacralidad vinculada al territorio, a los duefios o ancestros que regulan los ciclos
climaticos.

Esto es importante para alimentar mi perspectiva, segun la cual, la formacion de
publicos en el caso de los wixaritari estd vinculada al proceso de dominio colonial, al
integracionismo como politica del estado mexicano y a la modernidad como un ethos especifico
del hombre blanco. Pues de estos macro-episodios o etapas histéricas emergié una

relacionalidad sincrética que conecta y bifurca, que aprende y asimila y se traduce en los gestos
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y poses del bufon, trickster, tsikwaki en la capacidad para digerir y superar las anomalias que
describo en el Capitulo 2 donde la peregrinacion sufre una interferencia en donde todos
aprendimos. Y lo mismo puede ser dicho, en relacion con el Santo “apaxuki, una reliquia que
olvido la lengua wixaritari, pero que es recuperado y resituado como patrono de las relaciones
interculturales en la Semana Santa de San Andrés Cohamiata.

Los pablicos en sus valoraciones morales y éticas se descubren heterogeneos y bajo sus
perspectivas influyen en los caminos y estrategias para enfrentar al Estado que son las acciones
que deciden o en las que acaban enrolandose los wixaritari. Los tres ejemplos mas claros de
esto es el Wirikuta Fest, la marcha a los pinos en la Ciudad de México y la celebracion del ritual
peritaje tradicional en el Cerro del Quemado para consultar a las deidades en el contexto del
conflicto minero en el 2012 (Lamberti, 2014, Boni, et al., 2014; Gavilan, 2018). La
cosmopolitica es emergencia y descubrimiento de formas alternativas de resistencia o la puesta

en marcha de ciertas discursividades en escenarios distintos, nuevos.

1.3.3. Agencia
Tanto la interculturalidad como el multiculturalismo operan a partir de entidades discretas
Ilamadas culturas. La teoria de las relaciones interétnicas, las premisas en torno al contacto
cultural, la aculturacion y la asimilacion cultural se ocupan de agrupaciones homogeéneas. Esta
homogeneidad quizas tuvo un sentido soportado por la ausencia de estructuras de clase al
interior de los grupos indigenas. Asimismo, esta condicion se mantuvo hasta un cierto punto en
donde basicamente los roles desempefiados se organizaban dentro de un mundo sin mayores
fisuras. Pero desde el contacto secular con los blancos la diferenciacion se fue afirmando en
funcidn de las habilidades o de los cargos que ciertos individuos de las comunidades indigenas
mostraron para fungir como intermediarios en esa relacion. Estos papeles, como ya lo he dicho
antes son regulados o determinados por las caracteristicas de la intermediacion y por supuesto
dependen de la habilidad desplegada como caracteristica de la individualidad y del caracter de
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la persona o individuo que la desempefia. La acumulacion de bienes o de prestigio en las
situaciones de contacto intercultural pueden ser los primeros signos de la diferenciacion al
interior de un grupo. No obstante, como el caso representado por los wixaritari, ni las mas duras
coerciones y violencias perpetradas en su contra, hicieron posible que se borrara la importancia
de la palabra, el consejo emitido por el especialista que delibera y convence en asamblea, para
que el grupo actde como un todo integrado. Lo que pretendo con esto es fundamentar el empleo
de la agencia como categoria de andlisis en la presente tesis. Es verdad que los estudios
funcionalistas y estructurales perdieron de vista la importancia de los actores, los cuales fueron
borrados por la importancia conferida al modelo cultural de paquete, definido por posiciones
aparentemente fijas y prestablecidas dentro de la estructura social. Distingo la agencia definida
por Norman Long (2007) en su enfoque tedrico conocido como la perspectiva
centrada/orientada en el actor y la agencia que define Bruno Latour a partir de los estudios sobre
la ciencia. La propuesta de Long, aun con ciertas reminiscencias del estructural funcionalismo,
da un paso gigante al devolver al actor su peso en los procesos de cambio cultural. El sujeto no
se conforma con las instrucciones y los marcos normativos, los quiere poner a prueba, los
impugna y al final trata de elegir y tomar la mejor decision, la menos riesgosa, la que le augura
mejores beneficios de acuerdo con su experiencia, su subjetividad y claro, apostado desde una
cierta tradicion cultural o conforme sus itinerarios culturales. Para este antropoélogo la
impugnacion y los conflictos que pueden surgir forman parte de los riesgos que deben correrse
especialmente en las situaciones de interfase en las cuales se confrontan diferentes formas de
conocimiento y poder. Javier Martinez (2005), empleé el concepto de interfaz y el enfoque
centrado en el actor para describir las situaciones de hostigamiento que padecen los wixaritari
en su peregrinacion en Wirikuta por parte de la policia municipal. El pudo observar dos
cuestiones que merecen nuestra atencion: que, aunque repetidas estas situaciones en cada caso
ponian a prueba la capacidad del grupo para responder de acuerdo con la amenaza y, segunda,

que invariablemente el recurso para zafarse de una detencion a todas luces arbitraria e ilegal era
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recurrir a sus aliados abogados independientes o funcionarios del entonces Instituto Nacional
Indigenista. En este como en otros casos la agencia se despliega como una capacidad de
negociacion entre seres humanos, ontolégicamente distintos, pero humanos.

La situacion cambio, dio un giro ontolégico, no como un vuelco subito, sino a traves de
un proceso masivo y persistente de proliferacion de peyoteros no indigenas surgidos bajo el
impulso Nueva Era — la busqueda de nuestra espiritualidad, nosotros occidentales, en la
expresiones y raices indigenas. Incluso los antropologos especialistas en la cosmologia
wixarika, fueron enrolados, aunque disintieran de esta apertura que desde su perspectiva
alienaba o conculcaba un derecho particular: “No es suficiente comer peyote para conocer su
efecto en tanto entedgeno. Es necesario participar en rituales de peyote; y sin una relacion de
amistad y confianza con algun grupo o comunidad que practique estos rituales, es dificil que de
esta experiencia resulte algo positivo” (Neurath, 2006: 65). De nuevo ;Quién se pretende
legitimo representante, quien posee la verdad, existe una forma unica de acceder a ella? ;Quién
media si es el antrop6logo el que dicta sentencia? ¢Acaso el antropdlogo es el intermediario de
una practica ritual que le fue confiada? Lo que sucedié como respuesta a esta recomendacion
es como describo en esta tesis un interés creciente y una amabilidad basada en el sistema de
reciprocidades para que los no indigenas, teiwarixi, solicitaramos ser admitidos como
acompafiantes en sus rituales, en las peregrinaciones. Lo que hoy se vive es una
internacionalizacion de las ceremonias del peyote que bien pueden seguir el guion tradicional
0 que bien pueden adaptarse a sus publicos.

De este embrollo cuya dimension cosmopolitica esta lejos de estabilizarse, advertimos
el papel agentivo del peyote, el cual nunca figura como protagonista en los debates sobre
legalizacion, regulacion, politica de drogas, pero que esta siempre presente no solo en el mito
del buen salvaje, el salvaje espiritual, sino en el arte wixaritari, en su vestimenta, en los murales
callejeros urbanos. La formacién de publicos se entrelaza con el papel iconico del peyote, al

final de cada ceremonia wixarika dirigida a un pablico teiwari siempre habra al menos una
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mesa con este arte; el peyote influye en la forma de pensar de los activistas comprometidos con
la recuperacion de tierras y en la celebracion contagiada de los jovenes que acuden a la Semana
Santa o que atiborraron el foro de conciertos en el Wirikuta Fest.

Siguiendo a Bruno Latour podriamos afirmar que las redes sociotécnicas que vinculan
y posibilitan la interaccién entre humanos y no humanos desplazan el foco de atencion en los
intermediarios humanos como portadores Unicos de sentido. La proliferacion de los hibridos en
la etapa que la tecnosfera ha venido a definir nuestra relacion con el Cosmos- no nos olvidemos
del virus del Covid 19 y sus vacunas. Las inclemencias del tiempo empatan la materialidad del
mundo, la urgencia de una espiritualidad que nos solace y una politica de cuidado que sustituya
a la de la conservacion (Puig de la Bellacasa 2012).

No dedico un capitulo especial al peyote, pero mi narracion no pierde de vista la
propiedad agentiva de las cosas, las cuales acaban determinando el flujo de los acontecimientos
y las situaciones. Este vacio lo reconozco por igual en el caso del dinero. Peyote y dinero son
intermediarios no humanos que recogen y se trasladan desde sus guaridas a la interpelacion del
mundo, que devienen y no son como podria suponerse simplemente herramientas. No estan
dotadas de un valor en si, son elementos trascendentes del Cosmos con los cuales se ejemplifica
la polaridad, tanto como su semejanza metafdrica en términos del intercambio, del pago y la
retribucién. Por eso en mi condicidn de antrop6logo que estudia la relacién entre wixaritari y
teiwarixi, admito muchas veces mis dudas e incomprensiones en lugar de optar por una
tolerancia aparentemente neutra. Un wixarika podria repetir tal cual lo que un indio tukuna le

dijo al etndlogo: “Eres bueno porque no eres de aqui, ti vives lejos” (Cardoso 2014: 152).
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1.4. Los wixaritari

El Censo de Poblacion y Vivienda del afio 2010 del Instituto Nacional de Estadistica y
Geografia nos informa que hay un total de 50.000 hablantes del lenguaje wixarika que habitan
en el territorio nacional de México. Aungue este nimero no especifica si estos hablantes se
consideran indigenas o no indigenas, nos aproximay contorna la escala a la poblacién wixarika.
Entre antropdlogos se estima que la mitad de la poblacion wixarika habita dentro de los limites
de las comunidades indigenas y ejidos wixaritari en Durango, Nayarit y Jalisco, la otra mitad
en la cercania de estas entidades, en centros turisticos, en las ciudades de la region y en muchas
de las ciudades capitales del pais. Las comunidades indigenas son San Andrés Cohamiata
Tateikie, Guadalupe Ocotan Xatsitsarie, San Sebastian Teponahuaxtlan Wautia y Santa
Catarina Cuexcomatitlan Tuapurie. A estas comunidades se suma la gobernancia de Bancos de
San Hipolito, una “comunidad autéonoma” desprendida del ejido de San Lucas de Jalpa,

Durango, los ejidos son Santa Rosa y otros mas en el estado de Nayarit (llustracion 1).
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llustracion 1: Fronteras actuales de las comunidades indigenas wixaritari y un ejido
segregado. Fuente: Liffman 2011:6

La region serrana donde se encuentran las tierras de los wixaritari se denomina El Gran
Nayar, llamado asi por el linaje soberano nayeeri (los coras de hoy) que la dominaba antes de
la conquista (parcial) por las fuerzas espafioles en 1722. En El Gran Nayar habitan cuatro
pueblos indigenas que son los coras o nayeeri, los o’odham o tepehuanos, los mexicaneros y
los huicholes o wixaritari. El paisaje del Gran Nayar se caracteriza por un conjunto accidentado

de montafas que se elevan hasta dos mil metros sobre el nivel del mar, por mesetas que se
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expanden entre ellos y por barrancas profundas que se abren entre las caidas verticales de las
rocas. En medio de este paisaje los wixaritari recibieron tierras legales con una extension de
aproximadamente 40.000 hectareas por la administracion colonial, un territorio que los
wixaritari defienden frente grupos mestizos ganaderos vecinos que ejercen presion a través de

transgresiones y provocaciones.

La imposicion forzada de limites desde la colonia no solo no coincidia con el territorio
vivido — muchos asentamientos wixaritari quedaron afuera de las entidades indigenas —,
también contribuyé a la fragmentacion del pueblo que se dividio en entidades que pertenecen a
estados distintos, lo que dificulta la organizacion de esfuerzos compartidos. No solo eso, el
impacto de la fragmentacion intencional por parte de los colonos ha logrado fricciones entre
comunidades: San Andrés Tateikie y Santa Catarina Tuapurie se pelean — incluso fisicamente
— un pedazo de tierra por no tener claridad si la frontera entre las dos comunidades sea el rio

Chapalagana o una linea que fue definida por los geodestas del Estado.

Salvo las fronteras territoriales legales, los wixaritari reconocen otro tipo de territorio,
el territorio ancestral wixarika que consiste en lugares ancestrales, como rios, cerros, 0jos de
agua, cuevas, rocas marcadas, entre otros, que constituyen la totalidad de un todo que los
wixaritari reconocen como su territorio ancestral o kiekari. No reclaman la posesion de este
territorio, kiekari para ellos es la dimensién del espacio a través de précticas culturales. Sus
puntos cardinales son: el Cerro Gordo Hauxa Manaka en Durango; Haramara, la piedra blanca
y el Océano Pacifico en San Blas, Nayarit; la Isla de Alacranes y la Laguna de Chapala en las
cercanias de Guadalajara, Jalisco; y la zona desértica Wirikuta y la Sierra de Catorce con el
Cerro Quemado en el estado San Luis Potosi. El centro del espacio ancestral es el lugar
Teakata ubicada en las tierras indigenas de la Sierra, a un lado del rio Chapalagana, al lado de

Santa Catarina Tuapurie (llustracion 2). La superficie que abarcan estos puntos cardinales
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conforma un territorio de 90.000 kilometros cuadrados (Liffman 2012:59) e incluye ciudades

mayores como Tepic, Guadalajara, Aguascalientes y Zacatecas.
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[lustracién 2: Los puntos cardinales del territorio ancestral wixarika. Fuente: Liffman 2011:14

Sin embargo, la geografia sacrificial wixarika — la sangre de los animales sacrificados
es como la tinta que usan para inscribir su presencia en los lugares ancestrales — se encuentra
en constante redefinicion con limites siempre cambiantes. Mientras que hay lugares ancestrales
que se abandonan (Hers 1982), hay otros que se agregan: Bajo la iniciativa del mara"akame
Pedro de Haro, por ejemplo, los wixaritari de Ocota de la Sierra empezaron a traer ofrendas a
los piramides de Teotihuacan y a la Coatlicue en el Museo Nacional de Antropologia para
subrayar los origenes comunes que comparten los wixaritari con los demas grupos indigenas

del mundo.
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El kiekari no existe por si solo, para que este concepto funcione, periddicamente se
tienen que entregar ofrendas a los puntos ancestrales, los wixaritari tienen que caminar, viajar
entre los puntos ancestrales, sentarse en ellos, tal como lo hacen los ancestros divinizados en
los cantos nocturnos de los mara“akate. Se preparan ofrendas como agua, vino, maiz, jicaras
votivas, veladoras y sacrificios de sangre a los ancestros divinizados, y se espera que esto
provoque su buena voluntad para conseguir que la vida en el mundo sea prospera y fertil. El
compromiso con el camino wixarika — wixarika yeiyari — requiere compromiso y dedicacion,
ademas, conlleva una ética y una moral propia al pueblo wixarika. Debido a maultiples
distracciones que se presentan en las vidas de los indigenas, es dificil que las practicas
geoculturales de la costumbre wixarika se realicen de manera ideal. Muchas veces se tienen que
encontrar compromisos y adaptarlos a las circunstancias que en el momento se presentan. Gran
parte de mi trabajo de campo etnografico lo realicé en la comunidad indigena San Andrés
Cohamiata Tateikie. Ahi pude observar como los wixaritari resuelven los conflictos que
emergen entre los compromisos que tienen con los ancestros y las autoridades del costumbre

por un lado, y las exigencias que trae consigo la vida en un mundo globalizado, por el otro.

La comunidad San Andres Cohamiata o Tateikie (la casa de nuestra madre) destaca entre
las deméas comunidades wixaritari por contar con infraestructura turistica — el llamado proyecto
eculturismo de Tateikie que tanta controversia causaba entre los habitantes cuando se propuso
ante la comunidad. Mientras que unos lucharon por su implementacion, otros se opusieron a la
idea de recibir turistas en la aldea. Finalmente se aprobo el proyecto, las instalaciones se
construyeron a distancia estratégica del asentamiento, a un lado de la barranca y privilegiando
una vista espectacular. La discusion que los wixaritari elaboraron sobre el proyecto reflejaba la
controversia antigua sobre la comercializacion de la costumbre wixarika. Mientras muchos
opinaron que los visitantes resultarian una molestia y que el conocimiento se deberia cuidar

frente los visitantes teiwarixi, otros vieron la posibilidad de ganar ingresos con los visitantes y
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mejorar las condiciones de vida en la comunidad. Mientras que en San Andres se aprobo el
proyecto, la comunidad Santa Catarina Tuapurie lo rechazo tajantemente. No solo rechazo el
proyecto del eculturismo, Santa Catarina voto contra una carretera pavimentada a la cabecera,
contra la entrada del PROCEDE’ y, ademas, obliga a la Coca Cola de llevarse la basura que
ocasiona sus productos. Las posturas divergentes en torno a los teiwarixi, sus intenciones y
proyectos han producido reputaciones distintas de las dos comunidades gozan: Mientras que
Santa Catarina se reconoce como una comunidad mas conservadora que rechaza y desconfia
del discurso del gobierno, a proyectos y personas teiwarixi, San Andrés ha obtenido la fama de

estar mas abierto a las propuestas teiwarixi.

El hecho que San Andrés ha obtenido la fama de ser mas abierto a las propuestas de
afuera es curioso porque hace seis décadas, San Andrés ha sido identificado por el Instituto
Nacional Indigenista como la comunidad wixarika mas reticente al cambio. Esta observacion
por parte del INI les motivo a enfocar sus proyectos de desarrollo socioeconémico con toda
intensidad a San Andrés. EI INI queria empezar a quebrar primero aquellos que mas necesidad
tenian para sentir los beneficios de la civilizacion. No fueron los sandresefios que escogieron la
accion indigenista, la accion indigenista los escogio a ellos. No tuvieron otra posibilidad méas
que aceptar lo que les daban, de tal forma que su comunidad se definié como la puerta en el
cruce de toda una serie de agentes (publicos) que queria conocerlos, a su cultura o simplemente
realizar algun experimento social en su comunidad. EI San Andrés de hoy, me refiero
especificamente a la cabecera que tiene el mismo nombre — San Andrés —, es el resultado de
una penetracion constante de gobiernos y organizaciones no gubernamentales que quieren
realizar algin proyecto altruista, de beneficio para los wixaritari. Estos aceptan porque no

pierdan la esperanza que alguno de estos proyectos realmente logre sus objetivos y realmente

! Programa Federal de Certificacion de Derechos Ejidales y Comunales es un programa federal de regularizacion
y titulacion de la propiedad de la tierra.
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beneficie a los habitantes. No dudo que hay buenos proyectos y que al cabo del tiempo se han
generado buenos resultados. Pero... por el otro lado, la cabecera cuenta con un sistema de
drenaje sintomatico de la ruptura en el modo de habitar; esto es sintomatico de los afanes
desarrollistas que se les impuso. Un par de trabajadores mestizos y un excavador abrieron fosas
a lo largo de las calles para luego montar un sistema de tubos de desagiie. Quien compara el
volumen de liquido que un sistema de desagiie requiere para funcionar adecuadamente con el
volumen de agua que los wixaritari requieren a lo largo de un dia, sabe que este sistema

simplemente era inadecuado y ha sido un fracaso total.

Sin embargo, la mayoria de las localidades de San Andrés son electrificadas, hay una
carretera pavimentada que conecta la comunidad con las redes viales de la region, hay escuelas
de educacion primaria, secundaria y de bachillerato, tiendas de abarrotes, acceso a internet y
sefial para telefonia celular. La tecnologizacion, la digitalizacion y los avances en la
alfabetizacion se hace notar en todas las comunidades. Estos procesos explican no solo la
formacion de una nueva especie de especialistas con estudios universitarios - abogados,
maestros y enfermeros — la escritura y la telecomunicacion proporcionan nuevos medios que
facilitan la comercializacion de la costumbre ancestral. Es preciso decir que la educacion del
modelo escolar occidental no solo es una distraccion, no es solo interesante que se formen
especialistas universitarias, también implica que los wixaritari aprenden a transformar su
costumbre en palabras, letras, imagenes y metéaforas que el publico no indigena puede descifrar

y agregar nuevos valores.

Lo que llamd mi atencidn a lo largo de varias estancias de trabajo de campo es el alto
grado de movilidad de los wixaritari que radican en la sierra. En tiempos de fiesta, muchas
familias residen en sus casas en la cabecera o en sus ranchos que tienen en una de las localidades
de la comunidad. En los lapsos entre las fiestas, las aldeas parecen abandonadas, los habitantes

practicamente desaparecen. Cuando no hay fiesta u otro compromiso que requiere presencia,

35



tienden a migrar temporalmente afuera de la sierra, a generar recursos que les permite cubrir
los costos de la vida en la sierra. Las fiestas y peregrinaciones son actividades costosas, ademas
se requiere dinero para la dieta, para la construccion y el mantenimiento de las casas, alambres
para el cercado del ganado, forraje para los animales, etcétera. En la sierra no hay suficientes
empleos para que los wixaritari puedan cubrir estos gastos, por lo tanto, migran como jornaleros
en los campos de la agricultura industrial, como vendedores de artesania en mercados, plazas,
hoteles y a donde se requieren sus servicios como guias espirituales y curanderos. A la
migracion laboral se suman los viajes a hospitales y médicos especialistas que se encuentran
afuera de la sierra, jovenes wixaritari que estudian en la ciudad. Ademas, se suman los viajes
de compras y simples paseos que realizan por las calles y plazas en las ciudades cercanas. Para
trasladarse pueden subirse a un camion que gestiona la comunidad indigena o se pide “raite” al
conductor de una camioneta particular. Es fascinante ver cuantas personas y cosas e incluso
animales caben en el area de carga de una camioneta. No solo eso: el fendmeno de la migracion
pendular nos indica que los wixaritari no solo participan en la vida de su comunidad, sino

también en un sinfin de actividades econdémica en las ciudades de todo el pais.

El idioma que los wixaritari usan para comunicarse entré si en lacomunidad es la lengua
wixarika — wixarika taniuki. Este idioma lo emplean en la mayoria de las situaciones — cuando
se hablan en la calle, en las fiestas y ceremonias, en la tienda y en casi el cien por ciento de las
situaciones de la vida en la sierra. El espafiol lo usan solo cuando tienen que resolver una
situacion con los teiwarixi. En la comunidad usan el espafiol para dirigirse a los representantes
del municipio, a los comerciantes mestizos, a antropdlogos u otros visitantes que dificilmente
pueden participar en una comunicacion en lengua wixarika. Los ancianos suelen a hablar solo
la lengua wixarika y casi no dominan el espafiol, los adultos y los jovenes suelen ser bilingues.
En una conversacion puede un wixarika hablar espafiol con un teiwari, en el momento que se

voltea para dirigirse verbalmente a un wixarika, regresa instantaneamente al idioma wixarika -
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es dificil de observar en las comunidades que dos wixaritari conversan en espafol, tampoco se

inmutan, ni cambian a este idioma cuando un teiwari buscar participar en la conversacion.

Con este bosquejo breve sobre el grupo wixarika pretendo orientar el lector en los
aspectos que me interesan resaltar: su articulacion con los teiwarixi, mestizos o no indigenas y

la 16gica de sus intercambios, lo que englobo bajo la idea de creacion de publicos.

1.5. Contenido de la tesis

En el capitulo dos de esta tesis se ofrece una descripcién de la peregrinacién a Wirikuta
siguiendo un estilo narrativa de viaje (travel narrative) reflexiva que enfoca a los participantes
wixaritari y sus aliados no indigenas en calidad de acompafiantes en su viaje a los lugares
sagrados hasta llegar a la zona ancestral Wirikuta. Aplico la voz del yo, mi propio papel en la
peregrinacién, asi como las voces de los demas teiwarixi que iban de peregrinos, porque
nuestros papeles jugaron un papel clave en cdmo se envolvid la peregrinacion desde las
preparaciones, durante el viaje a los lugares sagrados, hasta un incidente que interrumpié la
peregrinaciéon por interferencia de los acompafiantes no indigenas. La peregrinaciéon multi
étnica que integra a los wixaritari y sus aprendices no indigenas es un espacio adecuado para la
observacion del intercambio y las interdependencias, pero también de las rupturas, fricciones y
silencios que forman parte de la interculturalidad, de la comprension y la fallas comunicativas
de los respectivos otros, un espacio donde “estar ahi”, puede considerarse como la mecha del
problema de la interculturalidad.

El capitulo tres indaga en como los wixaritari resuelven el contacto cultural con los
teiwarixi en sus ceremonias que son la elaboracion de un tiempo-espacio wixarika que, a la vez,
construye las fronteras ideoldgicas con el mundo no indigena. Basado en el relato etnografico,

se enfoca a la figura del bufon indigena tsikwaki que se viste y se comporta como los extranjeros
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que llegan a visitar a la comunidad, firme en el uso de la cdmara y del correo electronico,
burlandose se las categorias raciales que nosotros, los teiwarixi, usamos para construir
diferencias. Se burlan porgue nosotros no sabemos que fueron ellos los primeros humanos, que
son ellos que se encuentran en el centro del espacio, que el contacto con los ancestros
divinizados que nos regalan la fertilidad en el mundo se establece mediante el sacrificio y la
ofrenda, mediante el principio de la reciprocidad — y no con un pago por medio de dinero que
caracteriza el intercambio capitalista de nuestra cultura teiwari.

Més adelante en el mismo capitulo tres indago a traves de la observacidn que realicé en
dos centros ceremoniales, como los wixaritari tienen que participar en los mercados globales
para sostener sus ceremonias, sacrificios y viajes para cumplir con el compromiso que tienen
con el costumbre wixarika. En esta parte lo que tienen en comdn los dos centros ceremoniales
es gue atienden al mercado de la autenticidad para generar los recursos que fluyen directamente
para honrar los sacrificios, las ofrendas y los viajes rituales. Esto se logra a través de artesania
que se produce en los ranchos de la sierra para luego revenderse en Estados Unidos y con el
auxilio de una intermediadora que la compra en Guadalajara. En el otro centro a través de un
huicholero y sus compafieros de Guadalajara quienes, de manera voluntaria, donan bienes y
transportes a los encargados wixaritari quienes, en funcion del intercambio, los integran
superficialmente en la estructura jerarquica de su organizacion ceremonial. A pesar de que la
venta de conocimiento ancestral puede provocar entre los wixaritari la acusacion de violar los
valores y principios de la costumbre wixarika, muchos wixaritari, cuando se ofrece la
posibilidad, aceptan acuerdos con no indigenas que expresan el deseo de aprender su costumbre.
Desde una perspectiva pragmatica, reciben bienes/dinero que de otra manera tuvieron que
ganarse mediante jornadas laborales intensas en los campos de la agroindustria o en la
produccién ardua de artesania.

El capitulo cuatro enfoca a una serie de aliados no indigenas que han logrado mantener

relaciones cercanas con las comunidades wixaritari dentro de un proceso de intercambio
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cultural acelerado que inicio a finales de la década de 1960 cuando el INI a través del Plan
Lerma/Huicot intentd civilizar a los pueblos indigenas del Gran Nayar. El enfoque y la
estrategia que el INI motivo a “atender” a los wixaritari de inmediato, provocé un debate entre
actores que defendieron, criticaron o buscaban la redefinicion de la accion indigenista. De modo
ejemplar se presentan las posiciones y el debate que surgié en torno a una carretera que el INI
empez0 a construir entre San Andrés Cohamiata y Huejuquilla el Alto. Las relaciones estrechas
que los aliados no indigenas establecieron con el pueblo wixarika les permiti6 la iniciacion en
los saberes de la costumbre wixarika, por un lado, y, por el otro, se convirtieron en
intermediarios claves que apoyaron a los wixarika con su capacidad de mediatizar sus mensajes
y de llevarlos hacia sus publicos no indigenas. El caso del Santo “apaxuki muestra que los
agentes de la interculturalidad no siempre son humanos y que la flexibilidad de la costumbre
wixarika evoluciona a partir de la confianza que se tiene en sus aliados no indigenas mas
cercanos. Los activistas que empezaron a colaborar con el pueblo wixarika desde temprana edad
a finales de la década de 1960 y principios de 1970 formaron a aquellos activistas que hoy en
dia desarrollan proyectos en las comunidades wixaritari. Esta segunda generacion de activistas
actualiza su lenguaje y su perspectiva en torno a su colaboracién y sus proyectos que son
presentados y puestos en marcha en las comunidades indigenas; el caso del Grupo Teukari nos
muestra que los viajeros que se integran a la costumbre wixarika disfrutan una posicion
privilegiada dentro de sus circulos sociales en la ciudad donde radican. Es decir, su prestigio
social deviene de la posicion que como intermediarios “auténticos”, pueden respaldar frente a
sus publicos, que son asimismo publicos de los wixaritari. Esto que llamo doble proceso de

traduccion.
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1.6. Obtencién de datos

Para la elaboracion de esta tesis realicé una estancia prolongada de trabajo de campo etnogréfico
en 2015. Estancias anteriores con el pueblo indigena wixarika las llevé a cabo durante la
maestria entre 2012 y 2013 y durante la licenciatura entre 2007 y 2008. En el transcurso de
estas estancias traté de adaptar mi estilo de vida al modo wixarika, lo que significa estar en
movimiento. Realicé viajes continuos entre Guadalajara y San Andrés Cohamiata Tateikie. En
Guadalajara tenia acceso a los circulos huicholeros a través de la Casa Huichol de Salud, sede
de laONG AICAW A.C., que habia conocido desde mis estudios de maestria. Ahi pude realizar
entrevistas con la encargada principal Rocio Echeverria, también estableci contacto y trabé
relaciones de amistad con los wixaritari y los no indigenas que frecuentan las instalaciones a
través de conversaciones informales y pautadas por un guion de entrevista. Las amistades que
desarrollé con los jovenes tapatios en la Casa Huichol me abrieron la posibilidad de participar
en la vida pulsante de la ciudad donde “los wirra” y los viajes a la sierra son temas que aparecen

con cierta frecuencia.

Durante mis estancias en Guadalajara realicé entrevistas con representantes de la
Comision Nacional para el Desarrollo de los pueblos Indigenas (CDI, antes INI) — Leopoldo
Lopez, Rosa Rojas, asi como con activistas anti mineros y de defensa territorial wixarika —
Carlos Chéavez y su hijo Tunuary Chavez, con activistas-académicos de pedagogia — Rocio de
Aguinaga — y de antropologia — Diana Negrin y con activistas que realizan proyectos en San
Andrés desde el entorno de la Casa Huichol de Salud — Gilberto Rivera y Ayrton Ruvalcaba.
La informacion que me fue proporcionada en estas entrevistas fue de gran valor para el
desarrollo de mi tesis, todas las voces estan en cierta forma presentes en mi relato, sin embargo,

no aparecen plenamente identificadas por cuestiones de composicion en este documento.
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Entiendo lo mucho que les debo, pues mi mirada acabé siendo una mirada adiestrada por

aquellos con mas tiempo y experiencia en el tema.

A lo largo de mis estudios me esforcé por aprender la lengua wixarika. En parte aprendi
vocabulario y conocimiento basico a través de un curso autodidacta y un curso impartido por el
estudiante de derecho wixarika Julio Ramirez en Guadalajara. A mi diario de campo agregué el
vocabulario que capté durante mis conversaciones y la convivencia con mis contactos
wixaritari. Esto me sirvi6 en varios momentos para captar lo que no se queria compartir por
parte de los wixaritari a los tewarixi y entender como el lenguaje es una herramienta de la
resistencia, en donde se deposita la ironia y la particular forma en que ellos nos representan, a

los de afuera.

Durante mis estancias en la sierra documenté mediante grabaciones de audio, video y
notas registradas en mi cuaderno lo que consideraba clave en el proceso de aprender una cultura
nueva. Durante mis visitas en los ranchos trataba de adaptarme a los modos de comunicacion
wixaritari, lo que significa estar atento y al pendiente para participar en las bromas o preguntas
que cualquier momento surgian al calor de la conversacion. Tomé notas y apuntes en momentos
de privacidad que se dieron antes de encontrar el suefio, cuando mis anfitriones fueron ocupados

con sus quehaceres o entre dos compromisos cuando a uno le toca esperar.

A lo largo de la investigacion el world wide web me ha servido como gran acervo
bibliografico que proporciond una buena cantidad de libros y articulos que nutren a esta tesis.
No menos importante fue la atencidn personalizada en la busqueda de fuentes bibliograficos en
la biblioteca de El Colegio de San Luis y en el Centro de Investigaciones y Estudios Superiores
en Antropologia Social, Unidad Occidente. También una fuente importante fue la literatura
sobre indigenismo en Jalisco que consulté en los acervos del INI en Guadalajara y en la Ciudad

de México.
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Como he consignado en parrafos anteriores mi propuesta metodoldgica abreva en el
analisis situacional y concretamente en la perspectiva centrada en el actor que propone Norman
Long (1997) con los matices que nos permiten extender la red de actores a los otros mas que
humanos. Esto me permite ensayar una descripcion etnografica y una interpretacion del dato
gue no puede designarse como una forma objetiva o neutra de conocimiento, sino como el cruce
0 ensamblaje de perspectivas que se decantan en los procesos y situaciones de intercambio y
reciprocidad. Ante todo, he buscado superar mis preocupaciones y prejuicios para no terminar
ofreciendo el veredicto sobre lo que deberia ser justo o equilibrado en las relaciones
interculturales. Por ello no suspendo mi juicio, pero busco que se encuentre en el mismo rango
o nivel que los otros, aunque el yo autoral acabe dando la version de los hechos, esté claro que
mi relato es uno mas, uno que ofrece una posible interpretacion entre muchas que posiblemente

se dieron en su momento y a las que no tuve acceso o solo parcialmente.

“Estar ahi” me coloca paraddjicamente en la condicion de animador de publicos. Es
como si independiente al valor e importancia que esta tesis represente en el universo literario
sobre los wixaritari, otro texto, éste, se suma e instiga el interés en individuos que son como
nosotros y al mismo tiempo tan distintos. En este caso me agrada mas la idea de ser considerado
como un traductor que no busca la verdad, la fidelidad de los mensajes, de lo que se quiere
comunicar (toda traduccion es un tipo de falsificacion), sino de ubicar la traduccion en el campo
de lo politico. Si ya entendimos, entonces: de lo politico en tanto cosmopolitica, donde unos y
otros se dan y ofrecen haciendo frentes, alianzas, tal vez un tipo de cruzadas, sin entender bien
el fondo, o quizés si pero supra valordndolo. Lo importante en todo caso es el intercambio de
cosas, servicios, ideas que dificilmente ajustan a lo equiparable, lo justo, pero no por eso se

anula y sigue operando.
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2. La peregrinacion a Wirikuta

2.1 Las preparaciones

En marzo 2013 participé en la peregrinacion a Wirikuta con el centro ceremonial Nutuixiya. El
organizador de actividades ceremoniales, el *trikuekame del centro con el nombre Uikarie, me
invitd a esta peregrinacion en una de mis estancias anteriores y me informd que el viaje a
Wirikuta iniciaria entre el cinco y el ocho de marzo. Por tal razon llegué al rancho de Uikarie
el tres de marzo. Ahi encontré a mi anfitrion y su pareja Haiwenima, nos sentamos en la sombra
de un arbol y él me platicé que todavia no estaba nada listo para empezar el viaje a Wirikuta.
Le noté un poco nervioso porgue las cosas no se habian dado de acuerdo como él se las habia
imaginado.

Antes de partir a la peregrinacion, la familia de su pareja Haiwenima, tenia que asistir a
una ceremonia de sacrificio en el centro ceremonial de su hermana (Tsapatia), pero ella no habia
conseguido un animal para sacrificar. Ademas, Werikatemai, el encargado de la comunicacion
con el municipio no habia llegado con los documentos de la solicitud para rentar el camion del
municipio que iba a traer a los jicareros de Nutuixiya a Wirikuta. Ninguno de los jicareros o de
sus parientes llegaba a la casa de Uikarie para preguntar como iban las preparaciones y para
qué dia se programaria la salida. Se mostraba desilusionado de que toda la responsabilidad de
organizacion recayera sobre él y de que los demas jicareros no mostraron interés alguno en las
preparaciones del viaje. Ninguna circunstancia apuntaba a que la peregrinacion se llevaria a
cabo dentro de los siguientes dias. Lo mas probable era que la salida se postergaria 'y que Uikarie
tendria que conseguir por su cuenta un transporte a Wirikuta.

Uikarie decidio esperar a su hermana, quien demoro dos dias. Werikatema no llegé con

la solicitud para rentar el camion del municipio. Asi que Uikarie seguia con sus guehaceres
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diarios: cuidar a sus animales, visitar a parientes, ir por agua. Su pareja Haiwenima lavaba ropa,
preparaba tortillas y dos comidas diarias, los dos trabajaban elaborando artesania. Debido a la
demora decidi ir a la proxima ciudad Huejuquilla a hacer mandados.

Dos dias después, un sabado a las seis de la tarde, volvi al rancho de Uikarie. EI 12 de
marzo ya habia pasado y la Unica noticia nueva que Uikarie tenia era que habian llamado al
ayuntamiento de Mezquitic y ahi les habian confirmado que el camion que se renta a los
peregrinos wixaritari no estaba disponible. Por lo tanto, Uikarie recurrid al plan B. Habia que
esperar hasta lunes y llamar a Hannah. Hannah era una conocida de Uikarie que ya habia
acompafiado a los jicareros de Nutuixiya en ceremonias del centro ceremonial y en
peregrinaciones previas. Hanna pertenece a una ONG que reserva recursos para la preservacion
de la cultura wixarika. Ella le habia dicho a Uikarie en una ocasién que podria poner una
determinada cantidad de dinero para rentar un camion para ir de peregrinacion. El lunes 17
Uikarie me pidio que escribiera un mensaje con su celular a Hannah para decirle que su grupo
de jicareros requeria un camién para la peregrinacion. Le mandé un mensaje y estuve sentado
con Uikarie, Haiwenima y algunos de sus sobrinos en la sombra frente su casa esperando una
respuesta. Hannah respondié que si podia conseguir un camidn para 20 personas. A partir de
este momento quedo claro que la peregrinacion a Wirikuta si se llevaria a cabo. Al mismo
tiempo empecé a ponerme nervioso, porgue de acuerdo con la informacion que Hannah mando,
el espacio del camion que iba a contratar era limitado y no todas las personas cabrian.

En este momento se acercaba una persona que no habia visto en los dias anteriores.
Uikarie ya me habia dicho que ademas de mi, se encuentra otro teiwari en la aldea. Lo habia
visto en la vecindad en la casa de aquel sefior que abandond las fiestas de Nutuixiya para
construir un templo con sus hijos en su rancho. Ahi vio que el otro teiwari cortaba lefia para el
jefe del rancho. Los que estdbamos sentados desde varios dias frente la casa de Uikarie
esperando noticias y tratando de organizar la peregrinacion, vimos que el otro teiwari se

acercaba y venia hacia nosotros. Entré al terreno cercado, saludd y se present6. Su nombre era
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Alvar. Explico que queria ir de peregrinacion, que en la casa de la familia wixarika en la que
cortd lefia le dijeron que ellos nomas van rapido a Wirikuta y que mejor se incorporara a la
peregrinacion de Uikarie porque él se tomaba mas tiempo y realizaba sus peregrinaciones de
manera mas auténtica y de un modo mas tradicional. Uikarie y todos los demas quedaron
sorprendidos ante estas afirmaciones. Al parecer no le querian llevar a la peregrinacion en la
casa donde se quedaba. Alvar también explicd que venia con la voluntad de aprender y que
admiraba la cultura wixarika. Relativo a su peticion de ir a Wirikuta Uikarie no le dijo que no
pero tampoco le dijo que si. Menciond que habia lugares limitados, que todavia no sabian
cuantos podian ir y que al siguiente dia tendrian una reunion en el centro ceremonial donde se
aclararian los detalles. ElI hecho de que no le dijera como encontrar el centro ceremonial
Nutuixiya, que se ubica escondido en una meseta al borde de una barranca, me indic6 que
Uikarie intentaba de deshacerse de la persona que recién habia aparecido en el patio de su casa.

Mientras que Alvar estuvo platicando con Uikarie intercambié mensajes con Hannah a
través del celular de Uikarie, pero en un momento se acabd el crédito. Por eso pregunté a Alvar
si me prestaria su celular y empecé a escribir a Hannah en él. Escuchando al mismo tiempo la
conversacion entre Alvar y Uikarie, me dio la impresion de que esta persona recién llegada
todavia no estaba familiarizada con los cédigos de comunicacidn wixarika. Decir que quiere ir
a Wirikuta con Uikarie por hacer la costumbre mejor que con la familia con la cual se quedd;
decir que viene con la voluntad de aprender no fueron argumentos validos desde el punto de
vista de Uikarie que legitimaran su participacion en una de las empresas culturales wixarika
mas importantes. Hubiera tenido méas sentido explicar los motivos por las cuales queria
participar y ofrecer algln tipo de apoyo material para justificar su presencia en la peregrinacion,
pero no fue muy claro al respecto. Uikarie escuch6 lo que Alvar tenia que decir. Le regresé su
celular, Alvar se despidid y regresé al rancho de sus anfitriones, es decir, al rancho de aquella
familia cuyo jefe se habia separado del centro ceremonial de Uikarie por una situacién de

conflicto que surgié afios atras.
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El lider de Nutuixiya es Watakame, el padre de Haiwenima. Uikarie lleg6 a tener cargos
en Nutuixiya por haberse mudado al rancho del papa de Haiwenima donde habian construido
su propia casa, al lado de otras casas que las hermanas de Haiwenima habian construido con
sus respectivas parejas al lado de la casa de Watakame. Este conjunto de casas que constituye
el rancho donde Uikarie y Haiwenima habitan la mayoria del tiempo conforma solo una parte
de las unidades domésticas que se integran al centro ceremonial Nutuixiya. Otros descendientes
de Watakame se han mudado y asentado en los ranchos de otras familias en aldeas mas lejanas.
El conjunto de los descendientes de Watakame participan en las numerosas fiestas del templo
xiriki/tuki de Nutuixiya, centro ceremonial que consideran como “su casa”. Uikarie, al juntarse
con Haiwenima, empez0 a obtener cargos en la casa de la familia de su pareja. Vive y trabaja
en el rancho desde hace alrededor de treinta afios y desde entonces obtiene cargos en Nutuixiya.
Este centro ceremonial es donde se localizan sus relaciones sociales més fuertes.

Este mismo dia se acabé lentamente. En la noche todavia estuvimos frente a la hoguera
en el patio de la casa de Uikarie y Haiwenima. También su suegro Watakame estuvo ahi, asi
como algunos de sus sobrinos. Se hicieron bromas y el ambiente se alivi6 de manera
considerable debido al hecho de que ya estdbamos en la antesala de la partida a Wirikuta. De
repente salio Alvar de la oscuridad. Se presentd con los que estdbamos frente la hoguera con
las palabras: “Les tengo noticias de Hannah,” y empez6 a dar cuenta de un intercambio de
mensajes que tuvo con ella. Alvar me habia reemplazado sin mi consentimiento como
mensajero. EI nimero de Hannah se quedd guardado en su celular y de este modo Alvar no
tard6 en comunicarse con ella. Esto no hubiera sido un problema si no fuera ya bien sabido que
habia un nimero reducido de asientos en el camion que Hannah iba a contratar. Como
mensajero de Uikarie tuve una posicion privilegiada, pero ahora también Alvar habia
comenzado a usar su celular para comunicarse con Hannah. En este momento me preocupé de

nuevo por perder mi lugar en el camion. Por otro lado, Uikarie otra vez no le explic6 a Alvar
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como llegar al centro ceremonial donde se programa la reunion para despedir el fuego y ponerse
de acuerdo sobre los detalles del viaje.

El proximo dia tenia que resolver un asunto en la cabecera San Andrés. Se me habia
olvidado el cargador de mi celular y lo tenia que recoger. Uikarie me encargo, ademas, cinco
litros de gasolina para mover su camioneta. Traté de resolver estos asuntos o méas temprano
posible. Cuando regrese al rancho de Uikarie. Ya no estaba nadie, todos ya se habian ido al
centro ceremonial Nutuixiya. Ya conocia el camino asi que me apuré para llegar para asegurar
mi lugar. Llegué al centro ceremonial y vi muchas caras conocidas. Algunos sentados bajo un
arbol en la sombra fumando cigarros, una mujer despiojando una nifia, un sobrino de Uikarie
con papeles en la mano, otros tratando de quitar un nido de hormigas mediante las brasas de la
hoguera que prendié en medio del patio. Frente a esta hoguera estaba sentado Watakame
acompariado por su pareja. Salvo los parientes wixaritari habia otra persona conocida: Alvar
estaba sentado sobre una piedra en posicion de yoga, con los pies cruzados, la espalda recta,
ojos cerrados y las manos descansando sobre las rodillas. Llegué a la conclusion de que habia
preguntado a terceros por el camino para llegar a este lugar. La noche anterior le pregunté
algunos detalles sobre su persona. Se trataba de un estudiante de filosofia ecoldgica de una
universidad espafiola y se encontraba en una fase de trabajo de campo, pero no revel6 detalles
sobre su proyecto de investigacion. En algin momento mencion6 que no traia dinero consigo y
que no podia aportar efectivo a la peregrinacion. Esto fue lo méas sorprendente. Los wixaritari
saben que los visitantes teiwari suelen traer dinero consigo. Al declarar que no podia apoyar
con dinero empez06 a parecer todavia mas sospechoso ante los ojos de los peregrinos wixaritari.
Le explicamos que no tenia que ir muy lejos para sacar efectivo, que habia un cajero en
Huejuquilla y que ahi podria retirar dinero. Esta informacion no le parecié de mucha utilidad e
intent6 cambiar el tema enseguida. Como se aclard después, Alvar se mostro sorprendido al
saber que los wixaritari usan dinero como medio de intercambio y pensd que no lo iba a

necesitar.
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Llegando al centro ceremonial saludé a mis conocidos y me senté en un lugar con
sombra a fumar un cigarro. Uno de estos que se forja con una hoja de la mazorca de maiz y con
tabaco makitsi que los wixaritari compran de los o"dam. Nadie le hizo caso a Alvar. Me
sorprendio que lograra acceder a la reunion familiar a pesar de no haber recibido una invitacion
explicita. Me acerqué a Etsiekame, el xawereru o violinista y tesorero del centro ceremonial, a
quien ya habia conocido en ocasiones anteriores. El era el responsable de apuntar los nombres
y llevar registro sobre los pagos de quienes iban a ir a Wirikuta. Uikarie quedé con Hannah que
los peregrinos pagarian 4000 pesos y que ella pondria otros 4000 para pagar la renta del camion
y un chofer. Entre los integrantes de Nutuixiya quedaron en que cada persona adulta pondria
250 pesos para completar esta cantidad. Cuando pedi a Etsiekame que me agregara a la lista me
mostré que ya estaba apuntado en ella y que ya habia pagado a Uikarie los 600 pesos de
cooperacion para el viaje. Quedé con Uikarie en pagar esta cantidad y le expliqué que se
adaptaba a mis posibilidades de becario de maestria.

La recolecta de dinero en el centro ceremonial y la definicion de quienes iban y quienes
no iban a Wirikuta formo parte de una ceremonia que Uikarie llam6 “despedida del fuego™.
Después de haber definido los peregrinos y juntado los $4000.00 pesos (US$300.00 de 2013),
los integrantes de Nutuixiya empezaron a realizar escenas ritualizadas. Las mujeres repartieron
harina de maiz entre los presentes, esta harina fue puesta a la hoguera. Habia rezos colectivos
y los jicareros empezaron a nutrir el fuego con lefia que fue ajustada a lo largo de una direccién
especifica — hacia Wirikuta. Habia mondlogos largos por parte de algunos de los jicareros con
mas experiencia en la costumbre wixarika y de repente empezaron a hacer circulos alrededor
de la hoguera y me invitaron a formar parte de este movimiento. También Alvar se integro al
movimiento circular. De repente todas las personas se mezclaron sin orden aparente. No sabia
a donde ir hasta que un sefior me dijo “vete para alld” indicAndome una direccién donde se
empezo6 a acumular una parte de las personas. Le hice caso. Al mismo tiempo alguien se acercé

a Alvar y le mando hacia el rumbo opuesto donde se acumul6 la otra mitad de los presentes. Se
48



dividieron en dos y después de algunos momentos de reflexion me di cuenta que fui asignado
al grupo de los peregrinos que iban a ir a Wirikuta. A Alvar le asignaron al grupo que iba a
cuidar las casas durante la ausencia de los peregrinos.

El siguiente pasé del ceremonial fue la despedida. Los peregrinos se despidieron de los
que se iban a quedar. Un momento emotivo de tristeza que causé lagrimas en algunas de las
mujeres que se iban a quedar. También me toc6 despedirme de Alvar. “Adios, que te vaya bien,”
fueron sus palabras, obviamente desilusionado por haber sido asignado al grupo que se iba a
quedar. Al parecer habia aceptado que su deseo de participar en esta peregrinacion no se haria
realidad.

Durante la despedida Uikarie se acerco y me pregunto si estaria en la fiesta de Hikuri
Neixa, la ceremonia secuela que tomaria lugar en Nutuixiya después de Semana Santa. Pensé
en mis compromisos de estudiante y le tuve que decir que no me seria posible participar en esta
fiesta. “Entonces no te vamos a enrededar,” me dijo Uikarie, “mejor te quedas libre porque si
no, te vas a quedar enredado y te puede pasar algo.” Acepté la sugerencia de Uikarie y los
peregrinos wixaritari se hicieron un grupo unido estirando un lazo alrededor de ellos. Entendi
gue esta union va a continuar hasta Hikuri Neixa y que la ausencia y el no cumplimiento del
rito podrian guardar un riesgo serio de salud y vida.

Cuando la ceremonia se acabd Alvar se hizo notar de nuevo. En voz alta expreso su
descontento sobre la decision de no incluirle en el circulo de los peregrinos, pero los presentes
no le respondieron. Un viejito se le acerco, le levantaba el &nimo y los dos salieron del centro

ceremonial antes que todos los demas.

2.2. Lafilade peregrinacion toma forma

Cuando Alvar vy el viejito salieron del centro ceremonial, el orden definitivo se instald y la fila

de peregrinacion empez6 a tomar forma por primera vez. El violinista Etsiekame iba adelante,
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seguido por el ’trikuekame Uikarie y los demas jicareros, yo en penultimo lugar, detrds de mi
el mara’akame Watakame vigilando que nadie se quedara atras. Del centro ceremonial subimos
a la meseta donde Uikarie me encomendd escribir otro mensaje a Hannah. La fila se par6 en un
determinado lugar donde se suponia que el celular iba a agarrar sefial. En la pantalla no se
mostré ninguna barra asi que me adelanté a buscar un lugar donde el celular si se conectara.
Pero en este momento ya estaba dentro del orden wixarika y me obligaron a respetar sus
jerarquias. Era prohibido rebasar a los demas de la fila que ya estaban sentados en el pasto, pero
de acuerdo con los lineamientos. Mi lugar era el lugar del penultimo asi que tuve que pasar el
celular para que los de adelante encontraran sefial.

Finalmente se logr6 mandar un mensaje a Hannah y poco tiempo después llegé su
respuesta. Le escribimos que se trataba de un grupo de 25 personas que se formaron como
peregrinos. Ella respondi6 que el camidn que rent6 cabia un maximo de 22 personas. En seguida
se volvid a armar otra discusion entre los peregrinos sobre quién se quedaria y entendi que
alguien pregunté sobre mis motivos para estar en la peregrinacion. El violinista y tesorero
Etsiekame les explicd que mi meta es escribir una tesis. Esta razén fue aceptada sin mas
comentarios, pero al mismo tiempo empecé a temer otra vez que no podria ir a Wirikuta. Estaba
cansado, el sol me habia pegado mucho y no habia comido en todo el dia. No hice ninguna
pregunta al respeto de la problematica de los lugares. La fila se disolvid y cada uno se fue a su
casa. Quedaron en salir el proximo dia temprano en la mafiana a Huejuquilla donde iban a
esperar Hannah y el camién.

Al llegar al rancho de Uikarie, Haiwenima prepardé comida. Con mi estomago lleno
mejord mi estado de &nimo. Cuando Uikarie me pidié conducir su camioneta a la cabecera
donde se ubica su otra casa me quedo claro que formaria parte del viaje. Empacamos maletas y
nos fuimos a San Andrés con los cinco litros de gasolina que habia comprado en la mafiana.
Desdoblé mi bolsa de dormir al lado de una casa y dormi en aire libre. También Uikarie se

durmid6. Para él fueron las ultimas horas que podia dormir tranquilamente antes que iniciara la
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peregrinacion, la disciplina ceremonial requiere que los peregrinos vigilen y cuiden el fuego a
lo largo de la noche.

Al siguiente dia por la mafiana salimos rumbo a Huejuquilla. En una parada nos alcanzo
la segunda camioneta con la otra mitad de los peregrinos. La gran sorpresa era que la camioneta
cargaba no Unicamente a los peregrinos wixaritari, sino también a Alvar. Ninguno de los
peregrinos se sintio responsable de él, por eso nadie le dijo que no deberia estar entre los
peregrinos. Sin embargo, los wixaritari, a partir de esa mafiana, empezaron a familiarizarse con
la idea de que Alvar siempre si iria de peregrinacién con ellos.

El camino a Huejuquilla era tardado. EI motor de la camioneta se calento varias veces
y todavia mas cuando salimos de las montafias y entramos a las tierras planas y calientes de
Mezquitic donde la camioneta, era puesta a prueba. Los wixaritari se pasaron el tiempo de viaje
ensefiandome vocabulario rastico y anatomico. En Huejuquilla encontramos a Hannah con la
camioneta que habia rentado. Hannah trajo a un amigo suyo de nacionalidad espafiola, Rodolfo.
Hannah es amiga de Ikiri, un familiar de Nutuixiya que vive y se gana la vida desde casi una
década a través de la elaboracion y venta de artesanias en San Miguel de Allende. Hannah y su
amigo Rodolfo llegaron a Huejuquilla con su amigo wixarika Ikiri en una camioneta lo que
significaba cinco lugares mas para los presuntos viajeros. Esto representd un gran alivio para

todos los que temian la insuficiente cantidad de lugares.

2.3. Laprimeranoche en Huejuquilla

En la primera noche en Huejuquilla los peregrinos wixaritari empezaron a inaugurar un nuevo
gobierno. Todos los jicareros obtuvieron un cargo de la administracion comunal de su
comunidad. El ponerse de acuerdo sobre quien iba a tener qué cargo tomé varias horas. Una
vez que los jicareros obtuvieron su nuevo cargo administrativo empezaron a representarlo frente

los demas politicos recién nombrados. Empezaron a poner nuevos hombres a las cosas. Todos
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los cambios del lenguaje cotidiano fueron anotados por el secretario Etsiekame. Cabe
mencionar que en este momento los peregrinos tuvieron una gran cantidad de nombres
simultaneos. A su nombre civil, su nombre wixarika y sus apodos fue agregado un nombre de
la administracion del gobierno de San Andrés, de manera que una persona podria responder a
hasta cinco o seis nombres diferentes a la vez. Esto dejé claro para mi la multiposicionalidad
del individuo, que en tal condicién podia dividirse y asumir diferentes responsabilidades segun
la ocasion lo ameritase.

Durante la noche se sumo otro teiwari al grupo de los peregrinos. En la oscuridad con
la luz de la hoguera pude reconocer a una persona que destacaba por su altura. Edgar era un
aleman que viajaba desde hace dos o tres afios por México. En su viaje se hizo amigo de Pancho
quien es otro jicarero de Nutuixiya. Edgar estuvo en una fiesta del centro ceremonial en una
ocasion anterior donde contribuy6 con un animal de 3000 pesos para el sacrificio de sangre. A
cambio los jicareros le invitaron a participar en la peregrinacion a Wirikuta bajo la custodia de
su anfitrion Pancho. Todos los teiwarixi obtuvieron sus nombres de peregrinos esa noche.
Fueron Ilamados por la junta del gobierno para hacer una vuelta alrededor de la hoguera y
tuvieron que participar en la apertura y en la clausura de la junta que se celebraba en esta y en
las demés noches de la peregrinacion.

Durante la bajada a Huejuquilla los que iban en la camioneta conmigo me prepararon
sobre otra tarea que se tenia que realizar en esta noche: Confesarse. Confesar en este caso
significa que se tienen que decir en voz alta los nombres de las parejas sexuales que cada uno
tenia afuera de su relacion de pareja establecida desde la ultima confesion. ElI mara’akame
Watakame y Uikarie dirigieron la confesion. Primero llamaron a los peregrinos wixaritari,
después a los teiwarixi. Los wixaritari que se tenian que confesar pasaron mucho tiempo en
silencio antes de decir pocos nombres. Decir estos nombres prepara a los peregrinos para entrar
a Wirikuta sin peligro. Si no se dicen todos los nombres, uno puede tener un accidente o se

puede enfermar o morir en Wirikuta. Cada nombre fue convertido por Watakame en un nudo
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de un listdn que traia en sus manos. Cuando los wixaritari terminaron, Uikarie empez6 a llamar
a los teiwarixi. Primero paso Edgar. Edgar alistd una serie de mujeres durante cinco minutos,
tantas mujeres no especificadas que el mara’akame Watakame dejo de hacer nudos en el liston
después de los primeros tres nombres que Edgar menciond.

Después de Edgar Uikarie me [lamé a mi. Fingi dormir y no reaccioné, pero cuando
empezo a insistir me levanté y me acerqué a él y a Watakame. Uikarie se portd como un padre
explicandome lo siguiente: Cuando fueron por el sello del gobernador en la mafiana, este les
recordd que la responsabilidad durante la peregrinacion de nosotros los teiwarixi recae sobre
los dirigentes wixaritari de la peregrinacion. Parte de la responsabilidad consiste en asegurar
que también los no indigenas nos confesemos antes de salir a Wirikuta de manera que no les
pase nada en esta zona ancestral. Le di una sefial de que comprendia y supe lo que tenia que
hacer. Watakame no tuvo problemas en hacer los nudos correspondientes a los nombres que
mencioné. Después de mi siguid el turno de Alvar. A pesar de haber recibido las mismas
instrucciones como los demas, Alvar confundi6 la confesion wixarika con una confesion de la
tradicion cristiana. Provocd una situacion inesperada cuando en lugar de mencionar nombres,
empez6 a hablar frente todos los deméas sobre detalles de su vida sexual. Los wixaritari
parecieron no dar mucha importancia, pero el silencio tras la confesion de Alvar indicd que
estaban muy atentos a sus palabras. Otra vez, nadie le dijo nada. Uikarie le dejé hablar y cuando
termind le pregunto: “;Quieres decir otra cosa?” Alvar neg6 y Uikarie rapido 1lamo a Hannah
y luego a su amigo Rodolfo. Los dos se confesaron de manera discreta y en voz baja asi que
todos los presentes se volvieron a distraer. El mara’akame Watakame finalizé la confesidn
guemando los nudos del liston en la hoguera. El suefio pronto me hizo dormir, mientras que la
mayoria de los wixaritari pasaron velando la noche.

Los wixaritari se quedaron despiertos alrededor de la hoguera trabajando en la
recreacion de una realidad alterada donde los nombres de las cosas, las direcciones, rumbos y

los nombres de las personas han sido invertidos. Los wixaritari reconocen a esta alteridad como
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tal y la saben distinguir de la realidad cotidiana. Quienes mejor dominan los juegos verbales de
esta multiplicidad, mejor logran a comunicarse y convertirse en los primeros hombres. Este
estado alterado de la realidad caracteriz6 la comunicacion y el devenir de toda la peregrinacion.
Se cristaliza en la emergencia de nuevos juegos de palabras, metaforas y bromas compartidas
y descifrables Unicamente por el grupo de peregrinos que se formé en este momento. La primera
noche de la peregrinacion en Huejuquilla, por lo tanto, se formo una cultura intima, doméstica,
movil y espontanea que representa el espacio y el tiempo primordial de una manera original y
actualizada.

A la mafiana siguiente se hicieron las ultimas compras en Huejuquilla y antes del
mediodia los peregrinos empezaron a cargar y subirse al camion. Uikarie y Haiwenima, quienes
cargaron la cara de venado, iban de copiloto. En la cabina de atréas, a pesar del espacio reducido,
se acomodaron los demas — un bebé de pocos dias, nifios y nifias, adolescentes, adultos y el
anciano Watakame. El teiwari Edgar llegé un poco tarde. Cuando queria subirse al camién, se
quedo parado frente a la puerta abierta y notd que ya no habia lugar. Lleg6 con Paulina para
preguntarle si le sobraba un lugar, pero ya no habia. Entonces se regresé al camion para ver si
ahora si encontraba un lugar, pero ya no habia. Aun asi, Edgar empez0 a subirse y a abrir un
espacio a fuerza entre los que estaban sentados. Poco a poco, el cuerpo que media mas de dos
metros de altura desaparecié en el camién y finalmente se cerrd la puerta.

Hannah y su amigo Rodolfo iban de piloto y de copiloto respectivamente en su
camioneta. Ikiri, Alvar y yo compartimos los asientos de atrds. Mas o menos al mediodia
arrancaron los dos vehiculos de Huejuquilla. Rodolfo se dirigié hacia mi para decirme que mis
preocupaciones antes expresadas sobre la falta de lugares no tenian legitimidad. “;Ves? En
Meéxico todo se acomoda,” me dijo.

Dos horas después, el camion se par6 en la carretera, el chofer se bajo y se negé a seguir.
Asegurd que no manejaria ni un kilometro mas y que se acabd el viaje. El chofer dijo que le

molestaba el ruido de los nifios, el hecho de que le aventaban cosas y que le habian pegado con
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uno de sus juguetes. Afuera de eso, el camion iba sobrecargado. El chofer habia informado a su
jefe y éste le habia ordenado no seguir el viaje bajo esas circunstancias. Hannah y Rodolfo le
convencieron de seguir hasta Zacatecas y que ahi conseguirian otro camion. El chofer cedio y
siguid hasta Zacatecas donde estaciond la camioneta a un lado de la carretera. Hannah hizo
Ilamadas para pedir otro camidn. Ahi empez6 una nueva negociacion entre los participantes de
la peregrinacion. ¢Quién lo pagaria? Resolviendo esta pregunta emergid una situacion dificil.
Los peregrinos wixaritari se preocuparon y llegaron a la conclusion de que la peregrinacion se
acababa en este momento y que no habia posibilidad de seguir por la falta de dinero. No querian
pagar mas de lo que ya habian pagado y entendian que el viaje no podia seguir sin dinero extra.
Uikarie tratd de intermediar entre sus parientes y los acompafiantes no indigenas, pero se notaba
que ya estaba cansado y que en este momento no tenia las herramientas de traducir los
argumentos de sus parientes. Por lo tanto, se quedd sentado en un borde de la banqueta y no
dijo nada mas. Hannah expres6 una queja genérica sobre los wixaritari: Siempre cambian de
opinidn y no se puede quedar en algo con ellos. A mi no se me ocurrié mejor cosa que preguntar
a Edgar y a Alvar por una cooperacion. Edgar copié la opinion de los wixaritari con los que iba
en el camidn. Dijo que habia pagado lo justo a través de la res que le habia costado 3000 pesos
y que no estaba dispuesto a dar mas. Por otro lado, Alvar era méas facil de convencer. Le
expliqué que todos los peregrinos, indigenas y no indigenas, aportaron dinero para realizar este
viaje y que también él tenia la obligacion de aportar su parte. En este momento mostré que si
traia dinero en efectivo y me pas6 un billete de 500 con cara de inconformidad. Yo saqué de mi
cartera lo doble y se lo di a Hannah quien Ilamaba por su celular tratando de conseguir mas
dinero por parte de una ONG. Camind con su amigo Rodolfo hacia el centro de la ciudad para
ponerse en condiciones de recibir dinero, pero los dos regresaron sin haber recibido el envio
esperado por parte de la organizacion que ya habia pagado el primer camion. A pesar de ello,
trajeron dinero de sus propias bolsas y cuando el camién adicional llegd una hora después al

lugar donde nos habiamos parado, pudimos continuar el trayecto. Adelante iba el camion rojo
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con Uikarie y Haiwenima y los demas jicareros; en segundo lugar, el camion blanco con sus
parientes, los nifios, el bebé recién nacido en los brazos de su mama y Edgar; en tercer lugar, la
camioneta con Hannah y Rodolfo adelante y Alvar y yo en los asientos de atrds. Ahora habia

suficiente lugar y el viaje se hizo mas comodo para todos.

2.4. De Huejuquilla a Salinas

En el camino a Salinas paramos en los lugares sagrados, en Salinas se llenaron los depositos de
gasolina y algunos aprovecharon a caminar en una de las calles principales para comprar agua,
queso y tortillas. Antes de que llegara la oscuridad salimos de la ciudad para acampar al lado
de un crucero en medio de un paisaje desértico. Se encendieron hogueras con lefia comprada
por Hannah unos momentos antes en una casa particular y los peregrinos empezamos a
acomodarnos alrededor de ellas. Los wixaritari pusieron las reglas del juego y prohibieron que
los no indigenas usaramos las Ilamas de la hoguera principal para calentar nuestras manos. El
gobierno empezé a reunirse cuando ya habia caido la noche, las mujeres repartieron maiz

molido y la velada empezé.

Todos estaban entretenidos en una platica o viendo las Ilamas de las hogueras y tratando
de no enfriarse en los vientos fuertes y frios del altiplano potosino que soplaba sin interrupcion.
La dindmica grupal nocturna fue interrumpida por los ruidos de dos vehiculos pesados que se
acercaron desde la lejania. Entre mas se acercaban, mejor se podia distinguir su naturaleza. Se
trataba de camiones militares con areas de cargas abiertas y equipadas con asientos que cargaron
alrededor de 50 soldados cada uno. Se acercaron de tal manera que sus focos iluminaron el
lugar y al grupo de los peregrinos. A una distancia de 50 de metros se detuvieron, los soldados
se empezaron a bajar y a acercarse a nosotros. En sus manos tenian armas largas y lamparas
que usaron para dirigir la luz a las caras de los peregrinos. Cuando vi lo que estaba pasando

escondi mi cara en mi capuchay le di la espalda a los militares. Queria evitar que mi cara blanca
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llamara la atencion. “;Quiénes son? ;Qué estan haciendo aqui?” gritaba el comandante de los
militares con voz voluminosa. Un largo segundo de silencio. “;Somos huicholes, vamos a Real
de Catorce!” contesto el comisariado Pancho, la tinica persona por parte de los peregrinos que
logro contestar con voz fuerte, firme y voluminosa. Los militares se quedaron a observarnos un
momento mas mediante sus ldmparas. Yo seguia volteado tratando de no llamar la atencion, los
demas teiwarixi reaccionaron igual. EI comandante lleg6 a la conclusion que se trataba de un
grupo de indigenas inofensivos y no de criminales de los zetas en cuyo territorio acampabamaos.

"’

“iQue les vaya bien!” dijo, igual con voz fuerte y voluminosa. Los militares se voltearon, se
subieron a sus camiones y desaparecieron en la oscuridad. Las actividades ceremoniales
pudieron seguir sin interrupcion hasta la mafiana. Mientras los teiwarixi dormimos, los jicareros

wixaritari velaron por segunda noche consecutiva.

2.5. Laentrada a Wirikuta

El segundo dia pasamos recorriendo mas lugares sagrados, atravesamos la puerta a Wirikuta y
en la tarde llegamos a un pueblo donde acampamos al lado de una presa. A través de las
actividades rituales en conjunto y la constante reunién del grupo de peregrinos se habia creado
un ambiente de familiaridad entre los peregrinos. Estar juntos alrededor de las hogueras se habia
vuelto la normalidad. En el pueblo habia la posibilidad de comprar abarrotes y la mayoria de
los viajeros aprovechaba esta posibilidad. Aunque a Alvar le habia costado aceptar que los
wixaritari manejaran el dinero, en este momento de la peregrinacién ya habia aceptado este
hecho. Rodolfo compro6 una botella de tequila y de regreso en el campamento la compartio con
Hannah y con algunos de los adolescentes wixaritari. Los adultos vieron con desconfianza que
sus hijos tomaran porque de acuerdo con las normas de la peregrinacion, éste es un tiempo de
abstinencia que no permite la fiesta y el cotorreo etilico. Aun asi, los jicareros no dijeron nada

a Rodolfo y a Hannah ni regafiaron a los jovenes. Después de haber compartido la botella,
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Hannah pregunto a Uikarie si podria sentarse en su silla que usaba en las veladas. Uikarie le dio
su consentimiento. De esta manera, Hannah se sent6 en el lugar de Uikarie frente la hoguera
principal y empezé a cantar canciones en castellano que habia aprendido en sus circulos New
Age. Su voz sonaba alegre y animada, pero Uikarie, después de que Hannah toco tres canciones,
le dijo que ya era suficiente y que ocuparia la silla. El resto de la noche tomé su curso igual que
en las noches anteriores. Se reunia el gobierno, se rezaba, todos tenian que dar una vuelta
alrededor del fuego cuando eran llamados por sus nombres de peregrinos, etcétera. Los jicareros
empezaron con la tercera velada, mientras que los acompafiantes no indigenas se acostaron y
durmieron en sus bolsas para dormir.

Para el tercer dia se anuncid la caceria del peyote. El sol todavia no se habia levantado
cuando todos ya empezaban a empacar sus cosas. Subimos las maletas a los camiones e ibamos
rumbo a los lugares de Wirikuta donde se recolecta el peyote. Los jicareros de enfrente avisaron
al conductor cuales de las brechas tenia que tomar para llegar al lugar de la caceria. Los otros
dos vehiculos seguian al primero atravesando las tierras tdrridas del desierto potosino,
levantando polvo a lo largo de las brechas estrechas y desniveladas. ElI pueblo donde
acampamos se quedé atrds y en frente se presentd un paisaje con vegetacion desértica que
continuamente rasgaba las partes laterales de los vehiculos. El sol cada vez mas escalaba hacia
el cenit y mostraba su fuerza. El ambiente entre las personas que compartiamos la camioneta —
Hannah, Rodolfo y Alvar — era alegre y a la vez habia curiosidad por lo que nos esperaba.
Sabiamos que los wixaritari iban a comer hikuri (peyote) y nosotros también queriamos probar
esta famosa planta ancestral de los wixaritari.

Cuando la camioneta que iba en frente se par6 supimos que habia llegado la hora de
cazar peyote. Los invitados seguiamos el ejemplo de los wixaritari. Preparamos una flecha,
hicimos ofrendas a una familia de peyote -es decir, u grupo de varios ejemplares- que los
jicareros supieron encontrar y marcamos un cactus alto con una pieza de ropa para tener una

sefal visible que permitiera reencontrarnos. Bajo la fuerza del sol desértico cada uno iba por su
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cuenta a cazar peyote. Por primera vez desde que inicié la peregrinacion el grupo se disperso
en el espacio de manera temporal. Después de unos 10 minutos encontré el primer peyote y lo
traté de acuerdo a como me lo explicaron los peregrinos wixaritari. Busque todavia media hora
mas, encontré algunas piezas y despues de una hora regrese al lugar marcado por la sefialética.
Algunos de los peregrinos estuvieron ahi y decidieron salir otra vez a cortar méas peyote. Me
apunté y sali a caminar de nuevo, ahora hacia otro rumbo. Encontré unas piezas grandes de
peyote y mostré mis hallazgos a los wixaritari que estaban cerca. Estuve concentrado en enfocar
mi vista al suelo cuando de repente me detuvo un sonido. Me paré para no provocar mas ruido
y oir mejor. Escuché por un tiempo y comprendi: Alvar se habia sentado en el boscaje y cantaba
repetidamente mantras bisilabicas. Preferi no buscarlo, dejarlo a un lado y seguir cortando
peyote. Cuando acumulé una considerable cantidad regresé al punto de reunion. La mayoria de
los peregrinos ya se encontraba ahi.

En estos momentos los jicareros decidieron seguir con el ritual. Unos minutos después
todos se habian encontrado en el punto de reunion, pero una persona faltaba: Alvar. Empezamos
a llamarlo a voces. No habia respuesta y Alvar no llegd. Los que lo escuchabamos cantando sus
mantras media hora antes decidimos no interrumpirle. No fue la primera vez que Alvar se
separaba del grupo y ya tenia fama de no poner atencion ni respetar las dinamicas que los
wixaritari establecieron a lo largo del viaje. Los wixaritari empezaron con sus acciones del ritual
en su ausencia. Seguia la enactuacion de la muerte del venado, un ritual emotivo y triste que
provoco lagrimas y sentimientos entre los presentes. Los wixaritari empezaron a rezar entre
todos, a poner ofrendas, aguas sagradas y sangre al venado recién muerto. El peyote fue puesto
en contacto con el venado por los wixaritari y lo empezaron a ingerir. Ikiri atendio a los
acompafiantes no indigenas. Les pasaron los peyotes que querian comer, Ikiri los puso en
contacto con el venado y regresd las piezas. Todos comieron cantidades considerables de
peyote. Cuando se terminG la ceremonia con los actos correspondientes el mara’akame

Watakame se acercd y me dijo con voz emocionada: “jAqui debes fumar! jAhora si debes
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fumar!” Yo habia fumado cigarros en cualquier momento de la peregrinacién. Fumar, desde el
punto de vista del mara’akame, tenia mas sentido cuando se hacia en concordancia del orden
espacial y temporal de los ancestros. Se acerco con un gesto de su mano que me indicaba darle
un cigarro. Claro que se lo di. Yo también me fumé uno. El sabor de tabaco neutralizé el sabor
amargo del peyote que acaba de comer. El sol, el peyote y el agua que no tenia para refrescarme
hicieron que me empezara a sentir diferente. Tenia mucha sed y vi una botella de agua. Sabia
gue no es bien visto preguntar por el agua de otra persona, pero, aun asi, pregunté por un trago
de agua. El duefio de la botella me regal6 un trago, pero al mismo tiempo mi pedido causo una
serie de comentarios sobre mi por parte de los peregrinos a los cuales dejé de sentir afables a
partir de ese momento. Habia criticas hacia mi por haber tomado el agua de otra persona. Todo
se sentia raro. Todos ya sentian el efecto del peyote. La platica entre los wixaritari ya habia
tomado otro rumbo cuando Alvar aparecio entre los cactus que nos rodeaban.

Alvar no dijo ni una palabra y se sentd a suelo. Todos lo vieron, pero nadie le hablo.
Durante su ausencia se habia refugiado para comer peyote el sélo en el marco de su propia
espiritualidad. Ahora que estaba de regreso con el grupo de los peregrinos él también sentia un
efecto que ya no le permitia hablar o comunicarse. Una vez que Alvar estuvo de regreso, la
peregrinacion pudo seguir. Todos empezaron a marchar hacia los camiones donde pregunté a
mi amigo wixarika Lorenzo si podia poner mis peyotes en su canasta. Lorenzo estuvo de
acuerdo y me dio permiso. Esta conversacion la escuch6 Pancho, el comisario, una personalidad
fuerte que se revelé como el verdadero lider del grupo a pesar de no cargar una de las jicaras
mas importantes. Pancho empez6 a decir con voz alta que es importante que todos los teiwarixi
no llevemos el peyote con nosotros, sino que lo guardamos en las canastas que cargan los
wixaritari.

Después de haber colocado las maletas y las canastas de peyote en los camiones, todos
se empezaron a subir a su camion y lugares asignados. Alvar tuvo problemas de coordinacién,

pero a final de cuentas, también logré subirse a la camioneta de los no indigenas que iba en
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altimo lugar. Estuvimos de buen humor en esta camioneta. Notamos que Rodolfo no tenia
problemas en conducir la camioneta, asi que nos relajamos en el camino, sin la necesidad de
acoplarnos a los modos wixaritari de comunicacion, platicamos e hicimos algunas bromas en
el trayecto. Unicamente Alvar ya no pudo hablar. Cuando volteé a verlo tenia una naranja pelada
hasta la mitad en sus piernas. Sus manos también descansaban sobre sus piernas, su cabeza se
habia caido en su nuca y mantuvo los ojos cerrados. “;Te la vas a comer?” le pregunté con la
intencion de regresarle de sus suefios. Le ayudé a terminar de pelar la naranja. Estuvimos
observando el paisaje desértico que pasaba frente a nuestros 0jos. Los camiones de adelante
balancearon sobre las brechas como barcos en oleaje alto. Sondeaba el paisaje con mis miradas
y me senti como si algo especial estuviera pasando y senti que todos los que estabamos reunidos
en esta camioneta se sentian igual. De repente vi algo que me llamo la atencion: casas de cabafia
a unos 100 metros de distancia. Apenas avisé a los demas sobre lo que acaba de descubrir y en
este momento vimos a una persona ajena que corria hacia nuestra fila de peregrinacién. Se
trataba de una persona de aproximadamente 25 afios que corria hacia nuestras camionetas y
cuando lleg6 tratd de establecer comunicacion con los que iban adelante. Pero en la primera
camioneta no le abrieron las ventanas y le mandaron a la segunda mediante la gesticulacién. En
la segunda tampoco le abrieron la ventana y le mandaron a nuestra camioneta de los no
indigenas. Todavia no reconoci el estado de &nimo de esta persona cuando se acercd. Lo unico
que se me ocurrio era decir que “un nuevo actor va a entrar en el juego en 3...2...1....," y en
este momento Rodolfo empezo a bajar el vidrio de su puerta para hablar con el joven que ya se
habia parado ahi.

“Ayudenos, por favor, necesitamos llevar a un amigo al hospital, se cortd un dedo,
ayudenos, por favor, no nos dejen aqui,” eran sus primeras palabras con tono y actitud
desesperada. En este momento el ambiente perdid su caracter de despreocupacion y se volvid
un asunto sumamente estresante. Le dijimos al chavo que no se preocupara que ibamos a ver lo

gue pasaba con su amigo. Los wixaritari dieron instrucciones opuestas a sus choferes. Mientras
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gue nuestra camioneta se pard frente a una puerta de un terreno cercado y baldio donde se
ubicaron las casas de campafia, los camiones con los wixaritari seguian su camino. Nos bajamos
de nuestra camioneta. En la entrada habia un sefior que habia llegado en su moto y se reia. Le
pregunté donde estabamos y me explicd que este terreno antes era una milpa, pero que ya no se
siembra ahi, es tierra ejidal y su duefio es un tal Lalo Gonzalez. Desde lejos vi que habia un
grupo de personas reunidas al lado de sus casas de campafia en compafiia de un sefior wixarika.
El chavo que se nos acerco para pedirnos ayuda habia regresado con sus amigos y ahora salia
del terreno con uno de sus amigos cargando a una tercera persona que ya no lograba caminar
solo. Rodolfo y Hannah les dieron sefias de subirlo a su camioneta. Cuando comprendi que
Rodolfo y Hannah iban a ir con un médico en su camioneta, bajé mi mochila de ahi porque no
tuve la intencién de salirme del orden de la peregrinacion. El herido pasé frente a mi. Vi su
expresion de susto y su palidez en la cara, tenia sangre en su camisa, en sus pantalones y sus
tenis. Su mano izquierda tenia envuelta en una pieza de tela llena de sangre. Le subieron a la
camioneta y el chavd que nos pidi6 ayuda en primer lugar también se subi6 en asientos de atras.
El otro amigo de ellos les pasaba una pieza de tela. En esta tela estaba envuelto el dedo mefique
del sefior herido. Se lo habia cortado con un machete bajo la influencia del peyote
aparentemente bajo su propia voluntad. En un momento posterior a estos sucesos, el wixarika
gue guio a este grupo de jovenes a Wirikuta me cont6 que esta persona ofrecio su propia sangre
a los cuatros rumbos por falta de un animal de sacrificio. Después de la introduccién verbal a
la cultura wixarika y el rito sacrificial, esta persona decidié de ofrecer su propia sangre a los
cuatro rumbos.

Ahi estdbamos, perplejos frente a los hechos. Alvar y yo estdbamos parados todavia
en la puerta del terreno cercado. Alvar no dijo ninguna palabra. Comprendi que este grupo de
personas que acampaba en este lugar no eran de nacionalidad mexicana. Pregunté al chavo que
estaba a mi lado: “Where are you from?” “Rusia,” me contestd. No habia tiempo para extender

la platica porque los peregrinos wixarika se acercaron en pie y desde lejos se pudo escuchar que
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estaban encabronados. Saqué mis utensilios de primeros auxilios y se los pasé a Hannah. Ella
vio que los peregrinos wixaritari se acercaban y decidio meterse a la camioneta lo mas rapido
posible. También ella comprendio que los wixaritari estaban furiosos por lo que estadbamos
haciendo — romper el pacto de quedarse juntos y reunidos, el pacto de cuidar a los integrantes
del grupo que establecimos y asi garantizar que la vida, la fertilidad y la salud continuaba.
Nosotros quienes estdbamos bajo la responsabilidad de los jicareros wixaritari, ahora
empezamos a hacernos responsables de otras personas. Claro que esto iba en contra de lo que
los wixaritari esperaban de sus acompariantes.

“.Qué esta pasando? ;Quiénes son estas personas? ¢Quién es el responsable de ellos?
(Quién los invito, por qué estan aqui?” Estas fueron las preguntas inmediatas, enunciadas en
un tono molesto por Pancho. También el mara’akame Watakame estaba enojado y gesticuld
furiosamente con sus brazos. Hannah ya habia arrancado la camioneta y desde la ventana tratd
de defenderse frente a los wixaritari. Dijo que tenia que llevar a este sefior al hospital para que
no se infecte la herida y para que no se muriera. Para los wixaritari, estos argumentos eran poco
legitimos cuya meta consistia en realizar una encomienda ancestral. “Regreso en dos horas,”
dijo Hannah y se fue a buscar un médico en Estacion Catorce junto con Rodolfo, el herido y el
chavo gue nos contactd en espariol. Los wixaritari no podian creer que estdbamos asumiendo la
responsabilidad de estas personas. Pancho y Watakame seguian furiosos. Decidieron entrar al
terreno para pedir cuentas del wixarika que habia llevado a los rusos a este lugar. Para los
peregrinos de Nutuixiya esta persona no era ningin desconocido. Al contrario, se trataba de su
pariente Rogelio quien abrid su negocio de artesania en Tepoztlan donde mantiene contactos y
negocios con turistas y buscadores de espiritualidad teiwari. En este lugar turistico cerca del
Distrito Federal habia encontrado a este grupo de rusos y les habia ofrecido llevarlos a Wirikuta
a comer peyote. Pancho y Watakame pasaron por la puerta, entraron al terreno y se acercaron a
Rogelio, los dos visiblemente inconformes con la situacién que se estaba presentando. Desde

lejos se podia ver a través de sus gesticulaciones que denostaban al guia wixarika de los rusos
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y que éstos estaban interfiriendo con su peregrinacion. Alrededor de cinco rusos que se
quedaron en el terreno, observaban esta escena de cerca. Era una situacion incomprensible para
ellos, por no entender ni espafiol ni la lengua wixarika y menos la situacion delicada de
parentesco que existia. EI tnico ruso que hablaba espafiol se habia ido al hospital con el sefior
herido, con Hannah y con Rodolfo. Los demas, al parecer, recién conocian tierras mexicanas y
no estaban familiarizados con nada de lo que se presentaba frente a sus 0jos. Las caras palidas
de susto de los rusos no desmentian la escena. Rogelio, el guia wixarika de Tepoztlan, quizas
los llevo a Wirikuta justo en estas fechas, para engancharse a la peregrinacion de Nutuixiya. Si
este fue su propdsito estaba consiguiendo lo opuesto.

Cuando el mara’akame Watakame y el comisario Pancho salieron del terreno,
empezaron a caminar rumbo un cerro piramidal Kayumarie Muyeika justo a su lado. En este
momento entendi que ya estdbamos en un lugar ancestral donde los wixaritari se hubieran
parado de todos modos. Los peregrinos empezaron a alejarse del terreno donde acamparon los
rusos y empezaron a subir al cerro cercano gque apenas se levantd unos 30 metros del sueldo
plano en su alrededor. También Alvar, Edgar y yo tomamos nuestras mochilas y seguimos a los
wixaritari. En la cima se sentaron sobre las piedras y rocas negras del cerro. De acuerdo con las
platicas de los wixaritari entendi que tenian planeado acampar en este terreno cercado, pero
que, debido a la presencia inesperada de los viajeros rusos y su guia wixarika, no lo harian. Los
wixaritari seguian enojados, sobre todo con Hannah y su iniciativa de ayudar a una persona
ajena de la peregrinacion.

Desde la cima alcancé a ver a los rusos. Estaban reunidos en el terreno. Cargaron un
tambor pequefio y lo tocaron en un instante. Un poco alejado de este terreno se vieron los
camiones estacionados de nuestra peregrinacién y los choferes esperando y dando vueltas a pie
alrededor en la cercania de sus vehiculos. Ademas, se presentaba el paisaje amplio del desierto
con la Sierra Catorce en el horizonte donde, de manera prominente, se presentaba el Cerro

Quemado donde iba a llegar la peregrinacion. A mi lado, Alvar se acostd de espaldas sobre una
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roca redonda, tenia su boca y sus o0jos abiertos y miraba hacia el cielo. El efecto del peyote
todavia le pesaba y a todos los demas. Algunos de los adultos llevaron a caminar a los
adolescentes para explicarles las propiedades y el significado del lugar. Uikarie estaba a punto
de desmayarse. Las noches sin suefio y la agitacion de lo que estaba pasando le habia agotado.
Ikiri, el sefior wixarika que vivia en San Miguel de Allende, empez0 a aplicarle una curacion.
Ikiri desarrollé sus habilidades curativas en la ciudad turistica donde atiende a no indigenas de
muchas partes del mundo. En la cima del cerro sagrado donde nos encontrabamos chup6 un
objeto de la frente de Uikarie otro objeto se le chupd desde el area del estomago. No habia
claridad sobre como seguir con el ritual debido a la ausencia de Hannah y Rodolfo. Hannah
habia acompafiado a los peregrinos de Nutuixiya en varias ocasiones y los peregrinos sabian
que tenia ofrendas para dar a este lugar. Respetaron la conviccién y el compromiso que la no
indigena Hannah sentia con los lugares ancestrales wixaritari y por eso su ausencia era razon
para no seguir con el ritual.

Durante la reunion en la cima del cerro se consideraron varias estrategias de como
sequir: Llamar con el celular de Alvar a Hannah. Esto no fue imposible por falta de sefial
telefonica. Pancho argument6 que era por culpa de los rusos que estdbamos atrapados en este
lugar y que ya todos tenian mucha hambre. “Ya nos queremos ir, nos estamos muriendo de
hambre gracias a esta gente, los choferes tampoco han comido, nos dejan aqui con hambre y
pues queremos ir a preguntar a esta gente si nos dan de su agua y de su comida.” Después de
haber dicho esto, Pancho lo pensé y finalmente decidié que no era buena idea quitarles a los
rusos su aguay su comida. En lugar de eso, decidio dafiar mediante un acto de brujeria a Hannah
y a Rodolfo quienes todavia estaban en camino. Una de las ofrendas con las cuales los wixaritari
se inscriben en cada lugar ancestral son pequefios juguetes de plastico en forma de carros o
camionetas. Estos juguetes se ofrendan para asegurar la proteccion de los camiones que los
peregrinos usan en su peregrinacion y mantenerlos libres de accidentes. Los wixaritari ya habian

puesto estas ofrendas entre las rocas de la cima. Pancho, discretamente pero visible para todos
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los demas, agarro el pequefio coche de pléastico, lo levantd y lo dejé caer en su morral. Con esto
quito la proteccion a la camioneta de Hannah y Rodolfo. Su hambre y su enojo le llevaron a
querer que estos dos peregrinos se accidentaran en el camino al hospital. Sentia ganas de hablar
con los rusos y me ofreci a ir con ellos y hablar con ellos. “No te vayas con ellos, te van a cortar
el dedo,” fue la respuesta de Pancho. Cedi y me quedé sentado en una piedra viendo y
admirando el paisaje desertico sin hacer mas comentarios. Sentia el efecto del peyote y no
estaba en condiciones de tomar iniciativa alguna.

Ya eran las ultimas horas del dia, el sol comenzaba a ocultarse y desprender un color
anaranjado cuando Hannah y Rodolfo regresaron. El sefior que se corto el dedo y su amigo que
habld espafiol se quedaron con el médico en Estacidn Catorce. Todos estdbamos esperando en
la cima del cerro todavia cuando Hannah y Rodolfo se estacionaron al lado de los dos camiones,
bajaron sus ofrendas del cofre y vinieron hacia nosotros. “Coémo esta el paciente?”, con esta
broma sarcéastica de Pancho regres6 un poco de alegria en un ambiente que se caracterizé por
la frustracion y el enojo de los peregrinos wixaritari frente los sucesos inesperados. Alvar
regreso de su estado de trance y se levantd de la roca, Edgar hizo una broma y logré que los
demas se rieran. Hannah y Rodolfo depositaron sus ofrendas y estaban contentos de estar de
regreso. El hecho que los wixaritari les esperaron para cerrar el ritual les dio una sefial clara del
esfuerzo para mantener la unidad del grupo aun ante el evento inesperado. Quizas algunos
detalles pasarian a la anecddtica, como la reticencia mostrada por Alvar para sumarse a la
disciplina propia de la peregrinacion y querer llevar su propio ritual de forma paralela.

Bajo las circunstancias dadas que se presentaron en el cerro piramidal Kauyumarie
Muyeika el rito wixarika se continué sin mas interrupciones. Los peregrinos presentes y
reunidos, las ofrendas en su lugar, los debidos rezos y la reparticion de la harina de maiz
concluidos. Los peregrinos empezabamos a bajar hacia las camionetas. Fui uno de los tltimos
en bajar de acuerdo con el orden de la fila, detras de Edgar. Me tardé todavia un poco para ver

que Alvar no se perdiera y para cerrar una puerta cuando caminaba con pasos lentos hacia los
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camiones, Vi que todos los rusos habian salido del terreno donde acamparon y que también ellos
se acercaban a nuestras camionetas.

Segui caminando rumbo a los camiones y en eso me acerqué cada vez mas a aquellos
dos rusos que caminaron a mi altura. Me empecé a espantar cuando llegué a ver los rasgos
fisicos de uno de ellos. Me llamo la atencion porque parecié que su cabeza estaba separada de
su cuerpo. Cuando me acerqué, me di cuenta de que este joven tenia una cuerda negra alrededor
de su cuello que le asfixiaba. Caminando hacia nuestros camiones me acerqué mas y Vi sus 0jos
estaban sin expresion alguna, su mirada estaba perdida. Los orbitales de sus 0jos y sus labios
estaban rojos y contrastaban con la palidez del resto de su cara. Yo y este sujeto ahora
caminamos casi a un lado hacia el mismo rumbo y nos acercamos cada vez méas. Mientras que
la expresion de sus 0jos no mostrd vida ninguna, sus labios formaron una risa artificial y
forzada. El cuerpo se movia, pero parecia que no habia vida o animo adentro. Este joven caminé
al lado de otro joven que mostraba rasgos parecidos de estar en un viaje de peyote maniético.
Los dos iban agarrados de sus manos, pero no se agarraron fuerte, apenas se tocaban con los
extremos de sus dedos, probablemente para asegurarse de no perderse.

Rusos, wixaritari y acompafiantes se pararon frente a nuestros vehiculos, menos el guia
wixarika Rogelio se mantuvo lejos de esta escena. Nos encontramos revueltos y en silencio
frente los camiones. La situacion era confusa hasta que uno de los rusos preguntd en inglés
quebrado si podiamos llevar al menos a uno de ellos al préximo pueblo. Rodolfo les negé este
pedido con palabras directas. El joven ruso que lanzé la pregunta respondio con un “ok™ y se
dio la vuelta para irse. Pancho empez6 a reclamar en torno a los rusos y queria saber quién era
el responsable de ellos. “Uno habla con ellos, uno les pregunta algo, pero todo lo que hacen es
asi,” e imito el gesto de hombros encogidos con el cual le han contestado cuando ¢l y Watakame
estaban en el terreno para reclamar a Rogelio. “No podemos hacer nada por ellos, porque no

sabemos de donde son ni quién es el responsable de ellos,” continu6é Pancho.
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Asi que entré en calidad de intermediario de intermediario de publicos: “Yo puedo
hablar con ellos,” le dije a Pancho. “Bueno, habla con ellos,” me contestd Pancho. Ya estaban
a punto de regresar a sus casas de campafia cuando empecé a hablar en direccion al joven que
sabia hablar inglés. Le pregunté si tenian suficiente agua y cuando los recogerian. El joven
respondio que no sabia. Traté de explicarle lo que estaba pasando y que los wixaritari estaban
enojados porque €l y sus amigos habian causado una serie de inconveniencias. Le expliqué en
pocas palabras, ademas, que no podian identificarlos, que todo el asunto se complicaba por no
encontrar responsables y que no presentaban una razon legitima para estar en su tierra ancestral.
El joven asinti6 con la cabeza y en este momento la platica fue interrumpida por algo que paso
justo a mi lado.

El joven que identifiqué antes por su sonrisa y su mirada vacia se cayo al suelo. Todo
su cuerpo tembld y tuvo un calambre. Sufria lo que identifiqué como una crisis epiléptica. Sus
musculos se contrajeron y sus extremos se movian de manera aleatoria. Su mandibula se cerrd
y un vomito liquido sali6 entre sus dientes. Me alejé algunos pasos de él frente a la reaccién de
sus amigos. Empezaron a golpear fuerte su pecho con los pufios, a gritarle y a levantarle y a
agitarle. Su cuerpo estaba duro como una piedra, pero después de un rato, se notaba que se
empezaba a relajar. Sus amigos le dejaron caer al suelo y se alejaron algunos pasos una vez que
lograron su objetivo. Asi que me acerqué para ver el estado del joven. Tenia vomito alrededor
de su boca y sospeché que tenia mas vomito en su garganta. Ya no se movia. Desde mi época
de paramédico en la Cruz Roja sabia como hacer reanimaciones, pero en el estado y en el
contexto en el que me encontraba, sin guantes a mi disposicion y con los wixaritari observando
tenia miedo de tocarlo. Temia que me iban a cuestionar mi presencia en la peregrinacion por
ayudar a una persona ajena. Ademas, me daba asco lo que estaba viendo. Me agaché y me
acerqué con mi cabeza a su cara para averiguar si respiraba. Este no era el caso, el joven ya no

respiraba.
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Me quedé unos segundos observando su cara. De un momento a otro volvio a respirar
fuerte y profundo. “Esta vivo,” pensé aliviado. Su respiracion continuaba y se normalizaba,
pero no por mucho tiempo. Su cuerpo volvid a tener una crisis de calambre. Estaba todavia
agachado cuando vi que de su boca no Unicamente sali¢ el liquido de vomito, sino también
sangre. Sus amigos regresaron a darle su tratamiento verbal y fisico. No pude quedarme mas,
la confrontacion con estos hechos era demasiado y decidi ir por mi mochila y alejarme. Con mi
mochila en la mano me acerqué a Rodolfo y le dije, “vamonos de aqui.” “De acuerdo”,
respondio Rodolfo y nos movimos rumbo a la camioneta. Decidi no aplicar mis conocimientos
como paramédico, la situacion me rebasaba, tuve miedo de involucrarme en una situacion mas
grave. Asumi que sus amigos eran directamente responsables y quienes sabrian como actuar
mejor. Supuse que mi decision era lo que los peregrinos esperaban de mi. De este modo, los
wixaritari estaban listos para irse y empezaron a subirse a sus camiones.

Cuando Hannah, Rodolfo y nosotros ya nos habiamos subido a la camioneta, nos dimos
cuenta de que alguien faltaba. Alvar habia desaparecido de nuevo. Hannah y Rodolfo se querian
ir sin él, ya estaban hartos de sus escapadas no anunciadas, pero los convenci de esperar unos
tres minutos mas o el tiempo que se tardara en fumar un cigarro. Este tiempo lo queria usar para
buscar a Alvar. Asi que me sali de la camioneta y me prendi un cigarro. En ese momento llegd
Alvar corriendo y con cara de susto. Se subid a la camioneta, yo también me subi y arrancamos
para alcanzar a los camiones de los wixaritari que ya estaban en camino. “Toqué mierda,” dijo
Alvar en el camino, “me siento sucio” y empez0 a quitarse la camisa. Le acordamos que hay
policia federal en estos rumbos por un asunto delicado de un proyecto minero que se planeaba
y le pedimos que se volviera a poner su camisa. Poco a poco Alvar se relajé y nos narrd su
historia.

El guia de los rusos, Rogelio, no Gnicamente era una figura conocida para los peregrinos
de Nutuixiya. También Alvar reconocia a Rogelio. Un afio antes, le habia conocido en Espafia

en un evento popular de chamanismo. Ahi anduvo Rogelio en compafiia de su abuelo, quien es
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el sefior del centro ceremonial antes mencionado, segregado de Nutuixiya en afos recientes. En
Espafia Rogelio invitd a Alvar a San Andrés, a su casa de la cabecera y le dio instrucciones de
cémo llegar. Alvar pidio tiempo en su universidad, acepto esta invitacion y llego a la casa de
Rogelio sin que este se encontrara ahi. Sus parientes que si se encontraban le mandaron a la
aldea donde vivia el jefe de la familia que estuvo en Esparia junto con Rogelio y quien también
tenia planes de peregrinar a Wirikuta. En esta aldea, en el rancho de este sefior, Uikarie habia
visto a Alvar por primera vez y a partir de ahi se empezaron a crear los rumores en la aldea
acerca de un teiwari recién llegado quien cortaba lefia para su anfitrion.

Cuando Alvar se bajé de la camioneta en frente de la puerta del terreno donde
acamparon los rusos, desde lejos reconoci6 al sefior que le habia invitado a México a participar
en una peregrinacion wixarika hace un afio. Aun asi, no menciono6 ninguna palabra sobre esta
coincidencia. Cuando bajamos del cerro sagrado, Alvar se fue inadvertidamente no a los
camiones con todos los demas, sino camin6 rumbo el terreno donde Rogelio habia permanecido
todo este tiempo. En la puerta del terreno se encontr6 con el mismo sefior que anduvo ahi con
su moto, el mestizo que me dio algunos datos sobre el terreno. Este le pidié a Alvar 50 pesos
para entrar, pero Alvar no estaba dispuesto a pagar y empez6 a asustarse todavia mas. Al
atravesar esta puerta, de acuerdo a sus palabras, su “viaje se convirtid en una pelicula de terror.”
La confrontacidn con el sefior de la puerta fue sumamente desagradable y a partir de ahi, los
segundos que tardd para caminar hacia Rogelio, le provocaron mas miedo. Empez6 a hablar
con Rogelio sin que este se pudiera recordar quien era Alvar. No tengo un registro exacto sobre
lo que Alvar dijo, pero en algin momento le reprochd que no queria conocer Gnicamente el
peyote, sino que queria conocer el conjunto cultural que lo contenia. Rogelio no sabia con quién
estaba hablando ni de qué estaba hablando. Por otro lado, al hablar sobre el peyote y al acusar
a Rogelio por haberle metido en problemas con el peyote, Alvar empez6 a sentirse horrorizado.
La conversacion termin6 porque Alvar decidio correr. Corrid a toda la velocidad, pasé por la

puerta donde el sefior otra vez le pedia pagar 50 por haber entrado, no le hizo caso y se dirigi6
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corriendo hacia los camiones. Ahi me vio cuando apenas estaba prendiendo el cigarro que iba
a fumarme para buscarle.

Unos segundos después los camiones y la camioneta arrancaron y dejaron atras a los
rusos y a su guia wixarika. Desde nuestros vehiculos vimos a los rusos reunidos alrededor de
su amigo enfermo. Por otro lado, Alvar, sentado a mi lado en los asientos traseros, parecia
desesperado y depresivo. Con pasos lentos ibamos rumbo al préoximo pueblo donde hicimos
escala para hacer algunas compras basicas. Los wixaritari hablaron sobre lo sucedido y
especularon sobre si el joven ruso se habia muerto. Al caminar por el pueblo nadie se alejaba
mucho de los demas y todos estaban muy atentos y aplicados para que nadie se quedara solo.
En un momento nos reunimos todos los peregrinos, pero divididos en dos grupos. Los wixaritari
guerian comunicar algo a sus acompafantes no indigenas. Los unos estaban parados frente los
otros. El comisario Pancho nos decia: “Lo sentimos mucho. Nosotros queremos llevarlos para
que conozcan la cultura de los wixarika, los llevamos para que aprendan sobre nuestra
costumbre y nuestros lugares sagrados, pero luego hay gente irresponsable y causa problemas.
Todos nos asustamos por lo que pasé. Estamos aqui en una situacion delicada, queremos
demandar a esta gente que viene invitada por Rogelio. Por todo eso les pedimos también que
ya no consuman mas ...,” y ya no era necesario pronunciar la palabra. “Entendido,” fueron mis
palabras y asi de pronto se termind la declaracion de los wixaritari a sus acompariantes no
indigenas y la reunion espontanea se disolvio. Subimos a nuestros vehiculos y buscamos un
lugar para acampar. Entendi que los wixaritari temian que los no indigenas ibamos a regar la
costumbre por no ser capaz de manejar el efecto del peyote. Se querian ahorrar mas problemas,

establecer un limite de acercamiento, al pedirnos que ya no comieramos mas peyote.
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2.6. En las faldas del Cerro Quemado

Cuando encontramos el lugar para acampar, se encendié la hoguera con la lefia puesta de tal
manera que indicaba el rumbo de regreso a San Andrés. Habia especulaciones sobre lo que
pudo haber causado que el joven ruso comenzara a sufrir convulsiones. Alvar se lamentaba
mucho y reconocid que habia actuado de manera irresponsable. Los que estdbamos a su lado
tratamos de tranquilizarlo. El ambiente no fue como en las noches pasadas. Los wixaritari
concordaron que el ruso fue castigado por el peyote por no haber respetado y realizado los pasos

previos y los preparativos necesarios.

El gobierno se congreg0, pero en esta ocasion predominaron espacios de silencios que
no se habian presentado en las noches anteriores. El ritual tenia que continuar a pesar de lo
sucedido. Etsiekame volvio a tocar el violin y el baile empez6. Fue justo cuando el aleméan
Edgar empez6 a hacer sus bromas durante el zapateo, cuando la dinamica del grupo se volvio
un asunto humoristico de nuevo. Edgar y los wixaritari soltaron sus mejores bromas mientras
gue sus sandalias levantaron el polvo del desierto. El peyote todavia estuvo haciendo de las
suyas en los cuerpos y mentes de los peregrinos, sobre todo quité el suefio que se habia
acumulado en las noches y dias anteriores y asi el zapateo se alargd hasta largas horas de la
noche.

El proximo dia una delegacion de los peregrinos subi¢ hasta las faldas del Cerro
Quemado para dejar ofrendas en un manantial que ahi se encuentra. Uikarie me explicé que no
suben a la cima del Cerro Quemado “por hueva”. Regresando del manantial, todos se subieron
a los vehiculos y de ahi en adelante empez6 el camino de regreso por la autopista rumbo
Zacatecas. Rodolfo se despidi6 en algin momento y se llevé la camioneta. Alvar, Hannah y yo
nos tuvimos que cambiar a uno de los camiones. EI camino de regreso estuvo pesado por el

calor, la angostura y la inquietud de los adolescentes que mostraron su necesidad constante de
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moverse y hablar. Regresamos a Huejuquilla de noche y todos los peregrinos estabamos

entediados y fatigados.

2.7. Deregreso en Huejuquilla

Siempre cuando habia un ambiente pesado, angustioso y tenso aumentaban los comentarios
hostiles en torno a los acompafantes teiwarixi. Alvar se sentia mal todavia, entonces me senté
a explicarle algunas cosas que se tienen que tomar en cuenta al vivir el contacto intercultural
con los wixaritari. Puse especial énfasis en la omision de sus motivos y su procedencia. Decir
“vengo a aprender” no fue suficiente para los peregrinos wixaritari y por lo tanto no logrd
desarrollar relaciones mas profundas con nadie en toda la peregrinacion. Fallé el intento de
hacerse aprendiz chamanico a partir del ejemplo de Carlos Castafieda. Después de
aproximadamente una hora de explicarle su situacion Alvar me agradecio y se retir6 a su lugar
cerca de una hoguera. Yo me retiré a hacer apuntes en mi diario hasta que me alcanzo el suefio.
Los peregrinos wixaritari, después de haber tenido contacto con el peyote en Wirikuta, se
encontraron en el estado de peyoteros. Como tales tuvieron que hacer planes de ir a cazar
venados. El anciano y mara’akame Watakame esa noche se puso frente a la hoguera para recibir
y transportar las voces de los antepasados kakatyarixi en relacion con la caza que tenian que
realizar. Escuchando sus cantos me dormi mientras los wixaritari seguian en la velacion.

A la siguiente mafiana tenia ganas de tomar un café y comer comida preparada en uno
de los restaurantes de Huejuquilla y me alisté para irme de paseo. Todo indicaba que la
peregrinaciéon se habia terminado. En eso vi que Alvar todavia no se habia recuperado del
trauma que sufrié en Wirikuta. Decia que se habia enfermado en Wirikuta. El mara’akame y
curandero Watakame le chup6 un objeto del cuerpo. Se sentia mal y empez06 a llorar durante la
limpia. A pesar de la curacion no se sentia mejor y Ikiri empez6 a hablar con ¢l. “Estudiar

huicholes es muy dificil, yo vivo en San Miguel de Allende desde 14 afios” le dijo para sefialar
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que la comprension de una cultura distinta es un proceso de aprendizaje que requiere afios y
quizas no se soluciona nunca. Le hizo también algunas preguntas sobre su identidad y dio a
entender que ninguno de los peregrinos sabia quién era y por qué se encontraba en la
peregrinacion. Ademas, le preguntd sobre la confesion de la primera noche en la cual Alvar
habl6 sobre sus problemas personales en lugar de lo que se requeria. Alvar insistié en que si se
habia confesado pero que no lo hizo de acuerdo con los estandares que se requeria para evitar
cualquier incidente en Wirikuta. El mara’akame \Watakame no compartié la lectura de Alvar
sobre lo sucedido. Cuando me lo encontré en mi paseo por Huejuquilla unas pocas horas
después de realizar la limpia a Alvar, me dio una interpretacion sobre el estado de Alvar que
indicaba que su problema radicaba mas en su personalidad y en no proporcionar lo que los
wixaritari necesitaban para reconocer a una persona: Sus motivos y su pertenencia. Watakame
aclar6 que “Alvar dice que se enferm6 en Wirikuta de su cabeza. No sé qué tiene, no sé de

donde viene. Se quedod en la casa de [...] pero muy a medias.”

2.8. Las repercusiones de la peregrinacion

Me encontré a Alvar unos dias después en San Andrés. Estaba esperando la Semana Santa y se
quedo en la casa de los parientes de su contacto inicial que hizo en Espafia - Rogelio. La platica
estuvo curiosa porque Alvar conservo una imagen prefigurada sobre la espiritualidad wixarika.
Parte de su propia espiritualidad consistié en no quitarse la capa de polvo que agarré en los dias
en el desierto. A esta capa se agreg0 otra capa de tierra de la Sierra. Me informé que en Semana
Santa no iba a estar en las festividades en la plaza de San Andreés, sino que iba a ir a caminar a
una montafia sagrada en las cercanias de San Andrés y que iba a permanecer ahi en blasqueda
de visiones varios dias sin comer y sin tomar agua, es decir, una busqueda de visiones que no

corresponde a los usos locales wixarika.
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Afos después, el ’irikuekame de Nutuixiya Uikarie me conté que Alvar, pocos dias
después de haber permanecido en un cerro sin comer y sin tomar agua aparecié una vez mas en
su rancho para entregarle una carta y con el pedido de pasarla a las autoridades de la cabecera.

Uikarie leyo la carta (Anexo 1) y decidio no pasarsela.

2.9. Conclusiones

El relato que he presentado contiene varias aristas interesantes para su analisis. Al contemplarlo
a la distancia observo una serie de superposiciones narrativas que nunca logran desentrafarse
o desenmarafiarse por completo. El propio relato, lo acepto, a pesar de intentar una secuencia
cronoldgica de dialogos y situaciones que componen la peregrinacion se encuentra enmarafiado
en las perspectivas y mundos de vida de actores que saltan al escenario “contaminandolo”, por
asi decirlo. El evento crucial, sagrado de un grupo indigena de la sierra madre occidental de
México ha sido literalmente asaltado, invadido y esto ocurre con una dosis de complacencia de
quienes fungieron como nuestros anfitriones. Aun en mi papel de narrador mi posicién no es
una posicion privilegiada sino periféricay a su vez limitada a mi perspectiva como etndgrafo,
un espectador que se encuentra en constante negociacidn para poder participar y ser aceptado
como uno mas, una condicion siempre inestable. La tension en el relato pone en contraste la
intencion de los wixaritari, las normas en el ritual, la disciplina y las jerarquias necesarias para
la eficacia ritual en las que ponen tanto énfasis y que nos comunicaron para lograr un sentido
de comunidad, por un lado, con el humanismo, el individualismo y la indisciplina que nos
caracteriza como occidentales, por el otro.

La peregrinacion a Wirikuta en la que participamos forma parte del legado y la memoria
wixaritari y como tal se inscribe en una fina partitura mediante la cual se producen y recrean
los espacios culturales que le dan sentido a su concepcion del territorio. A pesar de las

posiciones asignadas durante este desplazamiento el foso o la grieta intercultural no puede
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desaparecer al asumirnos como contribuyentes econémicos de algo que desborda nuestras
intenciones mal emparejadas con el ciclo ceremonial, agrario, cosmico que a ellos lo anima. En
un ejercicio de exégesis las puertas del lugar sagrado se abren gracias a la intermediacion de
los rezos y ofrendas que ellos depositan en los lugares de su cosmografia, pero nosotros nos
mantenemos distantes, siguiendo y respetando sus indicaciones suponemos participar en un
misterio que en realidad desconocemos. Nosotros a su vez nos hemos transformado en los
intermediarios que hacen posible la materializacion de la peregrinacion y en ese punto es facil
confundir el ritual con una travesia en busca de sentido para nuestras vidas, la de los no
indigenas.

Si hurgaramos en el tipo de relaciones clientelares que los wixaritari han establecido a
lo largo de su historia, podriamos reconocer una serie de relaciones de reciprocidad, a partir de
las cuales han sido establecidas ciertas coordenadas narrativas que no se encuentran exentas de
reinterpretaciones y ambigledades. Lo propio para el grupo ha sido construir constantemente
los planos del intercambio y asimilar los elementos extrafios o aparentemente ajenos al interior
de su cultura. El relato que presento puede inclinarse por la simplificacion y en esa medida
suponer la laxitud de los preceptos que harian la diferencia entre la pureza y la contaminacion
de un ritual. Los elementos ajenos, extrafios, en este caso nosotros los teiwarixi, habriamos de
hacer bien reconociendo bien la alteridad que nos confronta y asumir el error de nuestras
interpretaciones cuando asomamos la punta de la nariz en un mundo mas vasto y complejo.

El caso de Alvar o el auto-sacrificado ruso son ejemplos de los riesgos que corren
actualmente los wixaritari en Wirikuta; riesgos que suponen la confrontacion de su propia
identidad frente a identidades o subjetividades asediadas por dindmicas culturales que les son
hasta cierto punto ajenas. Las preguntas que ahora surgen figuran en el &ambito de los publicos
o admiradores de los huicholes a partir de los escenarios interculturales, ¢qué tipo de
propedéutica se origina en el conflicto, el contraste o la confrontacion de valores culturales

(morales, éticos) divergentes? ;Cual es el desenlace, el aprendizaje que obtienen los teiwarixi
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que incursionan en el mundo social de los wixaritari? ¢ En qué medida se establecen y respetan
los canales de comunicacion o didlogo entre wixaritari y no indigenas? Y por otro lado, ¢cuales

son los limites o las zonas en donde la comunicacion se interrumpe y cesa el dialogo?
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3. Los reflejos de los otros en la esfera del ritual

3.1 Lacostumbre wixarika forma publicos

Los wixaritari organizan su rito ancestral de acuerdo con el ciclo solar y las alternancias entre
temporadas de seca y lluvia. La temporada de lluvia corresponde a un tiempo de caos que los
ancianos mas sabios de la comunidad, los kawiterutsixi, indican al voltear su mesa que ocupan
para reunirse en el edificio de la gobernacion. La mesa volteada sefiala la ausencia de estructura
politica e intermediacién entre humanos y ancestros, el clima correspondiente se refleja en las
nubes grises que envuelven a la Sierra y sus barrancas, la lluvia se suelta seguido, rayos y
truenos interrumpen con impetu a las conversaciones de los seres en la tierra. La temporada de
lluvia es una temporada que los kawiterutsixi usan para reflexionar sobre la composicion de
autoridades que van a nombrar para reestablecer el orden al iniciar la temporada seca. Durante
las lluvias muchos wixaritari migran a las ciudades y a trabajar en la agroindustria, las
obligaciones en la Sierra son los trabajos de la milpa — sembrar y limpiar. El tiempo oscuro es
el tiempo de la fertilidad que produce vida nueva - la milpa vuelve a crecer, el pasto florea, se
vuelve verde y jugoso, el ganado recupera peso, las fuentes vuelven a nutrir a los rios. En
ocasiones se reparte comida a los familiares en los tuki, sin embargo, estas reuniones carecen
de mdsica, baile y cantos nocturnos de los mara”akate, carecen de una estructura ordenada que
vincula a los humanos con sus ancestros.

La temporada de seca corresponde a un tiempo de luz donde los kawiterutsixi retoman
su trabajo e instalan un orden renovado a través del nombramiento de un gobierno y un
tatuwani, esto es, el gobernador que representa la cuspide del aparato de autoridades politico
religiosos. En esta temporada se celebran fiestas de acuerdo con el calendario solar agricola y
cristiano: la fiesta de los primeros frutos Tatei Neixa, Las Pachitas Naxi Wiyerika (Lluvia de
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Cenizas, fiesta que corresponde al Carnaval), se realizan las peregrinaciones a los puntos
cardinales, los peregrinos van de caceria, se celebra Semana Santa y la fiesta danza de peyote
Hikuri Neixa, entre otras actividades méas espontaneas que implican la entrega de ofrendas a los
puntos sagrados kakauyarixi. Son especificamente los jicareros xukuri”ikate que se tienen que
encargar de la ejecucion correcta de estas actividades, de acuerdo con las instrucciones que
reciben de los ancianos mara“akate. Tener un cargo de jicarero implica traer una jicara que
representa a un ancestro. Durante las fiestas los jicareros se convierten en sus ancestros
asignados, cumpliendo sus papeles se instala una jerarquia que ordena el tiempo y el espacio.
Ser jicarero implica caminar los caminos de los ancestros, seguir sus huellas, paso a paso, en
las fiestas del rancho kie, del distrito ceremonial abarcador tukipa y a lo largo de las
peregrinaciones a los lugares cardinales. Ser jicarero es una responsabilidad frente los demas
jicareros del mismo centro ceremonial y frente toda la comunidad. Es muy comun ver que un
jicarero trata de cumplir con las exigencias de un cargo porque evita llamar la atencion en caso
de incumplimiento. Lo que esta en juego es la reputacion en la comunidad e incluso la salud.
Si no se cumple con las exigencias de los ancestros, ellos pueden enviar flechas u otros objetos
que causan enfermedad o la muerte. Los jicareros mas viejos que toda su vida enfocaron a la
elaboraron del rito se muestran reafirmados cuando los jévenes de los ranchos dan continuidad
al camino wixarika wixarika yeiyari, el camino correcto de vivir la vida.

Los lazos parentales que vinculan a una persona wixarika con su kie se alimentan a
través de los sacrificios de sangre, agua bendita de los lugares sagrados, vino, harina de maiz,
jicaras votivas, 0jos de dios, etcétera que se donan a los lugares de los ancestros. Estas ofrendas
forman parte de la mayoria de las celebraciones y encuentros ceremoniales en ranchos y lugares
ancestrales. Las ofrendas son el tributo que los humanos vivos tienen que pagar a los ancestros,
através de ellas se registran en los lugares, se inscriben en ellos. Mediante el sacrificio de sangre
y las ofrendas, se invoca la siguiente temporada de lluvias, cuando acaso cae lluvia durante una

ceremonia, es por causa de la misma fiesta que se esta realizando.
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¢Cual podria ser el interés por parte de los jicareros de permitir que foraneos observen
y participen en sus rituales y peregrinaciones? ¢Como integran a los foraneos en su
ontologia?;Qué tan importantes o estratégicas pueden resultar sus aportaciones, ya sea en
dinero o especie para que se de la continuidad del rito indigena? ;Podemos pensar que estas

aportaciones son fundamentales ahora o podrian prescindir de ellas en un dado caso?

3.2. Los teiwarixi en el cosmos wixarika

En ciertos momentos de los rituales nocturnos se establecen ciertas interdicciones con los
foraneos y los alimentos que provienen de ellos. Ya no se toma cerveza, ni aguardiente, comida
salada. Lo que toma lugar en estos momentos es una rememoracion de la region ancestral
original y se consumen exclusivamente los frutos que ahi se dieron. Se come peyote y se toma
tejuino. Esta temporalidad del ritual destaca por la conversion de los participantes en sus
ancestros de un pasado originario del caos oscuro que dio origen a un conjunto de simbolos que
describen el universo wixarika kiekari, en un tiempo que evoca a una region y a un pasado
wixarika. Esto es fundamental para entender el tipo de alianzas que los wixaritari establecen
con los teiwarixi, pues no se trata de un desorden o un orden definido Unicamente por la razon
instrumental. Esto nos lleva a plantear la siguiente pregunta: ;Donde se ubica el lugar de los
foraneos en la ontologia wixarika ancestral y con cuales simbolos se identifican?

Una explicacion que relaciona los vinculos wixarika-mestizo en su vertiente
cosmopolitica (Marisol de la Cadena 2010) busca las estrategias indigenas de poner en marcha
sus seres cosmologicos en las luchas politicas del escenario contemporaneo. Paul Liffman
(2012) explora como los wixaritari se legitiman en la organizacion del Estado espafiol
colonizador a traves de un anclaje profundo del ritual en el paisaje a través de las mojoneras.
Los ancestros que se asocian con la cultura mestiza se identifican con el poder siniestro del

occidente, pero no son meros simbolos en un sistema formal cosmologico (Neurath 2012), sino
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intermediarios que sirven como puentes con la sociedad regional. En las historias sagradas
aparecen estas figuras que explican la integracion del grupo indigena en la nacion mexicana.
La herencia de las tierras que recibieron es el resultado de una disputa violenta originaria que
incluye los conflictos y disputas sobre sus limites. Los wixaritari, expone Liffman, se explican
a si mismos como una casta de creadores de valores ecoldgicos por su capacidad de engendrar
lluvia y fertilidad, mientras que la sociedad mestiza y no indigena produce los valores de una
sociedad capitalista. El andlisis de Liffman sugiere que las explicaciones sobre los origenes
wixaritari son condicionados por su contexto y actualizados a las circunstancias inminentes de
los que narran las historias sagradas. EI Gringo Rojo, por ejemplo, es una referencia al mismo
antropdlogo Liffman quien se asocio con la ONG AJAGI para defender las tierras wixaritari.
Se trata de un antropologo que ayuda en los procedimientos judiciales a recuperar tierras con la
ayuda de su conocimiento, lenguaje y tecnologia especializada. EI Gringo Rojo, le cuenta un
wixarika en el contexto ritual de una ceremonia de cambio de varas de poder, tomo foto de los
titulos virreinales que desgraciadamente se han perdido. EI Gringo Rojo, por haber producido
copias, se reconoce como figura en la narrativa mitica que esta en constante elaboracion es un
personaje gque ayuda a los wixaritari a legitimarse dentro del Estado nacional mexicano, un

Estado que se dice pluricultural pero que es dominado por mestizos.

3.3. Transfiguracion ontolégica de los otros mediante el

tsikwaki

En ciertos tiempos y espacios de las fiestas destaca la integracion de los elementos foraneos
que los wixaritari adaptaron a lo largo de su experiencia colonial. En San Andrés Cohamiata la
plaza de la cabecera es el espacio que se abre entre la sede del soberano solar tatuwani que
personifica el poder politico religioso y, del lado opuesto, el templo catolico que fue apropiado
y convertido en una institucion indigena de un cristo chico femenino tanana y un cristo grande
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masculino tatata. La plaza esta rodeada por edificios de la administracion ritual comunitaria y
casas que se habitan durante las fiestas que corresponden con las fiestas del calendario civico
religioso que los wixaritari integraron durante el siglo XVIII. Cuando los integrantes de los
centros ceremoniales wixaritari de San Andrés se encuentran en la plaza para celebrar estas
fiestas es notable que los integrantes intercambian comida basado en el principio de
reciprocidad, un intercambio que no incluye el manejo de dinero. Sin embargo, las monedas
metéalicas se asocian con los santos, la iglesia y la narrativa de la llegada de Cristo. También es
frecuente que los wixaritari ofrecen a los visitantes no indigenas productos de su region,
subrayando de manera frecuente que todo esto — los tamales, el tejlino y el atole — “son gratis”
y “no cuestan nada”. Mientras tanto, la cerveza, el pescado asado, el pozole de puerco, es decir,
aquellos productos que proviene de la cultura mestiza es objeto de un trato comercial mediante
el dinero. En las celebraciones de la plaza se suelen a combinar las dos formas de intercambio.

Una figura que se presenta en las fiestas de la plaza de San Andrés es el bufon wixarika,
el tsikwaki. Su funcidn consiste en animar a los participantes a seguir la fiesta, a mantenerlos
despiertos y a agregar un toque comico al evento. Los tsikwakitsixi destacan por traer mascaras
y un bastén de madera que usan para picar y despertar a los borrachos que se acostaron en el
suelo. Ademas, deben tomar y ser un ejemplo del animo para participar con entusiasmo y
bromas en la fiesta. Deben permanecer despiertos, borrachos y actuando durante dias y noches
enteras. Su presencia en las fiestas de la plaza expresa la tentacion que los wixaritari sienten en
torno a la transfiguracion binaria entre cultura indigena y cultura mestiza. Su mascara indica
gue se antepone una identidad distinta a la identidad indigena wixarika. Mientras que en el
pasado se usaron mascaras de madera para entrar en un papel de alteridad, hoy en dia se emplean
mascaras de hule que encarnan figuras populares de la politica o de la industria de
entretenimiento como la de Hulk, personajes de lucha libre, King Kong, Frankenstein o Salinas

de Gortari. Al ponerse estas mascaras, los tsikwakixi domestican estas figuras de la cultura
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mestiza e integran el humor y el entretenimiento televisado en sus fiestas del calendario
cristiano.

En una fiesta de Las Pachitas, Naxi Wiyerika (Lluvia de Cenizas) que corresponde al
Carnaval, tuve la posibilidad de conversar con un tsikwaki. Mas bien, él me vio, me identifico
como gilero gringo y se acerco a hablarme. Se presenté con su nombre y me dio la bienvenida
en la comunidad, pero en idioma inglés. Me contd que estuvo de mojado en la Isla de Hawai
por un par de afios. Rapidamente cambiamos de idioma pues se nos hizo mas facil a ambos
conversar en espafiol — una transicién de posicionamiento espontaneo. Habia muchos wixaritari
cerca de nosotros y entonces él saco una foto de su morral que mostraba un bebé con piel blanca

y rasgos fisicos occidentales (llustracion 14).

llustracion 1: Fotografia de un bebé blanco, repartida por un bufdn tsikwaki en Las Pachitas 2013
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llustracion 2: Parte trasera de la fotografia de la ilustracion anterior que contiene la direccidn de correo electronico
de un tsikwaki.

El tsikwaki me decia que el bebé de la foto era su hijo, mostrandome que él pertenecia a la
cultura no indigena de los blancos, es decir, a mi cultura. Se burlaba de mis propias categorias
raciales. En su morral guardaba otras fotos que mostraron mujeres semidesnudas tipo modelo
que correspondieron a los ideales de la belleza occidental. Todas estas mujeres, reclamé el
tsikwaki, eran sus mujeres. A través de esta performance me dio a entender que los wixaritari
perciben a mi cultura como una cultura sexuada con tendencia hacia la poligamia. Me confirmo
que los wixaritari estan bien enterados sobre mis valores que legitiman la desnudez y la
sexualidad entre un hombre con varias mujeres y se burlaba de ellos. Después de haberme
ensefiado sus fotos y haberme platicado sobre su experiencia laboral en Estados Unidos, el
tsikwaki empez6 a despedirse de la conversacion, pero no me dejo ir sin antes darme un contacto
suyo (llustracion 15). Su nombre puesto en forma de URL con dominio de México. Actuaba
como si fuera uno de los visitantes que dejan un contacto para comunicarse a través del correo

electronico. El dominio de México “mx” como indicio de la nacionalidad, asi como el empleo
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de la escritura son caracteristicas tipicas de los visitantes que llegan a observar la costumbre
wixarika.

El tsikwaki expresa la curiosidad de los visitantes en torno a la costumbre indigena
mediante el empleo de una camara. El visitante tipico de la comunidad quiere tomar fotos a

escondidas durante los rituales, a veces se esconden para tomar sus fotos (llustracion 16).

lustracion 3: El tsikwaki imita y se burla de los visitantes no indigenas.

En otra ocasion, el tsikwaki tomé una fotografia al lado de un compariero antrop6logo de San
Luis Potosi. El tsikwaki le regald esta fotografia (llustracion 17). Ahi sale un peluche negro al
lado de un peluche blanco, motivo que retoma la idea del pensamiento antropoldgico que
propone divisiones raciales absolutos como aquellos del blanco y el negro o el indigena y el no

indigena.

llustracion 4: Una fotografia recién tomada por el bufén tsikwaki.
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El bufon ritual tsikwaki es una figura que encarna la alteridad mestiza mediante la adaptacion
de su tecnologia, sus valores y sus categorias raciales y nacionales. Mediante su imitacién
dibuja un contraste entre indigenas y occidentales, un contraste que se apoya en las categorias
divisorias sobre las cuales se estd burlando. Sin embargo, las oposiciones contrastantes no son
exclusivas de los no indigenas, los wixaritari organizan el orden simbélico del mundo a raiz de
una lucha césmica entre luz y oscuridad que se plasma en la incompatibilidad de la temporada
de sequia y la temporada de lluvia. El juego cdmico de los bufones rituales tsikwakitsixi es
capaz de mediar el contraste originario entre el sol que gana todas las noches contra la oscuridad
de la noche.

A lo largo de la investigacion etnogréfica en la sierra wixarika Ilegué a conocer un
modelo de etnologia wixarika distinta a la que se basa en luz y oscuridad. Esta me fue contado
en un contexto ritual en un campamento de los peregrinos de Werika San José, un tuki de la
comunidad San Andrés Cohamiata que acabaron de regresar de su peregrinacion a Wirikuta.
Ahi me encontré a un mara”akame cantador y violinista que me explicé el lugar de las distintas
etnias en el mundo a través de un peyote que saco de su morral. “Mira,” dijo, “el centro del
peyote somos nosotros, los wixaritari,” apuntando con su dedo indice al centro de la planta.
“Los wixaritari fuimos los primeros, luego crecieron los demas,” decia el mara akame

apuntando ahora a los gajos de la planta.

3.4. Los costos de la costumbre
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Las ceremonias y peregrinaciones que el pueblo wixarika tiene que realizar para satisfacer el
apetito de sus ancestros tiene costos que los participantes, dependiente de sus cargos, tienen que
cubrir. Algunos de los requisitos que se ocupan en las fiestas se siembran o se producen en el
rancho y sus campos. El maiz para los tamales, el tejuino y el atole proviene de las milpas que
pertenecen al kie o al tuki. Otros requisitos de la fiesta son frutas, harina de trigo y de maiz para
complementar la masa de las tortillas, latas de cerveza, aguardiente, vegetales, frijoles, pasta,
etcétera. Ademas, lo méas costoso, se ocupan animales de sacrificio como alimento para
ancestros y vivos, Yy si se trata de una peregrinacion se ocupan camionetas y gasolina. Mucho
se tiene que comprar a traves de tratos que implican transacciones monetarias, es decir, desde
la 16gica del mercado capitalista. Ya se menciono que los wixaritari suelen ganar dinero en los
campos de la agroindustria en los alrededores de la Sierra o a través de la venta de artesania.
Estas labores implican por lo regular sacrificios a costa de la salud: Como peones en la
agroindustria corren el peligro de intoxicarse con pesticidas o fungicidas y muchas veces ni
siquiera la empresa facilita dormitorios de manera que los jornaleros agricolas se tienen que
dormir al aire libre sobre el suelo. Por otro lado, la elaboracion de artesania es un trabajo que
requiere mucha concentracion de los ojos de manera que los artesanos a traves del tiempo sufren
problemas de la vista. La necesidad de ganar dinero obliga a las familias wixaritari a migrar
afuera de las ciudades lo que implica gastos adicionales que consumen parte de lo que se gana.
Con estas breves anotaciones creo haber expuesto algunos aspectos que demuestran las
contradicciones internas para llevar a cabo el costumbre wixarika, aun con la presencia y apoyo
de los teiwarixi. Todavia podemos observar las formas como el ritual indigena se lleva a cabo
en el contexto de una economia predominantemente capitalista.

El costumbre wixarika actualmente se elabora en un contexto de globalizacion que se
caracteriza por el flujo acelerado de informacion y personas alrededor del globo. Esto quiere
decir que la cultura wixarika, como nunca en su historia, se visibiliza a través de sus

intermediarios frente publicos globales. Actores interesados y curiosos que se ubican dentro de
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estos publicos cuentan con las posibilidades de transferirse y ponerse en contacto con los
indigenas wixaritari. La movilidad junto con el deseo hacia lo auténtico se despliega en una
demanda creciente a nivel regional wixaritari. La coyuntura en el mercado de la autenticidad
enfrenta a los integrantes de los centros ceremoniales con una serie de desafios que tienen que
resolver. A continuacion, destacaré las estrategias que llevan a cabo en dos centros
ceremoniales para que sus fiestas y peregrinaciones se realicen gracias a las relaciones que
establecen en otros dominios. Para la realizacion de sus actividades ceremoniales ambos optan
por integrar a mediadores que cooperan con los jicareros en la tarea de cumplir con todos los
requisitos, veremos que hay sutiles diferencias en cada caso.

Xikuakame, un campesino wixarika que habita en un rancho en la comunidad San
Andrés Cohamiata, es duefio de un par de chivos y ovejas que pastean en la cercania de su casa,
se encarga de atender la milpa y elabora artesania junto con su pareja Haweinima. Tiene
alrededor de 50 afios y desde joven se mudo al rancho de su pareja donde construy6 una casa a
un costado de su suegro y un par de casas donde habitan otras familias de los descendientes del
suegro. Junto con su pareja ha empezado a salir de la sierra con el propdsito de vender artesania
en las ciudades. Su primer punto de venta lo establecieron en un hotel en Puerto Vallarta, con
el tiempo hicieron amistad con un empresario en Guadalajara. Esta ciudad empez6 a
desarrollarse como el nuevo punto de venta estratégico para la venta de artesania. Su amigo les
ofrecio hospedaje y una sefiora de Estados Unidos empezd a pedir y comprar artesania a lo largo
de varios afios y de manera continua para comercializar en Estados Unidos. Este contacto
duradero con una traficante de arte indigena ha sido clave para el éxito que Xikuakame pudo
tener como encargado “irikuekame en el centro ceremonial Nutuixiya de su suegro, ubicado en
una meseta que sobresale de un declive al noreste de la cabecera que baja rumbo a un rio que
nutre el rio Chapalagana. Ingresos continuos y la capacidad de suministrar los productos y las

cantidades lo pusieron en la posicion de ser elegido para este cargo laborioso. Cuando me lo
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encontré en 2015 me contd las cantidades que tuvo que gastar en el transcurso de un ciclo
ceremonial.

Los animales para los sacrificios de sangre que Xikuakame dond a los ancestros antes
de salir a Wirikuta sumaron 36,000 pesos. La refaccion de la camioneta le costo otros 4,000
pesos. Es decir, en los meses que precedieron el viaje a Wirikuta gasto 40,000 (Para poner en
relacion: salario minimo de 2015 aprox. 69 pesos diarios). El dinero que tuvo a su disposicion
en el momento de salir de viaje incluye ahorros y las cooperaciones de los participantes, una
suma mayor a los 30,000 pesos. Si se calcula que Xikuakame gasté todo este dinero en la
peregrinacion y en actividades de la Semana Santa y otras actividades ceremoniales, se suma
un gasto de aproximadamente 70,000 pesos para la costumbre ancestral de su centro ceremonial
en una sola temporada de secas.

Por el otro lado, el centro ceremonial Tseriekame (Cohamiata) que cuenta con el apoyo
del Grupo Teukari — una asociacion que se reune alrededor del aficionado de los wixaritari Gil
Rivera - se encuentra una situacion distinta. En el afio 2013 el Grupo Teukari llego a este centro
ceremonial con una camioneta que traia bienes con un valor de 25,000 pesos, cantidad que
equivale a aproximadamente 1,500 horas de trabajo para una persona wixarika que trabaja en
la cosecha en los campos agroindustriales. Ademas, Gil habia pagado un camién para 40
personas y un chofer para los cuatro dias de la peregrinacién. La renta del camidn equivale a la
cantidad de 10,000 pesos o cientos horas de trabajo en el campo de la agroindustria. En este
camion fueron transportados los 25 jicareros del centro ceremonial Tseriekame y algunos de
sus parientes.

La fila de peregrinacion del centro ceremonial Nutuixiya es menos numerosa y mas
corta que la fila de Tseriekame. Esta diferencia se refleja también en la extension fisica de los
dos centros ceremoniales. Los integrantes de Tseriekame logran construir un templo
considerablemente mas grande que los integrantes de Nutuixiya. Mientras que el tuki de

Tseriekame abarca aproximadamente 70 personas, en Nutuixiya caben apenas 15 personas.
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Cuando se trata de realizar trabajos de mantenimiento a los techos, Tseriekame cuenta con la
ayuda de los jicareros de otros centros ceremoniales principales de la comunidad. Por el otro
lado, los jicareros de Nutuixiya no reciben apoyo de otros centros ceremoniales cuando se trata
de dar mantenimiento y hacer fiestas en su templo. Ademas, el numero de los familiares se
redujo hace un par de afios por un conflicto en la familia. EI mara”akame Antonino y su rancho
ya no atienden a las fiestas y decidid construir su propio templo (todavia mas pequefio) en su
rancho con la ayuda de sus hijos y sus yernos. La larga historia de friccion de los centros
ceremoniales en la comunidad wixaritari resulta en una genealogia compleja entre las familias
que la conforman. Esta genealogia se manifiesta en una red de intercambios que se realizan
mediante el concepto de la deuda entre centros ceremoniales nauratsixa que implica la
obligacion de ofrecer ayuda y entregar materiales a ciertos centros ceremoniales definidos. Este
concepto es relevante porque muestra que las deudas no solo se establecen en la relacion con
los ancestros (Durin 2004:136-141) sino también permean y dan sentido a las relaciones entre
los distintos centros ceremoniales.

Enfocamos de nuevo al centro ceremonial Nutuixiya. Como ya se menciond,
Xikuakame consigue el dinero para la realizacion de la costumbre a través de la venta de
artesania en Guadalajara donde vende sus piezas a un contacto que proviene de Estados Unidos.
Ella le entrega los pedidos y especifica los disefios que las piezas deben tener (quitandole asi la
posibilidad de expresarse artisticamente), Xikuakame recibe los pedidos y los lleva al rancho
de su esposa donde reparte el trabajo entre sus familiares. El les paga los precios que se
acostumbran en la sierra a sus productores del rancho y vende las piezas a precios mayores a su
contacto de Estados Unidos. Se puede notar a primera vista como el capitalismo permea a las
comunidades indigenas. Esto se realiza mediante acuerdos informales, de forma verbal y no por
escrito entre la dealer de Estados Unidos con Xikuakame. Pero cuando observamos con detalle,
este trato comercial convierte a Xikuakame en una especie de patrén y a su unidad doméstica

en una especie de maquiladora de arte indigena.
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3.5. Transposiciones de identidad en una fiesta Tatei Neixa

En una de mis estancias en la Sierra, Xikuakame me invitd a una fiesta del centro ceremonial
donde €l ocupd el cargo de #rikuekame. Yo vivia en Guadalajara y de ahi tomé el camion para
irme a la Sierra a la fiesta de Tatei Neixa (la danza de nuestra madre), una fiesta de tres noches
de la temporada seca. Por casualidad, me encontré a Xikuakame en el camion de Guadalajara a
Huejuquilla. Me contd que vino a entregar artesanias a su clienta de Estados Unidos. Los dos
dormimos en el camién y a las ocho de la mafiana llegamos a Huejuquilla. Yo habia ahorrado
dinero de mi beca para prepararme a este viaje y tenia guardado una parte para comprar regalos
para los integrantes del centro ceremonial. En una tienda empecé a llenar una caja de mercado
con naranjas, platanos, cigarros, velas, espagueti, frijoles y otros alimentos basicos

Mientras que pagué mi compra, observe a Xikuakame y como él compraba para la fiesta.
Compro literalmente un monton de cosas. Una vez terminada la compra, afuera de la tienda se
encontraba mi caja al lado de cinco cajas de él. Mi caja al lado de cinco cajas y varios costales
de fruta que comproé Xikuakame. Juntos ibamos a la Sierra donde empez0 la fiesta algunos dias
después. Durante la fiesta me preguntd varias veces sobre las cantidades con las que yo habia
contribuido, recordandome que su compromiso con los integrantes de su centro ceremonial y
los ancestros requiere mucho méas que una sola caja de comida.

En la fiesta, como carguero “irikuekame daba consejos y preparaba a los jovenes para
prepararlos para obtener los cargos. Ademas, aconsejo a las nuevas parejas recién formadas que
se tienen que encargar de las fiestas y de las peregrinaciones, que el costumbre ancestral va a
ser una tarea que tienen que cumplir en pareja, aconsejo a los futuros jicareros y familias recién
fundadas como vivir una vida de acuerdo con los estandares wixaritari, les exhorta a que no

tienen que tener mas de una pareja, que se tienen que gquedar juntos y que tienen que tomar en
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serio la costumbre, que se tienen que comprometer y que ser jicarero €S una gran
responsabilidad, etcétera.

Mi anfitrién Xikuakame estuvo ocupado durante horas hasta que en algin momento se
acerc y se senté conmigo para ensefiarme también a mi como vivir una vida correcta. Me
indico que me va a dar los mismos consejos que dio a las parejas jovenes asi que debo quedarme
con mi pareja en una relaciébn monogamica y que esto era lo correcto de hacer. Su postura y su
manera de hablar me revelaron que no esperaba respuestas mias y que lo mejor que podia hacer
era escucharlo con atencion, asi como lo hicieron los otros que fueron indoctrinados por
Xikuakame. Su clase de ética en el contexto de un ritual de fertilidad ancestral contenia buenas
porciones de ética catolica que se han aprendido a lo largo de la presencia de la mision
franciscana en la cabecera. Al menos aquella parte del circulo familiar de Xikuakame y
Haweinima que frecuenta a la cabecera San Andrés, la gran mayoria tiene a las monjas en gran
estima por proporcionar medicina y ayuda en torno a problemas menores de la vida cotidiana
que suelen ocurrir. Aunque su presencia en San Andrés da origen a disputas en determinados
momentos, los habitantes que viven en la cercania de la mision las aprecian por su actitud de
caridad. La mision franciscana de la cabecera en San Andrés persigue una estrategia moderada
de misionar que no busca gque los wixaritari rompan con sus simbolos a toda costa. Aun asi,
nada de lo que predican las monjas franciscanas ya es ajeno a los wixaritari que suelen estar en
la cercania del discurso franciscano. En el momento en cual me toco el indoctrinamiento por
parte de mi anfitrién, el futuro mara”akame Xikuakame me habl6 como si fuera sacerdote
catolico.

A continuacion, Xikuakame me contd dos de sus suefios. Sin que nadie mas escuchaba
me empez0 a contar el primer suefio. Este consistio en dos escenas. En la primera escena habia
una frontera. A un lado de la frontera se encontraron “gringos” que donaron dinero en la forma
de billetes. En el otro lado de la frontera estaba la familia de su amigo de Guadalajara, un

comerciante exitoso, ubicado en un sendero y agarrando los billetes de los gringos. Segunda
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escena: enfrente de una iglesia se encontraban monjas pidiendo limosnas. Al lado de estas
monjas aparecid, de nuevo, el amigo de Guadalajara y su familia. EI amigo estaba cargado de
dinero, pero no queria dar limosnas a las monjas. Entonces Xikuakame intervino y le pregunto:
¢Por qué no sueltas nada? -Mostrandose alarmado sobre lo codo que era su amigo. Finalmente,
su amigo cambio de opinidn y les dio limosnas a las monjas.

En el segundo suefio aparecidé un cristo gigante de 15 metros de altura que tenia
“hambre, pero mucha hambre.” Habia otra vez monjas catolicas y le dieron un plato chiquito
de comida. El cristo se quejo: “;Por qué me dan un plato tan pequefio?”. Después de haber
dicho esto, el cristo ya no tenia nada en su plato y se qued6 con hambre.

No recibi una interpretacion o una explicacién por parte de Xikuakame. Sin embargo,
ambos suefios tienen que ver con los modos de intercambio de la sociedad no indigena y con
actitudes de retener la riqueza a pesar de gque alguien mas requiere de ella. Como anteriormente
lo aplicaron los tsikwaki en semana santa, pero ahora con actitud seria y en un contexto mas
privado, me acordaba de mis propias categorias, de mi propia codez. A pesar de mi riqueza
nada mas llené una caja para la fiesta a pesar de la necesidad del centro ceremonial para
conseguir todos los bienes para la elaboracion de la costumbre.

Al mismo tiempo, en los suefios nos volvemos a encontrar con las figuras de las monjas
que son, al parecer, personajes presentes en la vida de Xikuakame. Una vez piden limosnas y
otra vez reparten una porcion pequefia de comida a un cristo gigante. En esta secuencia se
manifiesta un principio de intercambio que no se basa en principios de reciprocidad. Aunque
finalmente reciben dinero de un donador rico, alimentan a su cristo con porciones muy pequefias
que no satisface su hambre. Se trata una critica relativa a los modos de intercambio no indigena,
por qué los wixaritari, desde la ideologia chamanica, tienen que establecer un intercambio
reciproco con sus antepasados y no pueden permitirse retener bienes o dinero para enriquecerse
cuando en realidad toda la vida se trata de alimentar y satisfacer a los ancestros. A través de sus

episodios Xikuakame construye una narrativa en la cual se legitiman las politicas de
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asistencialismo al indigena. En el mundo actual y con los precios elevandose cada afio, los
wixaritari ya no pueden solos con el apetito de los dioses. Los teiwarixi deberian soltar su dinero
y dejarlo a los wixaritari para que ellos lo puedan donar a los ancestros y asi proporcionar
servicios ambientales en forma de lluvia.

En sus dos suefios siempre es su amigo el comerciante de Guadalajara proveniente de
Estados Unidos. EI marco geografico que elige para la construccion de su narrativa se
caracteriza por su alcance geopolitico abarcador que incluye a Estados Unidos como de éxito
en términos econdémicos. Su narrativa se inclina hacia aquella de los chamanes warao de
Venezuela, quienes explicaron la emergencia de una epidemia de colera dentro de un escenario
global donde los Estados Unidos contaminaron el agua con las bombas que tiraron al hacer
guerra contra el Irag (Briggs 2004:170). La narrativa de Xikuakame muestra que recurre a
contextos globales cuando se trata de explicar la I6gica del capitalismo occidental a su invitado
no indigena.

Mientras que seguia dialogando con Xikuakame, se acercoé Guadalupe, un “yerno” suyo
(un hijo de un hermano de su pareja Haweinima) y se senté con nosotros. A continuacion,
sucedid algo curioso. Solo los tres que estdbamos ahi reunidos podiamos escucharlo,
Xikuakame y Guadalupe empezaron a dialogar, no como lo suelen hacer en 99 % de las
ocasiones en su idioma, sino en espafiol. Esto indica que el dialogo que iban a realizar era
pensado para que lo entendiera, sin que los demas participantes de la fiesta pudieran escucharlo.
Empezaron a dialogar como si fueran comerciantes no indigenas, pero indigenas a la vez. Es
decir, hablaron como no indigenas sobre un asunto delicado y propio de los wixaritari, sobre la
comercializacion de la costumbre. Un indigena que pierde los contornos de su identidad es un
no indigena que no tiene escrupulos para vender su costumbre:

-Xikuakame: Tengo una huerta de peyote para hacer 100 pomadas para vender. La

puedo vender en Guadalajara y con [tal persona].

-Guadalupe: Quiero participar en tu negocio.
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Silencio de un segundo. Xikuakame acababa de realizar lo que habia dicho en medio de una
ceremonia intima del rito sacrificial que se caracteriza por el intercambio sin dinero. Levantaba
su cabeza para ver y asegurarse que nadie lo escuchaba. Xikuakame, en su estado de ebriedad,
queria mostrarme lo habil que era para tener ideas de negocios, pero hablar en este momento
sobre la apertura de un negocio para vender peyote contrastd con el compromiso que tenia como
jicarero de un centro ceremonial. Se arrepintié de haberlo dicho y mitigé lo propuesto:
-Xikuakame: Yo no quiero vender mi costumbre.

Esto lo dijo para enfatizar que se trataba de una broma, de algo que no tiene repercusion en la
realidad. Ahora mas en un papel de indigena wixarika comprometido con su cultura, admitio
que vender peyote iba en contra de los matices de intercambio de la cultura wixarika. Guadalupe
seguia impactado por la idea de su pariente y no queria que la idea de vender 100 frascos de

pomadapasara desapercibida. Le contradijo con el propdsito de relativizar lo dicho:

-Guadalupe:  Por vender peyote no vendes tu cultura.

De ahi en adelante empezaron de nuevo a dialogar en su idiomay a reintegrarse a las actividades
ritualizadas de la fiesta. Me quedé con la impresion que mi anfitrién y Guadalupe me querian
demostrar la complejidad del ser indigena, probablemente para confundirme, para rectificar
imagenes conservadoras que los no indigenas tenemos de los wixaritari, para demostrar que son
duchos y conocen bien la forma de pensar de los emprendedores foraneos y, lo que resulté clave
como recurrencia narrativa fue que jugaran y asumieran la perspectiva de un otro en el contexto

del ritual.

3.6. Venta de la costumbre wixarika
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El centro ceremonial Tseriekame es un centro ceremonial que cuenta con una cantidad
aproximada de 30 jicaras y, por lo siguiente, con una cantidad correspondiente de jicareros y
parientes que deberian participar en sus ceremonias. Tsinakari, el “irikuekame del centro, me
invitd a una Fiesta Tatei Neixa y con mucho gusto acepté y llegué con mi esposa a observar y
participar en ella. Lo que llamo la atencion desde el principio era que no llegaron muchos
wixaritari. Debido a la cantidad de jicaras que pertenecen al centro, el lugar deberia estar repleto
de familias provenientes de los ranchos que se vinculan con el centro, pero en realidad habia
poquitas familias wixaritari. Justo por la presencia reducida de los integrantes del centro
ceremonial la presencia de los foraneos, invitados por el irikuekame Tsinakari se destaco: Gil
del Grupo Teukari con dos de sus amigos, un antropdlogo francés, mi esposa y yo. Tsinakari
no solo invitaba a un aficionado de la cultura wixarika, sino a varios, a que participaran en la
fiesta Tatei Neixa.

La fiesta tomo su curso, ayudé a dividir las partes de una res recién sacrificada con un
cuchillo, las mujeres wixaritari prepararon el caldo, el nivel de borrachera aumentd. Se
realizaron los bailes en fila y se ofrecieron los primeros frutos, entre los invitados no indigenas
ofrecimos cerveza de lata entre nosotros y a nuestros anfitriones. El ambiente era relajado y a
gusto, el tiempo avanzaba y de repente me llamo la atencion que el otro antrop6logo discutia
con Gil del Grupo Teukari. Se separaron de los demas y ahi se empezaron a disputar el acceso
y la amistad de su amigo mutuo wixaritari Tsinakari. Comprendi que ambos lo consideraron
como fuente valiosa de acceso a la vida wixarika y hubieran preferido no compartirla con nadie
maés. El volumen aumentado de la conversacion indico la severidad del asunto.

Por su lado, Tsinakari obtuvo renombre por ser una persona que no teme mantener
amistades con foraneos que buscan el conocimiento de los wixaritari. En una conversacion con
él me conto que el antropologo francés tiene tiempo que se queda en su rancho, gque ahi le regald
uno de sus caballos y que salen a conocer los paisajes y que juntos fueron hasta el lugar sagrado

Te eakata. Me contd, basicamente, que le esta ofreciendo el paquete completo de una aventura
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entre indigenas wixaritari que incluye la convivencia con una familia y la introduccion al
territorio y la cultura. Claro que esto no le gust6 nada a Gil del Grupo Teukari y probablemente
toda esta conversacion era una forma de hacerme entender que yo también podria hacer un trato
semejante si se lo pidiese. A partir de la estrategia de presentarse abiertamente como una
persona que introduce foraneos a la cultura wixarika genera competencia entre sus contactos no
indigenas quienes intentan ganarse su voluntad mediante contribuciones a las fiestas del centro
ceremonial.

La inclusion de foraneos a las ceremonias wixaritari puede ahorrar cientos de horas de
trabajo y sacrificios que de otro modo tendrian que invertir los jicareros wixaritari. Sin embargo,
no todos los centros ceremoniales optan por una estrategia pro-teiwari tan evidente como
Tsinakari en el centro ceremonial Tseriekame. Entre los wixaritari el trato con los teiwarixi
(foréneos) es un asunto delicado que se vive de una manera mas discreta. La llegada de un
visitante foraneo a un rancho suele ser notado por las familias que viven en los alrededores y
genera especulaciones y envidia. Los pobladores de los ranchos estan conscientes que los
visitantes traen dinero o bienes consigo y que suelen gastarlo con sus anfitriones en un
intercambio a partir del cual se les permite participar en su vida cotidiana y festiva y que abre
la posibilidad para enterarse de historias y secretos de su cultura. Los wixaritari que reciben a
sus contactos no indigenas corren el riesgo de ser culpados por parte de los ranchos
contrincantes por “vender la cultura”, es decir, por la monetizacién de una cultura que se basa
en el principio de la reciprocidad. Tsinakari puede presentarse publicamente y sin escripulos
como anfitrién de foraneos solo porgue cuenta con el respaldo de toda una serie de complices

en su centro ceremonial que, al mismo tiempo, son los beneficiados de su proyecto.

3.7. Conclusiones
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Titulé este capitulo “El reflejo de los otros en el ritual en la esfera ritual wixarika” para exponer
y reflexionar en torno a la inquietante y cada vez mas normalizada presencia de teiwarixi (no
indigenas) en el costumbre ritual de este pueblo. Dicha presencia y participacion es
emblematica de tipo de intercambios y alianzas que se llevan a cabo en un mundo globalizado,
el cual no supone la desaparicion o extincion de estas expresiones culturales, sino la puesta en
marcha de distintas estrategias que a lo largo de esta tesis hemos analizado bajo el concepto de
formacion de pablicos. Las transacciones o intercambios que vinculan a estos dos sectores de
la sociedad reitera unay otra vez el relato de la alteridad y en cierto sentido expresa nitidamente
los conflictos implicitos en las relaciones interculturales. Varias aristas que hemos destacado
nos muestran un conflicto que no se reduce a las relaciones interétnicas; aunque los conflictos
territoriales con los mestizos ganaderos y al interior del propio pueblo wixarika contintan
apareciendo como teldn de fondo de las afirmaciones identitarias, el escenario nos muestra un
desplazamiento en donde la reproduccion del costumbre adquiere un papel central en la
competencia por prestigio al interior de las comunidades y al mismo tiempo, se destaca una
nueva competencia entre los teiwarixi para acceder al mundo de los bienes simbélicos de este
campo o esfera.

Aunque las prohibiciones y prescripciones delimitan el campo de las relaciones
interculturales, los wixaritari, exhiben una gran habilidad diploméatica para adecuar y
reinterpretar las normas y permitirse licencias y favores en su propio beneficio. Si bien esto es
parte del caracter y habilidad personal, podemos hablar de una disposicion cultural, de una
idiosincrasia que les permite ser buenos artesanos, buenos comerciantes y al mismo tiempo
buenos para la politica en sus relaciones con los no humanos, con sus ancestros.

Lo anterior nos proporciona una idea del caracter performatico del ritual, que se
transforma pero no pierde de vista los aspectos fundantes de la relacion con esos otros. Por
ejemplo, las ceremonias nocturnas en los tuki para evocar las caracteristicas primordiales que

instalan un tiempo y espacio pre-contacto, en el cual se cortan las relaciones con la cultura
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mestiza o teiwari. El gringo rojo, un académico conocido, es una figura que adquiere
evocaciones casi miticas al asimilarlo como un aliado por haber sacado copias de los titulos
virreinales. Esto viene a colacion si consideramos que los publicos de los wixaritari no forman
una masa homogénea y que sus distintos perfiles, profesiones y grado de conocimiento de la
cultura los posiciona de manera diferenciada en esa relacion intercultural.

Mientras que en los rituales se produce una frontera étnica que divide a los wixaritari
del resto de los humanos, al mismo tiempo logran a transferirse en sus otros. Se mostré el bufon
ceremonial tsikwaki de Semana Santa que reproduce una serie de papeles que originan en
nuestra cultura occidental: el migrante laboral, el hombre macho que dispone de una serie de
mujeres altas, flacas y semidesnudas, el turista que toma fotos dejando su correo electronico y,
finalmente, a partir de su mascara, una figura tipo payaso retomado de una pelicula de terror.
Pero no solo el tsikwaki se apropié de la alteridad en el contexto del ritual, en el centro
ceremonial de mi anfitrion Xikuakame, en una fiesta Tatei Neixa, €l y su yerno elaboraron una
escena donde adoptaron el papel del emprendedor que planea un negocio de venta de peyote,
mientras que en otra fiesta el wixarika Tsinakari se presenta como guia de turistas que se dedica
a recibir a foraneos en su rancho ofreciéndoles paseos a los lugares sagrados. Estos fragmentos
muestran que los wixaritari abren su cultura a los teiwarixi conforme mejor les parece y de
acuerdo con su posicion en la estructura social. Eso también crea una situacién de encuentro
con el otro, bajo sus propios parametros.

Mientras que los no indigenas muchas veces tratan de adaptar un papel de un indigena
prototipico en la interaccidn intercultural tratando de hacerse nativo (going native), los
wixaritari nos muestran que son mucho mas flexibles en su toma de posiciones, que disponen
de una flexibilidad que se crea a partir de la construccion de modelos de purificacion que se
encuentran en necesaria y continua rebatinga en la traduccién cultural y en la relacion

ontoldgica.
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En este capitulo también fueron expuestas las estrategias que dos cargueros “irikuekame
aplican en sus centros ceremoniales para cubrir los costos elevados de las fiestas y
peregrinaciones a los puntos ancestrales kakauyarixi. Xikuakame tiene una relacion informal
con una vendedora de “arte indigena” de Estados Unidos que le encarga piezas bordadas y
tejidos con disefios predefinidos. Xikuakame reparte los pedidos de su contacto entre los
miembros de su rancho y otros ranchos de lazos parentales, convirtiendolos en maquiladoras de
produccidn artesanal. Debido a su posicion de intermediario dentro de una cadena de valor
monetaria que se esta creando entre la sierra wixarika y Estados Unidos, Xikuakame puede
generar ingresos que no solo alcanzan para pagar a sus productores, sino también para quedarse
con el plusvalor que utiliza para elaborar con ellos las ceremonias y peregrinaciones del centro
ceremonial que los encuerda.

En el centro ceremonial Tseriekame el “#rikuekame Tsinakari apuesta a establecer tratos
con el Grupo Teukari —una organizacion en apoyo a la costumbre wixarika — y otros aficionados
que buscan participar en la costumbre wixarika. Mientras que atrae a una serie de amigos
foraneos con la promesa de introducirlos a la cultura, siembra una especie de competencia entre
sus invitados que persiguen los mismos fines. Tratando de obtener ventajas, se muestran
bondadosos con su anfitridén y las familias que se reinen en su centro ceremonial de manera
que se potencializa la contribucién de bienes hacia el costumbre. Este asistencialismo
reconfigura la vida en los ranchos en la medida en que sus integrantes no tienen que salir de la
sierra para generar ingresos en los ambitos de trabajo asalariado.

A través de los suefios que me platicd Xikuakame, los foraneos teiwarixi, a pesar de su
codez, deberian proporcionar dinero y bienes a los wixaritari para que ellos puedan seguir
rezando, cantando y danzando para que no le falte la fertilidad y la lluvia a la humanidad entera.
Debido al hecho que no todos los centros ceremoniales cuentan con asistencia que les permite
financiar la costumbre mediante los contactos foraneos, algunas familias, si intentan reproducir

el costumbre ancestral con sus propios medios, aunque esto significa la migracion en las
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plantaciones tabacaleras en condiciones laborales precarias, o que produce un conflicto entre
los wixaritari que pueden activar sus contactos no indigenas y quienes no cuentan con el apoyo
de algun foraneo. Estos conflictos suelen manifestarse en acusaciones sobre la venta indebida
de la costumbre o en reproches de brujeria, lo que contribuye a la inseguridad y la hostilidad
que caracteriza las relaciones entre ranchos contrincantes.

El costumbre se basa pragmaticamente, de acuerdo con la ideologia chamanica, en el
principio de la reciprocidad entre vivos y ancestros. A lo largo de este capitulo he expuesto que
la reciprocidad se produce en la dinamica de los contactos interculturales y esto,
paraddjicamente ha venido a fomentar la competencia entre centros ceremoniales.

Los mara’akate no intervienen, ni se oponen a la reciprocidad que implica la
globalizacién. Suponemos que la admiracion que sus publicos manifiestan por esta cultura,
posee un valor propedéutico ante los jovenes gue se encuentran en el espacio liminal y que en
algin momento se cuestionan su adhesion a las practicas rituales, pero que, al mismo tiempo
encuentran nuevas vias de realizacion en la demanda del publico wixaritari dentro del mercado

espiritual de la autenticidad.
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4. Continuidad y friccion entre los aliados de los wixaritari

El presente capitulo rastrea las estrategias que los huicholeros emplean con el pueblo wixaritari
en la realizacion de sus proyectos con el pueblo wixarika y como el contacto con los wixaritari
les facilita la formacion de puablicos en sus contextos sociales no indigenas. El propdsito es
captar un proceso de consolidacion de una serie de admiradores que colaboran con la lucha
indigena desde Guadalajara para llegar a ser aliados claves que institucionalizan sus proyectos
en apoyo al pueblo wixarika en el marco de ONGs. Su posicionamiento en torno al pueblo
wixarika lo ubican en oposicion a la actividad indigenista que operaba en la region indigena
Gran Nayar cuando empezaron a realizar viajes a la Sierra. EI proceso que aqui se describe con
el proposito de indagar la formacion de los publicos no indigenas de los wixaritari toma su
punto de partida a finales de la década de 1960 y principios de 1970. Las protestas estudiantiles,
la radicalizacién de estudiantes, y la matanza de Tlatelolco dan cuenta del fastidio que los
jovenes sentian en torno a las instituciones politicas mexicanas. Tras la fuerza brutal que el
gobierno aplico contra los estudiantes, su confianza en el poder central y la clase politica
disminuyd, sus representantes siempre seran parte de un régimen de poder incapaz de impartir
justicia y asegurar la igualdad de condiciones y oportunidades entre todos los ciudadanos.
Frente a un descalabro tras otro, la violencia y cerrazon del Estado para dialogar y buscar vias
alternativas de democratizacion de la sociedad, algunos sectores juveniles voltearon hacia el
movimiento hippie que prometia un cambio a través de una ética pacifista y que dejaba espacio
para el crecimiento personal sin estar atado a los tabls y las convenciones morales de una
sociedad anquilosada. Esa busqueda coincidié en cierta forma con los viajes y giras que el
presidente Luis Echeverria llevaba a cabo para difundir los programas de asistencia social a las
zonas rurales e indigenas, pues hizo visibles las culturas de pueblos aislados asentados en
remotas regiones serranas del pais. En este contexto empezaron a llegar a la Sierra Wixarika

aquellos jovenes curiosos y con ganas de participar en una transformacion, quienes
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posteriormente iban a fundar Organizaciones No Gubernamentales (ONGs) que comenzaron a
colaborar con los wixaritari desde sus sedes en Guadalajara, creando una agenda mucho mas
ajustada a las problematicas locales en contraste con los programas oficiales. Esto que inicié en
la década de 1970 se mantiene hasta hoy en dia y acaso hoy tenemos una agenda mas compleja,
que abarca muchos mas problematicas.

En el ejercicio de ubicar en su ontologia a los wixaritari desde la ciudad, los admiradores
de los wixaritari asumieron ciertas caracteristicas espacio-temporales que a la postre resultarian
fundamentales para construir un imaginario en torno a ellos. Mientras que las wixaritari fueron
geograficamente localizados en sus comunidades indigenas de la periferia, llama la atencion
que el pueblo indigena fue pensado como un pueblo que pertenece a un pasado. Estos
posicionamientos siguen a la tradicion indigenista, plasmada en la literatura académica y
periodistica, cuando no de corte novelistico los indigenas han sido enmarcadas como alocronias
(Fabian 1983), es decir, como un sector de la sociedad atrapado en el pasado. Los pueblos
indigenas tienen que salir del pasado a través de la educacion (Saenz 1992 [1936]) que actualiza
a los indigenas y los prepara para participar con éxito en el proyecto de una nacion mexicana
unida, capaz de prevalecer entre las deméas naciones (Molina Enriquez 2004 [1909], Gamio
1916, Vasconcelos 1948 [1925]). Mientras los grupos indigenas vivos eran redescubiertos por
obray arte de la politica indigenista integracionista, la arqueologia mexicana dirigio su enfoque
a la reconstruccion del pasado prehispanico a través del descubrimiento de centros civilizatorios
prehispanicos y la apertura de sus hallazgos al publico y en particular al turismo (Caso 1978
[1953]). La labor arqueoldgica contribuy6 a la construccion del indigena como algo que tiene
su lugar en el pasado, algo que se puede mostrar con orgullo a los publicos nacionales e
internacionales, mientras los indigenas vivos fueron pensados como ‘“problema” (Molina
Enriquez 2004 [1909]) en el proceso de la consolidacién de la nacion. Sus aldeas y estilos de
vida marcados por el abandono no tenian las propiedades estéticas dignas de la preservacion o

admiracion, salvo los aspectos de su cultura que podrian folclorizarse, el desfase linguistico y
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el rezago educativo que padecian los inhabilitaba, de entrada, para considerarlos como
interlocutores dignos, reales y capaces de legitimar su posicion bajo el desarrollismo y la
modernizacion. Entre menos tecnologizados y preparados para contribuir a las redes
economicas mas amplias, mayor el atrapo en el pasado que se les contribuia.

El gobierno populista de Luis Echeverria (1970-1976) queria sacar a los wixaritari de
su rezago a través del Instituto Nacional Indigenista (INI) que iba a implementar el Plan
HUICOT que consistia en una serie de proyectos de desarrollo socio-economico. El hecho que
el INI iba a entrar a una de las zonas serranas mas olvidadas del pais para civilizar a sus
indigenas impactaba fuerte en los medios de comunicacion. El escritor y periodista Fernando
Benitez escribe que se encontraba en el estado de Yucatan, cuando se enterd en un periddico
que en el Occidente de México el gobierno federal buscaba la realizacion de tal proyecto
(Benitez 1994 [1968]). Esta noticia le llamo la atencion de manera que se trasladé al Occidente
de México con el propdsito de cubrir periodisticamente los eventos que acompafiaron la
ejecucion del Plan HUICOT (nombrado asi por la iniciales de los pueblos que serian
beneficiados: huicholes, coras, y tepehuanos).

Algunos de mis colegas subrayan las deficiencias y el caracter violento del Plan Huicot
y no me queda otro de conformarlo. A pesar del optimismo inicial de las organizaciones
involucradas, se presentaron “problemas de corrupcidn, clientelismo politico y desvios de
recursos por parte de funcionarios locales e indigenas encargados del manejo de los fondos
destinados a las comunidades, asi como de dependencias oficiales que justificaban gastos
excesivos si se consideran las obras realizadas en las comunidades indigenas de la region.”
(Téllez 2011:200) En 1974 el Plan HUICOT dej6 de funcionar y las responsabilidades fueron
divididas entre Centros Coordinadores que atendieron a un solo grupo indigena cada uno
(Arévalo 2007:65) sin haber logrado una mejoria ni en lo productivo ni con relacién a
condiciones de bienestar. Sin embargo, la canalizacién de recursos financieros a las

comunidades indigenas contribuy6 a que los funcionarios indigenas, sobre todo los Comisarios
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de Bienes Comunales, se convirtieron en los principales intermediarios entre las instituciones
gubernamentales y las comunidades indigenas. Esta revalorizacion contribuyo al faccionalismo
de la organizacion social de las comunidades wixaritari (Téllez 2011; Torres 2000, 2009).

Se puede hablar de una genealogia del indigenismo en esta region, con sus diferentes
etapas, actores e impactos; no hay duda que el Plan HUICOT detond una serie de procesos de
cambio sociocultural y que esto fue el arranque para la emergencia de los wixaritari como grupo
ancestral, exdtico vinculado a la cultura del peyote, una cactacea sagrada, magica y con
propiedades psicoactivas, que ha jugado un papel determinante en todo este proceso.

Para Benitez y el publico emergente de los wixaritari le pareciéo excepcional la
realizacion de un proyecto de gran envergadura de desarrollo en la sierra wixarika por ser una
de las ultimas oportunidades donde se puede observar como un pueblo de guardianes de una
cultura prehispanica reacciona frente a la introduccién de nuevas tecnologias y conceptos. Para
el escritor de Los Indios de México, esta era una excelente oportunidad para registrar el impacto
y los resultados de este proyecto tipo experimento. Sus reflexiones con el paso del tiempo nos
resultan muy superficiales; nunca imaginé el efecto de las carreteras, el paternalismo, la
mercantilizacion de la economia y el estrechamiento de los lazos sociales de todo tipo entre los

wixaritari y los distintos agentes de la sociedad nacional e internacional.

4.1. EIl Centro Coordinador Cora Huichol

La zona indigena Gran Nayar ha sido identificada estadistica como una de las regiones con
mayor grado de marginacion en cuanto productividad econémica. El Plan HUICOT partia de
laidea de que los indigenas requerian de una chispa de encendido para convertirse en una fuerza
productiva capitalista. Una vez que se les mostrara como manejar un negocio, los indigenas se

encargarian de su mantenimiento. Aunque otros teoricos refinaron y regionalizaron esta
105



propuesta, la meta de la accion indigenista trataba de mostrar que el problema indigena tenia
solucion y empezo a lanzar, a través del Centro Coordinador Cora Huichol, una multitud de
proyectos que incentivarian el espiritu emprendedor de los indigenas.

En El Centro Coordinador Cora Huichol entablé los proyectos de desarrollo
socioecondémico en los poblados indigenas serranos con personal que retne la figura del
antropélogo y burocrata. El perfil de los egresados de la Escuela Nacional de Antropologia e
Historia fue disefiado para ir a trabajar en las dependencias del INI en la administracion de los
proyectos de la politica indigenista (Olivé 2000:223). La region del occidente de México se
proyect6 de acuerdo con la teoria de las regiones de refugio, que fue desarrollada por uno de
los principales lideres de la politica indigenista Gonzalo Aguirre Beltran (1908-1996). Las
regiones de refugio, de acuerdo con esta teoria, no estan completamente aisladas, pero ocupan
una posicién de satélite alrededor de un centro mestizo atractivo por su actividad econdmica.
La desigualdad entre poblacion indigena y poblacion mestiza son el legado de la historia
colonial y la accidn indigenista debe aspirar a erradicar esta desigualdad mediante el desarrollo
de las regiones indigenas, mediante su acercamiento a la sociedad nacional que logré la
adaptacion de un estilo de vida y economia occidental. Las iniciativas correspondientes se
deben implementar en un lugar central y frecuentado por los indigenas. De ahi, el progreso se
va a difundir hasta los lugares mas retirados, de la ciudad hacia el campo, como una gota de

agua que se prolifera en un tejido por causa del efecto capilar.

La migracién, en lo particular la que lleva del campo a la ciudad, es un
mecanismo de integracion social en el sistema capitalista de clase abierta. Los
migrantes, al trasladarse a la ciudad, cambian de ocupacion y, al propio
tiempo, ascienden en la escala social; cuando el proceso de crecimiento
econdmico es violento, los caminos para el ascenso se facilitan por la fluidez
con que operan los mecanismos de capilaridad o movilidad sociales. La
migracion acarrea consigo elementos que alteran la estratificacion tradicional
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no solo en la sociedad nacional, donde el proceso es mas aparente, sino,
ademas, y muy principalmente, en las regiones de refugio. La estratificacion
indoladina en esas regiones es un sistema de castas; la circulacion de personas
la resquebraja cuando salta las defensas que aislan el chef-lieu regional y pasa
a establecer relaciones abiertas en los centros de atraccion de las regiones
desarrolladas (Aguirre Beltran 1967:85).

El lugar indicado para poner en préactica la teoria indigenista difusionista fue San Cristébal de
las Casas en Chiapas. Una ciudad con actividad comercial viva y prospera, rodeada por
asentamientos indigenas que la frecuentan con el objetivo de realizar comercio. Ahi se fundo el
primer Centro Coordinador en la década de 1950. Sin embargo, en el occidente de México se
presentd un panorama geografico distinto. No habia un solo centro urbano que conectara toda
la region indigena Gran Nayar, sino varios (llustraciéon 9), lo que dificultaba la decision en
donde instalar el Centro Coordinador. En 1960 (Reed 1972:57) 0 en 1961 (Guillermo de la Pefia
2001:99) - las fuentes proporcionan fechas distintas - el Centro Coordinador Cora Huichol abri6
sus puertas en Mezquitic, la cabecera del municipio con el mismo nombre, un asentamiento
entre pueblo y ciudad, ubicado no directamente en las faldas de la Sierra, sino a una distancia
considerable. Por las dificultades que los encargados del Centro enfrentaron al estar en un lugar
gue no ofrecia ventajas de ningun tipo para la operacién de proyectos en la Sierra, se decidio
trasladarlo a Tepic, capital de Nayarit, ubicado en el flanco occidental de la Sierra. La realidad
extrajo las debilidades de la teoria de Aguirre Beltran.

Las aeropistas recién construidas (llustracion 10) junto con las avionetas del INI eran
una red de transporte eficiente para llegar y salir de la Sierra. Mediante las avionetas se
transportaron el personal del INI pero también algunos miembros del publico que querian
conocer de cerca a los wixaritari y la accion indigenista en sus comunidades, entre ellos autores,

viajeros y curiosos que querian presenciar el momento historico en el cual los wixaritari,
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figurados como el pueblo maés resistente al cambio, finalmente fue puesto en contacto con la
civilizacion mestiza.

Una vez que el Centro Coordinador se ubico en Tepic, Nayarit fueron habilitadas rutas
de vuelo que trasladaban en sencillas avionetas a indigenas y no indigenas en uno y otro sentido.
Esto no puso fin a los demorados traslados en camionetas y camiones por las carreteras de
terraceria, pero haria mucho mas fluido y expedito el proceso de visibilidad del grupo hacia al
exterior. Los wixaritari establecieron canales de comercializacion, se conectaron con
intermediarios en las ciudades para poder vender sus cuadros de estambre y chaquira, sus aretes
y pulseras, cuando no los vendian directamente en las plazas y mercados y a las afueras de los
museos. Al pasar de las décadas esta forma de mercar se tornaria una actividad preponderante

para muchas familias wixaritari.
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llustracion 5: Rutas comerciales de la region HUICOT. No hay un solo centro que conecta a la region indigena
HUICOT, sino varios. Una situacién distinta a como se presenta en San Cristobal de las Casas y sus alrededores.
Fuente: Plan HUICOT: Programas de actividades de las dependencias participantes para 1971 publicado por la
Secretaria de la Presidencia Oficialia Mayor.
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llustracion 6: Las pistas de aterrizaje fueron construidas durante la década de 1960 y principios de 1970 y forman
parte de mejoras infraestructurales que fueron realizadas en el marco del Plan Lerma/Plan HUICOT. Fuente: Plan
HUICOT: Programas de actividades de las dependencias participantes para 1971 publicado por la Secretaria de
la Presidencia Oficialia Mayor.

Una estrategia que implementd el INI para promover la aculturacion de los wixaritari fue la
formacion de promotores bilinglies quienes recibian educacion en lenguajes y tecnologias
agrarias, en contabilidad y primeros auxilios con la idea de que posteriormente aplicarian su
conocimiento en las comunidades de la Sierra (de la Pefia 2001:101). Opuesto a lo que se
esperaba, los pocos promotores indigenas bilingiies que cumplieron con el perfil de ingreso, al
regresar a sus comunidades sentian hostilidad de sus vecinos y familiares y no era dificil que

regresaran a su estilo de vida anterior y ya no se podian distinguir los promotores de los demas

habitantes wixaritari (de la Pefia 2001:102). Mientras que el INI infructuosamente trataba de
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inducir a los wixaritari hacia la intensificacion de su productividad econémica mediante la
conversion de jovenes adultos en promotores bilingies, habia indigenistas que buscaron la
integracion a las actividades religiosas del pueblo indigena como proyecto personal aparte.
Salomon Nahmad, El director del Centro Coordinador entre 1968 y 1971, se posiciond
frente los wixaritari no unicamente en su papel de antropologo y burécrata del INI — una
posicién hibrida en si — que promovia el cambio, sino también como una persona curiosa que
admiraba a los wixaritari por reproducir una cosmologia ancestral. Su caso muestra que el
proyecto indigenista del Plan HUICOT le facilitaba el contacto con mara’akate (chamanes)
(Hustracion 11,12) y sus poderes espirituales mientras formaba parte de un proyecto de
ideologia izquierdista, en cuanto el INI como contenedor de una elite progresista que buscaba

la abolicion de la herencia colonial.

llustracion 7: Salomdén Nahmad (izquierda), el director del Centro Coordinador Cora Huichol entre 1968 y 1971
fue responsable para la coordinacidn de los proyectos de desarrollo socioeconémico en la sierra wixarika mientras
participaba en los rituales. La fotografia fue tomada por Peter Furst, Universidad de California en Los Angeles.
Fuente: Furst 2006:95.
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llustracion 8: El INI y Peter Furst proporcionaron vehiculos para la realizacion de una peregrinacion a Wirikuta.
Foto tomado por Peter Furst. Fuente: Furst 2006:79

Yo empecé a trabajar con Julio de la Fuente a un lado en su escritorio y el me
empez06 a guiar asi “haber léete eso y hazme un resumen del libro, ahora esto,
ahora te vas a dedicar a revisar la revista cuadernos agricolas e industriales
de México que era de, de la izquierda mas radical era la revista mas, es decir
de inmediato me situ6 en una posicién de izquierda es decir al INI no podian
entrar los conservadores y los reaccionarios al INI entraba la gente progresista
de México los jovenes progresistas y fue muy interesante esta, esta primera
experiencia con Julio de la Fuente y al poco tiempo el me invitd a su casa 'y
discutiamos tedricamente y aplicadamente que hacer con el tema (entrevista

a Nahmad realizada por Margarita Sosa 2011).

La iniciacién chamanica de Salomdn Nahmad se tiene que entender como un regalo que los
wixaritari ofrecen a las personas que apoyan sus intereses culturales y territoriales ya que los
indigenistas del Centro Coordinador Cora Huichol proporcionaron asesoria juridica a los

wixaritari en su lucha contra los invasores mestizos de sus tierras. Mientras que muchos de los
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proyectos que el INI realizé en las comunidades indigenas no fueron aceptados por los
habitantes, el apoyo en la lucha agraria por el territorio realmente servia a los intereses de ambos
partes. Los wixaritari obtuvieron herramientas para la defensa territorial, los indigenistas que
los apoyaban fueron recibidos con respeto en las comunidades y al mismo tiempo podian
satisfacer sus curiosidades personales en torno al chamanismo wixarika.

La colaboracion que se establecio entre INI y las comunidades wixaritari fue otra noticia
que levanté preguntas y preocupaciones, especificamente en las dependencias del gobierno
estatal que respaldaron empresas y ranchos mestizos que si lograron sacar provecho de los
recursos en la Sierra. ¢Sera que los progresistas del INI capacitan a los wixaritari a levantarse
contra la hegemonia mestiza? La educacion y la formacion de promotores bilingtes entre los
wixaritari era vista como un acto de emancipacion indigena que podria terminar en una erupcién
de violencia contra los mestizos que se aduefiaron de sus tierras. El hecho que los progresistas
de la izquierda despertaron a los wixaritari de su suefio en el pasado no cabia en la ecuacion de
los gobernadores mestizos, la visibilidad que se produjo en torno al conflicto agrario no les
convenia ni a ellos, ni a los invasores. Por el otro lado, los mismos indigenistas proyectaron a
los wixaritari sus esperanzas para lograr el cambio hacia la descolonizacién y la justicia,
nutriendo el imaginario no indigena que consideraba a los wixaritari como fuente de inspiracion

nacional, para un proyecto de nacion que recuperara sus raices indigenas.

Y entonces alli también empezamos la educacion bilingle, los primeros
promotores indigenas los formamos de coras y huicholes los formamos alla
en Mezquitic y luego ya me fui también el gobernador de Jalisco se enojé
conmigo porque dijo que yo estaba armando indigenas guerrilleros en la
Sierra, asi le escribio al maestro Caso y mando al ejército a checar si no estaba
yo formando guerrilleros, me hubiera gustado formarlo como guerrilleros
pero no era la salida porque yo lo discuti con Julio de la Fuente, por la
violencia nunca, el cambio social tiene que venir pacificamente, nunca por la
violencia aunque a ratos se exaspera y dan ganas de... (entrevista a Nahmad

realizada por Margarita Sosa 2011).
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Tras la crisis financiera que México sufrié a partir de 1973 (Meyer 1994:175) y la subordinacién
del INI a COLPLAMAR (de la Pefia 2001:104), la politica indigenista perdio influencia en las
comunidades wixarika. En 1973 Salomén Nahmad se cambio a la Secretaria de Educacion
Pablica donde seguia trabajando en la educacion laicay bilingie entre pueblos indigenas a pesar
de que el presidente Lopez Portillo le aconsejo “acabar con los dialectos [lenguas indigenas]”
(entrevista a Nahmad realizada por Margarita Sosa 2012). Lo que fue un chiste que se burlaba
de los indigenas revela la preocupacion por un posible levantamiento indigena. Mientras que
Lopez Portillo prefirio dejarlos en el rezago donde no pueden incomodar al resto de la
poblacién, la élite progresista trataba hacer uso de este potencial en su intento de crear una
sociedad mas justa.

El contexto de la presidencia populista de Echeverria quien trataba de atraer a los
radicales de las ciudades al campo y una situacion econémica favorable facilitaba al INI la
imposicion de su estrategia en la Sierra Wixarika. A pesar de que muchas de las medidas no
resultaron de ninguna utilidad para los wixaritari, la accién indigenista traia consigo algunos
efectos de sinergia que wixaritari e indigenistas podian aprovechar a su favor. La creacién de
aeropistas y de un Centro Coordinador aproximaba las comunidades indigenas a la ciudad Tepic
lo que facilitaba el acceso de los wixaritari a los mercados de la region costera, mientras que
los indigenistas y otros curiosos podian acceder a las comunidades a travées de las conexiones
aéreas lo que facilitd la colaboracion en materia agraria y el acceso por parte de los curiosos a
las comunidades indigenas. Lo que logro el Plan HUICOT no era la conversion de los wixaritari
en fuerzas productivas del capitalismo sino una creciente visibilidad del pueblo en los medios
y un aumento en la interaccion con publicos que se acercaron a los wixaritari con el motivo de

buscar algun tipo de colaboracion con ellos.
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4.2. Instituciones indigenistas y tecnologia en la Sierra

Wixarika

En las siguientes paginas se examina el debate que surgié entre indigenistas y activistas de los
ONGS en Guadalajara a partir de una carretera que el INI construy6 en el transcurso del Plan
HUICOT para acercar la comunidad Tateikie San Andrés Cohamiata a la ciudad Huejuquilla
ubicado al flanco este del Gran Nayar. El debate responde a una pregunta que surgié en México
junto con la politica indigenista de la década de 1940: ;Qué hacer con los indigenas del pais?
La construccion de la carretera Huejuquilla — San Andrés Cohamiata no fue la primera
intervencion que se realizo en la region indigena de los wixaritari. Las publicaciones del
Instituto Linguistico de Verano (ILV) a partir de finales de la década de 1940 por Joseph Grimes
y John Mclintosh sugieren que habia un indigenismo cristiano que buscaba la evangelizacion de
los indigenas a través de su educacion y alfabetizacién. Aunque no siempre se sabe dénde los
linglistas llevaron a cabo su recoleccion de datos y si habia algln tipo de inversion o intento
de promover el desarrollo tecnolégico, bien se sabe que se dirigieron a sus publicos. Grimes y
Mclntosh asumieron que sus estudios linglisticos podrian resultar Gtil para los siguientes
grupos de personas: “los indigenas que quieren aprender el castellano; los oficiales, maestros,
comerciantes y misioneros cuyas responsabilidades exigen el dominio del idioma; y en fin los
lingiiistas y antropologos, quienes quizas mas valdran del contendido [del libro]” (McIntosh y
Grimes 1954:iii). Lo que sugiere esta cita es la intencion de los linguistas: Alfabetizar a los
indigenas por un lado, proporcionar conocimiento linguistico a los publicos no indigenas por el
otroy en sintesis preparar el terreno del acercamiento cultural exitoso e informado para quienes
quieren entrar en contacto con los indigenas wixaritari.
El Estado a través de la Secretaria de Educacién Publica (SEP) mostrd presencia en la

comunidad indigena San Sebastian. La labor de los profesores consistié en el intento de crear
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escuelas primarias y la educacion y alfabetizacion de nifios y nifias para lograr su anexion a la
cultura nacional. Esfuerzos adicionales de la Secretaria buscaron civilizar a la poblacion
indigena mediante la produccion de libros y la educacion de un potencial publico lector
alfabetizado. Igual que el Instituto Linguistico de Verano (ILV), la Secretaria de Educacion
buscaba la educacién y la alfabetizacion de los habitantes indigenas de la region. Por tal razon
patrocinod los proyectos editoriales de los misioneros linguistas del ILV (Mclntosh y Grimes
1954:113). Las cartas que el profesor Inocencio Ramos dirigid al director de la Secretaria en
Guadalajara desde la comunidad indigena San Sebastian indican que los wixaritari estaban de
acuerdo con las iniciativas de construir escuelas en su territorio. En cambio, esperaron
proteccidn por parte de las instituciones estatales en los conflictos violentos que tuvieron que

luchar contra los mestizos ganaderos que invadian sus tierras.

[Las autoridades wixaritari] estan conformes con los beneficios que el
Gobierno les da, y pidiendo para mayor seguridad de sus pequefios intereses
y vidas, una proteccién franca y efectiva de parte del Gobierno, toda vez que
dicho tribu ha sido hostilizada de tiempo atras por varios elementos que se
encuentran al servicio de las Autoridades de los Municipios vecinos

(Inocencio Ramos en Rojas 1992:252).

Las cartas de un profesor de la SEP aclaran que el interés principal de los wixaritari consistia,
en un primer plano, en defender sus tierras, y en un segundo plano, en encontrar aliados que
podian respaldar, contribuir o proporcionar herramientas para asegurar la integridad de la
comunidad indigena. Uno de los limitantes principales para la edificacion de escuelas publicas
en las comunidades y ejidos de la Sierra fue el dificil acceso para traer materiales. Esta
necesidad estimuld las reflexiones sobre la mejora de las vias de acceso a las cabeceras de las
comunidades wixaritari.

La mision franciscana resolvid el problema del acceso a la Sierra Wixarika a partir de

la decada de 1950 a través de la construccion de aeropistas y el uso de pequefias avionetas que
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usaron para llegar a su campamento en Tateikie San Andrés Cohamiata y San Miguel Huaixtita
(Paul Liffman, comunicado personal). La estancia del orden franciscano en la Sierra después
de las guerras de la revoluciéon y los levantamientos cristeros ha sido estratégicamente
ambivalente. Mientras que los misioneros y misioneras buscan que los habitantes indigenas
abandonen voluntariamente sus costumbres tradicionales, al mismo tiempo les proporcionan la
posibilidad presentarse ante los publicos urbanos a través de sus cuadros de estambre y otros
objetos del ritual que constituyen traducciones de su cosmologia para indicar que ellos son 'y
conciben el mundo en términos diferentes.

Entre las décadas de 1950 y 1960 habia otro actor destacado que influia en las relaciones
politicas de los habitantes indigenas de la Sierra. Pedro de Haro, huérfano de padres mestizos,
adoptado por una familia wixarika, casado con una mujer wixarika, lideraba a los wixaritari de
Watia San Sebastian Teponahuaxtlan contra los invasores de tierra y madereros mestizos
(Neurath 2002:117). El trafico aéreo que se impulsé en la Sierra indigena y las aeropistas que
fueron construidas por los franciscanos y el INI a partir de la década de 1960 aceleraron el
acceso Y la salida no unicamente para misioneros y los agentes del INI, sino también para
autoridades indigenas que tenian que resolver asuntos de materia agraria en las ciudades
alrededor de la Sierra y en la Ciudad de México (Fernando Benitez 1968). EI empleo de
avionetas, ademas, facilito el transporte de enfermos y heridos y también conectd diferentes

lugares de la Sierra con una serie de aeropistas alrededor de ella.

4.3. Una carretera en disputa

El tramo Huejuquilla-San Andrés abarca 150 kilometros y conecta Huejuquilla, un nucleo
urbano, con la comunidad indigena San Andrés Cohamiata (llustracion 6). La construccién de

la terraceria empez6 durante la década de 1960, la construccidn fue extremadamente demorada;
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casi siete décadas después, en la actualidad, la pavimentacién no ha sido concluida, pero se

extiende a unos pocos kilémetros de San Andrés. La carretera lleva a sus usuarios a través de

varias zonas climaticas y atraviesa cuatro estados.

lustracién 9: El tramo Huejuquilla — San Andrés atraviesa cuatro estados, pasa por territorio o’dam (Canoas),
mestizo (Santa Cruz) y wixarika (San Andrés). Fotografia tomada por el autor en la gasolineria de San Juan
Capistrano, Huejuquilla, Zacatecas.

Empezando por el paisaje plano y un clima de poca lluvia que circunscribe a Huejuquilla, la
carretera serpentea hacia los bosques y el frio de las alturas de la Sierra Madre Occidental. Una
vez en las alturas frescas, la carretera atraviesa poblados de los 0"dam y mestizos, pasa por una
mision evangélica hasta llegar al poblado mestizo de Santa Cruz. Siguiendo derecho se atraviesa
la cadena de montafia del Gran Nayar hasta llegar a la zona costera en Ruiz, doblando a la
derecha se llega a territorio wixarika y a San Andrés o Tateikie (la casa de nuestra madre), que
se ubica a una altura de casi 2,000 metros de altura sobre el nivel del mar. El recorrido en

camiodn en la brecha no pavimentada inicialmente duraba minimo un dia completo (ademas de
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que en época de lluvia a veces era intransitable), el recorrido en la carretera pavimentada actual
se puede realizar en cuatro horas a lo largo de todo el afio.

El encargado de la construccion de la carretera Huejuquilla-San Andres fue un amigo
indirecto del presidente Luis Echeverria Alvarez, el Coronel de Infanteria Oswaldo Ramos
Vasconcelos (ca. 1925-1980). Oswaldo Ramos era originario del Distrito Federal y frecuentaba
a la comunidad indigena San Andrés Cohamiata donde establecié amistad con las autoridades
indigenas y en especial con la autoridad mas respetada de su tiempo, con el mara”akame Nicolas
Carillo de la Cruz o, en corto, Colas. Mientras que coordinaba y supervisaba la construccién de
la autopista, rendia cuentas al consejo de ancianos, los kawiterutsixi de Tateikie, y particip6 en
las actividades rituales del centro ceremonial Werika San José.

La informacién sobre el Teniente Coronel y su seguidora Rocio Echevarria Ortiz surgio
en entrevistas con ella (2015a y 2015b), uno de los miembros fundadores de AICAW
(Asociacion para la Investigacion, Capacitacion y Asistencia Wixarika) y actual directora de la
Casa Huichol de Salud, un albergue en Guadalajara que recibe enfermos de la Sierra Wixarika
y proporciona hospedaje, asistencia médica basica, alimentos, traslados y asesoria en los
hospitales de la ciudad. Debido a la presencia continua de wixaritari que acompafian a un
enfermo y que estan esperando una cita, la Casa Huichol es un brazo satélite de la Sierra en la
ciudad. Es un nodulo accesible al mismo tiempo para los aficionados de la cultura wixarika que
realizan proyectos en San Andrés.

La directora Rocio Echevarria proviene de una familia tabacalera de Nayarit. Cuando su
padre muri6 en 1966, su mama la llevo a Guadalajara donde estudi6 enfermeria en el Hospital
Alcalde, un hospital de religiosas catélicas. La maméa de Rocio escogid este lugar para proteger
a su hija de los estudiantes rebeldes de la Universidad de Guadalajara. Las monjas del hospital
administraron una mision en la comunidad indigena San Andrés, donde Rocio realizd su
servicio social a partir de 1972. Esta estancia fue la posibilidad que tuvo Rocio de conocer

directamente al pueblo wixarika del cual ya habia escuchado muchas historias. El deseo de ir a
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una comunidad indigena wixarika nacio en el trascurso del movimiento hippie, donde México
fue ampliamente reconocido como cuna de lideres espirituales. Desde décadas atras, la
mazateca Maria Sabina atendio a representantes claves del movimiento en sesiones espirituales
con hongos asi que Mexico, el chamanismo y las plantas de poder llegaron al esquema

ontoldgico de pablicos internacionales.

En aquel tiempo habia un cambio, un gran cambio que era el jipismo, o sea, con los
jovenes en mi generacién tuvimos que cambiar por crecer. Porque si no cambiabas no
crecias. Era este movimiento mundial que nos pedia que nos reconociéramos los pueblos
originarios y que buscaramos toda una estrategia de jipismo, que era el vegetarianismo
que los grandes maestros eran los lideres espirituales de los pueblos originarios, entonces,
claro, era todo un, un proyecto que se nos dio por la musica, con los Beatles, no, entonces
los Beatles son los que nos ensefiaron a, ellos reconocieron a Ravi Shankar como lider
espiritual y ellos vinieron aqui a México y reconocieron a Maria Sabina en aquel tiempo,
que era la grande de los hongos, entonces fue asi como un tiempo asi que yo pude entrar
(Echevarria 2015a).

Para Rocio, el jipismo y sus valores resultaron en una distraccion y un atractivo que contrastaron
con los valores conservadores que se vivieron en el hogar y entre los muros del Hospital. Darse
cuenta de que los franciscanos mantuvieron una mision en la comunidad indigena San Andrés,
era una puerta que permitia el acceso a las realidades alternas que las bandas populares de
mausica traducian en canciones, libros y relatos.

Al concluir sus estudios de enfermeria general participé en una convocatoria que
buscaba profesionistas de diversas areas para la ejecucion del Plan HUICOT. Su solicitud fue
aceptada y de esta manera pudo hacer su servicio social como enfermera en la mision
franciscana Santa Clara (vea las letras escritas a mano en la Ilustracion 6 entre “Santa Lucia” y

“San Andrés”), a unos pocos kilometros de la cabecera de San Andrés. A partir de ahi, Rocio
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empezo a simpatizar con la politica indigenista y sintié orgullo de haber obtenido empleo que

le permitié contribuir al Plan HUICOT a través del oficio de la enfermeria.

Fue algo muy grande. Todo me sali6 muy bien para que yo estuviera
trabajando para el Plan HUICOT. Ahorita ser fundadora del Plan HUICOT
me acredita. Porque tengo 43 afios trabajando todos los dias desde que inicia
el proyecto nacional [...]. Todo lo que soy ahorita es porque en aquel tiempo
me abrieron las puertas. Hice mi servicio social en el centro de salud en San
Andrés Cohamiata, hice mi estudio en la comunidad, mi tesis, todo lo hice
para alla, y me quedé ahi seis afios. Ya no pude desprenderme del pueblo

como ahorita. ¢Por qué? Porque paso algo muy especial (Echevarria 2015b).

Lo especial fue encontrar y conocer al Teniente Coronel Oswaldo Ramos quien visitaba la
cabecera San Andrés cada quince dias por el compromiso que tenia como supervisor de la

construccion de la carretera.

Fui su discipula. Yo no conocia nada de los huicholes. EI Coronel estaba
trabajando para el Estado Mayor presidencial de Echeverria. Entonces él fue
quien metio el proyecto de la carretera. Entonces claro que nos veiamos en
San Andrés porque yo vivia ahi y él venia cada quince dias para checar lo que

paso con la carretera (Echevarria 2015b).

De este encuentro nacié una relacion muy profunda entre la enfermera y el Coronel quien se
convirtio en su mentor y en su maestro, ella en su discipula y aprendiz. Como novata trabajando
en la Sierra no sabia nada de los wixaritari. El Coronel la llevo a las ceremonias, le explico las

distintas fases del ritual y la presenté con las autoridades de la comunidad.

El fue quien me presentd con la comunidad ante un respeto y una amenaza.
Decia, si algo hacen a esta mujer, él quien es, él ya no va a hacer la
encomienda de su vida. Ella ya trae una vida por hacer aqui con ustedes. Pero

si alguien no la respeta o alguien le hace algo ella no va a poder hacerlo y ella
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trae una gran encomienda con ustedes. Y hasta la fecha lo puedes ver
(Echevarria 2015b).

El Coronel tenia familia en la Ciudad de México, pero segun Rocio, estuvo de manera continua
en la Sierra Wixarika donde obtuvo conocimiento sobre la vida ceremonial y politica de los
wixaritari. Rocio cuenta que era un hombre con preparacién académica y que siempre iba
vestido en su uniforme militar. Se sent6 a conversar con las autoridades indigenas de la
comunidad y estas tomaron en serio sus consejos y recomendaciones. jComo admiraba Rocio
a este hombre! En la cita siguiente se puede observar cdmo expresa esta admiracion con
elementos prestados del catolicismo e jipismo y como forja con ellos un nacionalismo que

sostiene el nacionalismo indigenista que justifica la modernizacidn del pueblo wixarika.

El siempre fue justo y misericordioso. Son estos dos grandes dones que el
gran creador del paraiso dio a los hombres rectos del camino de la luz. Justos
y misericordiosos. ¢Por qué el huichol no va a tener escolaridad y tu si? ¢Por
qué el huichol no va a poder conocer nuevos lugares y ta si? ¢Por qué al
huichol lo quieres tener encapsulado muriéndose de hambre? O sea ¢Por qué?
El huichol tiene todos los derechos que tu tienes. Y si a ti, a tu familia, a la
cultura de tu pais no te dio o tu no quisiste tomar una base cultural, es tu
problema. Si todos de aqui ya no quieren vivir aqui, quieren vivir en otro pais,
es tu problema. Pero si ti tienes una base cultural solida tu vas a vivir para
México, para tu patria, pa’ tu gente. Tengas luz, tengas coche, eso es otra
cosa. La base cultural no tiene materia, la base cultural es un honor llevarla
adentro de uno. La base cultural es una herencia que te da tu patria, que te da
tu familia. Y asi hablaba él (Echeverria 2015b).

Son varios elementos en esta cita que valen ser subrayadas. Primero: Surge el argumento de los
derechos humanos que legitima la construccion de la Sierra. Ser humano implica la garantia de
acceso a educacion, movilidad, alimentacion, etcétera. Los wixaritari deben gozar de los
mismos servicios y derechos como la poblacion mestiza o urbana. Segundo y mas preciso:
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Realizarse no se trata especificamente de un asunto con relevancia global, sino de ser mexicano.
Ser mexicano implica una actitud solidaria hacia los demas y sentir orgullo de la cultura hibrida
que hereda uno al nacer en nuestro pais. La cultura indigena de los wixaritari es parte de la
herencia nacional y uno tiene que sentir orgullo también por ella. Es lo que hace unico al pais.
Los que no creen en México, los que migran a los Estados Unidos no son de relevancia ninguna
para la construccion de un México mejor. Rocio enmarca la construccion de la carretera en un
asunto en pro de un nacionalismo mexicano. Pero de repente, justo en el momento cuando dice
“asi hablaba ¢1”, queda claro que no se trata de los puntos de vista de ella, sino de los del
Coronel. Hay ahi fusion de voces confusa que en un principio me sorprendié cuando hablaba
de ella. Después entendi que no es nada extraordinario en su pensamiento que los espiritus de
los muertos visitan a los vivos o hablan a través de ellos.

Las experiencias que tuvo con el Coronel parecen ser inspirados de las novelas de Carlos
Castaneda. En sus relatos figura como el indigena sabio don Juan que pacta con los poderes de
las plantas alucin6genos, mientras ella figura como Carlos Castaneda que se avienta a ser su
discipulo.

Era una persona muy abierta, con muchisimo conocimiento. A mi me
apantallaba su sabiduria, de la manera en que hablaba, la manera en gque sabia
las cosas, 0 sea que Yo no sabia nada. Pues me impresionaba todo lo que decia
porque todo era realmente estudiado y documentado y todo el rollo que uno
se queda asi, noo. Y él era muy abierto y reconocio y se doblaba a las plantas
de conocimiento y estaba con ellas. Y fueron sus grandes maestras. Porque

comid hikuri [peyote], fumaba conmigo cannabis, comia conmigo hongos y

también comia datura (Echeverria 2015b).

Asi como Don Juan a Carlos Castaneda, el Teniente Coronel puso ejercicios de prueba a su
discipula Rocio. Le mand6 a los Pinos a entregar un mensaje a un amigo del Coronel, al

presidente Echeverria para comentarle que el disefio del Plan HUICOT era insuficiente y que
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la estrategia del gobierno en torno a los indigenas se deberia replantear. Poco después perdio
su trabajo de enfermera contratada en el area de Salubridad. Esta experiencia ella la resume con
un suspiro diciendo: “A veces fue dificil con €1, muy dificil.” Asi como Carlos Castaneda,
también ella fue convencida de que las pruebas de su mentor formaron parte de un plan superior
y aunque ella no lo entendia, le iba a convenir en algin momento y de alguna manera.

El discurso y la actitud del Coronel retine toda una serie de identidades que, a primera
vista parecen contradictorias y excluyentes, pero que son los pilares que cimentan el edificio de
pensamiento que Rocio adapta en el indoctrinamiento de una segunda generacion de
huicholeros en Guadalajara (llustracion 7): catolico y psiconauta; nacionalista e indigenista,
militar, jipi y adepto del pensamiento mitico. Dentro de estos marcos, el Coronel batall6 a favor
de la construccién de la carretera. Su posicion en torno a los wixaritari fue la siguiente: Como
mexicano, uno hereda una cultura y tiene derechos. Wixaritari y mestizos, ambos deberian tener
los mismos derechos porque ambos son mexicanos. La carretera ayuda a que los wixaritari
puedan salir de su aislamiento y ponerse a una altura con el mundo que los rodea, mientras los
mestizos pueden aprender del conocimiento de los indigenas. Este aprendizaje y la apertura de
las comunidades wixaritari va a poner fin a la exclusién de los wixaritari; va a traer cambio
cultural, tanto entre los indigenas como entre los mestizos.

Si seguimos este pensamiento, veremos en la figura del Coronel y en el activismo
practicado por su discipula Rocio Echevarria, las semillas que més adelante fructificaran en las
diferentes formas bajo las cuales la cultura wixarika se despliega como referente decolonizador
de la identidad nacional. Asimismo, el Plan HUICOT bajo esta Optica que nos comparte Rocio,
sugiere un desenlace alternativo que no el de la simple aculturacion o transculturacion, sino el
de la alianza entre ciertos sectores no indigenas y los wixaritari. Una relacion que podria

entenderse mejor a partir de lo que supone la interculturalidad.
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llustracion 9: Rocio Echevarria (a un lado del poste con guitarra en mano) en Semana Santa de San Andrés Tateikie
2016 en compafiia de sus seguidores observa a un performance de un grupo de danzantes neo-aztecas. Fotografia
del autor.

La postura de Rocio y el Coronel en torno a la accion indigenista era divergente a la de otros
activistas pioneros que empezaron a frecuentar la Sierra a partir de la ejecuciéon del Plan

HUICOT. Rocio menciona que sobre todo su pareja Kal Muller y Juan Negrin fueron los

contrincantes del Coronel y su labor en la Sierra.

El Coronel pone el proyecto de la carretera viendo que lo iba a tener. Porque
si no, el Coronel, amigo de Echeverria [el presidente], pues, ¢quién le iba a
decir que no? Entonces todos los antropologos y la gente asi la huicholera ...
inooo! [exclamando] y Kal Muller, mi esposo, le caia como bomba, Juan
Negrin, bomba tres veces mas. Juan Negrin, le odiaba, ¢por qué? Porque él

fue quien abrid ... promovio el cambio cultural (Echevarria 2015a).

Juan Negrin estudi6 en Yale y en 1960 se traslad6 a San Francisco, California a unirse al

movimiento hippie donde formé parte como artista y pintor. En una entrevista comenta que le
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Ilamo la atencion el espiritu comunitario que se sentia al formar parte del movimiento, sin
embargo, conforme paso el tiempo, muchos de sus integrantes tuvieron que dedicarse a trabajar
para alimentar a sus familias. Esto result6 en una desilusion para Juan Negrin, no queria pasar
por el mismo tipo de cambio y tuvo los recursos para lograrlo, seguia buscando la convivencia

comunitaria.

En 1970 llegué a México para visitar a mi padre. El se habia mudado a
Guadalajara. Yo me desilusioné ante los eventos que constituian el
movimiento psicodélico y el movimiento antiguerra. De veras me resisti
contra la transformacion de muchos jipis en yuppies. Parecia que esto tuvo
un impacto en la mayoria de los inconformistas que llegué a conocer. Se
alejaron de ciertos valores, valores comunales que fueron, digamos, proto
socialistas, si asi lo quieres (entrevista con Juan Negrin 1993 realizado por

Richard Whittaker, traduccién del autor).

Juan Negrin Ilegé a México por un vinculo de parentesco y en Zapopan, Guadalajara conocio a
los wixaritari que vendieron sus cuadros de estambre enfrente de la Basilica. Los monjes
franciscanos otorgaron alojamiento a los wixaritari que llegaron de la Sierra, Juan Negrin iba a
transformar algunos de ellos en artistas reconocidos. Al ver los objetos de ritual y al conocer
los wixaritari que los elaboraron, Juan Negrin empez6 a sentir un encanto y empez a reconocer

el potencial artistico latente en los wixaritari.

Pienso que lleg6 a ser obvio para mi, en primer lugar, a partir de su arte y vi
lo subestimado que fue. Empecé a ver que hicieron cosas en su arte que fueron
extremamente originales y eso impresiono a gente en todo el mundo. Realicé,
como el artista que soy, que las formas y los significados de estas formas,
como un tipo de ideografia personalizado por el artista, no ha llegado a los
foros internacionales (entrevista con Juan Negrin 1993 realizado por Richard

Whittaker, traduccion del autor).
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A partir del encuentro en la Basilica de Zapopan y del entusiasmo por el grupo cultural indigena,
Juan Negrin empieza a participar en la promocion de su arte y, al mismo tiempo, en interactuar
con las artistas indigenas de tal manera que logré influir en el contenido de las piezas. El arte
que resulto de esta colaboracion lo promovid en publicaciones de libros y revistas,® programas
de television (s.f.)° y en exhibiciones de arte en México y Estados Unidos. Se mostré abierto a
pasar su conocimiento que obtuvo de los wixaritari a un pablico no indigena, colaboré con una
serie de artistas wixaritari y los motivo a evolucionar sus materiales y motivos de los cuadros.
De esta manera contribuyd a que los artistas wixaritari individualizaren y complejizaran la
iconografia., Las piezas que vendian los wixaritari, aun conservaban un apego a la estética
simple de sus usos rituales, aunque al convertirse en mercancia dicho significado estaba siendo
obviamente desplazado. La influencia de Juan Negrin fue decisiva y ha tenido repercusiones
duraderas que ya rebasan estos primeros procesos de hibridacion, en donde los cuadros de
estambre comienzan a valer por su confeccidn artistica -vinculada a un creador que los firma-
y que pueden alcanzar una nueva apreciacion monetaria.

Los proyectos que el INI ejecutaba en el marco del Plan HUICOT vy particularmente la
carretera fueron criticados por este sector de huicholeros, intermediarios culturales como Juan
Negrin, porque justamente amenazaban la integridad de un pueblo que se habia resistido y
replegado ante la colonizacion. Paraddjicamente los intermediarios tendian este puente para que

la cultura wixarika adquiriera una valoracion allende sus fronteras.

Cada vez hay menos pueblos como los huicholes en el mundo. No hay
pueblos desde México hasta Canada—creo—quienes tienen una cultura tan

extensa y tan libre de sincretismos como ellos. Si solo observamos como esta

8 Una lista completa de los escritos redactados por Juan Negrin se encuentra en su biografia disponible en
https://www.yumpu.com/en/document/read /19424894 /juan-negrin-biography-wixarika-research-center

(Gltima consulta 25.06.2021)
? Programa “Tabla Redonda” sobre indigenas wixaritari emitida en TVE disponible en Youtube:
https://www.youtube.com/watch?v=VMV]FssfOHE (dltima consulta 25.06.2021)
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cultura va a ser destruida — esto es lo que veo la mayoria del tiempo — vamos
a observar también algo parecido a una jungla que se destruye incluso antes
de conocer sus plantas y criaturas (entrevista con Juan Negrin 1993 realizado

por Richard Whittaker, traduccion del autor).

Juan Negrin habla de un mundo wixarika “libre de sincretismos” que se encuentra en peligro
de extincion por las intervenciones que penetra al pueblo indigena desde afuera mientras
fundaba la ONG ADESMO que persiguidé un desarrollo eco-tecnoldgico en la Sierra. De
acuerdo con el activista, el apoyo de afuera debe consistir en ayudar a los wixaritari a protegerse
y prevenir las intervenciones y necesidades que se producen por el contacto con un afuera
amenazante. La Sierra puede producir lo suficiente, los wixaritari cuentan con las habilidades
de autosostenerse con lo que les da la Sierra. En esta lucha contradictoria, el Coronel fue
concebido como enemigo ideoldgico por destruir la cultura wixarika a partir de la construccion
de la carretera.

A pesar de las valoraciones divergentes, el Coronel y Juan Negrin tuvieron algo en
comun. Ambos respetaron las decisiones de las autoridades indigenas de las respectivas
comunidades wixaritari en los cuales se movian. Ambos lograron la integracion en la estructura
politica comunal como consejeros externos. EI Coronel logrd integrarse en el aparato politico
de San Andrés; Juan Negrin se transformd en consejero de las autoridades de Tuapurie o Santa
Catarina. Negrin argumenta que la confianza que le tuvieron las autoridades de Santa Catarina
fue resultado del interés genuido y de la curiosidad que sintid en torno a su religiéon y arte. No
cabe duda que Juan Negrin asumidé un papel protagénico y altamente valorado por los
wixaritari, un papel que otros huicholeros se esforzarian en emular o que tomarian como modelo

para cumplir con las expectativas que este grupo se fue forjando con relacion a sus publicos.

Los indigenas vieron un contraste grande entre negociar conmigo y con otros.
Habia algo que queria encontrar. Te digo, que su religion no es una religion
abstracta—nada de esto. Ellos lo consideran absolutamente necesario caminar

128



a través de numerosas experiencias de peregrinaciones, ayunos, ceremonias
y rituales antes de participar en una ceremonia religiosa en una manera
responsable. Muchos afios pasan antes que ellos se sientan preparados de
tomar este tipo responsabilidad. Y cuando llegan a ser un poco sabio, me di
cuenta que muchos de ellos tratan de esconder este hecho. En comparacion
con nuestra cultura hay una diferencia radical en el enfoque hacia el
conocimiento religioso. Y asi, una vez que empezaron a describir de manera
méas completa el significado de su trabajo, pensé que este pueblo era tan
interesante desde el punto de vista religioso, asi como del punto de vista
artistico (entrevista con Juan Negrin 1993 realizado por Richard Whittaker,

traduccion del autor).

En esta cita se aclara que también Juan Negrin fue un buscador de espiritualidad que queria
profundizar sus conocimientos sobre las relaciones simbdlicas de los wixaritari. En
concordancia con los planteamientos de Antonio Gramsci, Juan Negrin considera que el
entrenamiento religioso a través de la participacion en rituales, ceremonias y peregrinaciones
resulta que los aprendices del rito wixarika se convierten en sabios o intelectuales con la

capacidad de contribuir y alimentar una perspectiva vital de la concepcion del mundo.

Each man, finally, outside his professional activity, carries on some form of
intellectual activity, that is, he is a "philosopher,” an artist, a man of taste, he
participates in a particular conception of the world, has a conscious line
of moral conduct, and therefore contributes to sustain a conception of
the world, or to modify it, that is, to bring into being new modes of thought
(Gramsci 1989:116).

Ahora bien, Juan Negrin fue un aprendiz chamanico que invirtié su esfuerzo intelectual y
corporal en largas caminatas hacia los puntos cardinales y en la participacion de rituales y
ceremonias bajo la guia de José Benitez, Pablo Yauxali Taizan y Pancho Matsuwa Taizan de la

comunidad San Sebastian Teponahuaxtlan Wautia (Wixarika Research Center 2008:3). Su
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participacion entregada a lo largo de afios en la cultura wixarika, la manera de vestirse y las
pinturas faciales que indican contacto previo con peyote (llustracion 8) indican su cercania a la

cultura wixarika.

lustracion 10: Juan Negrin en una ceremonia Hikuri Neixa en 1977. Las pinturas faciales amarillas indican que
previamente ha estado en contacto con peyote. Foto tomada por Yvonne Negrin. Fuente: Wixarika Research Center
2008:3.

Juan Negrin compartié otro aspecto con el Coronel: La confianza y el atrevimiento de probar
plantas psicotrépicas como parte de su entrenamiento en la cultura indigena wixarika. Del
Coronel sabemos que tuvo una experiencia con datura, lo mismo es cierto para Juan Negrin.
Entre los wixaritari la datura se conoce como kieri y se considera como el contrincante del
hikuri. La importancia de esta planta no consiste en su uso como alucinégeno, opina el
antropologo Angel Aedo, “sino mas bien en constituir una entidad en la que el pensamiento
indigena objetiva y deposita parte de sus mas secretas reflexiones” (Aedo 2011:137). En la
mitologia wixarika el kieri se identifica con la noche, en el arte se representa a través de la
asimetria. Los atributos del kieri son, de acuerdo con los mitos wixaritari, oscuridad, locura 'y
muerte (Aedo 2011:137). Un amigo wixarika, conocedor de plantas medicinales y mara akame
curandero, me conto que el kieri es la planta del viento porque el aire que le toca a la planta se
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contagia con sus poderes siniestros. Cuando el aire contagiado toca a una persona, esta se marea
y se emborracha, ya no ve hacia donde camina y termina cayéndose a la barranca. En el plano
botanico, kieri comprende una serie de alcaloides “cuya ingestion puede producir un efecto
excitante sobre el sistema nervioso, capaz de provocar en el sujeto desde un suefio profundo y
la pérdida de la conciencia hasta un delirio prolongado o la muerte” (Aedo 2011:138). Ademas,
“causa ansiedad, desorientacion, alteraciones del habla, nublamiento de la conciencia y pérdida
de la memoria” (Aedo 2011:138). Los efectos de los alcaloides que describe Angel Aedo, dejan
sospechar que la ingestion de la planta datura expone a la persona a toda una serie de
alteraciones en cuerpo y mente

El hecho de que el Coronel y Juan Negrin se enfrentaron a los riesgos que implica la
ingestién, da cuenta de la determinacion con la cual buscaron sumergir en la cultura indigena.
Fueron tan tenaces y perseverantes en su meta que ni siquiera una posible ruptura en su vida
los pudo detener. Con el kieri entraron en los ultimos rincones donde los wixaritari ubican los
secretos mas guardados y oscuros de su cultura.

Juan Negrin fallecié durante mi trabajo de campo etnografico en el afio 2015. Pocas
semanas después llegué a la Casa Huichol de Salud para realizar una entrevista con Rocio
Echevarria. En esta ocasion me invit6 a su casa a un evento que se iba a realizar en memoria a
Juan Negrin. Mi esposa y yo aceptamos la invitacion y asistimos a este evento donde se juntaron
algunos de los amigos que Juan Negrin obtuvo a lo largo de su estancia en Guadalajara.
También llegaron dos de sus hijas con sus esposos e hijos y una hija adoptiva wixarika con sus
hermanos. Rocio explico que invitd también a los demas miembros fundadores de AICAW. A
Patricia Diaz y a Carlos Chavez quienes fundaron esta ONG en 1984 junto con Rocio
Echeverria y Juan Negrin en un primer intento de sumir e institucionalizar los esfuerzos de
apoyar al pueblo wixarika, ambos no podian asistir. Los invitados tomaron asiento en la terraza
y conversaron sobre el pasado, sobre sus experiencias con Juan Negrin y otros temas mas

espontaneos.
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En esta reunion me Ilamé atencion el fragmento de una conversacion entre una hija de
Juan Negrin, Diana Negrin da Silva, y Rocio Echeverria. Rocio cont6 que de Juan Negrin valord
que tenia una linea que nunca abandond, que podia decir las cosas como las pensaba en una
forma muy directa y que podia aguantar que uno no compartiera su opinion. Pero en seguida
dijo “Pero en una cosa nunca estuvimos de acuerdo,” y empezo a contar sobre una disputa que
tuvo con Juan Negrin: “El nunca queria llevar a nadie,” “El no queria la carretera,” “No queria
al Coronel.” Diana Negrin ya conocia la disputa y empez6 a defender la postura de su papa:
“No, ¢l no estaba en contra de la carretera, sino de lo que implicaba.” En una ocasion que Rocio
salio de la terraza, Diana explicd: “Mi papa consideraba las invitaciones a la Sierra como la
invitacion a una casa. Cuando él esta invitado, no puede llevar a sus amigos.” Lo que da cuenta
de la postura anti-pablico que Juan Negrin tomé en relacion con los indigenas wixaritari. A
Rocio le importa este tema y la disputa porque ella representa lo opuesto: cada afio en Semana
Santa lleva a cientos de jovenes a un campamento en San Andrés donde se rinde homenaje a
un santo que ella llevo a la comunidad. A continuacion, profundizo a este santo y los publicos

gue atrae.

4.4. EIl Santo "apaxuki como agente de interculturalidad

En este apartado vuelvo a escribir sobre la enfermera Rocio Echevarria y sus estrategias para
influir en la comunidad wixarika San Andrés Cohamiata Tateikie a través del Santo “apaxuki.
Como ya se menciono con anterioridad, Rocio asumio la mision de consolidar la organizacion
de la Casa Huichol de Salud en Guadalajara, un albergue para wixaritari enfermos que requieren
atencion médica en uno de los hospitales de la ciudad. El caso de Rocio Echeverria merece
atencion por el tipo de lazo que pudo crear con las autoridades de la comunidad indigena San

Andrés Cohamiata Tateikie a través de un santo que obtuvo por parte del Coronel. Este santo
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se llama “apaxuki y se guarda en una casita en la cabecera San Andrés. Mientras que el Coronel
a través de la carretera construy6 un proyecto de infraestructura material, el santo “apaxuki es
el proyecto de infraestructura simbolica de Rocio. Tanto la carretera, asi como el santo se
crearon como mecanismos de una agenda indigenista y persiguen los mismos fines: El
acercamiento de los indigenas wixaritari a sus publicos no indigenas.

Para establecer el contexto sobre el pueblo wixarika y su relacion con los santos de la
religion catdlica se tiene que tomar en cuenta que los wixaritari ya se habian apropiado de la
figura de Cristo antes de que fueran conquistados en la primera mitad del siglo XVI1II. Su lugar
en la ontologia y practica wixarika fue reforzado a través de la labor misionaria de los
franciscanos en los siglos XVII, XVIII y XIX, época en la que los wixaritari empezaron a
incorporar estructuras de la organizacion social — el sistema de cargos — y numerosos santos y
ceremonias catdlicas en su rito sacrificial. Sin embargo, en San Andrés se ha incorporado un
santo a las actividades religiosas en fechas mas recientes: ElI Santo “apaxuki. Como los otros
santos proporciona éxito en las actividades de las personas, fertilidad y bienestar.

Durante Semana Santa en San Andrés, el mayordomo Tuxa®® aloja a este santo en su
casa, ubicada en la cercania de la plaza central. Los participantes de Semana Santa acuden a los
santos y les regalan cigarros y monedas. A cambio, los mayordomos de los santos bendicen a
las personas y sus pertenencias con agua bendita. Entrar a la iglesia y acudir ante los santos
requiere el permiso de un grupo de wixaritari que actdan el papel de los judios vigilando la
puerta de entrada y recibiendo monedas y cigarros, a menudo de los visitantes no indigenas,
cuando éstos salen de la iglesia.

Hasta ahi no hay diferencias en relacion con los otros santos que se levantan en la iglesia
de la plaza principal en la cabecera San Andrés durante Semana Santa. Lo diferente del Santo

“apaxuki es que es un intermediario no humano por la vasta cantidad de no indigenas que lo

10 El nombre se cambid para garantizar el anonimato de la persona.
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venera. Para explicar la popularidad del santo “apaxuki hay que regresar una vez mas con el
Teniente Coronel Oswaldo Vasconcelos Ramos quien coordind la construccion de la carretera
Huejuquilla-San Andrés durante la época HUICOT vy la relacion que tenia con su aprendiz
Rocio Echevarria.

El lugar original donde se encontré el Santo “apaxuki fue en la iglesia catdlica de La
Soledad, un pueblo en las cercanias de Huejuquilla. Los wixaritari le reconocieron como uno
de los suyos y le dejaron ofrendas y le pidieron bienestar cuando pasaban en sus viajes y
peregrinaciones. De acuerdo con Rocio, el Coronel se llevd a este santo para protegerlo de la
violencia de ese tiempo, indice que apunta a la década de 1940, cuando la rebelién Cristera se
encontraba en su ultima fase. EI Coronel se llevo al santo de esta iglesia a su casa en el Distrito
Federal donde le dedico un lugar en un altar. Rocio cuenta que el Coronel se encargd del
“apaxuki, le prendio sus veladoras, le ofrecid sus traguitos de aguardiente y fue todo un devoto,
pues asegura gque nunca le falté nada.

En el afio 1981 un paro cardiaco detuvo abruptamente la activa vida del Coronel. Rocio
le visito en su lecho de muerte en el hospital militar de Guadalajara. Ahi fue donde su mentor
el Coronel le encomend6 dos cosas: uno, publicar los apuntes sobre los wixaritari que habia
redactado durante los ultimos dias de su vida (Anexo I1) y dos, regresar al Santo “apaxuki a los
wixaritari de San Andrés Cohamiata Tateikie. Esta fue la Gltima conversion que Rocio tuvo con
el Coronel vivo. Su espiritu todavia se comunica en las fiestas que se realizan en la casa de
Rocio (Gabriela Gil, comunicacién personal) o cuando al Coronel le urge comunicarle asuntos
importantes en torno a su legado. EI manuscrito del Coronel sobre los wixaritari es interesante
por el uso de pronombres. En partes escribe como si fuera mara”akame wixarika. En sus escritos
se manifiesta la misma confusién de identidades como en las entrevistas con Rocio. Hay
momentos en los cuales no se sabe quién esta hablando o escribiendo. Rocio sefiala que el
Coronel (llustracion 13) escribié de esta manera porque su maestro wixarika Colas hablaba a

través de él.
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llustracion 11: El Coronel Oswaldo Vasconcelos RAmos en una platica con los jicareros del centro ceremonial
Werika. Foto tomado por Kal Muller, s.f.

Rocio entrego al santo "apaxuki a las autoridades de San Andrés con las palabras “esto es suyo”.
La reaccion de los wixaritari al recibir un santo de las manos de Rocio fue ambigua. Algunos
le reconocieron: “a éste ya lo conocemos”, otros dijeron que “ya no habla huichol.” Rocio
insistio y gracias al lugar que le otorg6 el Coronel en la comunidad, los wixaritari tuvieron que
recibir al santo “apaxuki. Sin embargo, las personas sabias, los mara“akate, vieron que este santo
ya no tenia alma wixarika, sino que se trataba de un santo mestizo que hablaba la lengua de los
mestizos. Su alma, su identidad y su esencia wixarika se perdié durante su prolongada estancia
en el Distrito Federal. Por lo tanto, los especialistas wixaritari realizaron una ceremonia en la
cual pidieron permiso a los ancestros e injertaron al “apaxuki el corazén del Santo Domingo,
un santo de la comunidad vecina Santa Catarina Cuexcomatitlan que los wixaritari de San
Andrés piden prestado en sus fiestas catolicas. A través de esta implantacion, el “apaxuki fue
trasformado en un santo mestizo wixarika que habla el idioma de ambos — indigenas y no
indigenas.
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No es casualidad que Tuxa, el mayordomo del Santo “apaxuki, pertenezca al centro
ceremonial de Werika que se ubica en las cercanias de la cabecera de San Andrés. En su tiempo,
el Teniente Coronel viajaba con los jicareros de este tukipa y también Rocio guarda un cargo
en este centro, el cargo de la Casa Huichol de Salud en Guadalajara. Como muchas familias
que provienen de las cercanias de San Andrés, también la pareja y los hijos de Tuxa se mudaron
y tienen sus casas en la cabecera. Instalaron una tienda y a un lado tienen apartado un lugar
donde se encuentra la casita de “apaxuki. Las paredes de su interior estan pintadas de color
muyuawi a un lado se encuentra la imagen de la virgen de Guadalupe; ahi también le encienden
veladoras, le ponen flores, las aguas benditas de los lugares ancestrales, cigarros, entre otras
C0sas.

Después de haber concluido su estancia en la Sierra Wixarika Rocio empez6 a
encargarse de la Casa Huichol de Salud. Su experiencia en la Sierra cobré sentido también en
la ciudad donde empez6 a contar y promover sus experiencias a sus publicos urbanos. Como
devota al santo “apaxuki Rocio empezd ir a San Andrés en Semana Santa para rendirle homenaje
y empez6 a invitar sus amistades de la ciudad a acompafarle. En un principio, estas
peregrinaciones de Guadalajara a San Andrés contaron con poquitas personas, pero con el
tiempo, mas grupos religiosos se han hecho devotos del Santo “apaxuki y més personas del
circulo de Rocid le acompafian a San Andrés en Semana Santa.

Durante la Semana Santa 2016 en San Andrés, me incorporé al campamento que los
devotos de “apaxuki montan a un costado de la cabecera, justo al lado de la barranca profunda
que abre una vista espectacular a las montafias rumbo Tepic.

El terreno del campamento estd a cargo de una familia wixarika que vive de forma
permanente en las casas que se construyeron con el proyecto de eculturismo en 2007. Las casas
de la familia wixarika se convierten en un comedor y una bodega cuando llegan grupos de
viajeros espirituales dos veces al afio. Un grupo llega en Semana Santa, conformado por

colectivos entorno al liderazgo de Rocio; el otro grupo, Tatewari, llega en el mes de octubre,
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procedente de California, Estados Unidos. Este Gltimo establece un campamento sin buscar el
contacto con los wixaritari de la cabecera San Andrés que queda a diez minutos en pie desde la
barranca.

El grupo Tatewari ha proporcionado fondos para levantar un templo redondo de tipo
tukipa que copia un centro ceremonial wixarika. Ademas, dejaron levantar un temazcal en el
centro de este terreno. Se han construido cercas para prevenir que los wixaritari se lleven las
pertenencias de las casas de campafias. Los hombres de la familia wixarika que organiza el
lugar se encargan de la vigilancia en la entrada, las mujeres preparan la comida para los
visitantes. Bajo estas circunstancias, el terreno proporciona un ambiente seguro, autosuficiente
y segregado donde los visitantes pueden realizar sus rituales y ceremonias sin intervencion de
la poblacion wixarika. Aun asi, los humerosos visitantes no indigenas que llegan en Semana
Santa suelen trasladarse a la cabecera para participar en los eventos.

Lula, una devota mestiza de “apaxuki que proviene de Monterrey, viene al campamento
para cumplir su manda con el santo desde varios afios. En el campamento cumple el papel de
jefa de cocina. Lula asegura que se trata de un santo con poder de dominio sobre vida y muerte
de sus devotos. Cuando ella, junto con sus compafieros, iba a dejar ofrendas a una montafia, se
soltd una roca que se acerco con una rapidez dramaética al grupo que entregé las ofrendas. Lula
traté de proteger su cabeza con su brazo contra el impacto de la piedra y esta Unicamente le
raspd el codo. Lula se asustd mucho cuando se dio cuenta que la piedra casi golpeaba contra su
cabeza. En este momento se volte6 hacia su derecha y ahi estaba sentado: El santo “apaxuki.
Lula asegura que fue él que hizo que la piedra no le impactara, pero de igual manera estuvo en
sus manos de dirigirla contra su cuerpo. Lula habla de un milagro y enseguida agrega que hay
que tener mucho cuidado en comprometerse con el santo “apaxuki y que hay que cumplir con
sus mandas. “Porque sino ...”

Los primeros dias de la Semana Santa equivalen a un festival intercultural donde los

visitantes mestizos celebran la cultura wixarika y los wixaritari la cultura mestiza. Los
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wixaritari contratan a grupos de mariachi estableciendo con ellos un intercambio que incluye el
trato de dinero, se reparte tejuino y latas de cerveza. Los visitantes se unen a los grupos de
personas gue se encuentran alrededor de los mariachis, toman tejuino, cerveza y socializan con
los wixaritari y sus amigos. Los grupos del campamento reparten donaciones y regalos entre
los pobladores wixaritari. Ropa, despensas, cobijas, entre otras cosas, son repartidos en bolsas
y cubetas a quienes se han apuntado a una lista previa, manejada por Tuxa.

Los grupos que acompafian a Rocio tienen experiencia en colectar despensas en
campanas y llevarlas a San Andrés en traileres. Uno de estos grupos — Enlazando Tradiciones
A.C. —viene cada afio antes del inicio del ciclo escolar con traileres llenos de articulos escolares.
En un calculo aproximado, diria que los grupos alrededor de Rocio y el “apaxuki donaron a las
mujeres y nifios de San Andrés bienes con un valor de no menos de medio millon de pesos en
2016. Al observador no se le escapa que las personas que reparten las donaciones a las sefioras
y nifias wixaritari sienten y actlian que estan haciendo una labor importante: Proporcionar a los
indigenas lo que necesitan para vivir mejor.

Los dias santos, la entrada al pueblo se cierra y los judios wixaritari toman control del
pueblo e inicia una fase de prohibiciones que incluye no tomar, no correr, no bafar, no gritar y
nada de musica o relaciones sexuales. Los judios entran en su papel de vigilantes y supervisan
el nuevo orden que han establecido en el lugar. El papel de los visitantes mestizos se cambia a
un papel de espectadores pasivos que ya no interfieren a las actividades de los wixaritari.

Cuando los wixaritari se preocupan por realizar sus rituales el viernes santo, los
visitantes no indigenas realizan sus rituales en su campamento. Amigos que bailan al sonido de
mausica electronica mientras comparten toques de cigarros, amigos que se sientan en las piedras
a un lado de la barranca a platicar y ver el paisaje, hay tiempo de conocerse mas al fondo, hay
quienes buscan un lugar tranquilo para rezar, quienes ayudan a las mujeres indigenas en la

cocina, hay venta de playeras y fotos, un sefior ensefia a los nifios como hornear postres.
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Aquellos que forman parte del grupo de los danzantes se vinculan mas directo con el
edificio redondo del centro del lugar que imita a un tukipa. A partir de este edificio se articula
la accion de los danzantes que consiste en velaciones nocturnas frente la hoguera y el altar
dedicado a “apaxuki. El altar consiste en ofrendas e imagenes del santo retratado con cuernos
de venado y alas. Los danzantes reportan que domesticaron al “apaxuki de la actualidad. Ya no
cuenta con alas porque le dieron la capacidad de moverse con demasiada rapidez para alcanzar
a la gente que no cumplié con sus mandas. Para quitarle el alcance y la rapidez de sus ataques
le cortaron las alas.

El mayordomo Tuxa llega al tukipa del “apaxuki en compafiia de un anciano wixarika;
permanecen juntos toda la noche, mientras se turnan los cantos chamanicos del mayordomo en
idioma wixarika y los mantras de los devotos mestizos en espafiol. Mientras que el discurso y
los cantos de los mestizos aspiran a celebrar la nueva mexicanidad, la narrativa wixarika
consiste en una descripcion del viaje chamanico que, segiin el mayordomo “abre las puertas a
Wirikuta.” Con esto quiere decir que va narrando lugares, pero al parecer, el publico mestizo
no esta de todo familiarizado con las intenciones del mayordomo cantador wixaritari. El dia
siguiente, un participante mestizo afirmé que el cantador y su mayordomo “no dijo nada.” En
la noche de la velacion, en presencia del “apaxuki y su mayordomo, toma lugar una reunion por
un compromiso historico pero la comunicacion estd marcada por una incompatibilidad de
lenguajes, como ha sefialado Aguilar (2008).

La incorporacion de este santo a la actividad religiosa wixarika de San Andrés produce
movimientos migratorios entre Guadalajara y la comunidad indigena. El publico que se relne
alrededor de Rocio y el santo “apaxuki consiste en una amplia variedad de jévenes y adultos de
clase media urbana que proviene en su mayoria de Guadalajara y Monterrey quienes toman una
posicidn que se limita a consumir la cultura wixarika como parte de su experiencia recreativa
en la Sierra. No hay un interés explicito en estudiar a los wixaritari, pero la esperanza que el

lugar como tal, que muchas veces se describe con el atributo “maégico”, el simple hecho de
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convivir o conocer un mara’akame wixarika podria ayudar a obtener claridad sobre problemas
que se plantean en la vida cotidiana en la ciudad. La gran mayoria de los visitantes conoce la
historia de vida de Rocio y su pensamiento mitico que abre la posibilidad de la auto realizacion
al estar en la Sierra. Sin embargo, para sus seguidores, llegar ahi es tomar vacaciones en un
lugar especial, el compromiso no es con las autoridades wixaritari sino con “apaxuki y los otros

inquilinos del campamento.

4.5. Lasegunda generacion de activistas

El activismo a favor de la causa wixarika tiene una primera y segunda generacion, pero desde
el principio se aprecia como ciertos atributos de esta cultura son asumidos como ejes centrales
de sus respectivos programas de actuacion. Las relaciones interpersonales y las fricciones de
los activistas descritas arriba, configuran a las organizaciones que buscan colaborar en las
comunidades indigenas, pero involucran relaciones de amistad y cercania que acaban por
determinar un activismo como compromiso de vida, un activismo que determina la vida de los
hijos que se involucran en la causa wixarika desde temprana edad. Mientras que organizaciones
como AJAGI o ADESMO, entre otras, idearon proyectos que fomentaran la autonomia
wixaritari*!, Rocio siempre ha buscado el fomento del contacto e intercambio cultural entre
indigenas y no indigenas. El santo “apaxuki cumple con esta funcion y, ademas, algunos de sus
seguidores que frecuentan la Casa Huichol de Salud han encontrado sus propias estrategias para
relacionarse con los habitantes de la comunidad indigena San Andrés.

En las siguientes paginas daré cuenta de algunas de las personas que llegaron a San

Andrés junto con Rocio y, posteriormente, se separaron de ella y del culto al santo “apaxuki

11 Vea por ejemplo el documental New day on the mountain (Tobin 1988) sobre el proyecto de la carpinteria
de ADESMO en la Sierra Wixarika en Youtube. Ultima vez visto 23.04.2021
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para crear sus propios compromisos con los habitantes indigenas en la Sierra. Estos grupos
retoman la estrategia de Rocio de alejarse de los conflictos agrarios y de no tomar una postura
ideoldgica especifica que busque la eliminacidon de injusticias como meta mas amplia. En
cambio, buscan la combinacidon entre empresa emprendedora y capitalizar los frutos del
intercambio cultural. La nueva generacion de activistas que derivan de la Casa Huichol de
Salud, a diferencia de su predecesora, tiene que buscar fuentes de financiamiento para la
realizacion de sus proyectos fuera de la red de instituciones estatales, ya que los gobiernos
neoliberales han soterrado y practicamente eliminado la politica indigenista. Esta segunda
generacion de activistas funciona de una forma mucho mas pragmatica y bajo una agenda mas
cosmopolita. El apoyo o la ayuda que se puede canalizar se planea claramente la sustentabilidad
financiera y cuenta con una nueva generacion de interlocutores wixaritari que se han formado
como abogados, maestros y que por supuesto tienen diferentes habilidades de negociacion.

A continuacion ofrezco semblanzas de cémo se posicionan este nuevo sector de activistas,
emprendedores quienes encuentran en la cultura wixarika un campo de posibilidades para
concretar proyectos, trabajo fuera de la rigida estructura del mercado laboral formal.

Un hijo de Rocio Echevarria, Andrés, se hizo amigo de Gilberto Rivera o Gil en 1998,
mientras ambos trabajaron en un centro para escalar. En la casa de Andrés, Gil recibié una
invitacion para una visita a la Sierra Wixarika en Semana Santa, junto con los danzantes
mexicas. Su primer viaje lo considera como un viaje de aventura y de vacaciones y en un
principio no tenia intenciones de relacionarse con los wixaritari mas alla de una visita casual en

Semana Santa.

Y asi fue como me invitaron por primera vez a la comunidad y ya, pues,
ibamos, éramos en Semana Santa todo el campamento que ahorita son
alrededor de 150 o 200 personas, en este entonces éramos 18, con todo y
danzantes. Eramos muy, muy poquitos. Los danzantes ya iban por su onda a
danzar y nosotros ibamos a un viaje de aventura y vacaciones. Entonces poco

a poco con las experiencias en la Sierra me fui involucrando mas, me fui
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sorprendiendo méas del impacto que tiene uno al estar en este, en su
comunidad y su forma de vida y sus costumbres tan distintas, me fui
interesando méas, mas, mas, y asi fui recorriendo el tiempo asistiendo Semana
Santa por muchos afios, hasta que luego hice una muy buena amistad con un

wirra es Tsinakari*? (entrevista a Rivera 2015).

Tsinakari tenia un cargo en un centro ceremonial e invit6 a Gil a las fiestas de Hikuri Neixa,
una fiesta del ciclo ritual mesoamericano de la temporada de secas que dura tres noches. Desde
entonces Gil empez0 a visitar San Andrés en estas dos ocasiones: Semana Santa y Hikuri Neixa.
Su amigo le invitd también a otras fiestas en el transcurso de los afios y Gil siempre apoyaba a
su amigo wixarika de manera personal, regalandole bienes para repartir entre sus contactos.

Para Gil queda claro que la amistad con Tsinakari incluia aportaciones tipo econémicos.

Yo siempre tenia intereses personales de conocer la cultura y asi me fui
desenvolviendo en la comunidad, ;no? Y hasta que ya Tsinakari me presentd
en diferentes fiestas en el mismo centro ceremonial, por medio del interés de
él de que yo le apoyara a él y mi interés de conocer la cultura, entonces
empezamos a entender este dificil intercambio y a empezar a entender las

diferentes formas de pensar de visiones de vida, ¢no? (Rivera 2015)

Cuando en el afio 2012 Tsinakari entregd su cargo en el centro ceremonial, invité a Gil, a
Andrés, a Rocio y a otro amigo a la peregrinacion a Wirikuta. Entre los wixaritari es un asunto
controversial él de llevar extranjeros a las peregrinaciones. Siempre hay quienes opinan a favor
y quienes opinan en contra. Hay quienes quieren proteger la intimidad del ritual y otros que
toman una posicion mas abierta en torno a la participacion de no indigenas en la empresa
cultural. Gil cuenta que él y sus comparieros estuvieron sorprendidos ante la invitacion de

Tsinakari y los jicareros a su centro ceremonial. Tsinakari tardd en invitarle a la peregrinacién

12 Nombre cambiado para garantizar la anonimidad de la persona.
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porque tenia que asegurarse que sus amigos no indigenas estuvieran familiarizados con la
costumbre y que fueran capaces y motivados para sumarse al largo y costoso viaje a Wirikuta.
Por el otro lado, Gil subraya la importancia de esta invitacion porque sabe que no todos los que
han visitado las fiestas de un centro ceremonial también recibieron invitaciones para ir a
Wirikuta. En cambio, él y su grupo fueron elegidos para ir a la peregrinacion por parte de los

wixaritari.

Para el 2012 ¢él [Tsinakari] ya salia de su cargo, traia la jicara del sol, [...]
como despedida de su ciclo nos invitdé a mi, a Andrés, al doctor David Santana
y a Rocio, a los cuatro, no, eh diferentes wirras nos invitaron a la
peregrinacion a Wirikuta, pero algo que nosotros jamas pensamos que nos
hubiera, o sea, es mas, no estaba en la mente de ninguno de nosotros. Nos
invitaron y nos sorprendimos mucho y bueno, pues, los cuatro tomamos la
decision de ir [...] entonces fuimos a la peregrinacion y nos abrié otro
universo de entendimiento y de ver el gran esfuerzo que ellos hacen por
conservar su cultura ¢no? Fisico, economico, emocional, de todos los
sentidos ¢no? Entonces Andrés y yo fuimos con [el centro ceremonial]
Cohamiata, Rocio y el doctor Santander fueron con los de Werika (Rivera
2015).

A partir de este viaje, Gil empezé a reflexionar sobre posibilidades de contribuir a la tradicion
wixarika y como hacerlo para apoyar a los jicareros. Su argumento para tal tarea lo asume desde
la experiencia wixarika: “son los que tienen que encargarse del trabajo duro y tienen que hacer
todo el esfuerzo de conservar la cultura. Sin embargo, el valor que se crea a través de este
trabajo es de importancia transcendental. Son los wixaritari que se encargan de cumplir el orden
de los antepasados y quienes logran de comunicarse con ellos. Los demés que no tenemos estas
habilidades deberiamos, al menos, contribuir con algo para facilitarles la tarea”. En esta cita se
aclara que Gil adopta la vision del mundo de un creyente wixarika para justificar sus tratos con

el centro ceremonial y su amigo Tsinakari. Después de haber sido indoctrinado en las fiestas
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del centro ceremonial toma por asentado la existencia de los primeros hombres, los ancestros,
que requieren intercambios con los hombres vivos. Ahora que se comprometio con los
wixaritari y sus ancestros Gil tiene que formar un publico en Guadalajara que le ayude a cumplir
con la costumbre wixarika.

El grupo que acompafid a los peregrinos wixaritari a la zona sagrada Wirikuta regreso a
San Andrés en la siguiente Semana Santa. Les esperaba otra sorpresa cuando se reunieron con
los jicareros del centro ceremonial Cohamiata. A Tsinakari le han puesto otro cargo en el centro
ceremonial, lo que implica gastos elevados y el esfuerzo de dirigir la costumbre para otro
periodo de cinco afios. Llorando y desesperado por esta noticia se dirigioé a sus amigos mestizos

para contarles la noticia.

El me decia <sabes qué, sabes qué, yo ya estoy cansado, yo ya no, yo ya
queria salir [de mi cargo en el centro ceremonial], yo ya no, ya llevo> ya llevé
diez y con este afio va a cumplir 14 afios en cargo. Entonces decia <ya no
puedo, yo ya me cansé> llegé llorando. Entonces nos junt6 a mi, a Andrés al
doctor Santana y nos dijo <¢saben qué onda? Necesito que me apoyan mas.
Porque yo quisiera ... yo yano ... lo voy a tener que agarrar, porque entonces
que es una responsabilidad que me estan dando> pero pues yo creo que en el
estrés del momento no se quiso sentir s6lo ;no? Y pues obviamente los tres

le dijimos que si (Rivera 2015).

Ante la escena que Tsinakari ofrecid a sus amigos de Guadalajara, ellos no podian rechazar su
pedido. Lo mas seguro es que Tsinakari fue elegido por parte de las autoridades del centro
ceremonial por mantener contactos fructiferos con Gil y su grupo y que Tsinakari tuvo que
pensar en una estrategia para convencerlos de apoyarle cinco afios mas.

A lo largo de los afios, los amigos de Gil ya no le siguieron a la Sierra. Andrés y el
doctor Santana perdieron el interés, Rocio siguié enfocandose a sus actividades en Semana

Santa para evitar conflictos. Su compromiso fue con el centro ceremonial Werika desde los
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tiempos que conocio al Coronel décadas atras. Gil opina que sus actividades y su enfoque son
mejor disefiados que aquellos de Rocio y su grupo del santo "apaxuki. “Ellos nomas van en
Semana Santa”, dice Gil, “regalan cosas indiscriminadamente cuando los que estan en
necesidad son los jicareros”.

La amistad con Tsinakari y las invitaciones al centro ceremonial como una posibilidad
de conocer la cultura desde adentro, es decir, una vision que los danzantes y los demas visitantes
que llegan en Semana Santa con Rocio jamas van a conocer por no relacionarse con los
jicareros. Llamativo también es la diccion de Gil. Cuando habl6 conmigo se incluye al centro
ceremonial aplicando el pronombre “nosotros ” [los jicareros]. De esta manera queria darme a
entender que él forma parte de los jicareros, que siente familiaridad con ellos, que ellos forman
parte de su Grupo Teukari. No obstante, se dio cuenta que se fue demasiado lejos ante todas las
implicaciones que conlleva el uso del pronombre “nosotros” al hablar de los jicareros wixaritari,

asi que empez6 a relativizar su posicion en la estructura del centro ceremonial.

Me pusieron como delegado, porque a todos los que van les ponen un cargo.
A mi me pusieron un cargo honorario de delegado, entonces no es, es como,
pues es un cargo periférico ¢no? No tiene nada de refe...o sea, si tengo
autoridad, pero ya ves como se divierten mucho con lo de los cargos, entonces
hay mucha broma, entonces es parte de las bromas, que yo sea el delegado y
yo ordeno a Luis Carillo que es el comandante, y el comandante ya tiene sus
policias, y ya, si yo mando a arrestar a alguien van y lo agarran. Obviamente
cuando las cosas se ponen serias es cosa de ellos, yo ni me meto, o sea, yo
estoy aca, yo estoy afuera (Rivera 2015).

Resulta que Gil es consciente de que su papel en el tukipa es periférico, pero aun asi se siente
parte de su organizacion. Gil dice no meterse en “asuntos pesados”, es decir, participa en las
bromas y el cotorreo, pero cuando hay un conflicto que brota entre los jicareros se mantiene al

margen. Aclara que sus aportaciones materiales que lleva a la casa de Tsinakari no se pueden
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entender como actos de ayuda, sino como apoyo. Este término implica, segun él, no atender a
gente en necesidad.

En 2007, cuando Tsinakari obtuvo un cargo nuevo en el centro ceremonial, se cambiaron
las estrategias de colaboracion. De este afio en adelante, los apoyos de Gil y su Grupo Teukari
ya no se dirigieron especificamente a su amigo, sino al conjunto de jicareros del centro
ceremonial. Estos les hacen llegar sus peticiones escritas, firmadas y con sello del centro
ceremonial. En una entrega de apoyo material en el centro ceremonial Cohamiata, Gil explica

que él y su grupo forman parte de la familia wixarika.

Les quiero agradecer la confianza del sello, porque realmente lo respeto
mucho, y respeto mucho el sello, y es el trabajo que se hizo con su sello que
tuvieron la confianza, no en mi, ni en Tsinakari, en el Grupo Teukari, 0 sea,
somos Teukaris, uno wixarika, uno mestizo, yo jalo mi grupo, él el suyo. Es
que se pudo materializar el camino, podemos trabajar mejor, bien, bien, bien

(Grupo Teukari en un video promocional subido 2015).

La elaboracion de escritos formales con firmas y sello es a una practica de fetichismo de
identificacion wixarika (Gordillo 2006). Con estas formas se muestra que el centro ceremonial
Cohamiata se entiende como una institucion que aspira a ejercer autoridad politica legitimada
por el estado colonial que ha introducido la escritura, el papel y la maquina de escribir. EI uso
de estas herramientas por parte de los jicareros muestra su intento de ejercer un tipo de poder
que ha sido instalado en la cabecera en la fase post-conquista y ahora combate con la autoridad
de los centros ceremoniales tipo tukipa.

Gil cuenta que se le hace dificil, a veces imposible, conseguir donaciones y tiene que
buscar nuevas formas de conseguirlas. Se siente parte del centro ceremonial y toma en serio la
colaboracion con los jicareros. Su amistad con Tsinakari sigue en pie hasta el momento que
escribo estas lineas. Ademas de sentirse comprometido con los jicareros, Gil tambien acepta

ideas que ha aprendido de los wixaritari a través del tiempo. Cumple con ciertas obligaciones
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de un jicarero wixaritari, es decir, trata de vivir el ritmo de las fiestas y las demandas del centro
ceremonial porque siente que algo le podria pasar si no lo hace. “Meterse a la costumbre
huichola es un asunto serio. Necesitas cumplir. Si no cumples, te puede ir muy mal en la vida”.
Gil acepta, de manera ecléctica, las logicas culturales de los jicareros wixaritari. Se ha
convertido en un mestizo indigenizado que teme los castigos de los antepasados. Esto lo hace
creativo en la basqueda de recursos que requiere en Guadalajara.

Conseguir bienes para los jicareros del centro ceremonial Cohamiata se ha convertido
en una actividad principal en la vida de Gil. Lo logra a través de la comercializacion de artesania
wixarika. Otra estrategia consiste en tocar las puertas de las pequefias empresas en Guadalajara
que usan disefios de la cultura wixarika y les acuerda que el uso de estos disefios implica un
compromiso con los wixaritari. Se ofrece a recibir sus productos para comercializarlos en su
tienda como una manera de eliminar las deudas culturales que estas empresas han acumulado
con la cultura wixarika.

El compromiso de Gil y su grupo Teukari con el centro ceremonial Cohamiata garantizo
que los jicareros no hayan tenido la necesidad de buscar otros recursos para realizar parte de
sus actividades ceremoniales. Esto pone en una situacion comoda a los jicareros de Cohamiata,
pero Gil, por otro lado, se esfuerza para juntar recursos en Guadalajara. De ahi surge su
necesidad de formar publicos para encontrar posibles fuentes de colaboracion en Guadalajara.
Su presencia esta en las redes sociales y su vida se caracteriza por tener numerosos contactos
sociales y por cultivar amistades con otros emprendedores de la ciudad. En sus reuniones y
encuentros, la experiencia de la Sierra se traduce en el &mbito de la ciudad, se integra a una
cultura popular urbana. En el proximo apartado se van a exponer algunos aspectos de sus
publicos que muestran como la cultura wixarika y sus intermediarios se posicionan en ellos.
Las actividades que Gil organiza con participacion wixarika y mestiza en Guadalajara no
suceden en las instalaciones de la Casa Huichol de Salud por conflictos interpersonales, por lo

gue son necesarios otros lugares. Actualmente el Jardin de Luz en Zapopan, espacio asiatico de
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yoga, es un lugar con una propuesta cultural hibrida que intenta absorber conocimiento y
practicas indigenas en su programa.

En este lugar trabaja Ayrton, un amigo de Gil con quien frecuentaba la Casa Huichol de
Salud de Rocio. Cuando Gil recibe llamadas por parte de los cantadores wixaritari de San
Andrés, Ayrton organiza que estos eventos se puedan hacer en el Jardin de Luz. La arquitectura
de este lugar es una fusion de estilos. Las areas verdes son disefiadas como un jardin al estilo
oriental, pero también cuenta con un patio circular que imita un centro ceremonial indigena.
Ahi es donde toman lugar las “muestras culturales” con una fogata en su centro. Los cantadores
wixaritari estan dispuestos a platicar sobre su costumbre con el publico que, en su mayoria,
consiste en jovenes curiosos que han escuchado hablar de los wixaritari y que quieren
aprovechar la posibilidad de conocer partes de su cultura. Gil declara estos eventos como
“muestras culturales” por el caracter informal del evento donde los participantes no obtienen
tareas especificas que tienen que cumplir a lo largo del evento. La reciprocidad se establece,
otra vez, por cambio de valores inmateriales que otorgan los wixaritari con valores en efectivo
que los cantadores reciben en cambio. Para ellos, las muestras culturales son una opcion de
generar ingresos. Gil, Ayrton y el Jardin de luz son un eje a través del cual se traduce la cultura
wixarika en la ciudad de Guadalajara.

El Jardin de Luz promociona budismo y meditacion, pero a la vez esta abierto a
promover la cultura wixarika. En 2016 hubo una exposicion de arte en este lugar: un artista
wixarika present0 su trabajo, que consiste en adornar budas con chaquiras con los disefios
tipicos wixaritari. A este evento llegd Rocio y presentd los cantos que ha escrito sobre los
wixaritari acompafiados con las melodias de su guitarra en el centro ceremonial, ante el fuego
Tatewari y en seguida tomd lugar una meditacién silenciosa frente un altar que reunia budas,
tsikirite (ojos de dios) y xukurite (jicaras). Después se abrié la venta de los budas de chaquira
en presencia de la familia wixarika que los produjo; ademas, habia mezcal, vino tinto y sushi.

Un hijo de Rocio presentd un set de musica electronica que incluia fragmentos de musica
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wixarika. Se trataba de una ocasion donde la cultura wixarika, es decir, artistas y su arte,
encontraba a la juventud tapatia en un centro budista. Lo que se manifiesta a través de este
evento es la capacidad de los intermediarios de movilizar pablicos que forman parte de una
cultura popular compartida. Tanto los elementos de la cultura wixarika, asi como el budismo y
la meditacion son temas y estilos que, sin dificultad, pueden ser apropiados en un lugar, un

evento o un actor.

4.6. Conclusiones

En este capitulo he mostrado el proceso que ha permitido que la red de intercambios entre
wixaritari y mestizos o no indigenas se haya mantenido a traves del tiempo. En este proceso
hay una serie de funciones, de prestaciones y contraprestaciones que se observan de manera
clara. Este proceso ha permitido la formalizacién e institucionalizacién de determinados grupos
en torno a la cultura wixarika, asi como la disolucion de alianzas a partir de desentendimientos
o fracturas inherentes al tipo de alianzas y compromisos dentro de una esfera politica ligada a
la representatividad o legitimidad para hablar en nombre de una comunidad étnica en muchos
sentidos inventada (Medina 2020).

Se argumenta que durante los finales de la década de 1960 se acelerd el intercambio
cultural entre el grupo wixarika y grupos no indigenas en la conjugacion de narrativas que
promueven una relacion prototipica entre maestro chaman y alumno aprendiz en la bisqueda
de la auto realizacién y proyectos indigenistas que buscaron desarrollar economicamente la
sierra wixarika. A pesar de que muchos de los actores que se dan a conocer en este capitulo
buscan ambas cosas — la iniciacion chamanica y el desarrollo de la region indigena — no existe
unanimidad sobre como y a través de cuales mecanismos o estrategias los wixaritari deberian o
no adaptar y actualizarse tecnologicamente, abrirse a la sociedad nacional. Este debate se
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mantiene metaforicamente bajo los diferentes conflictos de infraestructura vial, que se suman a
los conflictos territoriales, que amenazan la pureza e integridad de un pueblo que continua
siendo imaginado como aislado y en un estado pristino. En el relato que ofrecemos, la semente
se encuentra en la disputa sobre una carretera que se construyo entre Huejuquilla'y Tateikie San
Andrés Cohamiata.

Con el Coronel y Rocio Echeverria se plantea un indigenismo retocado con los tintes de una
especie de humanismo catdlico y nacionalista; con Juan Negrin la interculturalidad exige una
compenetracion profunda, un viaje mistico a los fundamentos de la cultura como paso previo
para valorar y defender genuinamente a los portadores de un conocimiento ancestral.

En el transcurso de la interaccion acelerada se abordé la incorporacion del intermediario
cultural Santo “apaxuki a su sistema religioso que no solo se venera entre los wixaritari de San
Andrés, pero también entre Rocio Echevarria y los circulos espirituales que se vinculan con
ella. Este es un episodio crucial para entender las fronteras en donde la interculturalidad se
convierte en un d&mbito o acaso una escenificacion de los dialogos posibles. Todo aparece
acotado a un guion que pone de manifiesto la distancia, los deberes y reciprocidades entre
publicos. Una categoria que sirve para envolver a todos wixaritari y mestizos en un mismo
plano agonistico.

A partir de la segunda generacidn de activistas, en especifico a partir de Gilberto Rivera
y su Grupo Teukari, se observa que la experiencia de integracion en la cultura wixarika se
vincula con una integracion en el mercado de pequefias empresas en Guadalajara. Mientras que
los jicareros de un centro ceremonial le permiten el acceso a las ceremonias y peregrinaciones,
Gil aporta bienes materiales a los jicareros a un Centro Ceremonial, tal como antes lo hacia el
Instituto Nacional Indigenista. EI Grupo Teukari obtiene fondos a través de la venta de artesania
y a través de la colaboracidén con empresas que se apropian disefios del arte wixarika en la
elaboracidn de sus productos. Otros organizan fiestas para recaudar fondos que se dirigen a un

proyecto en la Sierra, se colectan bicicletas para llevarlas, se organizan rodadas en bici, etcétera.
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Los wixaritari se admiran y frecuentemente se idealizan en su calidad de ser los ultimos
guardianes de peyote. Quienes se atreven de realizar un viaje a la Sierra regresan cargado de
experiencias y un vocabulario que los wixaritari les ensefiaron en la sierra — palabras como
hikuri o wixarika — marcadores que facilitan la pertenencia a una comunidad de habla (Gumperz
2009). Los viajeros que pasan tiempo en la sierra wixarika tienden a obtener una reputacion
similar que tienen los maestros de yoga. Son una especie de héroes por haber cruzado fronteras
hacia una cultura y una préctica distinta, cuentan con prestigio por contar con un conocimiento
otorgado por sus maestros, han mostrado valentia al salir de su zona de confort. A punto de las
experiencias en tierras ajenas y el aprendizaje que recorrieron, se empiezan a formar un publico
alrededor de ellos. Lo que dicen — el publico lo escucha, lo que publican - se lee, proporcionan
un discurso sujeto a debate o asimilacion o rechazo en los encuentros sociales de dia a dia en

bares, fiestas, viajes y foros digitales.
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5. Consideraciones Finales

En los siguientes parrafos se resumen los hallazgos obtenidos en los capitulos de esta tesis; la
conclusidon o discusion general asume el estilo del ensayo académico para reunir las piezas de
aquello que he insistido en problematizar como la relacion entre wixaritari y teiwarixi. Desde
el planteamiento he insistido en la necesidad de una dptica distinta para observar las situaciones
de contacto cultural y para ello he recurrido a conceptos y categorias de analisis como
interculturalidad, friccion étnica, agencia y cosmopolitica. Reconozco la condicion narrativa
del relato que he construido en funcién de mis intereses y las distancias que he tomado para no
enveredar en la discusion que nunca pude asumir como auténtica o, mejor dicho, una discusion
fuera de mi alcance: el lugar de los wixaritari en el contexto del proyecto del Estado nacion
mexicano. Tampoco fui proclive al guion de la pureza cultural que alienta el trabajo de los
etndlogos para descifrar las versiones mas ajustadas a la verdad cosmoldgica. El tema de los
publicos me ha parecido la forma mas arriesgada para hablar de tradicion y modernidad, sin
siquiera nombrarlas. También he pensado que los publicos como categoria de analisis es una
buena estratagema para no perder de vista y, en cierta forma, darle continuidad al tema de los
intermediarios culturales y politicos, en los procesos de cambio cultural, pero reconociendo los
nuevos contextos de glocalizacion, los cuales no tienen trayectorias definitivas, sino
gradaciones y negociaciones entre los &ambitos locales y globales.

Los huicholes han dejado de ser llamados huicholes en este periodo que identifico como
la creacion de sus publicos. Este no es un triunfo menor, ellos se apoderaron de una palabra y
lograron convencer diplomaticamente: en realidad y si uno quiere empezar bien una relacion
con ellos se les debe reconocer como wixaritari.

Entre el 2012 y el 2015 llevé a cabo las incursiones en los espacios definidos por la
presencia de los wixaritari, no solo en sus comunidades y ranchos también en los escenarios

donde su presencia resultd paradigmatica en la creacion y avivamiento de sus publicos. En el
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lapso transcurrido hasta la conclusion de mi tesis, debi incorporarme a otros quehaceres de la
vida familiar y laboral. Este interregno no ha supuesto una desconexion total de las situaciones
y los procesos que han seguido luego de la suspension temporal del proyecto minero de la
empresa minera canadiense en el Sitio Sagrado Natural de Wirikuta y aunque percibo el riesgo
de la caducidad en mi relato, también considero que siguen siendo legitimas y valederas mis
afirmaciones con respecto a la interculturalidad y la cosmopolitica recreada en la adhesion
constante de los huicholeros de larga trayectoria y de nuevos aliados o admiradores. Esto sin
duda es demostrado a través de las redes de ayuda que se activaron en el contexto de la
pandemia del Covid 19 o las peticiones de apoyo para fondos de becas de estudio que circulan
entre las redes de los no indigenas en torno a los movimientos de espiritualidad Nueva Era. El
camino de la diplomacia wixarika esta tan vigente tal y como lo demuestran las mas recientes
brechas de intercambio entre las autoridades de Santa Catarina y los ejidatarios de Wirikuta,
quienes les solicitaron en el 2021 una serie de ceremonias para que lloviera en su castigada y
sedienta region, un acuerdo que por cierto se encuentra en curso y aun habra que estudiar
(Mauricio Guzman, comunicacién personal junio, 2021). Lo mismo habria que decirse de los
contactos entre los actores de la Iniciativa Indigena para la Conservacion del Peyote (IPCI, por
sus siglas en inglés) y las autoridades del Consejo Regional Wixarika y la Union de
Comunidades Indigenas Huicholas, para respaldar los esfuerzos de regulacion de esta cactacea
y evitar su saqueo indiscriminado de la reserva de Wirikuta.

Desde luego me ha faltado tiempo para nutrir y hacer mas denso el bosque de la
descripcion etnografica, pero considero que los datos y la informacidn consignada en esta tesis
permite contemplar con cierto detalle el universo y tesitura de los intercambios o reciprocidades

entre los wixaritari y sus publicos.
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El capitulo uno se abre con una introduccion al problema de la investigacion. Los
wixaritari persiguen una territorialidad a su modo, distinta, a la territorialidad que el Estado le
les ha impuesto, que requiere una constante celebracion de acuerdos y alianzas. A pesar de las
reticencias para dejar entrar a los teiwarixi, predomina un esquema gradual no explicito que
lleva en cuenta el volumen y la naturaleza de sus aportaciones materiales y simbdlicas que
entran al sistema de intercambios y la l6gica de la organizacion social wixarika. Sin embargo,
el intercambio, como todo verdadero intercambio es de doble via, lo que implica la circulacion
de bienes y conocimientos desiguales, pero que resultan equiparables. Es decir, los actores
entienden gue la cultura no se vende y que no es moralmente legitimo comerciar con ella, sin
embargo, los intercambios no pueden prescindir del dinero.

Asi mismo, el encanto natural que emanan ciertos especialistas rituales wixaritari ante
sus publicos (seguidores), torna irrelevante cualquier Idgica o discurso de refutacion, pues no
se trata de poner a prueba la verdad de las creencias o practicas rituales, sino de lograr una
adhesidn coherente o que embone con el mundo de vida y la subjetividad de dichos pablicos.
La doble via se refiere tanto al prestigio que las familias indigenas logran consolidar con sus
publicos, como el prestigio de los teiwarixi logran usar y exhibir ante otros publicos urbanos,

para quienes lo wixarika esta envuelto en un halo de misticismo, de originalidad y pureza étnica.

Las categorias de andlisis que dan consistencia a nuestro analisis fueron
interculturalidad, cosmopolitica y agencia. El concepto de la interculturalidad se requiere como
herramienta que permite la descripcion procesual de relaciones entre individuos que se
confrontan con conceptos y conocimientos de sus culturas bajo contextos y situaciones
particulares. No se anticipa la harmonia o un resultado exitoso del intercambio entre culturas,
inclusive porque todo depende de individuos de carne y hueso que se involucran en situaciones

a partir de sus bagajes biograficos. Si los vehiculos de la comunicacién y los valores y la
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disposicion de los sujetos fallan, es probable que los conflictos estallen o que se ponga fin a una
relacion.

La cosmopolitica, de acuerdo con Isabelle Stengers, pone fin a lo politico que aspira a
tener la dltima palabra en un mundo englobado bajo el criterio de la universidad. En su lugar,
lo politico entra en un mundo plural y diverso donde la agencia anima la participacion tanto en
humanos como en no humanos y su involucramiento en situaciones que se definen como
politica de vida, politica de cuidado. Una breve discusion entre los autores que enfatizan
diferentes angulos de la cosmopolitica descubre la relevancia de voces, actores, rituales y
creencias ensambladas, en situaciones inéditas, hibridas. En este sentido la discusion entre
tradicion y modernidad queda soterrada, bajo la practica continua de los ensamblajes. Esto nos
hace pensar que la presencia de teiwarixi en las peregrinaciones, lejos de una anomalia ha sido
asimilada, al menos entre los sanandresefios como parte de la ritualidad, aun concibiendo las
prescripciones, prohibiciones y ciertos limites, puestos a prueba todo el tiempo.

La aplicacién del concepto de la agencia me sirve, en primer lugar, para de superar los
enfoques teodricos que dan preminencia a las posiciones fijas y preestablecidas dentro de la
estructura social. El sujeto, de acuerdo con Norman Long, no se conforma con instrucciones ni
con los marcos normativos, los quiere poner a prueba, los impugna y evalla, para tomar, desde
su experiencia, la mejor decision, la que le conviene, aquella que puede responder mas
eficazmente a los nuevos contextos migratorios, comerciales y de contacto cultural. Ante un
escenario de internacionalizacién de la redes interétnicas wixaritari bajo el impulso masivo de
la Nueva Era se hace hincapié en la necesidad de cuestionar el papel del antrop6logo dentro
este giro ontoldgico, donde la agentividad del peyote y otros agentes no humanos — como el
santo “aparuki que se celebra en la Semana Santa de San Andrés Cohamiata — obtienen
funciones claves en la intermediacion de ontologias y conocimientos.

En el transcurso de los capitulos etnograficos se muestra que hay un abanico amplio de

posibilidades: desde el cierre de fronteras hasta su apertura sin control, los wixaritari de san
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Andreés parecen haber optado por una flexibilizacion y al mismo tiempo una demarcacién de
ciertos ambitos que ain son refrendados como intimos o exclusivos.

El capitulo 2 es el retrato de una peregrinacion a Wirikuta que se llevo a cabo en el afio
de 2013, y en la cual fue autorizada mi participacion. El relato munido al yo autoral con todo
el propdsito no deja de extrafiarse frente a sucesos que consideré anémalos en su momento
como la participacion de otros dos teiwarixi, a quienes juzgué no contar con las credenciales de
amistad y reciprocidad que yo creia haber cultivado. El capitulo toma nota de las dificultades
que los peregrinos enfrentaron desde la planeacion y organizacion hasta el trayecto a los lugares
sagrados gue se ubican afuera de su comunidad de origen. Habia dificultades y conflictos dentro
de los propios peregrinos que no se podian poner de acuerdo sobre ciertas decisiones que
requerian respuesta, habia conflictos entre los peregrinos wixaritari y los teiwarixi que los
acompariaron, conflictos entre el grupo completo de viajeros indigenas y no indigenas con otros
actores que aparecieron en el transcurso del viaje, en fin, conflictos en todas las escalas posibles.
Esta serie de situaciones no cotidianas requerian negociacion inmediata y por lo tanto fueron
ejemplares para enfocar la creatividad que los actores dilucidaron para hacerse escuchar frente
los otros y convencerlos de quienes eran responsables del grupo. A lo largo del viaje se notd
que la comunicacién intercultural puede tomar vias inesperadas y crear situaciones tan
inoportunas que se sorprendieron incluso los wixaritari, quienes suelen conocer un
comportamiento tipicamente occidental, que a sus ojos puede resultar tipificable. Por un lado,
se crearon momentos de comprension, de afectividad y comunidad, de baile, de bromas y humor
compartido, mientras que en otro momento la comunicacion se interrumpid, la amistad parecia
haberse convertido en hostilidad, los wixaritari ya no entendian las intenciones de los no
indigenas, y vice versa, los no indigenas dificilmente podriamos descifrar las decisiones de los
wixaritari.

El caso de los viajeros rusos empeyotados que se cruzan sin ser plenamente conscientes

de ello en una peregrinacion en Wirikuta muestra que la relacion con los lugares de los
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antepasados divinizados es prioritaria ante cualquier acto que podria distraer a los peregrinos
de su camino programado. Un viajero ruso que sufrio ataques epilépticos frente los peregrinos
— parecio que se estaba muriendo — se excluyd de la biopolitica wixarika y fue dejado en el
abandono como un cuerpo sin derechos a lo que Giorgio Agamben (2010) define como la nuda
vida. Esta manera de calificar sigue sin duda la reflexividad “tipica” occidental que me
determina como sujeto y que me permite saber hasta que punto nuestras ontologias, la de los
wixaritari y de los tewarixi, se encuentran separadas.

El capitulo tres indaga sobre la pregunta respecto a la relevancia del otro en la
perspectiva wixarika tal y como se produce al interior de la ideologia chamanica. Se hace
hincapié en el hecho que el papel que los wixaritari asumen en el mundo, en el cosmos. No se
trata de olvidar el proceso histérico, sino de actualizarlo y proyectarlo irbnicamente en sus
connotaciones éticas y morales en el tiempo presente. Sin embargo, la frontera étnica es porosa,
el bufén wixarika tsikwaki representa a la alteridad y personifica a diversos aspectos que los
wixaritari atribuyen a la cultura mestiza occidental. Las peliculas, las camaras fotogréaficas,
conceptos novedosos de sexualidad, la escritura, los celulares inteligentes y el uso de internet
son propiedades que se vinculan directamente con la cultura urbana, mestiza y occidental,
propiedades tentadoras que llaman la atencién y la curiosidad, sobre todo entre los jévenes
quienes experimentan y cuestionan los conceptos antiguos de su cultura.

En esta tesis no he puesto mi foco de atencion a las generaciones jovenes que se educan
y estudian afuera de los limites de su comunidad de origen. Mi curiosidad inicial me atrajo a
San Andrés Cohamiata y se dirigia a las ceremonias y la costumbre y a un centro ceremonial
cuyos encargados persiguen la tarea de seguir las huellas de sus antepasados. En el capitulo tres
busco subrayar el hecho que la costumbre y la economia indigena de reciprocidad que se
establece entre humanos y antepasados es solo un lado de la medalla. Por lo comun, los
wixaritari tienen que salir de la sierra a trabajar en los campos de la agroindustria o a través de

la venta de artesania para obtener el dinero que permite comprar los objetos que se requieren
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para la elaboracion de los rituales y sus ofrendas. Son los procesos de flexibilizacion del dinero
que se enfatizan en este capitulo, pues ellos son conscientes de la importancia de este recurso,
pero discriminan y en su momento pueden optar por obtener lo necesario participando en el
mercado capitalista, pero no necesariamente como trabajadores agricolas en los campos
tabacaleros, sino obreros en casa, productores de artesania. Entre estos mercados destaca el
mercado de la autenticidad donde los indigenas se valoran como los portadores de un
conocimiento mistico que se piensa perdido dentro de la cultura occidental. A lo largo del
capitulo se muestra otro centro ceremonial que abiertamente enrola a antropologos y buscadores
de lo auténtico que donan bienes y servicios para las fiestas mediante intercambios asumidos e
integrados en la jerarquia ceremonial. Los wixaritari no son solo cuidadores y guardianes de
una costumbre ancestral, al mismo tiempo participan dentro de las I6gicas occidentales como
artesanos, peones, guias espirituales, etcétera. EIl término de los guardianes no es suficiente
porgue no alcanza a proyectar y oculta la hibridez que define a un pueblo enrolado de diversas
formas en el mercado capitalista.

En el capitulo 4 presenté una especie de mirada retrospectiva a la accion indigenista que
el Estado mexicano llevo a cabo en la region y que bien podria considerarse como los
antecedentes directos de la creacion de publicos. Lo ubiqué al final y no al principio porque el
desarrollo y la modernizacidn son como los virus que llegaron para quedarse y que de tiempo
en tiempo necesariamente entran en la arena de discusion publica. Las posiciones en torno a la
construccion de una carretera a finales de la década de 1960 en la zona wixarika muestra las
lineas de ruptura que llevaron a la fragmentacion de una primera generacion de aliados
“huicholeros” que se dedicaron a la colaboracion con el pueblo wixarika. Mientras que no habia
uniformidad entre los aliados en torno al futuro del pueblo indigena en un tiempo de grandes
cambios que implicaba la accion indigenista en la sierra, lo que tenian en comdn era su intento
de iniciarse en el chamanismo wixarika e integrarse a las jerarquias de la organizacién social.

Es decir, que el trabajo en los proyectos e iniciativas wixaritari no consistio en que los teiwarixi
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lograran convertirse en buenos intermediarios, sino en rubricar un tipo de compromiso y
participacion al grado de aspirar, en cierta forma conseguirlo, a convertirse en mara“akate.
Estos personajes: Rocio Echeverria, Juan Negrin y el Coronel fueron los primeros, quienes
abrieron un camino de la exaltacion y admiracion del wixarika prototipico en la imaginacion
popular.

El capital cultural que acumularon a traves de su integracion a las estructuras wixaritari
los convirtio en intermediarios autorizados en la mision de formar publicos y crear circulos
sociales en la sociedad no indigena.

A partir de la evangelizacion y el indigenismo del Estado se ha fomentado la
alfabetizacion del grupo wixarika. San Andrés Cohamiata cuenta con primaria, secundaria y un
bachillerato, un creciente nimero de jovenes estudia en las ciudades. Esto significa que los
wixaritari aprenden y se apropian lenguajes, codigos y las tecnologias occidentales. Mediante
estas herramientas les es posible hacerse expertos de su cultura y crear nuevas audiencias no
indigenas a través de nuevas tecnologias en el mercado de la etnicidad.

Las relaciones (exitosas o fallidas) de la interculturalidad no se dejan reducir a un
supuesto dominio social. Entre toda una serie de actores no humanos que participan en el
desenvolvimiento de las causas destaca el santo “aparuki por ser un santo que domina dos
idiomas — el wixarika y el idioma de los teiwarixi. La llegada del santo “aparuki a la comunidad
de San Andrés Cohamiata en afios recientes proporciona un ejemplo de apropiacién cultural,
los wixaritari reconocen a un santo como uno de los suyos, después de haberle implantado un
alma wixarika en una ceremonia nocturna. A partir de este momento no solo forma parte del
sistema religioso wixarika de San Andrés, haberlo traido a San Andrés ha hecho posible que
sus fieles no indigenas le rindan culto en la Semana Santa en esta misma localidad. La presencia
del santo es una expresion maxima de la interculturalidad, por metonimia el santo que habla las
dos lenguas ha sido asociado con el peyote y Wirikuta, el lugar a donde todos los teiwarixi

aspiran llegar para completar su iniciacion espiritual en la cultura wixarika.
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Viajeros de todo el mundo peregrinan a Wirikuta para buscar y aventurarse con la
cactacea alucindgena, en el capitulo dos se puede reconocer que incluso los wixaritari que
residen en zonas turisticas se ofrecen como guias espirituales a viajeros que buscan descubrirse,
conocerse mejor a si mismos o simplemente tener un buen viaje en Wirikuta mediante el
consumo de peyote. Discusiones recientes de estudiantes wixaritari han hecho visible la
preocupacion en torno al saqueo y el consumo aumentado de peyote en Wirikuta por parte de
no indigenas. Este en si mismo es un tema que requiere una mayor discusion y otro tipo de
datos para ir mas alla de la preocupacion o las posturas esencialistas que atribuyen un derecho
exclusivo de los grupos indigenas, particularmente los wixaritari a dicha cactacea. Mi analisis
con su atencién en los procesos de creacidn de publicos y la interculturalidad implicita puede
ser un referente en las discusiones relacionadas con la politica de drogas y los argumentos que
se esgrimen a favor de un uso regulado de esta planta que contemple su beneficios terapéuticos
dentro de un modelo de conservacion de la especie.

Desde luego no podemos reducir el tema de los publicos, a la categoria de peyoteros que
consistiria en un sector con afinidades mas o menos precisas o informadas, pero no
necesariamente, con la cultura y la cosmologia wixarika. El tratamiento que he perseguido a lo
largo de esta investigacion ha buscado justamente relativizar el poder atribuido a los
especialistas rituales de este grupo al interior del mercado de la espiritualidad, pues en buena
medida existe 0 se ha construido una hipervalorizacion del conocimiento chaméanico que no
logra distinguir entre quienes preservan y mantienen este conocimiento de quienes se han
montado en el negocio de las plantas sagradas. Antes bien, me parece que mas que descalificar
unos saberes sobre otros, la tarea que se impone a la antropologia es revelar etnograficamente
la riqueza de los intercambios interculturales, las voces y las diferentes miradas que se recrean
en torno a la capacidad agentiva de esta cactacea.

Como mencioné en el primer capitulo de esta tesis no creo que debamos confiar en las

voces que se dicen autorizadas respecto a la variedad de experiencias que pueden derivar del
160



consumo del peyote y no creo que el marco discursivo de la cosmologia wixarika descalifique
de entrada diferentes formatos rituales que entiendan la retribucion y el pago como una cuestion
fundamental para pedir por la lluvia, la vida y la sanacion en todas sus expresiones. Creo que
existen multiples ambitos de su cultura que siguen vedados al escrutinio de los teiwarixi, pero
en buena medida su diplomacia supone la apertura de varias puertas que desde hace varias
décadas invitan a un verdadero dialogo intercultural. Un dialogo que les presento los debidos
respetos como un pueblo que mantiene un didlogo ancestral con las entidades del cosmos, que
alumbran, propician abundancia y prodigan el alimento. En este sentido, sus aliados, sus
publicos nos hemos convertido en una contrariedad necesaria para mantener un tipo de
territorialidad que es algo més que titulos virreinales, agrarios y que adquiere significacion en

la préactica ritual obliterando cercas de alambres, carreteras y limites interestatales.
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Anexo |

La carta de Alvar dirigido a las autoridades de la comunidad indigena San Andrés.
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Anexo Il

Fragmentos de un escrito de Oswaldo Vasconcelos Ramos con el préologo de Rocio Echeverria.

El original se encuentra escrito a mano en un cuaderno. A continuacioén se muestra una

transcripcion realizada por anénimo vy s.f.

s e

e e ey ey e By ey B By P

-—
——

Prélogo o introduccién.
Rocio Echevarria

En el afio de1981 recibi de manos del Teniente Coronel Oswaldo Ramos
Vasconcelos, el libro que escribid un poce antes de morir y que le fué
*encomendado” por su Chaman como Gltima mision en este mundo. Mi relacién
con el Teniente Coronel comienza durante 1972-cuando inicié mi servicio social de
enfermeria en la comunidad de Tatei-kié (San Andrés Cohamiata), municipio de
Mezquitic, Jalisco. El Coronel Oswaldo cominmente, llamado “gl teniente coronel”
eraunhombretotalmerﬁeaoephdopalaoonumdadaﬂgmdoquopwﬁapaba
en el Consejo de Ancianos, quienes aceptaban sus sugerencias. El ayudaba en
problemas de tipo agrario que han existido desde tiempos inmemoriales. Propuso
ante el Consejo la construccion de la carretera de San Andrés hasta Huejuquilla el

Alto, Jalisco, lo cual se llevd a cabo durante el periodo del Presidents Luis
Echaverrla Alvarez

El teniente coronel era un.hombre de personalidad muy fuerte. Tomaba
determinaciones que eran aceptadas por los huicholes sin protestar. Cuando se
inicié la construccion de la carretera hubo un gran repudio por parte de
intelectuales-al proyecto, creyendo que de esta manera se abririan las puertas al
mundo indigena Huichol violando fo que tenia de sagrado. El teniente coronel en
cambjo sentia que el indigena seria capaz de afrontar todos esas riesgos
asumiendo las decisiones de lo que significaba el impacto tecnoldgico.

Desde sus inicios como soldado raso “el teniente coronel™ visit la zona Huichol
en varias ocasiones hasta que “la sierra le hablé”. Abprincipio él les ayudabaa los
huicholes a “hacer tradicion® o “el costumbre® (visitar los lugares sagrados en

donde sus ancestros los caminaron y depositaron ofrendas). En el afo de 1971
fue la apertura de fronteras indigenas por parte del Presidente Luis Echeverria.
Oswaldo Ramos Vasconcelos quien durante ese periodo estaba en el Estado
Mayor Presidencial tuvo la oportutidad y la confianza de él, autorizéndole el
proyecto de la construccion de la carretera.

Conoci a “el teniente coronel” quien me vio como a una hija, lo cua! me facilitd
acompanario ante e Consejo de Ancianos, durante las festividades anuales, en
donde él ya hacia el papel de "segundero” en el canto del Chaman. El teniente
coronel repetia este canto del Chaman y todas lo escuchaban sintiendo un gran
respeto y poseia ademas, el instrumento de poderque lieva por nombre “Muviesi
(las plumas del aguila de la ave sagrada de donde se deriva este poder). A través
de él me introduje a la cosmovision indigena y empecs a tratar de entender el
papel del Huichol como siervo de la creacion. El Huichol se ¢frenda a todas las
deidades de la creacién para que éstas cumplan su funcién por medio de él.

Si la tierra no es sembrada, ella no cumple con su funcion. Si al sol no se le hace
su peregrinaje anual él no va a dar ni su luz ni su calor. Es por eso que el Huichol
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pregunta al forastero “¢ ti cuéndo le has hecho “el costumbre” al sol? Bs por
nosotros que ustedes reciben el sol*. Cada elemento de la creacion tiene su
funcién y nosotros somos los que tenemos que realizar estos sacrificios ante ella.
Quien no se ofrenda a la creacidn, la creacion misma le niega su cargo (recibir los
frutos de la misma). Esta cosmovision me obligo a descubrir en la creacion los
elementos que ella brinda, tales tomo la medicina alternativa; la herbolaria, el
naturismo, el poder energético de la naturaleza asi como a recapacitar sobre la
funcién que yo tenia en aquel momento, tanto como enfermera y como ser
humano.

Mi relacion con "el teniente coronel” prosiguié hasta 1981. En la semana santa de
ese afo me-enteré de que Oswaldo habia sufrido un infarto. Al llegar al hospital
militar de Guadalajara lo vi que safia en una camilla de terapia lntensiva, fe habian
puesto un marcapaso. Me preguntd quién te dijo que yo estaba aqui. Le contesté
que un Huichol me hablé por teléfono diciéndome que él (Oswaldo) me mandaba
llamar. Lo negé categéricamente: “yo nunca te mandé llamar”. El teniente coronel
me dijo que él ya iba en el camino del espiritu con el Chamén Colés y de repente
una mano lo detuvo y se despertd en terapia intensiva. No se explicaba el porqué
no le dieron permiso de seguir.

Colas fue el tltimo Chamén que tuvo Tatei-kié (San Andrés Cohamiata). Era un
Chamén que representaba el poder tradicional Huichol y el de gobierno. Un poco
antes de morir me pidié que hablara con “el teniente corone!l” porque tenia el
deseo de que le viniera a pasarle sus plumas. Ahi me di cuenta del poder de
Oswaldo, porque jcdmo era posible que un Chaméan indigena le pidiera a un
mestizo que le pasara sus plumas!. El Chaman desarrolla su murtdo de poder a
través de “el Muvieri”; el poder de las plumas de aguila; y el hombre forma su
poder, del poder de su "Muvieri". Colas era mi pacients, yo fui la Gltima que estuvo
con él antes de que falleciera. El teniente coronel hizo el ritual de las plumas y
Colas fallecio dias después.

Asi pues Oswaldo iba con su maestro el Chaman Colés en el camino hacia el
espiritu, ya que Colds tenia ocho afios de haber fallecido. El tehiente toronel
empez0 a llorar en su habitacion del hospital militar:

- ¢ Porqué me regresaron, si yo ya iba en el Camino?

No supe que contestarie. Liegué a mi casa entristecida. Mi esposo Kal
Muller tenia el encargo de escribir un libro sobre los huicholes. No podia hacerfo
porque iba a fijar su residencia en Indonesia. Le platiqué sobre lo que le habia
pasado al teniente coronel y él me propuso que fuera el mismo teniente coronel
quien esaribiera el libro, dado el enorme reconocimiento que tenia dentro del
mundo Huichol. Al dia siguiente fui al hospital y se lo propuse, -en aquel momento
él entendié que su Ultima mision en este mundo era escribir lo que é] habia
aprendido de la cosmovision Huichol. Me dijo: ' '

-M'ija, ve y comprame un cuademo grande para Rkacerio.
Era sorprendente verio sus ultimos dias escribiendo el texto que me entregd con
anotaciones hasta en la pasta final. El me dijo que no debia preocuparme sobre su
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publicacion, porque ya.estaban “concertados los acuerdos”. Al dia siguiente.en
que lo recibi tuve la noticia del fallecimiento del teniente corone.

He respetado en su totalidad el manuscrito que he conservado desde el aflo de
1981 hasta dario a conocer-a los estudiosos del mundo indigena Huichol, pararque
le hagan anotaciones y comentarios al pie de pagina. E! haber conocido a
Oswaldo y entregar su libro a la publicacion es el mejor tributo que puedo rendirie
& su memoria.

Enf. Rocio Echevarria
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Sobre los aspectos de la religion y la cultura.
[ i jOh Dioses!, jOh Divinidades!, jOh Ancestros Sobrenaturales!

Nuevamente me veo ante la tarea de contar los hechos que ocurrieron en la
obscuridad y los que luego siguieron en la penumbra de los tiempos. Pido a
“ ustedes todos, su comprension, pido su perddon si mi narracion no se ajusta a la
verdadera secuencia de los acontecimientos , ya que no es mi intencidn hacer
X omitir alguna cosa o distorsionar alguna otra. Solo voy a narrar lo que recuerdo
E] como ha quedado en mi memoria, asi como fue captado por mi pensamiento.

jOh Divinidades!, {Oh Ancestros Sobrenaturales! Ruego la comprensién de
ustedes y su ayuda ahi donde mi memoria y mi pensamiento fallen, ahi ruego la.
presencia de su ayuda para corregir mi error y mejorar mi propia comprension.

A ti nuestro inamovible Creador, a ustedes Nuestros Padres y Madres,
Abuelos y Abuelas Tios y Tias, a ustedes nuestros Hermanos Mayores, a todos
pido su perdén a mis involuntarios errores y su ayuda en mi tarea. No es que yo
me considere capacitado para esto que me ha sido encomendado por mis
comparieros y hermanos y aunque al principio me he negado a aceptar por mi
incompetencia, al final he cedido ante su insistencia.

Y ya que voy a acometer la tarea encomendada, dedico a ustedes la
esencia de mi esfuerzo, no que lo considere un presente digno de ustedes sino
que me atengo a la comprension que todos ustedes nos dan y a la proteccion que
nos otorgan. Asi pues, dedico a todos ustedes, origenes y ancestros de nosotros,
asta narracion, lo mejor que yo pueda conduciria.

A ustedes comparieros, hermanos y primos, quiero entregar lo mejor de mi
esfuerzo; de antemano pido perdonen las omisiones y torpezas de mis palabras, lo
que voy a decir puede ser afectado por mi confusion, por mi incapacidad de
comprension, perdonen mis errores que seran involuntarios.

-

También les aclaro que hay incidentes que yo no sé con seguridad, que no
puedo tampoco averiguar porque no hay nadie vivo con quien consultario.

¢ Cémo saber si me equivoco al referirme a una era y lo que pasé en ella?
¢ Cémo puede saberse si vivimos en la quinta era, o en la cuarta? Sélo los
ancestros sobrenaturales lo saben y no siempre nos permiten escucharios.

Hermanos mayores, mis tios, mis abuelos escichenme con benevolencia,
yo solo cumplo con su encargo...
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ANTECEDENTES INTRODUCTORIOS
SOBRE LOS ASPECTOS DE LA RELIGION Y LA CULTURA.

Invariablemente se es inexacto cuando se pretende hacer una presentacion
relativa a algunas forma de religién, sea esta la propia o alguna ajena; no se es en
ningun caso duefo de la objetividad precisa que, manteniéndonos imparciales nos
permita al propio tiempo adentrarnos y unificarnos con los sentimientos,
experimentar los matices de afectos y demés reacciones de lo que llamamos fe,
para entonces emerger y dar una visién clara de lo que dentro de la religion
ocurre. Cada autor simplemente describe lo que palpa, desde su propio sentir,
desde su sitio personal y observacion y, lo que es mas frecuente y negativo,
juzgando la religion atestiguada con base en los valores de la cultura propia, tanto
mas injustamente, cuanto mas se carece de la capacidad de penetracion.

Tal ha sido el caso de los juicios que se han emitido al describir a los huicholes,
cuyo contexto religioso no sera posible comprender en tanto no se penetre en el
laberinto de su cultura, aunque quiza entonces sobre ya toda explicacion. Si falta
esta condicion entre el que describe y el que atiende la descripcion dada, cabra
apenas un bosquejo simple, siempre incompleto, pero en el que al menos se trate
de enviar la inexactitud y se corrijan las distorsiones que se han extendido con
algunas otras descripciones.

En el sistema sobrenatural-natural huichol, la vida toda es un mecanismo de
servncw relngloso plantas animales, personas, tedos henen vxda compamdo por

creado

El espiritu religiosos del huichol ha sido evidente desde los primeros atisbos
dentro de su cultura ocurridos en la segunda mitad del siglo XVI y primeras
décadas del siglo XVII. Los primeros misioneros que tuvieron ocasion de observar

. de cerca nucleos de esta cultura procedian de Guadalupe, Zacatecas; hicieron

contacto entonces con grupos de cierta importancia, residentes a inmediaciones
de lo que hoy son Huejequilla, Mezquitic y Tezampa. Ya las tropas tlaxcaltecas de
los conquistadores espafoles habian expulsado a los huicholes de las
inmediaciones de lo que aquellos vencedores habian de bautizar como Colotlan.

Fueron esos misioneros los primeros en dar fe de la Rrofund‘a religiosidad de esta
_cultura, a ellos se les hace evidente que los indigenas se ven alterados
“continuamente en los menesteres de su culto. También informan de la docilidad

2' L
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con que aceptan los sacramentos y las obligaciones que trae la nueva religion,
también con cuanta facilidad se avienen a las instrucciones que se les dejan para
la buena observancia de la nueva fe. Hoy dia, a varios siglos de distancia, los
huicholes todavia siguen atareados en los menesteres de su vieja religion,

“ " también atienden diligentes algunas de las instrucciones que entonces les dieron

relativas a la creencia nueva.

Dado que las muchas limitaciones imposibilitaron mantener alguna (clerecia) entre
la poblacién huichola, los misioneros tuvieron que atenerse a la buena voluntad de
los supuestos nuevos cristiano, esperando lograr la continuidad de la devocién y
ejercicios religiosos, segun se pretendia establecerlos. Sefialemos, de paso, que
esta aportacion sirvi6 para incrementar el acervo religioso_huichol, tal aportaciéon
56 ha venido observando en los siglos subsecuentes hasta el dia de hoy.
constituyendo un agregado asimilado a la base religiosa previa. Los misioneros
franciscanos siguen en su esfuerzo de evangelizacién, aun privan las muchas
limitaciones que impiden la presencia misional en mas de la mitad del territorio

huichol.

sesswsavsnseeraser(torminan pags. 1,2 y parte de pag. 3).

"'"""“"“"'(inician péginas a, b y C)
EXPLICACION SOBRE LA PRONUNCIACION

>< 1. Ya que al entrar a la explicacion de aspectos religiosos de los huicholes se
tropezara constantemente con vocablos de esa cultura, para su mejor lectura
es conveniente incluir unas breves aclaraciones al respecto:

Las vocales peden ser pronunciadas como quedan escritas, ya que la
semejanza es hoy casi absoluta; La salvedad radicaria en que la0ylaU
frecuentemente se confunden bajo ciertas circunstancias liglisticas, en este
caso se ha optado por la grafia O. > ‘x.

También existe en el huichol una vocal adicional que}aqui se representa como
{: se trata de una forma vocal que requiere distender los labios comose hace
para la i y en esa posicién pronunicar la u. /'-' y

2. La lengua huichola posee la diptongacion nahuatl que ahora representamos en
espanol como hua, hue, hui y a veces aparece como ua, ue, ui. ninguan de las
dos formas de grafia resulta exaca en funciéon de los valores fonéticos
internacionales, por eso se ha escogido la W que da un valor un tanto mas
justo internacionalmente, con lo cual aqui se escribira WA WE, WI.
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