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Conjugad otra vez:

éste es el poeta, ti eres el salmista,
ése es el que llora, ti eres el que grita.
Yo soy el blasfemo...

¢Yel sabio?

;Donde esta el sabio? [Eh, tu!

Tu que sabes lo que pesan las piedras
y lo que corre el viento...

¢ Cual es la velocidad de las tinieblas
y la dureza del silencio?

LEON FELIPE
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INTRODUCCION

Si los estudios sobre genética, salud y poblaciones se estan ampliando
con la participacion del concierto interdisciplinario, uno de los temas
mas relevantes inserto en las condiciones del medio social globalizado
y en la interaccion cada vez mas intensa entre todas las poblaciones
del mundo, es el relacionado con los trastornos mentales. En la actua-
lidad, a nivel mundial se observa un dominio de los conceptos occi-
dentales en cuanto a los servicios de salud mental, asi como formas de
atencion orientados a la poblacién urbana, de manera que los estudios
al respecto sobre las poblaciones indigenas han quedado en el rezago,
tanto en cuanto a la incidencia y prevalencia de males particulares,
como a las categorias de estos trastornos en los sistemas tradicionales y
su correspondencia con la clasificacion psiquiatrica occidental (Orga-
nizacion Mundial de la Salud, 1998). En el caso de México, el estudio
de enfermedades mentales entre poblaciones indigenas supone serias
dificultades para el diagnostico, mismo que demanda la participacion
conjunta de la etnologia y la psiquiatria. En este sentido, considera-
mos de relevancia se aine a los esfuerzos del siglo xxi1 la investigacion
sobre la diversidad genética y la salud mental de la tan heterogénea
poblacion mexicana. Las politicas nacionales de salud en la actualidad
incluyen la investigacion genémica que apunta a contar en un futuro
con el conocimiento suficiente para que la farmacologia y la genética
se apliquen al bien comun.

En esta obra, a manera de un esbozo integral en tanto los enfo-
ques disciplinarios involucrados, presentamos apartados realizados por
participantes de los proyectos UNam-pAPIIT IN402507 y coNacyT 48481.
Se trata de investigaciones que apuntaron desde el principio hacia el
objetivo comun de comprender (siendo éste s6lo un primer avance)
algunos procesos que incluyeran el infinito e incomprensible tema de
la enfermedad mental en el espacio tanto imaginario, como multicul-
tural y cientifico a través del tiempo y sus vicisitudes.
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Cada articulo ofrece datos de fuentes directas, asi como propues-
tas analiticas originales. En el primero se abordan, a manera de revi-
sion, aspectos sobre los problemas mentales desde la psiquiatria y la
genética no dejando de lado la perspectiva historico-filosofica; en los
dos siguientes, los autores desarrollan un analisis de corte etnolégico
sobre las particularidades de la cosmovision tarahumara y la idea de
locura en Norogachi, municipio de Guachochi; en el cuarto articulo
se habla del uso del peyote en los rituales de la iglesia en la Mesa del
Nayar; en el quinto se desarrollan nuevos estudios sobre el “complejo
datura” entre el suroeste de Estados Unidos y el occidente mexicano;
y en el ultimo se presentan resultados sobre la variabilidad genética de
los grupos de estudio a partir de marcadores asociados a neurotransmi-
sores, en un contexto historico y regional.

En principio, debemos aclarar que ésta es una obra en la que se
intenta dar una vision conjunta de particularidades relacionadas con
los trastornos mentales, mismas que, dadas las distintas disciplinas in-
volucradas, se presentan en varios articulos a manera de fragmentos.
Sin embargo, en el conjunto, el lector puede ver las posibilidades que
un estudio como éste ofrece por su panoramica interdisciplinaria y
por apuntar hacia la aplicacion de una psiquiatria coherente cuanto
se adentre en cosmovisiones como son las de las poblaciones mexica-
nas indigenas. La obra inicia con un texto que abarca dos grandes ru-
bros; en el primero se discurre sobre la forma en que la psiquiatria
se desarroll6 hasta ser lo que ahora es, y en el segundo se precisa su
orientacion contemporanea y sus posibilidades, de manera general y
destacando s6lo algunos temas.

Una vez que el lector esta inmerso en algunas peripecias del pa-
sado y del presente del quehacer psiquiatrico —que incluye aspectos de
la genética y sus correlatos con el comportamiento y/o los trastornos
mentales— se presentan cuatro articulos de corte etnolégico, cada uno
con su propio sentido, pero que en su conjunto constituyen un ejems-
plo de lo que la antropologia puede ofrecer al psiquiatra, para que éste
pueda abordar la problematica de la enfermedad mental sin dejar de
lado la importancia del conocimiento de contextos ideolégicos distin-
tos al suyo. No hay manera de diagnosticar a un individuo correcta-
mente sin un minimo conocimiento sobre la cosmovision general de
la cultura a la que tal individuo pertenece, y de las particularidades
de dicha cultura sobre aquellos aspectos que se relacionen con la enfer-
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medad mental. Es a partir de ese conocimiento que el psiquiatra podra
realizar estrategias tanto para hacer el diagnostico como para llevar a
cabo el tratamiento subsecuente.

Los textos dos y tres nos internan en conceptos sobre la idea de
“locura” en una comunidad tarahumara y nos permiten entrever la
complejidad que conlleva la comprension de mundos simbolicos dis-
tintos donde las categorias del bien y el mal, el fortunio y el infortunio
estan intimamente relacionadas con la forma en que interacciona el
ser humano con otros seres (en el caso de este estudio, los “seres plan-
ta”) y su repercusion en el equilibrio del universo mental. Las “anoma-
lias” conductuales, cognitivas, lingtisticas y oniricas son vistas en esta
cosmovision como un reflejo de algun dano en las almas de las perso-
nas (alewa).

En el articulo cuatro se narran algunas particularidades del uso
del peyote en el contexto ritual de las actividades que se realizan du-
rante los rituales de las pachitas (carnaval) y la Semana Santa en una
comunidad cora. Dichas celebraciones se describen en el marco mas
amplio del ciclo ritual, ya que todos los rituales estan entrelazados en-
tre siy sus significados no pueden ser alcanzados sino a la luz de todo
el ciclo. Aunque no esta implicito en el articulo, la idea es que el lec-
tor se percate de la importancia que pudiera tener para el psiquiatra,
un conocimiento sobre la experiencia del consumo del peyote en un
contexto religioso, pues le permite conocer parte de la cultura cora e
integrar, en un momento dado, dicho conocimiento con el fené6meno
de la salud y enfermedad mental para el tratamiento de individuos de
este grupo.

En el texto cinco, el autor explica como el peyote entre los hui-
choles tiene el papel de la datura entre los chamanes pueblo. Parte de
la hipétesis de que existe un sistema de representaciones basado en la
datura y demuestra que se trata de un sistema de muy larga duracion.
Al analizar el sistema datura entre coras y huicholes y compararse con
otros grupos (los pueblo y los californianos) se puede comprender la
trascendencia de los tropiezos que pudiera tener el psiquiatra ya que
un sistema compartido (como es el de la datura y/o el peyote) entre
grupos que no son necesariamente iguales, pero que a la vez no son
ajenos entre si en cuanto a su cosmovision, puede ser muy confuso en
sus significados.



14 BLANCA ZOILA GONZALEZ SOBRINO

Estos estudios etnologicos son ejemplos de algunos contenidos
que pueden ser utiles para el psiquiatra. El orden de los textos pu-
diera parecer arbitrario, sin embargo la idea fue iniciar con aspectos
muy generales sobre el tema de la “locura” desde diferentes puntos de
vista, después presentar el trabajo etnolégico respecto a los grupos
tarahumaras, coras y huicholes y, por altimo, cerrar con un articulo
en el que se conjuntan resultados de la variacion genética explicada
como efecto de la historia de los movimientos de los grupos nortenos,
al mismo tiempo que se presenta la distribucion de la variabilidad de
unos cuantos marcadores tres de ellos relacionados con los trastor-
nos mentales (por ahora el estudio se limita al bNA mitocondrial, APOE,
DRD4 y MAOA). Se trata de ejemplos y/o avances de una investigacion en
la que se abarcaran otros marcadores de igual relevancia, y se ampliara
el nimero de grupos hablantes de lenguas indigenas. Es un analisis
inicial, a manera de bosquejo, de algunos elementos que deben consi-
derarse de manera conjunta para el abordaje del trabajo psiquidtrico
en grupos indigenas de México.
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INTRODUCCION

En sulibro El arcoy la lira, Octavio Paz supuso que el problema del consu-
mo de alucinégenos en los mundos industrializados no era su utilizacion,
sino que no estaban contenidos en el marco de un ritual. Tenia razon, y
la etnografia esta para demostrarlo. Un ritual, antes que nada, es un
conjunto de lenguajes nutridos por una variabilidad de c6digos que tie-
ne como fin, en primer plano, transmitir de manera tanto verbal como
no verbal valores propios de una cultura. Los sacerdotes, chamanes,
especialistas, etcétera, son los encargados de llevar a buen puerto esta
nave ritual, es decir, transmitir mensajes propios de la cultura. En este
sentido, el uso de sustancias psicoactivas se encadena, en un tiempo
particular de la acciéon, en la pluralidad de codigos que le dan sentido a
los mensajes rituales. Habra que preguntarse por qué se necesita —por
lo menos en las sociedades chamanicas—la utilizacion de estas sustancias
y con qué fin. La respuesta debe buscarse en el lenguaje mismo, pero
no exclusivamente en el hablado sino también en el de las sensaciones,
que sin duda es un lenguaje, y los corpus mitologicos estan para demos-
trarlo: cada técnica ritual vinculada a una sensacion tiene sus mitos de
creacion. Por ejemplo, la musica se vincula al oido; la danza al tacto, el
proceso culinario a la lengua, etcétera. Y aunque interesante esta ruta
etnologica, por el momento no es el asunto que me concierne; mas bien
el interés esta focalizado en la reflexion sobre el uso de un psicoactivo
poco estudiado, la datura en el noroeste mexicano.
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Pero antes de entrar de lleno en este tema, me gustaria ofrecer
una reflexion al lector. ¢Por qué el uso de sustancias psicoactivas en los
rituales tiene un marco prescriptivo? Como primera respuesta e hipote-
sis tentativa, sugiero que por el acercamiento al mundo onirico el cual,
dependiendo de la cultura, vincula a los actantes' con el mundo primi-
genio, el de los muertos, el de la creacion. Este supuesto implica otro.
El ritual como accion y praxis fractura la cotidianidad de una cultura
para postular el retorno a este mundo primigenio, a la gesta universal y
la creacion. Retornar de este “otro” mundo implica la conmutacién en
varios planos de los actantes: en el caso de los ritos de paso, socialmente
se renuevan los estratos sociales sin que la cultura sufra desarticulacio-
nes (Turner, 1988: 101, 1990 [1967] Gutiérrez del Angel, 2010). En el
plano de las acciones curativas, los chamanes suenan las enfermedades,
o bien suenan con alguna persona que debe desempenarse en el futuro
como curandero. En otros casos son los ancianos quienes suenan con
los sujetos que deben tomar un cargo determinado.

Por otro lado, en el noroeste mexicano la noche es el escenario
en que se llevan a cabo los ciclos ceremoniales, es el origen, también
es el mundo onirico en donde habitan los ancestros. Es el espacio del
alma que posibilita el entrecruce comunicativo con los ancestros, los
muertos, el origen. De ahi que el hecho de sonar, de consumir aluci-
négenos y hacer rituales se vinculen estrechamente. Ademas, la neu-
roantropologia ha dado cuenta de que ciertas sustancias psicoactivas
existen en la corporalidad humana. Por ejemplo, la dimetiltriptamina
(pMT),? principio activo entedgeno de la ayahuasca, se encuentra como
neurotransmisor en la epifisis o glandula pineal de los seres humanosy
de algunos otros mamiferos.

! Por actante entiendo lo que Roland Barthes ha sugerido (1985 [1982]: 23):
“Los personajes o la estructura de sus relaciones en un relato es lo mismo”. Es decir, a
quienes conforman un ritual los considero como actantes en virtud de que su sentido
se alcanza por el concurso de sus relaciones entre cédigos. Véase Gutiérrez del Angel,
2010.

? Elpmr (N,N-dimetiltriptamina) es un alcaloide triptaminico de nicleo indélico
y tiene su antecedente en la naturaleza, que se obtiene mediante la pulverizacion
de los granos de la planta piptademia peregrina (base de la cohoba amazénica), lo que
no la hace similar, sino idéntica a la bufotenina. La piptademia peregrina, arbusto de la
familia de las leguminosas, procede de las Antillas y de las regiones del rio Orinoco.
Los pancari de Pernambuco (Brasil) utilizan el vinho de Jurumena, preparado con
las semillas de la leguminosa Mimosa hostilis, en las ceremonias magico-religiosas, cuyo
alucinogeno, la nigerina, es en realidad pmr (Strassman, 2001).
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Lo que resulta realmente interesante es que esta sustancia es pro-
ducida y liberada por los individuos tanto cuando suenan como en las
experiencias cercanas a la muerte (Strassman et al., 2008, 2001; Callaway,
1988). Aunque otras sustancias, como la psilocibina, no se encuentran
propiamente entre los componentes psicofisicos de las personas, consu-
mir hongos (del género psilocybe) puede producir reacciones parecidas.
Al ingerir los ente6genos en el seno del ritual, se visibiliza lo invisible (el
mundo primigenio tupido de las diferentes deidades) y la informacion
de los codigos desplegados viaja vivazmente de la accion del chaman
hacia los actantes.

Fuera de la dimension cotidiana y empirica, los sentidos procesan
la realidad propia del mundo onirico —el de los antepasados, el cual
comprende espacios tridimensionales desplegados en el tiempo tetra-
dimensionalmente—y la informacion se codifica de manera envolvente
a manera de luz, de sonidos, de sabores u olores, de sensaciones al
tacto, en un campo de entidades reflejadas fractalmente por el cha-
man hacia los actantes. La musica, olores, comida, sabores, vision, en
fin, las sensaciones en su conjunto no son de los humanos sino de las
deidades; éstas comparten su mundo con aquellas personas que, me-
diante los entedgenos, han dejado su parte humana para convertirse
propiamente en seres divinos, en antepasados. Esto es particularmente
cierto entre los huicholes al hacer la peregrinacion a Wirikuta en bus-
ca del peyote o entre los tarahumaras al crear un espacio particular
para el consumo del jikuli. En este sentido puede decirse que, a nivel
profundo del ritual,’ lo que mas se identifica con los procesos oniricos,
no son los actantes rituales en si mismos como una representacion de
los antepasados, ni los evocan mediante los cantos, sino que SON los
antepasados.

Al consumir aquello que les pertenece, que en primer lugar son
los enteégenos, y luego aquello propio de las sensaciones que el ri-
tual ofrece del ambito de los antepasados, los actantes hacen visible lo
que solo es real en los suenos; es decir, la experiencia interior de los
individuos se vuelve colectiva y los mensajes que no son propiamente
humanos devienen en humanos. Asi, los actantes rituales SON los an-
tepasados que provienen de su propio mundo, paralelo al del nuestro
pero incomprensible para los humanos, sélo en un momento y espa-
cio determinados. Cuando en un ritual los participantes se enfrentan,

3 Véase Gutiérrez del Angel, 2010.
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por decirlo de alguna manera, a esta destemplanza cognitiva, entonces
forman parte ya de una communitas, en el sentido turneriano (Turner,
1988: 137), que a su vez conforma una relacion dinamica entre si'y con
el entorno.

Si bien lo dicho hasta aqui es valido en el campo del ritual, en
términos de la experiencia que produce el consumo de entedgenos es
sumamente variado e imposible de someter a una clasificaciéon etno-
l6gica. Lo que puede rastrearse son las huellas de los significados que
producen ciertos ente6genos disparados del mundo onirico al social.
Ahora bien, en este articulo me interesa destacar algunos puntos re-
lacionados con el complejo datura en los rituales chamanicos, prin-
cipalmente en el suroeste de Estados Unidos, con grupos pueblo y
californianos, para posteriormente mostrar como el espesor semantico
de los usos y representaciones rituales de este alucinégeno trastoca sus
fronteras para adentrarse hacia el sur. Para demostrar esto utilizaré
grupos en los que el uso de esta planta esta relacionado con ciertos
rituales: los coras y los huicholes.

La antropologia, quizas por razones de enfoques teoricos, se ha
preocupado mas por ciertos alucinégenos y dejado al margen otros,
o quizas porque la utilizacion de algunos psicotrépicos son mas visibles
que otros. Este sin duda es el caso del peyote (Lophophora williamsii)
entre los huicholes, o los hongos pcilocibios entre los zapotecos. En cam-
bio, los rituales vinculados con la datura se han estudiado muy poco,
sobre todo en cuanto a la parte que me interesa. Quizas el misterio
que envuelve a la datura se deba a que su utilizacion depende de cere-
monias no publicas y muchas veces secretas, particularmente entre los
grupos pueblo, vinculadas con ciertas cuestiones transgresivas, sexua-
les, escatologicas, cuestiones en que la muerte esta presente, aludida o
ritualizada a manera de sacrificios.

La datura mas utilizada en el noroeste mexicano y suroeste de Es-
tados Unidos ha sido la Datura stramonium conocida como burladora,
chamico, estramonio, hierba del diablo, hierba hedionda, higuera del
infierno. Algunos especialistas sugieren que esta especie no es precisa-
mente la Datura innoxia, perteneciente a la familia de las brugmancias,
entre las que se encuentran el toloache mexicano, el floripondio, flo-
ripon o belladona (Atropa belladona), mandragora (Mandragora autom-
nalis), el beleno negro o hierba loca (Hyoscyamus niger). Pero una vy
otra comparten alcaloides entre los que se encuentran los tropanicos
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que pueden ser toxicos, como la atropina, hiosciamina y escopolami-
na, que generan reacciones anticolinérgicas y en cantidades mayores
pueden producir desmayos, mareos e incluso la muerte; de ahi quizas
que los navahos digan: it a little and sleep, it a little moor and have a dream,
it moor and never wake up.

La Datura innoxia pertenece también a la familia de las solandceas,
entre las que se encuentran alrededor de 98 géneros y 2 700 especies.
Entre ellas las papas (Solanum tuberosum), los chiles (Capsicum), el taba-
co (Nicotiana tabacum), el jitomate (Solanum lycopersicum), la berenjena
(Solanum melongena), la petunia (Petunia nyctaginiflora). Ahora bien,
son alrededor de 36 diferentes alcaloides los que se han aislado en
la familia de las solandceas. Quizas entre ellas la preponderante sea la
hiosciamina.

Dependiendo de la cultura en la que investigue el antropologo, se
tratara de cierto tipo de datura y de términos linguisticos respectivos.
También su uso debe estudiarse, en la medida de lo posible, en una li-
nea del tiempo, sobre todo en aquellas culturas en que ha desaparecido
el uso de la planta, o bien difuminado a campos de la cultura en que su
significante cambié aunque haya permanecido su significado, como en
el caso cora, que veremos mas adelante, o los grupos pueblo, de quienes
en la actualidad es imposible saber si siguen usando la datura y de qué
manera, pues existen restricciones a cualquier tipo de investigacion. No
obstante, las etnografias que se realizaron desde finales del siglo xix
hasta mediados del xx, permiten conocer el valor que esta planta tenia
para ellos. Como veremos, su uso era siempre de manera ritual y ma-
nipulado por los medicin man, era también terapéutico o predicatorio.
En el caso de las culturas del occidente, particularmente de los hui-
choles, en la actualidad su uso es “muy delicado” y lo llevan a cabo cha-
manes de mucha experiencia denominados mara’akate. Incluso muchas
veces, a quienes usan la planta se les acusa de brujos y les puede costar
la vida. No obstante, los favores de esta planta son demandados por
personas que buscan riqueza (caso cora), ser los mejores musicos (caso
huichol) o tener el don de la adivinacion (caso pueblo).

La datura en el pensamiento pueblo

En el llamado suroeste de Estados Unidos la datura ha sido importan-
te en los procesos chamanicos regidos sin duda por una muy nutrida
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cosmogonia que vincula, en primer plano, los procesos del ser humano
con su universo social, geografico y astronémico. Cada grupo pueblo
tiene sus especialistas del alma y del cuerpo denominados medicine man,
asociados por lo general con las propiedades del fuego y la lluvia. Me-
diante sus acciones, ellos son los intermediarios de la dualidad que
los pueblo consideran necesaria para que el universo continde. Ahora
bien, esta posicion del chaman frente al ented6geno me parece que es
sistémico y, mas alla de las particularidades de cada grupo, su uso y
apreciacion se constituyen a manera de un sistema que se extiende
allende las fronteras de cada grupo.

Los zuni denominan a la datura* aneglakyay aneglakyatsi’tsa, térmi-
nos vinculados tanto a procesos mitolégicos como ceremoniales, que
pueden ser rastreados mediante varias versiones mitologicas y rituales.
En uno de estos mitos, daremos cuenta de que la datura no existe como
unidad, sino como dualidad emparentada. Si bien en este trabajo no se
pueden tratar todos los mitos relacionados con la datura, me referiré
a uno de los mas completos que Matilda Coxe Stevenson encontro6 el
siglo antepasado.

M15

En los tiempos antiguos, un muchacho y una muchacha, hermanos, vi-
vian en el interior de la tierra (a veces aneglakya 'y aneglakyatsi’tsa apa-
recian en la tierra como viejos), pero frecuentemente salian al mundo
exterior y caminaban mucho, observando atentamente todo lo que veian
y escuchaban, y repitiendo todo a su madre. Esto no le gustaba a los
divinos (gemelos guerreros hijos del Padre Sol), que cuando se dieron
cuenta salieron a su encuentro y les preguntaron: ;Cémo estan? Y los
hermanos contestaron: estamos contentos. E1 hermano y la hermana
preguntaron a los gemelos de la guerra® como podian hacer para que
alguien sonara y viera fantasmas, y como se podia hacer para que al-

* Se trata de la Datura inoxia o Datura ceratocaula, torna-loc.

® Las nomenclaturas utilizadas para organizar los mitos, son las recomendadas en
las mitolégicas por Lévi-Strauss: el mito primero, que no es necesariamente el mas
completo, sirve como arranque comparativo; se utiliza M1, M2, M3.. etcétera.

® Los gemelos de la guerra son de los personajes mds interesantes en la mitologia
pueblo. En algunos mitos aparecen como los hijos de la mujer arana quien ayuda a
tejer el universo mediante su telarana.
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guien caminara un poco y viera al que ha cometido un hurto. Después
de ese encuentro los Divinos llegaron a la conclusion de que aneglakyay
aneglakyatsi’tsa sabian demasiado, por lo cual debian ser borrados para
siempre del mundo; asi, los divinos lograron que hermano y hermana
desaparecieran dentro de la tierra, descuartizando sus partes y haciendo
los rumbos del universo. Ahi donde algunas de las flores estan tenidas
de amarillo, algunas estan tenidas de azul, algunas de rojo y otras son
blancas (Stevenson, 1915: 46).

De este mito pueden desprenderse varios significantes coligados:
la datura es una dualidad emparentada que toca varios planos de la
existencia. En términos de género, es hombre y mujer; en términos del
tiempo, pueden ser ninos o ancianos. La datura pertenece al mundo
bajo, lugar que le fue designado por los gemelos de la guerra “por sa-
ber demasiado”. Como castigo fueron descuartizados y de sus partes se
crearon los puntos cardinales. No obstante, sus flores crecen por enci-
ma de esta tierra y dividen al universo en su estado actual, los rumbos
del universo. :Qué es lo que saben los hermanos? Sonar, ver y adivinar,
es decir, aquello que pertenece solo a los dioses. Ante los ojos de estas
deidades, este saber los hace repugnantes y peligrosos, pues conocen
o quieren conocer algo que no es de su ambito. Pero ya tienen el saber,
lo que los transforma en los primeros seres particulares que, mediante
sus partes descuartizadas, que no es otra cosa que un sacrificio, consti-
tuyen el universo. Es decir, sus partes cargadas del saber de las deidades
es el mismo universo.

Se pueden ya fijar algunos significados a los significantes des-
prendidos. Por sus caracteristicas, la datura es una mediadora entre
las partes del universo: mediador por manifestar la dualidad propia de
cualquier elemento mitolégico o ritologico, cargado de un saber conte-
nido, un saber que en primera instancia se completa por oposicion con
la vida por ser muerte y sacrificio. Cabe preguntar ;qué sabe la datura?
Esto sin duda debe buscarse en algunos rituales en que es utilizada,
los cuales, por lo menos los que he encontrado en la literatura etno-
grafica, se llevan a cabo en el entrecruce de la noche con el amanecer.
Debe destacarse antes que nada que la noche establece una importante
relacion con las raices del vegetal que representan a los muertos y la
oscuridad. Por otro lado, el amanecer se relaciona con las flores de
la datura, en tanto que proviene de la oscuridad pero alzada al viento.
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Veamos como estas propiedades extraidas del mito, de cierta ma-
nera, determinan el flujo de significados de las ceremonias en que la
datura es consumida.

La datura en el campo ritual

En 1879 Matilda Coxe Stevenson observé una danza de peticién de llu-
via entre los zuni. Quizas por primera vez se registro que los sacerdotes
zuni empleaban la Datura stramonium en sus danzas nocturnas. Segun la
autora, por medio de los efectos de esta planta los sacerdotes podian
comunicarse con los pajaros que hacian llover (dguilas). Se ponian un
poco de datura en la boca para no tener miedo en las noches mientras
cantaban (1915: 80), pues el contacto con la oscuridad producia espec-
tros que solo ellos podian controlar. Otra version indica que, al ingerir
la datura, el chaman se transformaba en una serpiente que ascendia a
los cielos para descender a manera de lluvia, imagen sin duda equipa-
rada a la serpiente emplumada (Gutiérrez del Angel, 2010).7

Segun otros autores, principalmente Cushin (1923) y Parsons
(1996 [1966, 1939]), el mito que se describi6 o algunas de sus variantes,
son narrados por los zuni en los diferentes rituales de paso en que la
datura es utilizada. Los autores coinciden en que este alucinégeno es
manipulado exclusivamente por los sacerdotes del clan de la lluvia y la
flauta. Estos medicine man siguen un estricto patréon de fabricacion para
hacer un polvo con la raiz y semillas de la datura que untan en los ojos.
Muelen las flores y las raices, conjuntando las propiedades bipolares del
universo y autorizando a la fisicalidad del hombre a ser también parte
de estas fuerzas (Lévi-Strauss, 1987).

Como en el mito, los zuni deben cortar la planta con raiz y todo,
descuartizarla, secarla y luego hacer el polvo. Vemos pues, que la téc-
nica dialoga con la prescripcion mitologica. Si esto es asi, entonces el
chaman esta llevando a cabo lo que en los primeros tiempos los dioses
guerreros hicieron para construir el mundo. Vale la pena anotar que

7 En el articulo “La fragilidad amorosa de la serpiente emplumada: Sacrificio

y sexualidad en el noroeste de México y suroeste de Estados Unidos” (Gutiérrez del
Angel, 2010), comprobé la relacion que existe entre la serpiente emplumada y la
caida de la lluvia. Ademas, se vio como el dguila, como portadora de lluvia, no es una
idea exclusiva del suroeste de los Estados Unidos pues entre los grupos del occidente
podemos encontrar ideas afines.
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estos rituales siempre se hacen por clanes, pero nunca el chaman de
un clan realizara el rito de paso en su propio nucleo, sino siempre sera
llamado un medicin man de otro clan. Aunque no es mi proposito anali-
zar este aspecto aqui, resulta interesante ya que este tipo de rituales de
paso es compartido con casi todos los grupos surenos de Estados Uni-
dos (Ward y Kroeber, 1908: 8). Regresaré sobre este tema mas adelante.

Mediante el polvo proveniente de la datura, los zuni pueden co-
municarse con “el lugar de las plumas de aguila”, lugar de las potestades
solares, siendo estas plumas el poder del jefe de la lluvia, ejemplificado
iconograficamente en la serpiente alada con un cuerno (Gutiérrez del
Angel, 2010). Es decir los chamanes, al untar en sus ojos la sustancia en-
tedgena, tienen la posibilidad de ver en aquel mundo bajo y primordial
en donde, se dice en otro mito, consiguen sus alas de aguila para volar
(@bidem). En los rituales de peticion de lluvia o curaciones, el medicine
man luego de usar la datura, la ofrece a los presentes para que mediante
su efecto pidan a los muertos-kachina® interceder para que llueva o los
cure. La datura también es considerada un fuerte analgésico; quizas de
ahi que los pacientes identifiquen la planta con la lluvia. Si sus efectos
analgésicos producen en el organismo un sentido intermitente de ali-
vio, entonces la lluvia, al ser convocada mediante los mismos principios
activos, produce un saneamiento de la sequia, lo que equivaldria a sanar
la vida mediante lo que la lluvia produce: vida mediante el maiz.

Entre los grupos pueblo, los zuni no son los tinicos que han cono-
cido y aprendido a manejar las potencias curativas de la datura; los hopi
también y de manera contundente. Sus chamanes han sabido utilizar
esta planta como medicina del alma, mezclada con otras hierbas entre
las que se encuentra el tabaco, los hongos y el cacao. A este menjurje lo
denominaban nganhu (medicina de la noche) que confiere a los medici-
ne man el poder de ver, de pronosticar y curar. Asi, los hopi comparten
con los zuni la posibilidad de ver mediante el efecto de la datura, y
también de pronosticar. En uno de los pasajes del mito zuni se indica
esta posibilidad cuando la datura pregunta a los gemelos de la guerra
como se hacia para poder saber quién habia cometido hurto. Otra de
las caracteristicas compartidas con los zuni, es que estos rituales se rea-

® Los kachina son los conjuntos rituales mas importantes entre los grupo
pueblo. Se trata de cargos asociados con las nubes y los muertos, aquellos que en el
ciclo ceremonial aparecen como antepasados. A ellos se les pide que llueva, que curen
a los enfermos, etcétera.
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lizaban exclusivamente de noche hasta la llegada del amanecer. Asi, si
el doliente sufria de oscuridad, relacionado con la enfermedad y el des-
equilibrio, la enfermedad era parte de esta noche y el chaman operaba
como guia por el sendero hacia la luz.

Parecido a los zuni, los medicin man hopi hacian una pintura con
las plantas de la datura y pintaban sus ojos y el de los enfermos, pues
de esta manera podian ver. Luego cantaban: “he venido a tomarte, con
un proposito. Esta aqui conmigo la medicina y es por ella que puedo
verte. No estards ya danado en la oscuridad...” (DuBois, 1908: 77-91).
Aligual que otros chamanes, los medicin man hopi tienen la posibilidad
de adentrarse en la oscuridad convirtiéndose en aguilas. De hecho, una
etnografia indica que a las cuatro de la manana tenian que llevarse a
cabo las curaciones o los rituales relacionados con la datura, pues era
momento en que todos los seres aparecian, y al salir el Sol sanaban los
enfermos (Fewkes, 1892).

Los hopi y zuni comparten el uso de la datura con otros pue-
blos; las ideas destacadas han sido compartidas por luisenos y otros
de California, como los yocuts, mohave, chumash, cahuilla, kikisowil
y dieguenos,” quienes tenian un respeto y devocién muy elevado por
esta planta. Los luisenos la denominaron naktamush, que traducida al
inglés como jimmson weed significa hierba mala (Datura meteloides). Los
fines mas comunes entre estos grupos era utilizar la planta en ritos de
paso para puberes (Slifer, 2000: 32). Pero a diferencia de los hopi, los
californianos y particularmente los luisenos la usaron como infusiéon en
curaciones de parto, al igual que los yaquis (DuBois, 1908: 77). Decian
que la datura era una nina pubery por eso era una hierba mala, porque
los luisenos sostenian que las mujeres virgenes eran algo negativo,
como hierbas malas.!” De aqui se desprende un campo de relaciones
muy importante. Segin DuBois, cuando nacia una nina se le nombra-
ba naktamush, es decir, hierba mala (ibidem).

Ahora bien, al beber la infusion de datura en un marco ritual, los
chamanes tenian la posibilidad de convertirse en aguilas (los pajaros
que traen la lluvia para los zuni y los hopi), poseyendo la facultad de
volar y ver mas alla de la enfermedad. Podian descubrir los males y
se les otorgaba el poder de la admonicion (ibidem). En visperas de la

¢ Para saber mds sobre este tema, véase Ward Frederic y A. L. Kroeber, 1908.
' Por el momento no podemos adentrarnos en el simbolismo de la virginidad
tal como se debe. Para saber mas sobre esto, véase Gutiérrez del Angel, 2010.
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época pluvial, los luisenos llevaban a cabo un ritual en el que el cha-
man representaba progresivamente la pérdida de su poder diurno y se
transformaba de ave a polilla, insecto denominado Puwumi'' (Parsons,
1918). Algunos indigenas pueblo la llaman “mosca de la noche” o moth-
man prophecies. Al igual que entre los zuni, el chaman debia pertenecer
al clan de la lluvia y la flauta, y era el tnico posibilitado para llevar a
cabo estas curaciones.

La datura era también utilizada al final de la temporada de lluvias
en una ceremonia de fuego nuevo para ninos destinados a convertirse en
guerreros. El chaman les daba la “bebida del sueno” durante veinte dias,
pintando sus ojos para que tuvieran la capacidad de la vista, y su boca
para que hablaran sabiamente. Ellos sonaban que se convertirian en
aves, aguilas poderosas. Después de haber transcurrido 20 dias los neo6-
fitos habian olvidado todo lo que la vida de nino significaba y salian de
sus santuarios convertidos en guerreros-aguila (Sparkman, 1908: 220).

Uso y censura de la datura

Los primeros colonizadores que incursionaron en México y en el su-
roeste de Estados Unidos, se percataron de que se utilizaban distintas
substancias para usos rituales. Al observar sus efectos, las huestes cris-
tianizadoras reprimieron a los grupos, particularmente los pueblo, por
considerar que era el demonio que se manifestaba en ellos (Gutiérrez,
1993). Por desgracia, fue poco lo que cronistas e incluso antropé6logos
pudieron observar de los rituales que se llevaban a cabo alrededor de
la datura. Ramo6n Gutiérrez tiene razon al decir que en el caso de los
antropologos que estudiaron a los grupos pueblo, su moral decimo-
noénica les impidi6é dar a conocer las fuertes connotaciones sexuales y
escatologicas que estos rituales tenian. A la llegada de los misioneros
al suroeste de Estados Unidos, los pueblo sufrieron una doble trage-
dia. Por un lado fue reprimida su sexualidad, de la que por diferentes
versiones se sabe se permitian ciertas licencias que para el cristianismo
eran infernales (ibidem), como las asociadas a los rituales de paso. Por
otro lado se prohibieron sus sustancias psicoactivas: el tabaco, la datu-
ra, €l cacao y los hongos.

' El ciclo de vida de esta polilla depende de dos factores: de las lluvias, momento
en que los huevecillos se rompen para liberar al insecto, y de la datura, fuente de su
alimentacion.
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Figura 1. Cesta pueblo de mimbre que muestra un chaman desflorando,
probablemente en un ritual de desfloramiento.

Ahora bien, entre los rituales de paso de los pueblo y de los de
California, se encontraban los relacionados con las virgenes. En éstos
los chamanes tenian el deber de poseer a las puberes a quienes se les
ofrecia datura durante varios dias, al igual que a los guerreros (Sli-
fer, 2000: 32) (figura 1). Esta imagen fue encontrada en una cesta de
mimbre de los grupos pueblo e ilustra a un chaman, caracterizado por
su pluma de aguila (Carr y Gingerich, 1983), quien lima con su pene
los dientes de una puber. Puede observarse que estan llevando a cabo
un ritual, pues alrededor del hombre las ninas cargan parafernalia
tipica de los rituales: sonajas, plumas, medias lunas. Por otro lado, la
posicion de las puberes es receptiva, pues al igual que a la que el cha-
man le lima los dientes, presentan piernas afines al proceso de limado.
Ahora bien, este hecho no es fortuito, pues coincide con lo que Ekke-
hart Malotki, un escritor hopi dedicado a recolectar historias y mitos
sobre la sexualidad de su pueblo, asegura. Dice que la datura se utili-
za porque produce, particularmente en las mujeres, una “experience
nymphomania” lo cual queda reflejado en el mito de Tsimonmamant
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o Jimson Weed Girls (Malotki 1997 [1995]: 204-210). Esta cita resulta
ilustradora, en virtud de que a la datura se le denomina igualmente
asi. Sobre este punto regresaré.

Comprobar esta hipétesis implica el contraste con campos mas
amplios de la cultura, como la mitologia, el parentesco, el lenguaje;
luego ampliar la comparacion a regiones lejanas. Por el momento no
puedo llevar a cabo dicha tarea, pero si abordaré ciertos pilares que
refuercen esta idea.

En algunos mitos se dice que existen mujeres jovenes que en el
pelo traen flores de daturay con ellas seducen y duermen a los hombres
desprevenidos para “hacerles dano” (Malotki, 1997: 197). Este mitema
se vincula con otros en que las vulvas femeninas tienen dientes. Ahora
bien, en algunas representaciones graficas la vulva dentada y la flor de
datura se representaban de manera semejante. Me parece que en los
ritos de paso, al poseer el chaman a las efebas, se intentaba simbolizar
el corte de esas raices que vinculaba a la mujer con la peligrosidad del
inframundo. Esto puede comprobarse mediante otro mito en que se
dice que el chaman, convertido en una serpiente emplumada que po-
seia un falo y una flauta, limaba los dientes de las doncellas para quitar-
les su peligrosidad (Parsons, 1966: [1966, 1939]). En la actualidad esta
idea se encuentra de manera ya transformada entre los tarahumaras
quienes, si bien no mencionan la vagina dentada ni tienen rituales de
paso en el sentido descrito, a los recién nacidos les deben cortar los
rimuka, hilos que consideran raices que vinculan a los seres humanos
con el lugar primigenio; de ahi la peligrosidad y la necesidad de que un
chaman corte dichos hilos (Abel, comunicacion personal). Esto resulta
interesante en virtud de que, como anoté al principio, la datura tie-
ne aquellas caracteristicas de mediadora entre polos opuestos. Pero su
marca es la tierra, la noche, el subsuelo. De ahi que los rituales de paso
se lleven a cabo en la oscuridad, dentro de los centros ceremoniales de-
nominados por los grupos pueblo kivas, que tienen una relacion directa
con el origen, las cuevas, el inframundo, el agua primigenia, en fin, con
el subsuelo y la tierra (Gutiérrez del Angel, 2006: 173-175). Son matrices
primordiales que, en términos de su significado, estrechan sus vinculos
con vaginas a las que se les deben limar los dientes para que no resul-
ten un peligro. A su vez, aqui se observa la relacion entre la datura y
la vagina dentada: tanto una y otra pertenecen al campo semdntico de
lo peligroso, del origen y la procreacion. Pero también comparten un
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c6digo numinoso que remite a la idea de que la mujer y la tierra man-
tienen entre sus caracteristicas una ambivalencia que posibilita, por un
lado, la peligrosidad, pero por otro la creacion. Es decir que, como la
datura, conjuntan vida y muerte.

La datura y las transgresiones escatologicas

Dentro de la ambivalencia de significados ligados a la datura, uno de los
hechos contundentes es su peligrosidad, de ahi que su manipulacion
sea exclusivamente de especialistas. Y esta peligrosidad también ope-
ra con el simbolismo de la inversion, vinculado con ciertos personajes
rituales que subvierten el orden para demostrar sus caracteristicas aso-
ciadas con la transgresion. Estos seres denominados por los pueblo,
machina; son las nubes, los muertos, la lluvia, el maiz; ano con ano re-
tornan de cuevas que yacen en ciertas montanas, en donde viven un
sueno mortuorio. Su organizacion es muy compleja, pero lo que me
interesa resaltar es que en estos grupos existen los bufones rituales.
Entre los hopi estan los koyemshi (también conocidos como tatsigto o
mudhead), o los nana-je de los zuni. Uno de los papeles de estos per-
sonajes es transgredir el orden establecido invirtiéndolo con acciones
chuscas e irrespetuosas, muchas veces de contenidos explicitamente
sexuales. Un mito registrado por Ruth Benedic (1935: 13) indica que
los seres de abajo tuvieron que regular su sexualidad, pues con ella
causaban terremotos. Los jefes de la Guerra vieron que la gente seguia
siendo promiscuay ordenaron detener esto para que no existieran mas
terremotos. Estos seres promiscuos son representados por los bufones
rituales. ;:Qué tienen que ver estas inversiones con la datura? Mucho.
Para llegar a ello debo decir que los hopi consideran que los koyemshi
no hablan por tener excremento en la boca. Esto se debe a que en su
larga peregrinacion hacia la vida cometieron incesto, por lo que se les
llené6 la boca de excremento (Titiev, 1948).

Si bien lo descrito pertenece al orden del mito, también se apre-
cia en relacion con los rituales. Entre los bufones existen acciones es-
catologicas vinculadas con la datura, evento registrado por Greogory
Bourke en 1888 (2005: 36). Un zuni le narré que “los bufones rituales,
los nana-je, comen todo, incluyendo orina y excrementos. Pero no
les sucede nada porque tienen una fuerte medicina que los embriaga
y protege, que no les puede suceder nada... Esto lo hacen”, continta
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explicando, “en todas las poblaciones del Rio Grande y sus alrededo-
res...”. Esta narracion fue confirmada por el autor al verlos comiendo
excrementos. Luego, sorprendido, le escribi6é una carta a su amigo Ba-
landier contandole lo visto, quién le respondi6 “Con mis propios ojos
he visto comer sus propios excrementos bajo los efectos de esa planta
[la datura]”.

PRIMERAS CONCLUSIONES

Puede establecerse un campo de relaciones semanticas entre las vir-
genes, peligrosas por tener, mediante su vagina, una conexion con la
parte baja del universo, las polillas y la datura, en virtud de que se agru-
pan bajo el término de Tsimonmana, o Jimson Weed, que puede significar
mala yerba de la virgen, es decir, una datura femenina conocida tam-
bién por los yaquis (ibidem: 13) y utilizada con fines igualmente rituales;
o bien como una yerba de mujer humeda. Por otro lado, este campo
semantico sera el que actia en los rituales de pubertad o los de lluvia
pero también los de inversion. Estos eventos demuestran, pues, un ar-
mazon conceptual alrededor de la datura y que son compartidos por
varios grupos. Sin duda la datura esta asociada a la figura del chaman,
quién tiene el poder de diversificar su significado en una multiplicidad
de figuras. Es un guerrero que tiene la facultad de ver, que ademas
puede concentrar las fuerzas del universo que se hallan en oposicion,
las cuales se reflejan en dos figuras que se complementan y oponen: la
del hombre aguila y el de la serpiente emplumada, figuras que se con-
solidan bajo los efectos femeninos de la datura.

Asi, la datura también pertenece a los seres transgresores como
los bufones, los cuales no son medicin man. Esto se debe a que tanto los
rituales de paso como las acciones transgresoras se llevan a cabo en
el periodo de secas, ya sea inmediatamente después de la temporada
pluvial o bien al inicio (lo cual depende de cada ciclo ceremonial). Si
el chaman puede ser un guerrero-aguila con las potencias falicas que
se le atribuyen, es porque se encuentra en los dominios masculinos so-
lares. La presencia del bufén es una antitesis del chaman pues invierte
lo que este ultimo vehiculiza: saber, respeto, potencias solares, lo ético.
Al utilizar la datura para significar transgresiones escatologicas, los bu-
fones estan invirtiendo simétricamente lo que el chaman hace: alli en
donde el chaman positiva lo negativo de la datura para construir el
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espacio en el que se posibilita el ser deidades, ellos lo neutralizan, ma-
nifestando las partes negativas de la planta. Los bufones se constituyen
en lo negativo de los kachina; son los incestuosos, los transgresores,
la reminiscencia de aquellos mundos mitologicos destruidos porque
sus habitantes cometian excesos como el incesto, la lujuria, la gula.

No obstante, los poderes del chaman no son perpetuos, sino que
se disipan con la llegada de las lluvias, momento en que el chaman
pierde su energia representada en la figura de aguila. Pierde su capaci-
dad de volar y desaparece del escenario ritual para dar paso al escenario
femenino (Gutiérrez del Angel, 2010). Sucede una inversion interesan-
te. No es que el chaman pierda su poder de volar, mas bien se transfor-
ma en otra de las figuras principales de la datura: la “mosca de la noche”
o polilla, que une su ciclo de vida al de las lluvias y la datura, hipotesis
que puede comprobarse mediante la arqueologia.

La datura en el horizonte arqueologico

La profundidad de este sistema puede rastrearse no nada mas en los
pueblos vivos, sino también en el horizonte arqueolégico que ofrece
pistas invaluables para comprender la perspectiva que se tuvo alrede-
dor de la datura, la que permaneci6é como gran sistema hasta mediados
del siglo pasado.

Gracias a los trabajos pioneros de Frank Hibben (1975), luego de
Paul T. Kay (1993) y Christine S. Van Pool (2009, 2003), hoy sabemos
que en Pottery Mound, una de las 17 kivas arqueoldgicas encontradas
en Nuevo México," existié una vida ritual muy intensa. En varios de
estos centros ceremoniales se encontraron dibujos y vasijas que revela-
ron la presencia de datura, sobre todo una figura asociada a la “mosca
nocturna” (mothman) y que los arquedlogos tenian la idea errénea de
que era una mariposa. Paul Kay (ibidem) sugiere que la imagen de la va-
sija (figura 2) en la que se encontro la presencia de semillas de datura,
representa a un hombre asociado a esta planta. Su cuerpo es un capu-
llo contenedor de semillas, sus manos representan las flores y su pelo;
como ojos tiene medias lunas y una boca rectangular con dientes. Sin

12 Pottery Mound es un asentamiento prehistérico formado por distintos pueblos
alrededor del Rio Puerco, conocidos como Los Lunas, Nuevo México. Fue ocupado
entre los siglos 1350 y 1500 dC. También se le conoce como el sitio de las 17 kivas. Si
se quiere saber mds, véanse Ballagh y Phillips, 2006; Schaafsma, 2007; Franklin, 2007.
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Figura 2. Probable representacion de mujer datura.

duda esta vasija resulta reveladora de la presencia de la datura como fi-
gura venerada. Por su forma y el contenido hallado, quizds fungi6é como
contenedor de la pécima que los chamanes utilizaban en los rituales al
moler las semillas. Ahora bien, Paul Kay tiene razon al relacionar esta
figura con la datura, pero quizas no sea un hombre datura. Desde mi
punto de vista, mds bien se trata de una mujer datura. Esto se puede
demostrar por dos vias: la de los petrograbados y la de los datos etno-
graficos.

La kiva en que se encontraron estas vasijas pertenece a la cultura
anasazi. Ellos representaban, al igual que lo hacen sus descendientes
los pueblo, a las mujeres por su cabello. Si son virgenes, un peinado de
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mariposa las caracteriza; si son casadas, sus cabellos se dibujan hacia
arriba, como en la figura (Geertz y Lomatuway’ma, 1987: 227). Por
otro lado, en esta misma zona hay petrograbados relacionados con va-
ginas dentadas, y algunas mantienen una forma similar a la del cuerpo
de la imagen estampada en la vasija (figura 3). Ademas, esta figura
es muy parecida a las flores de la datura. Visto asi, queda un campo
semantico que vincula a la datura con la noche y la vagina dentada, lo
cual se aviene a los datos etnograficos aqui presentados y que revelan
ala datura con una fuerte carga femenina o androégina, peligrosa, pro-
piciatoria y que tiene la posibilidad de atraer la lluvia. El cabello rojo,
dice Paul Kay, corresponde con la figura de Ko kop, conocido como el
clan redheads, uno de los clanes guerreros mas importantes entre los
hopi (1993). Pero el cabello rojo no solo se encuentra asociado al fue-
goyala guerra, sino también es una manera de representar a la polilla
0 mosca nocturna. Sobre todo relacionada con sus ojos y abdomen. Asi,
me parece que habria que considerar que este hombre datura podria
ser una mujer datura. Las semillas, al igual que los capullos, son parte
de las representaciones femeninas, no masculinas.

Figura 3. Petrograbados que representan vaginas, al parecer, dentadas.

Ahora bien, aunque la mosca de la noche o polilla forme parte del
complejo datura, entre ellos existe una relacion de oposicion en virtud
de que la polilla, como dije antes, puede ser el chaman al perder sus
plumas solares en el tiempo pluvial. Por sus caracteristicas, este insecto
debe pensarse como una reduccion o inicio del hombre aguila, el que



LAS VIAS DEL. CHAMANISMO.... 149

domina durante la temporada de secas a manera de un gran chaman
falico. Incluso, entre los grabados encontrados en la kiva se ve una ex-
traordinaria representacion del aguila-hombre picando la cabeza de la
mujer datura, es decir, comiendo su pelo, ahi donde radica su poder,
ahi donde dicen los mitos que estan las flores de datura, con las que
seduce (Malotki, 1997 [1995]: 31) (figura 4). Ademas, alrededor de la
mujer hay dos polillas volando y, sobre todo, su pie fracturado, desde
una perspectiva mesoamericanista, remite a una asociacion con lo ct6-
nico (Lévi-Strauss, 1987 [1958]; Olivie, 2004). También se notan las
manos que representan las flores de datura. Esto resultara de mayor
relevancia cuando se compare el complejo datura en otros circuitos
culturales.

Figura 4. Dibujo del aguila-hombre.
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Por otro lado, en diferentes petrograbados de la zona anazazi pue-
de observarse una secuencia con los rituales de desfloracion realizados
por el chaman (véase figura 1). Los datos etnograficos muestran que
este desfloramiento corresponde a la llegada de las secas. Relaciona-
dos con los petrograbados estan los famosos kokopeli, flautistas falicos
que en las dos imagenes (figura 5) desfloran a mujeres puberes. Esto
se sabe por el tipo de peinado que llevan, al que los hopi llaman de
mariposa y con el cual las que no han tenido relaciones sexuales se
distinguen (figura 6).

Figura 5. Petrograbados de flautistas falicos en acto sexual con doncellas.

Figura 6. Doncellas con peinado de “mariposa”.
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La flauta indica que este chaman pertenecia al historico clan de
la flauta, relacionado con dos elementos: el viento y la lluvia. La ima-
gen que aparece en la figura 5 muestra que el trazo de las manos es
igual a la de la figura de la vasija que aparece en la figura 2, represen-
tacion que sin duda alude a las flores de la datura (Slifer, 2000). No es
fortuito que las manos se encuentren en esta posicion, pues en gran
parte del suroeste de Estados Unidos se han encontrado petrograba-
dos similares (ibidem).

Hasta aqui he detectado algunas vias para entender el uso de la
datura, principios basicos que seguramente no se han agotado. No obs-
tante, el trabajo ofrece lineas de investigacion como para preguntar-
nos si los significados asignados a la datura tienen alcances allende los
pueblos mencionados. Sin duda, pues es claro que nos encontramos
con un sistema chamadnico alrededor de la datura cuya importancia he-
mos reconocido. La dificultad no radica en poder enunciar esto, sino
en demostrar dichas conexiones. ;:Con base en qué se puede hablar
de un sistema de transformaciones relacionado con el uso y funciones
simbolicas de la datura? En otro articulo (Gutiérrez del Angel, 2006)
di cuenta, basado en los postulados lévi-straussianos de los sistemas de
transformaciones, como una idea determinada puede transformarse
de un grupo otro a manera de oposiciones o complementariedades.
No obstante, estas transformaciones no son excluyentes sino comple-
mentarias, pues ayudan siempre a comprender con mayor amplitud la
idea pionera, perfilando asi el sistema al que ésta pertenece (ibidem:
171-172). Esto no quiere decir que la idea primera sea la raiz funda-
mental del sistema, sino que al ser detectada —en el caso que aqui nos
concierne es la datura relacionada con diferentes eventos— en un mar-
co cultural se toma como primaria —de ninguna manera original- del
analisis, del modelo construido por el etnélogo. En el siguiente apar-
tado expondré propuestas sobre otros grupos respecto a la datura,
complementarias con las ya planteadas, lo cual permitird comprender
mejor el sistema datura.

La datura como sistema de transformaciones: el occidente mexicano
Como bien lo ha hecho notar Angel Aedo (2001), la datura entre los

huicholes no puede desprenderse de su contraparte, el peyote, pues
los dos son parte indivisible de la forma en que el grupo los concibe.
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Uno posee las cualidades del otro, pero inversas. Mientras que en tér-
minos generales el peyote remite a la luz y las potestades celestes, a
la datura o kieri le pertenecen las nocturnas. Un mito bastante largo
registrado por Zingg muestra esta oposicion. En términos generales, el
mito cuenta que:

M2

Poco tiempo después de que el Sol habia sido amenazado por Kauyumari,
y cuando sobre el mundo reinaba la armonia, irrumpié un mara’dkame’
malo, Kieri Tewari. Dicho personaje no nacié ni de padre ni de madre,
sino que vino del viento [...] Cuando era pequeno cosas oscuras salieron
de su boca, ya desde entonces llevaba una locura en su interior. Kieri
deseaba ser mas que Kauyumari'* es por eso que fueron rivales. Ellos se te-
nian un sentimiento malo, pero Kauyaumari llevaba ventaja por sus cuer-
nos, sus flechas y su peyote. La disputa se inici6 cuando el Kieri Tewari
engano y enfermo6 a la gente con cantos falsos por medio de los cuales
se hizo rico. Fraude que el dios del fuego (Tatewari) revel6 a Kauyumari,
dandole instrucciones para componer la situacion [...] Kieri desesperado
le ofrece su vida y todas las almas en su poder para evitar que lo mate. Sin
conmoverse, Kauyumari no acepta la oferta, ante lo cual Kieri comienza a
llorar. Sin conmoverse por las suplicas, Kauyumari le dispara sus flechas;
Kieri responde vomitando toda clase de cosas oscuras y venenosas; Kauyu-
mari tose y se ahoga hasta que logra ponerse peyote molido sobre partes
de su cuerpo. Finalmente, Kauyumari tras saborear la dulce sangre de
Kieri, le lanza en el corazén una quinta flecha. Kieri, moribundo, acepta
su destino y la superioridad de su enemigo... (Zingg, 1998 [ca. 1937],
1982 [ca. 1933]).

Versiones como ésta han sido destacadas también por Fursty Myer-
hoff (1972: 62-65). Pero lo que me interesa senalar con este mito, son
las potestades otorgadas al kieri. Su lugar en el pensamiento huichol
pertenece a la oscuridad, la maldad, lo de abajo, lo que, a diferencia de
los grupos pueblo, enferma. Estos significados resaltan las condiciones

13 Mara’akame se refiere a los curanderos-chamanes-sacerdotes existentes entre
los huicholes.

" Este es uno de los héroes culturales mas sobresalientes en la mitologia y
ritualidad de los huicholes.
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moralmente superiores del peyote. Pero en este articulo no me deten-
dré en la relacion de un alucinégeno con el otro. Mas bien intento evi-
denciar las funciones semanticas que la datura tiene en el pensamiento
huichol, para posteriormente compararlo con sus vecinos coras y con
las versiones destacadas en el suroeste de Estados Unidos.

El mito manifiesta que este brujo naci6 del viento. Esto coincide
con varias versiones etnograficas en las que al kieri se le denomina “ar-
bol del viento”. Como drbol del viento se aparece como remolino a los
solitarios bienandantes. Viste un traje oscuro y sobrero de charro. A
¢l también se le conoce como tewariyuavi, o el charro azul. A quién se
le aparece le puede producir la locura temporal o definitiva, e incluso
la muerte.

En un mito contado a propoésito de una curacion, un mara akate
comento que el kieri puede ser una mujer blanca que si se suenas con
ella te atrapara mediante un deseo sexual. En otro mito, el kieri al ser
vencido por el peyote es relegado al inframundo, en donde habitan
la muerte y la oscuridad. Su castigo, dice la version del informante, es
descender en forma de murci€élago o de un insecto denominado ituaki.
Este insecto es un acompanante natural del kieri que ademas ayuda a
su polinizacion. Ahora bien, en términos de las enfermedades, este in-
secto puede ser una flecha del mal que hace enfermar a la gente. Esta
flecha se manifiesta como el canto del kieri que escupe cosas oscuras y
negras. Para los huicholes las flechas son una especie de voz que pro-
duce un mensaje, generando una comunicacion con los ancestros. De
aqui la cercania entre voz y canto. Algunas personas me han comuni-
cado también que este insecto es un nino travieso. Esta version resulta
interesante si la contrastamos con otra que Angel Aedo encontré:

M3

Un nino que solia ayudar a su familia a buscar el ganado extraviado [...]
en una ocasion la busqueda lo 1llevo a las inmediaciones de una barran-
ca ‘donde cantaba el viento’. Alli se dice que, después de encontrar a
uno de sus animales, decidi6 dormir bajo unos drboles. Al despertar,
descubri6 algunos hongos a sus pies, que penso llevarselos a su familia.
Se puso a recolectarlos ‘siguiendo el caminito’ formado por los hongos,
pero al final se encontré con un kieri del que salié un leén (mayue)
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que lo agarré y se lo llevé a una cueva. Ese nino se perdié para siempre
(2001: 112).

¢Puede decirse que el insecto ituaki es el nino perdido que regresa
a hacer travesuras enfermando a la gente? Responder esta pregunta lle-
varia tiempo, pues se necesitan elementos clave para su respuesta. Por
lo pronto, el mito relaciona al nino con una caverna que yace en los
barrancos, lugar privilegiado del kieri. Debe decirse por el momento
que en términos metonimicos la cueva estrecha relaciones con la ma-
triz del universo (Gutiérrez del Angel, 2010), y también es el lugar de
los muertos (ibidem). Ahora bien, un mito narrado por Preuss (1908)
relaciona a este insecto con Eakatewari, el dios del viento.

M4

En él se dice que el dios del viento tiene un aliado, el insecto ituaki, que
ruge como un leén (mayue). Es un animal magico que sale del fuego e
impide a los dioses que hagan llover. Asi enferma a los dioses, pero tam-
bién asi enferma a los humanos. Este insecto —continia el mito— es una
expresion del brujo kieri. Kauyumari lo vence con flechas benignas, al ir
cercandolo alrededor del fuego hasta retornarlo hacia abajo.

Entre el M3 y este mito se articula un conjunto de mitemas que
vale la pena atender. Primeramente, la posicion del insecto. Se puede
decir que se relaciona con un nino, explicitamente en el M3 e implicito
en el M4. Esto se deduce de la posicion ante el dios del viento, que es
menor, que es pequeno, que es un insecto, que viene del fuego, es de-
cir, la oscuridad, pues es ahi donde el fuego cumple su funcién. Si esto
fuera una fragil comparacion, existe otra que aparece con una impor-
tancia mayor. En los dos casos interviene la figura del le6n. Sabemos
que en América no existen leones. ¢A qué felino se refieren los mitos?
Al mayue. Esta figura es comun en mitos que los huicholes me han con-
tado en diversas ocasiones. Dicen que es un gato grande, con manchas.
En una entrevista me coment6 dona Challo que ese animal es el que
“sabe ver de noche”, asi caza, porque ve de noche. Para ejemplificarlo
me muestra, ni mas ni menos, la cabeza de un mayue de madera que
decora con chaquira: era una cabeza de jaguar. Asi, se puede postular
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que este leon, que interviene en los mitos es un felino oriundo de la
sierra, y sin duda un jaguar.

Por otro lado, Aedo (2001: 27) ha detectado un conjunto de ani-
males relacionados con el kieri como son la lechuza, el buho, los gatos,
los murciélagos, entre otros. Pero aunque en los mitos que cita aparece
la figura del le6én, no hace la relaciéon con el jaguar. Estos animales
tienen, al igual que el kieri, “el don de ver en la noche”. Ahora bien, si
hacemos un alto en el camino para revisar la zoologia mitica del jaguar,
veremos que este felino debe ser incluido dentro de la gran lista de se-
res que animan al kieri, si no es que uno de los principales.

Las propiedades del jaguar y su relacion con la datura

Los habitos del jaguar son casi nocturnos; tiene una gran habilidad
para ver en la oscuridad; durante el dia descansa en algtin lugar oculto
entre las rocas o entre la maleza espesa. Caza acechando a su presa,
ocultandose cerca de su madriguera o donde haya agua. Es solitario y,
en general, se encuentra en las malezas que bordean los grandes rios o
manglares. Le gusta desplazarse por barrancosy tiene una gran capaci-
dad trepadora, lo que hace que las hembras pongan a sus crias a salvo
de otros depredadores, subiéndolos a rocas o bien a arboles.

Este breve repaso sobre el jaguar me lleva a postular una relacion
casi obvia. El jaguar, al igual que el kieri, se refugia en barrancos, lugar
privilegiado de su habitat. En los mitos se hace alusion a que el kieri es
un hombre solitario, como el jaguar, y a que tienen en comun la capaci-
dad de ver en la oscuridad. ¢:A qué nos remite entonces este felino? En
términos de categorias sensibles, a la noche, al agua, a la soledad.
En términos narrativos, a una asociaciéon primero entre el nino del
M3 y las cuevas, lugar en que desaparece. En el M4 el nino, que por
deduccion puede transfigurarse en insecto, “ruge como un le6n”. Esta
asociacion entre el kieri y el nino queda sélidamente planteada por
Fernando Benitez (1973: 107) al senalar que: “interrogué a diversos
cantadores huicholes de una extensa region y todos me describieron
al kieri como una temible deidad asociada a las regulaciones de la
caceria venatoria, como un nino que ensena el arte de tocar el violin
imponiendo terribles pruebas, o como un seductor capaz de producir
la locura y la muerte”.
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Se establece asi la relacion del kieri con el jaguar, lo infantil, que en
el pensamiento huichol pertenece a la parte baja del universo (Gutiérrez
del Angel, 2010: 200), la cueva, como matriz de la existencia, el erotismo,
la noche. Registro que, a su vez, va emparejado con la enfermedad y el
deseo. Ahora bien, las propiedades destacadas del kieri no aluden direc-
tamente a la mujer. El tinico referente son las versiones de los mara’akate
que hacen alusion a la mujer blanca que causa el mal de los deseos.

Como dije anteriormente, y a diferencia de los grupos pueblo, la
datura entre los huicholes debe ser definida por su contrario, el peyo-
te. Entre ellos existe una rivalidad que produce las cualidades de cada
uno. A grandes rasgos el M2 demuestra esta lucha, aunque la mujer no
tiene cabida en la narracion. Debemos introducir un nuevo mito que
dé cuenta de ello.

Mb

Cuando Kauyumari vio que las mujeres tenian dientes en la vagina, sinti6
que debia hacer algo con su largo pene, que era un asta sagrada de vena-
do, rompi6 después de muchos esfuerzos y luchas la dentadura de estas
vaginas pudiendo copular con cada una (Zingg, 1998 [ca. 1938]).

El mito deja ver que existe una lucha entre Kauyumari y jovencitas
de vaginas dentadas, a las cuales vence al limarles los dientes con el asta
sagrada de venado que es su pene. Si bien en este pasaje mitico no se
menciona al kieri, el mito indica una lucha. Este mitema se puede ver
cuando en el M2 Kauyumari relega al kieri al inframundo al vencerlo.
El poder del héroe cultural, dice el mito, es el peyote que utiliz6 en sus
ojos. Ahora bien, cuando Kauyumari lucha contra las jévenes de vagi-
nas dentadas, las vence al limarles los dientes con las sagradas astas de
venado. En esta ecuacion existe una sustitucion de significantes pero
no de significados, en tanto que el kieri es a las mujeres lo que el peyote
a Kauyumari. Asi, la formula podria ser también que Kauyumari lima
los dientes de las jovenes con peyote, en tanto que para los huicholes
el peyote y el venado se asocian como una unidad, lo cual ha sido de-
mostrado en una serie de etnografias, empezando por Lumholtz (1981
[1904]). ¢Cual es entonces el significado? Es el control sobre el deseo,
el cual puede destruirte, paso indispensable para que en el M2 se cree
la cultura, y en el M5 se quebrante la oposicion entre hombre-mujer.
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Se percibe ya una equivalencia entre dientes, inframundo, mujer
y deseo, con el kieri, dueno de la oscuridad. Sea por la via del kieri o la
via de las jovenes de vagina dentada, el mensaje es el mismo: para que
exista la cultura debe ser controlado el deseo. Esto queda demostra-
do en el fragmento de otro mito que me contaron relacionado con la
Luna: “cuando la luna se pone enorme, salen mujeres del bosque que
son blancas, y si las quieres querer te roban la vida con su eso...” En
este sentido, Juan Negrin encuentra la siguiente referencia: “[el kieri]
es un sabio y peligroso brujo, o bruja, figura andrégina que se transfor-
ma de hombre a mujer a voluntad. La luna sonrie con gusto porque
reconoce en el kieri un aliado” (1986: 75). Se ha demostrado en varios
trabajos que las propiedades de la Luna se relacionan con las de las
mujeres (Aedo, 2001; Gutiérrez del Angel, 2010); lo que demuestra
que de una u otra manera el kieri y la Luna tienen una relaciéon, donde
el deseo no domesticado es intermediario entre ellos.

Por el momento es suficiente lo destacado hasta aqui sobre la con-
cepcion que los huicholes guardan con el kieri. Estas nociones abren
una interrogante: ;puede acaso este campo semantico crear un sistema
en la vision del mundo de los coras?

La datura en la concepcion cora

Entre los coras hoy por hoy las referencias etnograficas alrededor de la
datura son escasas, no asi entre los huicholes. Esto podria atribuirse a
que a ninguno de estos grupos les gusta hablar sobre ello. Para el caso
huichol el corpus mitologico sobre esta planta es vasto, pero también
debe decirse que la gente guarda mucho respeto al hablar sobre el
kieri y no se cuenta nada sobre €l sino mucho después de que conocen
a su interlocutor. No les gusta mencionarlo ni aludir a él. Pero con los
coras es diferente, al parecer existe un olvido sobre la funcion de dicho
alucinégeno. No obstante, Preuss tiene un canto que hace referencia a
€l bajo el término de toloache: “De nuevo aparece el toloache alli en la
montana. Alli, en lamontana, huele el aroma del toloache. Alli, apesta el
toloache. Huele y produce nauseas. De nuevo aparece el toloache alli
en la montana. Huele y produce nauseas” (Preuss, 1912, canto 20 de la
seccion 17 de Nayarit expedition).

Fernando Benitez, en las diferentes incursiones que llevo a cabo
en la Sierra del Nayar, senala que los coras mencionan al kieri asociado
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con “una mujer sobrenatural que pierde y enloquece a los hombres”
(1973: 107). Ellos denominan al kieri como cheri (ibidem: 108) y consi-
deran, incluso mas graficamente que los huicholes, que la datura, en
términos de sus significados, es una dualidad. Este hecho acercaria mu-
cho la vision de los coras a la de los grupos pueblo. Llegaré con mayor
detenimiento a este punto.

La lucha que entre el peyote y el kieri encontramos en las versio-
nes huicholas, entre los coras lo hacemos en dos de sus takuate (dei-
dades): Hatsikan, asociada a las propiedades solares y que como Kau-
yumari es un venado; y Sautari, entre cuyas asociaciones tenemos a la
transgresion y a los amores prohibidos (ibidem: 108). Los dos aparecen
relacionados igualmente con Venus. Ahora bien, los coras tienen una
deidad denominada Tsutana Takua, monstruo teldrico que habita las
profundidaes de la laguna de Santa Teresa (una de sus comunidades).
Con este término también se reconoce un manantial en la cora baja,
casi en la costa del Pacifico, emparentada con el cheri al que denomi-
nan Sauta (idem). Benitez encontré que: “El que bebe el agua de Sauta
o se lava con ella, adquiere el sexo contrario, es decir: si es hombre se
convierte en mujer, si es mujer en hombre [...] y engendr[a] un hijo
homosexual (ibidem: 108-109).

Los muprciélagos, engendros del chieri

En el ano 2008 conoci por primera vez la comunidad cora llamada
Mesa del Nayar. Aunque habia estado en varias ocasiones, me sorpren-
di6 la Judea que realizaban. Sobre todo por una imagen que en un
primer momento tomé con poca importancia: un hombre murciélago
dibujado en la entrada de su iglesia (figura 7).

Al final de cada carnaval o pachitas, los judios que aparecen en la
Semana Santa tiznan con olote las hendiduras que le dan su forma. En
ella contrasta el blanco de las paredes con el hollin negro de la figura.
Se nota su cabeza de murciélago, sus alas y un gran pene. Aunque tam-
bién me comentaron que esas alas eran un machete. Asimismo, tiene
una cola a medio enrollar. Al principio no supe identificar dicha icono-
grafia, la cual cobr6 importancia con dos eventos. Una historia que el
arqueologo nayarita Francisco Samaniega me contara y un mito que me
fue narrado en la misma comunidad. El mito cuenta lo siguiente:
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Figura 7. Pintura de hombre murciélago de la iglesia de la Mesa del Nayar.

M6

Por la tarde, un hombre que regresaba de cuamiliar '° se encontré en un
arroyo un senor que le dijo ‘si quieres hacerte rico te voy a decir como’.
Anda a esa cueva que estd en la Mesa y ahi vas a encontrar un bulto. Tie-
ne un cuerno y monedas. Sin asustarte, porque te va a asustar lo que veas,
le pides. Asi hizo y encontré en la cueva el bulto y entonces sintié un aire
fuertisimo y una lagartija llegé hasta €I, pero él no se movio; luego de la
cueva salieron montén de murciélagos que se posaron sobre él, pero el
no se movioé y luego fueron las hormigas, pero tampoco se movié. Luego
un mestizo en su caballo, con sombrero y un machete, pero él no se mo-
vi6. Luego se le aparecié un bulto y le dijo: ‘ya soy tuyo y puedes pedir lo
que quieras’. Y asi el hombre pidi6 y se hizo rico.'®

El hombre que aparece dentro de la cueva con multiples identida-
des zoologicas, explica en parte la figura dibujada en la entrada de la
iglesia de la Mesa del Nayar. Este dibujo representa a un hombre falico

15 Cuamiliar es cuando van al cuamil, es decir, a su parcela a piscar elotes.
' Un mito relacionado con la brujeria y semejante al narrado aqui, aparece en
Benitez, 1973: 26.
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con alas de murciélago, mismo que, por otro lado, se activa en la conca-
tenacion de dos ceremonias: las pachitas o carnavales, yla Semana Santa.
Aunque no tengo el espacio suficiente para explicar estos rituales, debo
indicar que en el area cora, en estas ceremonias aparecen ciertos perso-
najes denominados judios. Por diversas vias, varios investigadores han
comprobado la asociacion de los judios con la parte baja del universo,
la oscuridad, las estrellas, la noche, las sombras, la transgresion, el ero-
tismo, el viento, en fin, el deseo (Valdovinos, 2002: 125; Gutiérrez del
Angel, 2010: 259, 2000; Jauregui, 2003: 265). ¢Por qué aludir a este per-
sonaje? El segundo comentario ya apuntado, el del arqueélogo Fran-
cisco Samaniega, lo determina. Al explicarle el dibujo de la iglesia, me
comento que a finales de la década de los ochenta fue testigo de una
Semana Santa en que los judios, durante una noche, fueron a atrapar
murciélagos a una cueva. Luego los portaron frente a esta figuray se los
rindieron en culto junto con danzas nocturnas. En el 2008 presencié
tanto las pachitas como la Semana Santa en el lugar aludido por Sa-
maniega, y seguian rindiéndole culto a esta figura, pero ya no cazaban
murciélagos.

La hipotesis que sostengo en relacion con este personaje, es que para
los coras el murciélago es también un chieri. Las razones que me asisten
para postular dicho argumento es, primero, que el personaje que apa-
rece en la cueva del M6 es un viento que se transforma en varios anima-
les, entre ellos, y el que me interesa resaltar, el murciélago. Completar
entonces esta argumentacion, implica realizar un ejercicio comparati-
vo con los huicholes.

Como se transforma el sistema datura de los huicholes a los coras

En el apartado anterior destaqué un conjunto de relaciones que el kieri
guarda con elementos asociados a ciertos animales como el jaguar y algu-
nos insectos. Angel Aedo (2001) ha hecho ver de manera inteligente la
relacion que el kieri tiene con otros seres de la fauna, como son los lagar-
tos, lagartijas, serpientes y otros mas que se arrastran, razon por lo que en
este articulo no repetiré tal vinculo. También destaqué la relaciéon con
cierta flora, como es el arbol del viento o los floripondios. Los mitos re-
velan la presencia de un nino y la vagina dentada, la cueva, la oscuridad,
la transgresion, la locura, el charro azul, lo de afuera. Algunas de estas
relaciones son compartidas por los coras, pero silencian algunas de las
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mas importantes. Veamos pues, un cuadro de permutaciones que puede
llevarnos a definir de una u otra manera el sistema datura (cuadro 1).

Cuadro 1
Permutaciones

. Vagina . . ¢ .
Brujo dentada Niiio  Jaguar Murciélago Moscos — Arboles — Reptiles

Huicholes + + +— + - + + +

Coras - - + - - + - - +

Veamos qué sucede con aquellos elementos que de un grupo a otro
estan ausentes o poco definidos. Entre los coras no encontré una version
que relacionara al nino con el chieri. Aunque esta referencia se halla en
el codigo del ritual. El nino que aparece entre los huicholes vinculado
al kieri se hace presente en Rosarito, comunidad de la cora baja, en el
ritual de la Semana Santa. Ahi se hace un mono falico de cera (figura 8)
al que relacionan con un charro porque entre su atuendo lleva sombre-
ro, machete, carrilleras y cigarro; y con un nino, pues dicen que es un
Nazareno-nino.

Figura 8. Dibujo de nazareno félico de la comunidad de Rosarito, Nayarit.
Dibujo de Patricia Madrigal.
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Este personaje es grosero, transgresor y agresivo. Lo venera la fila
de judios. Por otro lado, dentro de la iglesia existe el Santo Entierro,
el cual es un ser peligroso y oscuro: uno es la transfiguracion del otro
(Bonfiglioli, Gutiérrez del Angel, Olavarria, 2004: 78). En relacién con
el Santo Entierro, Valdovinos ha hecho notar que:

El Santo Entierro es considerado como la deidad suprema de todos los
dioses. Asi como se le considera poderoso, se le considera peligroso. Am-
bos atributos estaran intimamente relacionados por el hecho de que este
santo es capaz de otorgar cualquier cosa que se le solicite, pero a cambio
debe ofrecérsele un compromiso que se traduce en sacrificio y ofrendas
que llegan a durar toda la vida. El incumplimiento de lo convenido con
él equivale a la muerte, que, por si fuera poco, llega de la manera menos
deseada (2000: 125).

Asi, el Santo Entierro cora tiene las mismas facultades que el kieri
huichol: equivale a brujos peligrosos que a cambio de una renuncia
sacrificial, que significa un compromiso de por vida, ofrecen bienes
preciados: dinero en el caso cora, y musica en el huichol. Para este ulti-
mo grupo, Jauregui (1993: 311-334) encontr6 que los mejores musicos
se inician con el kieri-diablo, quién les demanda sacrificios y ofrendas
que los huicholes depositan en los Picachos, la montana del kieri. A
cambio el kieri les ofrece el don de la musica. La version del mito reco-
pilado por este antropdlogo, muy larga para incluirla en este espacio,
es increiblemente parecida al M6, mito en que los coras piden hacerse
ricos. En caso de no cumplir el pacto, tanto en un mito como en el
otro, el kieri puede matar. Asi, la concepcion del kieri huichol guarda
las mismas propiedades que el Santo Entierro cora. No obstante, unoy
otro manifiestan asociaciones con seres distintos. Una de las facetas del
Santo Entierro, la transgresora, tiene una relacion con el murciélago,
que en la Mesa del Nayar es un murciélago falico; mientras que en Ro-
sarito es un charro falico.

Ahora bien, este charro es un nino, un Nazareno transgresor, excesi-
vo. Asi pues, el murciélago expresa la relacion que lo vincula con la noche.
Este animal nocturno habita en las cuevas, en la noche, y tiene la posi-
bilidad de orientarse en la oscuridad, propiedades sin duda atribuidas
al kieri. Esta idea es expresada por los huicholes mediante otra figura
también nocturna: el jaguar. Queda asi aparejado el nino del M3 que se
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pierde en la cueva robado por un leon, que es el jaguar. Por otro lado,
en el M4 hay un insecto aliado de las fuerzas malignas que ruge como un
leon. Asi, dos ideas distintas pueden vehiculizar significados parecidos.

En este mismo eje de asociaciones el nino huichol manifiesta su
afinidad con el mosquito ituaki. Se puede distinguir una transforma-
cion: para los huicholes el insecto que vuela de noche es asociado al
kieri; queda representado en los coras por el murciélago que vuela de
noche. Tanto uno como el otro tienen “el don de ver en la oscuridad”.

Entrelos huicholes existe unarelaciéon conlavaginadentada que no
se encuentra entre los coras. No obstante, hay una alusion a ella que
vale la pena entender. Valdovinos (2002: 128-129) asegura que:

En este tiempo [durante las pachitas] se pone de manifiesto el lado mas
oscuro del Santo Entierro, al grado de que éste es capaz de adquirir una
apariencia joven y femenina, esto es, la de la Malinche de las pachitas, la
nina que durante toda la noche sostiene la bandera.'”

Ademas, asegura que: “Esta fiesta se considera altamente femenina,
no solo por la presencia de la nina, sino porque en ella se exige la pre-
sencia de todas las mujeres de los cargueros...” (idem).

Aedo (2001: 154) ha dado cuenta de que la bandera de las pa-
chitas en Jesas Maria tiene plasmado el simbolo del chieri, mismo que
sin duda se trata de la presencia del Santo Entierro en su fase oscura 'y
peligrosa (Gutiérrez del Angel, 2010: 260).

En conclusion, se puede dibujar ya el sistema datura entre coras y
huicholes. Tanto en un grupo como en el otro el kieri opera ideas co-
munes, aunque por canales expresivos distintos. Si esto es asi, ¢de qué
manera las ideas que fueron emergiendo tras el analisis, tanto en grupos
del occidente mexicano como pueblos y californianos, pueden entablar
un didlogo sistémico entre si?

Del norte al occidente: el viaje de la datura en la pasarela de un macrosistema

A'lo largo del articulo descubri una cantidad de informacién importan-
te sobre la datura. Si bien no es toda, lo importante es que constituya un

17 Tanto entre los huicholes como entre los coras, la bandera es el emblema de
la transgresion cometida por Cristo. Recomendamos al lector consultar a Gutiérrez del
Angel (2010), quien compara las pachitas en ambos grupos.
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modelo de larga duracion que posibilite un reconocimiento —allende
las fronteras, los espacios y los grupos— de ideas que dialoguen entre
si. Para demostrar esto, antes que nada debe formularse un modelo
de transformaciones a partir del resumen de topicos que se fueron des-
cubriendo entre todos los grupos analizados (cuadro 2).

Cuadro 2
Transformaciones
Hopis  Zuni  Californianos — Sanluisenios ~ Huicholes — Coras
Proceso chamanico + + + + + +
Rituales colectivos + + + + + +
Rituales individuales _ _ _ _ + +
Peticiones + + + + + +
Rito de paso + + + + _ .
Rito de transgresion + + + + + +
Uso terapéutico + + + + _ _
Uso predicatorio + + + + B _
Relacion con el vuelo + + + + + +
Relacion con la noche + + + + + +
Relacién con los insectos + + + + + +
Relacion con
los animales * * * * * *
Relacion con
+ + + + + +

el don de ver

El cuadro permite observar como ciertas ideas se transforman y
otras permanecen:

El chamanismo. En cada grupo es un chaman el que manipula la
datura. La informacion destacada coincide en que la planta no es de
uso doméstico ni comun: su manipulacion es delicada por involucrar
propiedades que pueden enfermar o resultar mortales. De ahi quizas
que, en el caso huichol, una de sus asociaciones sea la locura. Una de
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las propiedades de estos chamanes, digase medicine man o mara’akate,
es poseer la facultad de ser mediadores entre varios eventos cosmolo-
gicos. En el mito de los zuni, el especialista ritual conjunta las partes
bajas del universo, las raices de la datura, con la parte alta, las flores; en
el caso de los grupos occidentales, el significado de la dualidad no pue-
de pensarse si no se instaura una relaciéon de oposicion: la del peyote,
manifiesta a manera de una lucha de tintes cosmicos entre la parte baja
y alta del universo.

En este sentido, los mitos de los huicholes y coras manifiestan una
lucha en la que la datura es relegada al inframundo, debido a su cali-
dad de chaman falso; mientras que en los grupos pueblo la datura es
relegada al inframundo por “saber demasiado”; pero a su vez, es crea-
dora del universo. Tanto en un caso como en otro los operadores son
héroes culturales. Entre los huicholes es Kauyumari, mientras que en
los grupos pueblo son los Hermanos de la Guerra. En el caso cora este
significado esta vehiculizado por una accion ritual: la asociacion del
chieri con los judios, seres inframundanos, aparece en la figura por me-
dio del ritual del Nazareno-nino de la cora baja, y del murciélago falico
de la Mesa del Nayar. En los grupos californianos y luisenos no encontré
informacion al respecto.

Por otro lado, una de las diferenciaciones que existe entre estos
grupos, es que para los huicholes y los coras el chaman que tiene con-
tacto con la datura no es un chaman considerado bueno. Se piensa que
puede ser un brujo que engana y consigue embrujar a la gente. Para
los grupos pueblo esto no es asi. Ellos consideran que la datura, bajo
un estricto control, es domesticable; es decir, opera como un ser que
permite la vision y los cambios de estatus en las jerarquias sociales. Lo
que observamos en todos los casos, es que la datura es un operador
sacrificial para que se instaure la cultura. El caso huichol-cora funciona
instaurando la oposiciéon que, aunque no fue analizado aqui, deviene
en la creacion progresiva del universo mediante una particion quintu-
ple (Gutiérrez del Angel, 2010, 2002). En el mito pueblo el sacrificio
significa repartir las partes de la datura en los cuatro rumbos del uni-
verso. Sin duda esta hipoétesis debe ser sometida a la luz de otras infor-
maciones, sobre todo la relacionada con los procesos cosmogoénicos y
rituales.

Rituales colectivos e individuales. En el cuadro de transformaciones,
en el rubro de los rituales, existen dos posibilidades de accion con sus
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particularidades cada una: colectivas o individuales. Con los pueblo y
californianos los rituales no son propiamente individuales, se llevan a
cabo por clanes y grupo ritual pero alejados de la mirada de otros cla-
nes; es decir, existe una jerarquia de participacion en las ceremonias
que son secretas. Entre huicholes y coras su uso es individual, lo que
no indica que sea secreto. Existe una relacion entre el demandante y la
datura, y ésta es de alianza e intercambio.

Rituales de peticion. En este sentido se puede indicar que, si bien
cada grupo le pide a la datura algo, lo demandado es diametralmente
opuesto en cada caso. Los pueblo piden que llueva y que haya salud; los
huicholes quieren ser los mejores musicos, mientras los coras desean
riquezas. La peticion de lluvia en estos dos ultimos grupos se desplaza
hacia la contraparte de la datura, el peyote. Un desplazamiento similar
se encuentra en los rituales de paso.

Rituales de paso. Uno de los simbolos centrales de los californianos
y pueblo es la datura. Su significado es nutrido mediante paradigmas
sociales que emergen en el espacio ritual y que apenas vislumbramos.
Por un lado, los medicine man no pueden ser de cualquier clan, para
los zuni y probablemente también para los hopi, s6lo de la lluvia y la
flauta. Quizas esto se deba a que los rituales de paso implicaron relacio-
nes de desfloramiento, que en todo caso, si se llevaran a cabo en el
mismo seno del grupo, implicaria incesto. Es una hipoétesis imposible
de confirmar en este espacio. Lo que se puede resaltar en todo caso es
una relacion simbolica entre estos rituales y la parte negativa del ser.
En el caso de los ninos pre-puberes, la datura les permite la vision que
necesitan para ser los mejores cazadores; en cuanto a las jovenes, el
chaman debe limar los dientes vaginales que permitira a las doncellas
tener relaciones maritales. En este sentido, no ser cazador y ser virgen
tiene socialmente una marca negativa: ni uno ni otro estan de lleno en
la jerarquia que les corresponde.

Entre huicholesy coras, etnograficamente no se encuentra un dato
parecido, aunque una fuente no muy confiable, la de Palafox Vargas
(1985), que recorrié durante varios anos la sierra huichola, asegur6 ha-
ber presenciado un ritual de desfloramiento por parte de un mara’akate.
Segun la version de este periodista, €l trat6 de impedir este acto, tenien-
do un fuerte conflicto con la comunidad, pues “el costumbre” implicaba
llevarlo a cabo. Pero como la fuente no es confiable y etnograficamen-
te nadie lo ha registrado mas que €l, supondremos que no es cierto lo
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que dice. No obstante, lo que puede deducirse de los datos etnograficos
presentados, es la relacion entre la datura con la vagina dentada entre
los huicholes, y con las ninas de las pachitas o carnavales de los coras. Los
primeros vinculan la datura a esa mujer blanca de vagina dentada, que
causa el deseo de los hombres enloqueciéndolos. Ella aparece en suenos
y es peligrosa por el erotismo que suscita. En este sentido, deseo y locura,
enfermedades del alma, van de la mano. Para los coras esto se desplaza
a la nina de las pachitas quien, segun el analisis de Valdovinos (2002),
representa un acto sexual con Cristo. La bandera es la representacion de
ese chieri que es también la imagen de Cristo que, por cierto, en algunos
mitos aparece como el primer chaman.

La transgresion. En los carnavales la transgresion involucra a la da-
tura de manera aludida, pues su presencia en publico es prohibida.
No obstante, los coras llevan a cabo un hecho insélito: transforman en
liquido el peyote, dotandolo asi, me parece, de propiedades que no le
corresponden: el peyote es solido, lo cual se opone a las propiedades
liquidas de la datura, por lo menos a la forma de la datura como la usan
los pueblo. Entre ellos hay un desplazamiento parecido; entre otros
elementos, es el de los chamanes hacia los koiemschi, grupo de bufones
que por incestuosos se les llen6 de excremento la boca. Bajo los efectos
de la datura son capaces de significar la transgresion mediante el con-
sumo de excrementos, aunado a una serie de otro tipo de acciones que
no se describen en este articulo, pero que tienen relaciéon con actos
de desorden sexual. En este sentido, el grupo de bufones pueblo y los
judios de los coras mantienen una estrecha relacion en términos de
sus acciones rituales, pues ambos demuestran dicha transgresion. En el
caso cora, la transgresion dirigida por la nina malinche se extiende a la
Semana Santa, pues ahi aparecen los judios entre cuyas acciones estan
las inversiones relacionadas también con actos sexuales. Una accion
demuestra la asociacion entre transgresion, desenfreno sexual y excre-
mentos. Al final de la ceremonia de Semana Santa en el pueblo de
Jestus Maria, al capitan de los judios, entre todas las huestes de judios,
lo tiran al suelo para orinarlo y lanzarle excremento. En la cora baja,
en Rosarito, la relacion entre excrementos y transgresion se vehiculiza
mediante una guerra de diarrea. En efecto, los judios ingieren un pur-
gante con el que lograran llevar a cabo esta guerray al que se descuida,
lo sorprenden desagradablemente.
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Sus maultiples relaciones

Mediante la exposicion en este trabajo sobre la datura, se han descu-
bierto conjuntos de operadores que ayudan a pensar sobre su sistema.
En todos los casos, a excepcion de los coras, existe una relacion entre
lo infantil y un mosquito. Entre los pueblo es la polilla de la noche; en-
tre los huicholes es una mosca. Uno y otro simbolizan la datura porque
son ellos quienes la polinizan. En los coras esta relacion se dispara a un
hombre murciélago, de propiedades falicas, es decir, potencialmente
fertilizador. Este personaje queda vinculado a las propiedades de lo
infantil por medio de la figura del Nazareno-nino, falico también.

El caso huichol es particularmente interesante, pues de la mitologia
se logro deducir la relacion del kieri con el jaguar: los dos pertenecen a
la region de la oscuridad, de la cueva, la noche, el agua, los barrancos.
Asi, el significado murciélago cora queda aparejado al de jaguar-mos-
quito huichol, el cual se opone a otro ser igualmente importante, pero
relacionado con el cielo: el aguila. Entre los pueblo se dijo que, en térmi-
nos generales, el animal del chaman es el aguila. Al llegar las lluvias éste
queda disminuido a las propiedades de la polilla. Asi, entre los pueblos
la oposicion que encontramos entre coras y huicholes opera igualmente.

Finalmente, diremos que la datura permite de una u otra manera
el don de la vision. En el caso de los huicholes esto se desplaza a la vi-
sion diurna del peyote. Al consumirlo, sus efectos permiten adentrarse
al mundo de los ancestros, equivalente a ver. En los grupos pueblo este
don de ver en la noche se da a través del consumo de la datura. No
obstante, observamos que por medio de significantes distintos encon-
tramos un significado comun. Aqui el peyote se complementa con la
datura. Y hay mas. Para los huicholes, el estado del espiritu bajo los
efectos del peyote es asimilado a un sueno. Mediante su ingesta, se abre
la dimension en la que los seres que han consumido el peyote se vuelven
deidades. De esta manera el peyote entre los huicholes tiene el papel de
la datura entre los chamanes pueblo.

A través de este recorrido se ha podido evidenciar un sistema da-
tura, concebido mediante la comparacion de ideas afines entre grupos
lejanos entre si. Sabemos ya que algunas ideas se conciben bajo princi-
pios que muchas veces se corresponden, aunque otras veces son ideas
que el tiempo, la geografia, la historia y el lenguaje han transformado;
y otras mas se encuentran en una franca y abierta oposicion. Por lo tan-
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to, nuestra hipoétesis de que existe un sistema de representaciones ba-
sado en la datura, queda demostrada. Se demuestra también que este
sistema es de aquellos de muy larga duracion. Profundizar en los frag-
mentos de este macro rompecabezas es responsabilidad de las ciencias
antropologicas. Queda en las galeras de la espera acceder al panorama
completo de lo que algun dia fue quizas una religion unificada por
principios rectores comunes, una region que se extendia por el mal
llamado norte mexicano y suroeste de Estados Unidos.
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