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CACERÎA RITUAL Y SACRIFICIOS HUICHOLES: 

ENTRE DEPREDACIÔN Y ALTANZA, 

INTERCAMBIO E IDENTIFICACIÔN 

Johannes NEURATH * 

En este a rticulo quiero intervenir eu cl debate te6rico que cue.stiona la va lidez del 
concepto de sacrificio. Pa rt iré de la hetcrogeneidad de las practicas sacrificiales huicho­
lcs y analizaré las a rliculaciones que existcn entre ellas. Retomo el contraste sacrificio­
autosacrificio desarrollado en el libro Las fiestas de la Casa Grande (Neurath 2002a). De 
cicrta manera, en cada uno de los rituales cl cspectro entero de los sacrificios huicholes 
està presente. En el caso del sacrificio de animales domésticos analizo la simultaneidad 
de relacione.s de intercambio, « rebo11nding 11iolence » e identificaci6n del sacrifieador 
con la victima. Para el caso de la caceria ritual de venado - interpretado como un 
autosacrificio de la presa - dcmuestro c6mo se condensan relaciones de depredaci6n y 
a lianza. [Palabras claves: huicholes, sacrificios, caccria ritual, ofrenda, alianza, perspec­
tivismo.] 

La chasse rit11effe et les sacrifices l111icl10I: entre prédation et alliance, échange et identifi­
cation. Cet article se situe dans le débat théoriq ue qui met en cause le concept de 
sacrifice. Il part du constat de l' hétérogénéité des pratique.s sacrificielles huichol et 
analyse les façons dont elles s'articulent entre elles. li reprend aussi la distinction, 
développée dans l'ouvrageLasfiestasde la Casa Grande (Neurath 2002a), ent re sacrifice 
et auto-sacrifice. D'une certaine manière, dans chacun des rituels, le spectre de toutes les 
pratiques sacrificielles huichol est présent. Dans le cas du sacri fice d 'animaux domes­
tiques, on analyse en particulier la concomitance de relations d'échanges, de « rebo1111-
ding 1•iolence » et d'identification du sacrificateur avec la victime. Da ns le cas de la 
chasse rituelle du cerf - qui s'interprète comme un auto-sacrifice de la proie - , on 
démontre la façon dont se combinent les relations de prédation el d'alliance. [Mots-clés: 
Huichol , sacrifice, chasse rituelle, offrande, alliance, perspectivisme.] 

Rit11al lumt and sacrifice among the H11ichols: betll'een predation and alliance, exchange 
and identification. This article intents to be a contribution to the ongoing debate 
whether «sacrifice» is still to be considered a useful analytical category or not. Parting 

' Subdirecci6n de Etnografia, Musco Nacional de Anlropologia, Reforma y Gandhi sin, Col. 
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Jo11mal de la Socié1é des A111érica11is1es, 2008, 94-1, pp. 251-283. © Sociélé des Américanislcs. 

251 



JOURNAL DE LA SOCIÉTÉ DES A1\ IÉRICANISTES Vol. 94- 1, 2008 

from the heterogcneity of Huichol sacrificial practices, I'IJ analyzc the a rticulation 
bctween !hem. In my book Las fiestas de la Casa Grande (2002a), 1 underscored 
the dualism of sacrifice and self-sacrifice. Now I wanl to show how the whole spectrum 
of Huicho l sacrificial practices can be found in evcry one of the ri tuais. In the case of the 
ritual sacrifice of domestic animais, I'll analyze the articulation of exchange relations, 
« rebounding violence», and the sacrifier's identification with his victim. Ritual deer 
hunt is intcrpreted as a voluntary self-sacrifice of the prey, as well as in tenus of ritual 
condensation, defined, in titis case, as the simultaneous existence of relations of 
predation and alliance. [Key words: Huichols, sacrifice, ritual hunt , offering, alliance, 
perspectivism.) 

EL SACRIFICIO EN LA ACTUALIDAD 

E n la bibliografia anlropologica sobre las religiones el sacrificio ya no es una 
categoria que se salve de los cuestionamientos. Para Marcel Detienne (1989, 
p. 20), «el sacrificio es una categoria del pensamiento de ayer ». E l filo logo 
francés critica « la figura unitaria del sacrificio » que, a través de a utores como 
William Robertson Smith, Marcel Mauss y Henri Hubert, « fue colocado en el 
corazou de Io que fue la definicion aceptada de religion ». La bùsqueda de una 
teoria universal del sacrificio demuestra que muchos a ntrop6logos e historiado­
res, en luga r de estudiar la diversidad de las expresiones rituales, siguen aferrados 
a ideas judeo-cristianas 1

• En la logica evolucionista de la cieucia de la religion , la 
muerte de Cristo, definida como cl autosacrificio total mente desinteresado de la 
deidad, inevitablemente emerge como la forma mas sublime del sacrificio toté­
mico (ibid. , pp. 14-15). 

Aparentemente, el sacrificio es otro de estos monstruos conceptuales, creados 
por Occideute, que aglutinan feu6menos culturales diversos bajo un término 
técnico rimbombante. Corno comenta Maurice Bloch (1992, p. 29), « the various 
phe110111e11a whic/1 they [ Rober/011 Smith, Mauss, Hubert, etc. j label/cd sacrifice are 
extremely varied ». Por su artificia lidad, este tipo de categorias suele obstaculizar 
el anâlisis de las culturas duranle décadas. Finalmente, comienza el debate y 
resultan imposibles de definir. Denunciadas por curo-centristas, son declaradas 
inexistentes en nombre del relativismo cultural. Segùn Maurice Bloch (ibid. , 
p. 25), << The a11thropological concept of sacrifice should be treated like the notion 
of totemism so e.Oècti1•ely discussed by Lé1•i-Strauss ». Tambiéu Viveiros de Castro 
(2005, p. 340) pregunta: l Hace falta escribir un libro sobre el sacri.ficio en la 
actualidad? 

Otra critica importante de la categoria de sacrificio surge del cuestiouamiento 
de la nocion de Io sagrado. N o se puede hablar de « sacralizaci6n », ni de 
« comunicacion con Io sagrado », cuaudo se ha desechado ya Io « sagrado » 
como una categoria analitica ùtil. Tal vez conviene mas partir de un término 
como Opfer en alemân, que se deriva de latin operari, y suena menos comprome-

252 



Ncurath CACERiA RITUAL Y SACRIFICIOS HUICHOLES 

tedor, ya que no implica ningùn dualismo entre Io sagrado y Io profano. 
También el verbo en griego, rl1ézei11, que se usa para sacrificar significa 
« actuar » (Burkert 1983, p. 3). Pero una etimologia de « sacrificio » en tér­
minos de« rito » u « ofrenda » tampoco garantiza una teoria sin exageraciones. 
Autores como Burkert (ibid.) consideran el sacrificio como el acto religioso 
por excelencia, y, a partir de esta metonimia, pueden ser acusados de fetichizar 
una categoria. 

Sea como sea, por Io pronto, para los estudiosos de la cultura wixarika 2 no 
parece facil renunciar completamente a la categoria de sacrificio. Existen nume­
rosas practicas rituales que traclicionalmente han sido interpretadas como 
« sacrificio » y que, de cierta manera, los mismos huicholes consideran como 
tales. Corno <lice Valerio Valeri (1994, p. 103), « hay al go » en estas practicas 
rituales «que no se encuentra en nuestros rastros o restaurantes ». Entre los 
huicholes destacan particularmente la caceria ritual de venado y el sacrificio 
ccremonial de toros u otros animales domésticos. 

Como veremos, estas practicas son muy diversas entre si en Io que se refiere a 
su simbolismo religioso, asi que vale la pena partir de una posici6n escéptica 
acerca de la validez de las teorias antropol6gicas sobre el sacrificio. De hecho, a 
cada una de las« practicas sacrificiales » de los huicholes puede aplicarse alguna 
de las teorias conocidas sobre el sacrificio. Por un lado, la relaci6n entre cazador 
y presa revalida el viejo tema de la identificaci6n entre el sacrificador y la victima 
discutido por Hubert y Mauss (1970, p. 180). El sacrificio de loro es un caso muy 
diferente: mas bien, Io que aplica es la teoria de la rebo1111di11g 1•iole11ce formulada 
por Maurice Bloch (1992). 

Analizar las practicas sacrificiales de los huicholes permite comprender que 
no hay un concepto uni ta rio de sacrificio. Nos confrontamos con una diversidad 
de fen6menos que no debe reducirse a un principio explicalivo. Decidimos 
mantener en uso el ténnino de « sacrificio », pero partimos de que refiere a toda 
una gama de practicas rituales. En lugar de desechar o « disolver » la noci6n de 
sacrificio para siempre, adoptaremos una posici6n cercana a la de Valeri (1994, 
p. 103) quien, a l discutir el problema planteado por Detienne, afinna y demuestra 
que el sacrificio sigue siendo una categoria ana litica ùtil , siempre y cuando el 
lema se trabaje con rigor. Segùn Valeri (ibid. , p. 105), «sacrifice justifies tlie taking 
of sig11 ifica11t forms of !ife bot li fo r 11/terio1; symbolic purposes and fo r immediate, 
pragmatic ones s11c/1 as eating ». 

No se trata de establecer definiciones rigidas o tipologias de los sacrificios 
huicholes segùn sus caractcristicas, mas bien partiremos de la heterogeneidad de 
las practicas sacrificiales y ana lizaremos las articulaciones conceptuales que 
existen entre todos estos fen6menos. Por otra parle, en el sentido de Valeri (ibid., 
p. 103), queremos demostrar que,« Sacrifice cm111ot [. .. ]be tumed into a distinct 
thing, but must take ifs place in a /ami/y of notions, none of whic/1 lias m1y l'(t/idity 
except if if is relatil>ized by tlie otliers ». 
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En especial, quiero retomar el contraste entre sacrificio y « autosacrificio » 
que he desarrollado en lrabajos previos (Neuralh 2002a). La diferenciaci6n 
analitica se complica cuando nos damos cuenta que el especlro entero de los 
sacrificios huicholes esta presente en cada uno de los rituales. Se sostiene que en 
un rito determinado predominan ciertos conceptos, pero siempre se encuent ra 
también la presencia de las ideas opuestas. En este sentido, propougo recurrir a 
un planteamiento recientemente presentado por Michael Houseman y Carlo 
Severi ( 1998). Se trata del concepto de « condensaci6n ri tuai », definido co mo 
existencia simulta uea, dentro de una secucucia de acciones, de modos opuestos de 
relaci6n (ibid., p. xii). En el caso de la caceria veremos c6mo se condensan 
relaciones de dcpredaci6n y alianza ; en el caso del sacrificio ana lizaremos la 
simultancidad de intercambio e identi ficaci6n. 

TRADAJO RTTUAL, SACRTFIC10 DE TORO Y CACERIA RITUAL DE VENADO 

El sacrificio ritual de un animal doméstico (toro, becerro, vaca, chivo, bor­
rego), 111awarixa, es un tema inevitable para los estudiosos de la cultura wixarika. 
Se trata de un ritual muy frecuente y relalivamenle facil de documentar. Casi 
siempre se realiza en la mafia na o m ad rugada, después de una noche de vigilia y 
canto chamanico. Solo muy raras veccs he visto que se sacrificaran estos a nima les 
domésticos sin pasar por un procedimienlo ceremonia l tipo 111awarixa 3

. 

El ténni no mencionado no es un equivalenle directo de palabras como 
« sacrificio » u Opjèr, ya que se emplea para designar las fiestas o ceremonias que 
culmina n en el sacrificio de un anima l doméstico, y concluyeu con la entrega de 
ofreudas a los dioses. Por otra parte, segùn mis averiguaciones, 111awarixa también 
significa « ofrenda » o, de manera mas general, « compromiso ri tuai ». 

En la lengua wixarika, que aùn carcce de una buena documentaci6n por los 
lingii istas 4 , no enconlramos ningùn o tro equivalente del término espailol « sacri­
ficio », pero, en el discurso huichol, queda claro que las practicas mencionadas 
formau parte de un cam po semantico. Cuando los huicho les - la mayoria de los 
hombres adultos son biling iies - se expresan en espanol, numerosas actividades 
rituales suelen caracterizarse como un « sacrificio »: el ser vicio a la comunidad, 
tomar un cargo, gas tos para financiar fiestas; ayunos y o tras practicas de auste­
ridad como la abstenci6n del sueno o la abstencia sexua l; aguantar practicas 
rituales sumamente agotadoras como las cacerias, las pereg rinaciones y las 
danzas, que puedeu durar hasta va rios dias y noches; comer peyole diariamentc 
durante muchas semaoas, como Io tienen que hacer los encargados del centro 
ceremonial tukipa después de su viaje a Wirikuta 5

• 

En este sentido, para avanzar en el analisis, conviene ir m as alla de los 
significados del término 111awarixa. Asi que propongo que ampliemos el campo 
de indagaci6n y vinculemos el tema del sacrificio de toro con la caceria ri tuai de 
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venado, Jas ofrenclas (Neurath s. d.), las practicas de austeridad (ayunos, absti­
nencia sexual, etc.) e, iucluso, con la cooperaci6n, la participaci6n, el trabajo 
ritual en si. Rctomando a Bloch (1992, p. 25), estas practicas fonnan parte de un 
« wider range of pheno111ena, so111e of which 111ay hm•e been /abelled sacrifices, so111e 
initiations, and so 0 11. It is 011 this more inclusil'e lel'el tlwt ll'e 11111st seek exp/ana­
tion ». Aclemas, para completar la« familia de nociones » o practicas - « co1111ec­
ted ll'ilh the taking of life ll'here this /ife, in its vario11s.for111s, lias strong symbolic 
significations» (Valeri 1994, p. 130) -, habria que tomar en cuenta, algunos de los 
motivas mas importantes de mitologia wixarika, la Jucha del Sol contra las 
estrellas 6 y el autosacrificio cosmog6nico 7 de los dioses. 

El sacrifico del taro ha sida tratado en un creciente nùmero de trabajos 
(Lumholtz 1902, 2, p. 6; Preuss 1998, pp. 173-176; Anguiano et al. 1969; Mata 
Torres 199 1; Gutiérrez 2000; Durin 1998, 2003; Neurath 2002a, p. 159, s. d .; 
Kindl 2003, p. 129; Jauregui y Jauregui 2005). Llama la atenci6n que gran parte 
de la bibliografia es reciente. Es que la tradici6n culturalista se inclinaba a no 
considerarlo « auténtico ». Segùn la 16gica argumentativa de esta corriente, ritos 
de origen claramcntc prehispanico, como la caceria ritual de venado, eran 
prioritarios. La ganaderia no se consideraba un rasgo tradicional, adcmas, se 
tenia la idea que los huicholes erau, eseucialmeute, una cultura « chichimeca » de 
cazadores-recolectores, que solo en tiempos relativamente recientcs habia ini­
ciaclo su transici6u a la vida sedentaria (Myerhoff 1968; 1970; 1974) 8

. No 
importaba que grandes rebafios de ganado vacuno habian venido siendo obser­
vados en la Sierra Huichol por Io menos desde el sigle xv11 9 - la practica de la 
ga naderia no correspondia a la imagen buscada de una cultura pristina . 

H oy en dia, los antrop61ogos, finalmente, han aceptado que los huicholes son 
una cultura ganadera. La posesi6n de grandes rebafios es indice de bienestar y 
simbolo de estatus. Una parte considerable de la vida cotidiana y ritual gira 
a lrededor del ga nado. Las vacas son seres queridos, se les aplican todas las 
vacuuas y bafios garrapaticidas, y peri6dicamente se realizan ceremonias chama­
nicas curativas para ellas. Por otra parte, varias autrop6logos han observado que 
la muerte accidenta i de una res provoca ernotivas expresiones de luto, incluse que 
contrastan con cl estoicismo manifestado cuando se muere una persona. 

Desde esta perspectiva, no seria absurdo inspirarnos en la etnografia de 
pueblos como los nuer y dinka (Coote 1992; Bloch 1992, p. 33) para analizar los 
sacrificios de toro entre los wixaritari. Por otro lado, es la insistencia de los 
huicholes en la practica de la caceria ritual de venado la que requiere una 
explicaci6n. Décadas des pués de la virtual cxtinci6n del Odocoile11s 1•irginian11s en 
el territorio huichol, aùn no se pucdc celebrar ninguna cerernonia importante sin 
la presencia de carne de venado cola blanca. Este hecho cultural puede conside­
rarse mas sorprendentc que los frecuentes sacrificios de toro. 

A diferencia de otros grupos iudigenas de la regi6n, quienes, dcbido a la 
dificultad de cazar venado, sustituyen la carne del cérvido par flores, techalotes u 
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otros elementos simb61icos (Reyes 2001, p. 11 3 sobre los tepehuanes de Santa 
Maria Ocotan, Durango), los huicholes hacen todo Io posible por continuar con 
esta tradici6n. Se someten a la burocracia gubernamental para tramitar permisos 
especiales, que se les conceden en nombre de la libertad de culto, para matar un 
ejemplar de la especie protegida. Luego se trasladan a territorios mestizos lejanos 
para cazar, y durante el viaje de regreso soportan el acoso de policias que buscan 
confiscar armas y caza ilegales. 

Intentos de parte de diferentes organizaciones ecologistas de reintroducir el 
venado en la Sierra Huichol, criândolos en cercas (venadarios) para luego 
liberarlos en los bosques de la zona, se han confrontado con el problema que los 
huicholes se niegan a cazar los venados semi-domesticados asi producidos, ya que 
carecen de iyari, « coraz6n » y de otras cualidades importantes. Aparentemente, 
el caracter silvestre del venado es un rasgo indispensable. 

En rcsumen, la caccria ha perdido su importancia para la subsistencia alimen­
ticia , pero se mantiene firme como elemento central de la vida religiosa 10

• Por 
otra parte, los venados no son los ùnicos animales que los huicholes cazan: 
ardillas tachalotes y jabalies son populares como alimcnto, pero ùnicamente la 
caceria de venado es un asunto de prestigio de los hombres y tiene un significado 
religioso importante. Los hombres huicholes generalmente recuerdan la primera 
vez que lograron cazar un venado (Kindl 2005b), de la misma manera como los 
chamanes recuerdan sus cxperiencias iniciâticas o visionarias. 

La insistencia de los huicholes en la caceria indica que, para ellos, tiene un 
significado religioso muy particula r, podria decirse que se !rata de una tradici6n de 
alguna manera « esencial »para su religion y modo de vida. Revisando la biblio­
graf1a se nota que los huicholes, aparentemente, han transmitido a lgo de este esen­
cia lismo a los etn6grafos. De hecho, el tema del simbolismo del venado (maxa) y 
su rclaci6n con el peyote {hikuli) ha sido uno de los temas mas recurrentes en la 
bibliograf1a 11 sobre los huicholes; también porque se relaciona directamente con 
otros temas considerados atractivos, como el chamanismo y el a rte. 

Sin embargo, a diferencia del sacrificio de toro, la caceria de venado plantea 
dificultades considerables para su observaci6n. En primer lugar, porque los 
huicholes no suelen invitar a sus amigos ant rop6logos a estas expediciones de 
caceria agotadoras y, a veces, clandestinas. Asi que, en contraste con mi amplia 
experiencia con el tcma del sacri ficio, solamente conozco la cacerla de venado a 
partir de los testimonios de los huicholes. No cuento con observaciones directas 
de la caceria, ni tampoco de los rituales que se realizan inmediatamente después 
de matar a un venado 12

• 

Sé que, hoy en dia, la caceria se realiza casi siempre con rifles de calibre 22. 
Ûnicamcnte en las porciones selvaticas y tropicales del territorio huichol (en la 
rancheria de Roseta, estado de Nayarit) me han asegurado que aùn se acostum­
bra la caceria con redes. En todos los casos, la técnica de caceria mas practicada 
es colectiva y consiste en correr airas del venado, hasta que éste se cansa, queda 
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parada y, aparentemcnte, renuncia a la posibilidad de escapar. Par esta, la 
importancia de la idca de una entrega voluntaria del venado a los cazadores. 

A diferencia de Io que Hamayon (1990) describe de los cazadores siberianos, 
no necesariamente es el sef\or o duef\o de los venados quien permite que se maten 
algunos de sus hijos, sino que es el mismo venado quien se ent rega al cazador. 
Entre los huicholes si existen deidades importantes que se consideran 
« padre » y« madre »de los venados. Se llaman Tsakaimuta y Tatei Kiewimuta. 
Identificados con el Sol y la Lluvia del Poniente tienen su morada en el pueblo 
corn M esa del Naya r, Nayarit. Sin embargo, los huicholes enfatizan el acto 
voluntario del mismo venado. No se deja cazar porque alguna deidad superior Io 
indica. 

Coma veremos, hay tacla una serie de diferencias interesantes respecta al 
modela siberiano 13. Entre los huicholes, la« alianza matrimonial supernatural » 
entre el cazador y el dueilo de los animales (Hamayon 1990) es un motiva que si 
aparece en aigu nos mitas, pero la boda entre el cultivador y las muchachas maiz 
es un tema mas importante (Neurath 2002a; 2006b). 

Este hecho puede interpretarse en cl sentido de que la caceria esté insertada en 
un contexto ritua l agricola. Sin embrago, desde mi punto de vista, Io mas 
importante es la« condensaci6n ritual »que vincula las relaciones contrastantes 
entre alianza y depredaci6n . En un principio, se trata de la misma ambivalencia 
que se ha analizado para el casa de las ofrendas de jicaras y flechas (Kindl 200 1; 
Neurath 2002a, s. cl.): dcpositar una j icara implica clonar una mujer, clepositar 
una flecha significa matar al clest inatario de la ofrencla - un acto violenta se 
convierte en un intercambio pacifico y vice versa. 

LA CACEttiA EN EL CONTEXTO DE LOS RITOS AGRICOLAS E LNlCIÂTJCOS 

Una vez que nos hayamos liberaclo de la idea equivoca segùn la cual los 
huicholes son portadores de una cultura de cazadores-recolectores, podemos 
constatar que esta imagen si tiene mucho que ver con un tipo de autorepresenta­
ci6n que es comùn entre los huicholes. De hecho, el atavio de ciertos actores 
ritua les huicholes, que porta n carcajes, arcos y flechas, y se conocen como los 
m1'afa111ete, el grupo de cazadores origina les, recuerda a los grupos mesoameri­
canos de élite que, en los c6dices, se representaban coma chichi mecas. No es que 
estas grupos realmente fueran cazadores n6madas, pero les importaba resaltar su 
ascendencia nortef\a 14

• Los grupos rituales huicholes reprcscntan a los primeras 
ancestros, y éstos son considerados cazadores de venado. 

Lo interesante es que, segùn la 16gica de los mitos cosmog6nicos, estos 
cazadores aùn no eran gente (tewi, pl.: te11ten). Solamente a través de la alianza 
matrimonial con el maiz se volvieron auténticos seres humanos. Por otra parte, 
estas cazadores originales tampoco eran dioses, ya que tenian que pasar por el 
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proceso iniciatico para convertirse en« abuelos » ( tewarixi) o ancestros deifica­
dos (Neurath 2006b). Veremos en adelante que las historias mencionadas expre­
san relaciones antag6nicas de alianza (la boda del maiz) y depredaci6n (la caceria 
de venado) que son parte de un mismo proceso iniciatico. 

la depredaci611 

Partimos de la observaci6n que muchos ambitos de la vida cotidiana y 
ceremonial se escenifican en términos cinegéticos. El primer elote no es cosechado 
si no cazado, el primer peyote no es recolectado, sino flechado (Lumholtz 1902, 2, 
p. 134, y la fo tografia de Olivia Kindl in Neurath 2005a, p. 22). En fiestas y 
ceremonias huicholes, el tema de la caceria de venado es casi omnipresente. 
Preuss (1998, p. 399) ofrece el siguiente resumen del ritualismo relacionado con el 
venado a nive! regional: 

En las fiestas huicholas [ ... ] hay actuaciones d ramatieas muy elaboradas, especialmente 
cuando se t rnla de representar la caceria de venado. En el caso de los coras, la est relia de 
la tarde Sauta ri, en figura de venado, baila a lrededor de la foga ta, brincando salvaje­
mente, y dando patadas a los instrumentos rituales, asi como a Ioda la gente presente, 
entre ellos la est relia de la maiiana reprcsentada por un niiio, y la diosa de la tierra Tatei , 
personificada por una niiia. L os cantos huicholes tratan de la caceria sagrada de 
vcnado que realizan los dioses, acto que se escenifica teatralmente con cazadores que 
conduccn a personas que representan a los venados al meterse en !rampas prcparadas. 
Entre los mcxicaneros la caceria se representa con j6venes muchachos que se diviertcn 
bailando a lredcdor, e imitan el ladrido de los perros de caza. En otra oeasi6n, entre los 
hu ieholes la caceria se escenifiea por un seiior q ue actùa disfrazado de venado y, en 
medio de la noche, sale corriendo del tcmplo y, con una an torcha en la ma no, se va hasta 
el « lugar del a manecer » (Pariya kutsié). Lo persiguen el dios solar (Tayau, Nuestro 
Padre) y un dios del fucgo (Talutsi Maxa Kuaxi, Disabuelo Cola de Venado). Mientras 
lanto, dos personajes bailan alrededor de la fogata, fro tando dos om6platos cstriados 
de venado. La explicaci6n es que cl so l mata a los venados-estrellas a l amanecer. E ntre 
los coras, se representa c6mo cae cl venado hcrido, después Io cargan bailando 
a lrededo r de la fogata y represcntan c6mo Io desollan y preparan para corner. 

Los ritos de la gran fiesta Hikuli Neixa, « la danza del Peyote » (Neurath 
2002a), también se rclacionan con la caccria. Se dice que los danzantes son 
venados, aunque también representan otros animales, como, por ejemplo, ser­
pientes emplumadas. Los pasos de la danza, una variante del tipico paso de 
mitote que se caracteriza por pisaclas fuertes, representan los brincos de un 
venado. Ademas, cada uno de los peyoteros lleva una cola de venado 
(maxakwaxi) y los punteros portan cornamentas. El movimiento coreografico 
representa, entre otras cosas, que aqui no poclemos detallar, a un venaclo que se 
frota en un pino para qui tarse la pie! de las cornamentas nuevas. Por esta raz6n, 
en el patio de danza se plan tan tres pinitos y en ellos se amarran cornamentas de 
venado. También se escenifican luchas entre venaclos machos en brama. 
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Existe una a nalogia, pero ta mbién una diferencia, a nivel simb61ico, entre los 
elotes y las astas de venado. Las segundas crecen en las secas, o sea primera. 
Como producto del calor, los cuernos ( mmte) no requieren del agua pero, al igual 
que los elotes, son blandos cuando nacen y, postcriormente, endurecen. La piel 
que cubre los cuernos tiernos corresponde a los toto111oztles, las hojas de las 
mazorcas. Astas de venado y elotes son los frutos principales de las dos estaciones 
del aifo. Ambos se cosechan, los venados se rascan para quitarse la piel y los 
campesinos pizcan el maiz. 

Las astas que se amarran en los troncos de los pinos tienen una explicaci6n 
diferente. Corresponden a las cornamentas que, en las cacerias, suclen (o solia n) 
atarse en los a rboles para atraer a los venados. Coma danza de venados, la fiesta 
del Peyote también es un ritual mimico que propicia éxito en la caceria. Sin 
embargo, a l iniciar su celebraci6n, un grupo de los participantes en la fiesta, los 
awatamete, ya tiene que haber cazado venado. 

El ritua l establece, ademas, una analogia interesante entre venados y 
serpientes de lluvia. Ambas se aparecen y se entregan a los seres humanos que 
participan en la bùsqueda de visiones y/o practican ejercieios de a usteridad y 
abstinencia. 

Al analizar Io que se llama el « simbolismo »del venado nos encontramos con 
informaci6n abundante que, a menudo, resulta dificil de o rdenar y de analizar. 
Convienc comenzar con el significado agrîcola de la caceria, expresada en la 
analogia entre las mazorcas y las astas de venado 15

, y, en el contexto de estas 
creencias y practicas, hay que analizar la importancia del venado en el nagua­
lismo y cha manismo. 

Astas ( awa) y colas de venado (maxakwaxi) se identifican como los instrn­
mentos que usan los chamanes y, de hecho, las varas emplumadas 11111wierite 
pueden usarse como tales. Los venados, como portadores naturales de 11111 1J1ierite, 
son, desde luego, chamanes. Por otra parte, los cazadores exitosos tienen, por Io 
general, un alter ego labo, al menas entre Ios huicholes tupauritari donde he 
realizado mis investigaciones de campo. 

C hama nismo y agricultura no son actividades o instituciones separadas la 
una de la o tra. Mas bien, coma hemos insistido en varios trabajos (Neurath 
2002a), Io mas importante es el vinculo entre la experiencia iniciatica y la 
producci6n de las serpientes de nubes en Wirikuta. 

Vimos que muchas am bitos de la vida cotidiana y ceremonial se escenifican en 
términos cinegéticos. Cacia vez que esto sucede, el rito cinegético refiere, de 
alguna ma nera u otra, a la iniciacion. Para retornar una vez mas a los primeros 
ejemplos que hemos meneionado: el elote que es cazado se entrega a los cazadores 
y se transforma en una deidad astral, el peyote que es cazado también logra la 
iniciaci6n y se transforma en venado. 

En la mitologia cosmogonica, la primera caceria es un tema cent ra l y decisivo. 
Se equipara con el viaje mitico de los antepasados del mar en el Poniente al 
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desierto orienta l, es decir, con la primera peregrinacion de peyote. El venado, 
Tamatsi Parietsika o Parikuta Muyeka, « Nuestro Hermano mayor que camina 
en el amanecer »,es el ancestro que« salio primero »de la oscuridad del mar. De 
esta manera, se Je considera el peregrino que camina adelante, en bùsqueda del 
amanecer. Los demas peregrinos, identificados con los lobos (kamikite) , son el 
grupo de los cazadores y Io persiguen. 

Como saben los que conocen el desenlace de esta historia, el lugar de naci­
miento del Sol se encontro en el clesierto oriental de Wirikuta, concretamente, en 
el Cerro Pari tek ta 16

, pero a l salir del mar esto at'm no se sabia. La importancia del 
personaje llamado Tamatsi radica en que se entrega a los cazadores. « Se dispara 
a si mismo o se deja flechar por los cazadores ... y se ahorca con los lazos de la 
trampa » (Preuss 1998, p. 279). Como Io explican los huicholes de Santa Cata­
rina, a l llegar a un paraje del desierto, el venado sintio Jastima por sus persegui­
dores y decidio dejarse a lcanzar. Por eso, su corazon ('iyari) se transforma en 
peyote (hikuli), cactus psicotropico, cuyo efecto experimentan, en primer Jugar, 
los propios cazadores al pro bar la carne de la presa. Wirikuta fue encontrado en 
el instante en que fue creado a través de un autosacrificio. 

Queda claro que no se trata tan solo de consumir peyote, si no de convertirse 
en él (Neurath 2006a). Por otra parte, la primera experiencia de peyote implica 
una « iluminacion ». En el momento que los peregrinos encuentran el lugar del 
amanecer, presencian la primera salida del sol y se convierten en personas 
iniciadas, chamanes (mara'akate, « los que saben sonar ») y, a la vez, en anccstros 
propiamente dichos, « abuelos », tewarixi o teukarite, es decir, ancestros deifica­
dos (Neurath 2002a, p. 233). 

La relacion dinamica y ambivalente entre cazador y presa, sacrificador y 
victima es de los aspectos mas fascinantes de la religion huichola (Neurath 
2004a) 17

• Se busca la identificacion con el venado-peyote que se entrega a los 
cazadores-peregrinos. En este sentido, la caceria puede definirsc como una 
situacion donde una persona se ent rega [a si misma] a otro aspecto de su propia 
persona. Retomando una propuesta terminologica de Strathern ( 1988, p. 13; ver 
también Viveiros de Castro 2004) podemos hablar de una « dividualidad ». 
Situaciones muy similares se describen en las etnografias sudamerica nas, dondc 
el canibal se identifica con el enemigo capturado y tiendc a transformarse en su 
propia victima; por otra parte, en el caniba lismo araweté, donde los dioses 
devoran a los muertos, las victimas se transforman en su propio devorador 
(Vivei ros de Castro 1992; 2005). 

En el chamanismo huichol, el éxito en la caceria de venado no es, simple­
mente, el resultado de una habilidad individual como la punteria. Cazar venado 
de cola blanca es una cuestion de concentracion, un acto magico. Tratandose de 
una actividad que requiere la capacidad de comunicacion con los dioses, la 
caceria es una de las vias de aprendizaje para el chamanismo. La trampa que se 
usaba en el método tradicional de caceria es un « objeto para ver » ( 11ierika), 
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equivalente a los instrumentos que usa el chaman en las curaciones y sesiones de 
canto (Kindl 2005a). 

Por otra parte, la muerte del venado es un autosacrificio cosmogonico que 
ascgura la continuidad de la costumbre y del universo, un gesto donativo y 
voluntario, que permite la transformacion de los dioses-venado en todo Io que los 
hombres necesitan para vivir (Negrin 1986). En particulai; el venado se trans­
forma en peyote Io que implica que se siga reproduciendo el conocimiento 
chamanico 18

• Asimismo, ingiriendo el venado ya transformado en peyote, el 
cazador se transforma en venado y garantiza la continuidad de la caceria (Neu­
rath 2002a; 2004a; 2005a). 

Para los huicholes, la entrega voluntaria del cérvido es un eq uivalcnte a 
practicas de austeridad, como las caminatas, el ayuno, la abstinencia del suefio, la 
abstinencia sexual, la confesion. Los cazadores deben purificarse con todas estas 
practicas, para lograr un estado de animo que les permita la comunicacion con el 
venado, la identificacion con la presa. Obtener un venado en la caceria equivale a 
obtcner 11ierika, el« don de ver », y am bas cosas solamente se obtienen mcdiante 
la practica del sacrificio y de la austeridad. 

En este sentido, los estudiosos de la religion wixarika hemos usado cl término 
« autosacrificio », para referirnos a toda la gama de practicas dirigidas en contra 
de aspectos de la persona propia. Se trata del rechazo de aspectos de la vida 
asociados a la oscuridad (tikan). La represion de tikari fomenta la generacion de 
vida asociada a la luz (tukari) (Neurath 2002a). Parafraseando a Horkheimer y 
Adorno, quienes hablan de« la historia de la civil izacion », el proceso de inicia­
cion «es la historia de la introversion del sacrificio, la historia de la renuncia 
[E11tsag1111g] »(Horkheimer y Adorno 1984, p. 51). 

Sin embargo, en un rito particular no siempre es tan evidente si se trata de un 
sacrificio o de un autosacrificio. En este trabajo ya no quiero enfatizar tanto el 
contraste entre los diferentes tipos de sacrificio, sino analizar la ambivalencia que 
caracteriza la relacion entre allo- y autosacrificio. 

La a/ia11za 

Con estas observaciones sobre el significado ritual de la caceria entre los 
huicholes, nos podemos deslindar de una tradicion interpretativa de la caceria 
huichol que se acerca mucho a la vieja idea del sacrificio totémico. Puede decirse 
que los autores que han trabajado el tema del sacrificio entre este grupo, aunque 
no usan el término, piensan en las categorias de esta teoria. Lemaistre (1996, 
p. 311 ) se pregunta: « One mig/Jt wo11der w/Jy t/Je deer is 1101 taboo and ils co11s1m1p­
tio111101 forbidde11 » 19

. 

Efectivamente, el venado es el fundador de la costumbre huichol y, como tal , 
es el principal interesado en que esta costumbre siga realizandose. Incluso, podria 
hablarse de un sacrificio de la deidad en el scntido de Hubert y Mauss ( 1970). Sin 
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duda, Nuestra Hennano Mayor, el venado, es una de las deidades principales de 
la religion wixarika. Su muerte sacrificial representa Io mas sublime. Matarlo en 
la caceria es un acto violento, como dicen Hubert y Mauss (ibid., p. 181), un 
« crimen ».Los hombres matan a un animal tierno y puro, su hermano mayor, a l 
héroe fundador de su religion. El venado no resiste y, antes de morir, todavia 
enseîia las técnicas de caceria. 

De cierta manera, el autosacrificio de Tamatsi si se presta para una compa­
racion con la mue1"te de Cristo, para algunos el sacrificio totémico mas elevado 
(Hubert y Mauss ibid. ; Detienne 1989, p. 15). En ciertos circulos de« huichole­
ros » - amigos de los huicholes y/o buscadores de « espiritualidad », frecuente­
mente influenciados por au tores e ideologias New Age - , no es raro escuchar esta 
opinion. Pero no conviene hacer comparaciones forzaclas. Igual que en el catoli­
cismo, el (auto)sacrificio del fundaclor de la tradicion es celebrado en las ceremo­
nias pero, en el caso que estudiamos, la relacion entre mito y rito es radicalmente 
clistinta. Entre los huicholes el autosacriflcio ciel venado no es un hecho histori­
camcnte dado, solamente sucede si los iniciantes siguen practicanclo la caceria y 
la bùsquecla de visiones. Se supone que los ritos cosmogonicos lmicholes siempre 
son realizados por primera vez (Preuss 1933, pp. 7-9). Decir que las peregrina­
ciones y cacerias son una « reactualizacion » del mito es una simplificacion no 
procedente. 

Por cl otro lado, la relacion entre hombre y deidad es muy distinta que en el 
Cristianismo ( o en los supuestos cuit os totémicos). En el caso del di os venado hay 
que tomar en cuenta que se trata de un personaje complejo y multifacético. Su 
caracter, o simbolismo, no debe reducirse a sus aspectos nobles y ejemplares. Es 
decir, el estudio del simbolismo del venado no se agota facilmente y no puede 
reducirse a unos cuantos rasgos como se ha hecho, ocasionalmente, en los 
estudios sobre la« triada venado-peyote-maiz »en la religion huichol 20

. 

Lo que importa es la identificacion entre sacrificaclor y victima, algo que 
Viveiros de Castro (1992; 2005, p. 337) llama « apropiarse del punto de vista del 
otro ». En mi opinion, ésta resulta ser una muy buena pista para el analisis del 
sacrificio del venado, definido como un rito chamanico donde el cazador se 
convierte en presa, y la presa en cazador. El chaman tiene la capacidad de 
experimentar ambos papeles a la vez, situacion que puede compararse con la 
multiplicacion de la persona del chaman en los cantos cunas donde, segùn el 
analisis de Severi (1996; 2002, p. 36), la identificacion del chaman con el j aguar no 
representa un impedimiento para luchar contra el felino. 

Tamatsi es héroe cultural, pero también es trickster (Hultkrantz 1998, p. 18). 
Escuché historias donde el venado se transforma en una mujer huma na seductora 
que destruye al hombre que Io persigue, devorandolo con su 1•agi11a de11tata. En 
otras versiones (Lumholtz 1902, p. 12, 1986, pp. 38; Preuss 1998, p. 278; Preuss y 
Mengin 1937, pp. 30-3 1), un cazador llamado Tamatsi, « hermano mayor », o 
Parikuta Muyeka, «el que camina en el amanecer », hicre a a lgunos vcnados con 
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sus ftechas. E n seguida , los a nima les heridos se t ransforman en mujeres que tratan 
de seducir al cazador quien tan solo quiere recuperar sus proyectiles 21

. E lias Io 
llevan hasta el inframundo en el poniente donde se encuent ra la casa de la madre 
de las muchachas venado, lugar circular que se describe en términos de un cent ro 
ceremonia l tukipa. Parikuta Muyeka prueba la comida ofrecida por la madre de 
los venados. Asimismo, se pone como adorno algunas de las plumas que hay en 
este lugar y, en consecuencia, se transforma en venado. Resulta que estas plumas 
son sus astas. Segùn la version documentada por Lumholtz, cl cazador seducido 
t iene que ponerse las astas para poder i ngeri rel pasto que le ofrecen como comida. 

En el mito huichol, la madre de las muchachas venado 22 ayuda a Parikuta 
Muyeka a escapar,junto con su hermano menor, el conejo. En seguida, el venado y 
el conejo son perseguidos por una segunda pareja de cazadores: X urawe Tamai, 
«el joven estrella », y Kuka Tamai, «el j oven perla». Fina lmente, llega ndo al 
desierto en el Oriente, el venado y el conejo seentregan voluntariamentea los caza­
dores, les enseiïan las técnicas tradicionales de caceria y se meten a la t rampa. El 
conejo, sin embargo, por su torpeza no logra autosacrificarse y ta n solo rompe sus 
patas(Neurath 2002b) 23

. 

Estas ambivalencias, la transformacion del cazador en su presa y la inversion 
de la caceria, son tipicas para los mitos huicholes vinculadoscon el venado ydeida­
des rclacionadas. Coma sesenalo en un t rabajo sobre los mit os de Venus en el Gran 
Nayar (Neurath 2004a), el tema de la caceria invertida alude a los peligros que 
carre un cazador indigna. También la bùsqueda e ingestion de peyote puede vol­
verse un asunto peligroso si uno no se prepara y purifica (Neurath 2006a). Los 
ancestros pueden convcrtirse en enemigos. Desgracias ocurren por faltar a las 
reglas relacionadas con la caceria, en especial, la abstinencia sexual (Hamayon 
1990; D ehouve2006a) pero, enelcaso de los huicholes, queda bastanteclaro que el 
fracaso es mas que un simple accidente, de cier ta manera esta previsto por el 
« guion ri tuai ». 

Una de las consecuencias positivas del fracaso en la iniciacion es la alianza que 
se establece entre« los de arriba »y« los de abajo », los cazadorcs y las presas, los 
cultivadores y el maiz. No podemos ignorar que la historia ominosa del cazador 
que tiene relaciones sexuales con la venada hace eco del ya mencionado mita fun­
dacional de la boda ent re el héroe cultural y las cinco muchachas maiz (Preuss 
1998, p. 16 1; N eurath 2002a, p. 159). El cazador errante y solita rio, a través de su 
matrimonio con una o varias mujeres del inframundo, se convierte en «gente» 
( tell'i} y adquiere un modo de vida sedentario y en familia . 

Ser « gente», de cierta ma nera, implica haber fraca sado en la iniciacion. 
Hasta en la segunda fase de la iniciacion, el cazador transformado en venado, a 
través de su autosacrificio, se convierte en « abuelo » o a ncestro deificado 
( tell'ari) (Ncurath 2006b). 
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MAWARIXA: NIVELES Y CONTRASTES EN EL SIGNIFICADO DE LOS SACRLFICIOS 

Corno se mencion6, todo indica que caceria y sacrificio rituales deben anali­
zarse en conjunto. Aunque, definitivamente, no son sinonimos, res y venado 
ocupan el mismo lugar en la secuencia sintagmatica de los procesos ri tua les. 

El vcnado es el elcmento indispensable. Por eso, la fiesta de venado, 
111axak11•aixa, es una ceremonia un poco mas sencilla que la fiesta de toro, 
mall'arixa. E n la primera no se requiere el sacrificio de una res, pero en la segunda 
si es necesario la presencia de carne de un venado cazado previamente. 

Mall'arixa/maxakll'aixa es Io que puede definirse como la expresion minima 
del ritua l huichol, ya que pueden celebrarse por si mismas o formando parte de 
procesos rituales mas complejos. En Las fiestas de la Casa Grande (Neurath 
2002a), se describe como los sacrificios de toro o fiestas de venado forma n parte 
de fiestas mayores tales como el Cambio de Varas, las Pachitas, la Semana Santa 
y fiestas del tipo neixa (mitote). Mall'arixa/maxakll'aixa aparecc en todos los 
con textos posibles, en las ceremonias del adoratorio parental xiriki, en las fiestas 
del centro ceremonia l comunal tukipa y en las grandes fies tas de la cabecera de la 
comunidacl, donde las reses se matan dentro de la iglesia ( tey11pa11i). Ocasional­
mente, las reses se llevan a lugares sagrados para matarlos ahi. 

Vcamos la descripcion de una variante tipica de estas fiestas 24
: 

En el atardecer comienzan los preparativos para la sesion de cantos chamâ­
nicos que durarâ toda la noche. El chaman (111ara'aka111e), los patrocinadores de 
la fiesta y sus familiares se reùnen en el patio. Al terminar la elaboraci6n y 
purilicaci6n de las ofrendas, el 111ara'aka111e entona su canto. Empieza con voz 
baja, concentrândose en su 111111\'ieri (vara ceremo nia l con plumas de âguila) o 
111axakll'axi (vara con cola de venado) agitândolo suavemente e iuvocando a los 
cinco rumbos. De una manera muy similar a la que Severi (1996; 2002) describe 
para los cantos chamànicos cuna, el 111ara'aka111e huichol se desclobla y se 
transforma en todos sus interlocutores. Aparentemente, siempre conversa 
consigo mismo, sin embargo escuchamos diâlogos con mùltiples participantes. 
Los dioses, que pucdeu definirse como elementos o fuerzas divinizadas del 
cosmos, hablan a través del cautador y, al mismo tiempo, a través de la mùsica de 
xaweri y ka11ari y de fen6menos visuales y auditivos como los rcfiejos que se ven 
en el espejo nierika, el crujir de la leifa, cl movimiento de las Hamas de la fogata 
ritual, ciertos efectos visua les produciclos por las plumas de los IJlllll'ierite, asi 
como el sonido de las campanitas de las mismas varas emplumadas. 

En el canto, el mara'akame primero convoca a Nuestro Hermano Mayor, 
Tamatsi y, clespués, a los clemâs clioses. Los invita a venir de sus respectivas 
moradas, de los cinco rumbos y de los lugares sagrados ciel paisaje, para que 
participen en la fiesta . Se les han preparaclo lugares especia les para que se sienten: 
sobre el costal enfrente del cantaclor, asi como en las difereutes jicaras que se han 
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colocado sobre el altar y donde cada deidad tiene su asiento particular asignado. 
Siempre hay escenas diverticlas en las conversaciones entre el 11wra'aka111e y las 
deidades, sobre toclo cuando se trata de personajes trickster como Tamatsi o 
K auyumari . Una de las habilidades de un buen cantador es la de improvisar e 
inventar nuevos episodios divertidos. A los dioses, se les exponen las razones por 
las cuales se realiza la ceremonia, se les pregunta si estaran contentas con las 
ofrendas y los sacrificios que se les preparan y se les pide sa lud y vida. 

Muchas veces las fiestas de toro se celebran precisamente para pedir el perd6n 
de deidades determinaclas que se encuentran « enojadas », clebido a faltas rituales 
de parte de ciertas personas. Incumplir algùn compromiso ritual es un asunto 
serio, ya que una deidad molesta es capaz de afectar la salud de los niî10s, de las 
esposas, del coamil y del ganado, ademâs de que pucde cambia r la suerte en los 
negocios. 

Para mencionar un caso tipico de la fiesta a nivel de los adoratorios 
xiriki: Una persona esta enferma y, en la curaci6n, el chaman determiu6 que 
la enfermedad fue causada por una piedra que reprcscnta a un ancestro 
(« persona-flecha », irikame), resguardada en un adoratorio particular, pero 
que babia quedado desatendida por sus descendientes o familiarcs. Por esto, 
el a ncestro se ha couvertido en una piedra que causa enfermedad, y debe 
celebrarse una fiesta mawarixa para desagraviarlo. Ya durante la fiesta, el 
chaman consulta a la deidad ancestral en cuesti6n para ver si realmente qued6 
satisfecha o si pide mas sacrificios u ofrendas a realizarse en una fecha poste­
rior. A veces, los dioses agraviados piden sacrificios de animales mas grandes, un 
toro en lugar de un beccrro, o de otra especie, por ejemplo, un borrego en lugar de 
una vaca ... 

Duran te el mismo proccso de negociaci6n también se pregunta al animal que 
se sacrifica ra si esta conforme con su sacrificio. jPor supuesto! que esta -
nos encontramos en una Unsc/111/dskomodie, « comedia de la inocencia », com­

parable con la que se describe para el caso en la buphonia griega (Burkert 1983; 
Meuli 1946). 

Para cl pùblico, es importante mantenerse despierto durante estas )argas 
noches de ca nto; a l menos, debe intenta rio. Entre todos los grupos incligenas de la 
Sierra de Nayarit , tener la capacidad de aguantar mucho ticmpo sin dormir 
equivale a poseer fuerza 25

, asi que la abstenci6n del suefio aumenta la eficacia del 
ritua l. Para aguantar la vigilia, ocasionalmente, se sirven refrescos o café. La 
mayoria de los hombres fuma cigarrillos o macuchi ( Nicotiana rustica). Frecuen­
temente se reparte ta mbién peyote. Consumido en cantidacles menores, que es Io 
comùn en las fiestas de x iriki, su efecto principal es quitar el suei'lo. 

Aun sin la ingestion de alucin6genos, puede alcanzarse una cierta intensidad 
de Irance; simplemente por el solo hecho de permanecer sentado frente a la fogata 
durante tocla la noche, escuchando al cantador, « segundeando » y esperando el 
amancccr 26

. 
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En la madrugada, después de toda una noche de cantos, el ùltimo preparativo 
para el sacrificio es pasar las sogas que se amarraran al cuello de la res, por las 
espaldas de los participantes de la fiesta. Este procedimiento es considerado una 
manera de purificarse (libcrarse de los« pecados » o transgresioncs sexuales). En 
frente del altar, se colocan ahora todas las velas y se las enciende. A los toros y las 
vacas se les piala. Amarradas las patas, se les jala hacia el lugar del sacrificio, eu 
frente del altar ode la puerta del xiriki. Cuando Io hay, al momento del sacrificio, 
el cuello de lares estarajusto encima de un tepali, una pied ra circular de sacrificio, 
que suele estar enterrada en el piso frente al templo. El animal debe posicionarse 
con la cabeza hacia el este y las patas volteadas hacia el sur. La cuerda de los 
pecados enlaza el cuello del animal con el altar del xiriki. Con la ayuda de adultos, 
los angelitos sostiencn crucifijos e imagenes de santos sobre el lomo de la res. A 
veces, uua mujer todavia le ofrece al animal una taza de chocolate con galletas. 

Los sacrificios de reses sueleu realizarse con un simple cuchillo que se clava en 
la car6tida. Inmediatamente, en pequeilos recipientes de toda clase (botes de 
cerveza, sarteues, jicaras, pedazos de bule), se recoge la sangre que brota de la 
herida. Las velas se un tan con la sangre del animal aùn agonizante, igual que las 
ofreudas (ftechas, jicaras, etc.), las piedras de sacrificio tepali y demas objetos 
sagrados. En fiestas que se celebran duraute las lluvias, la sangre también se lleva 
a los coamiles. Durante la agonia del animal sacrificado, la fiesta alcanza sus 
momentos emocionales mas intensos. 

Las etnografias cl{1sicas aùn describen las cacerias colectivas que los huicholes 
realizaban en la madrugada. Lumholtz (1902, 2, p. 42) observa un contingente de 
no menos que 45 cazadores saliendo juntos en la madrugada, todos « vestidos de 
la mejor manera, con la ropa recién lavada. Innumerables cintas, boisas y plumas 
les ftotaban por toda la cara y el rintintin de los cascabeles de sus vestidos 
producia una mùsica demasiado incitante a la cual , de seguro, los venados no se 
podrian resistir ». En esta época era fâcil atrapar a un venado y traerlo vivo al 
patio festivo. 

Hoy en dia es notable que el toro tiene un pape! mucho mas protag6nico. 
Durante la noche, la carne seca de venado pennanece guardada eu algùn lugar. 
Hasta des pués del sacrificio de toro se comienza con la preparaci6n de la carne de 
toro y venado. 

No es coincidencia que los sacrificios de las reses se realicen en el amanecer, 
frecuentemente, eu los primeros momentos después de la salida del sol. La sangre 
del animal agonizante, mas que otra cosa, es un alimento que se obsequia al astro 
diurno que acaba de triunfar sobre la noche. En este contexto, la rcs simboliza, 
mas que nad a, a las fuerzas de la oscuridad ( tikari) que terminau siendo vencidas 
por la luz (tukari). 

Después de toda una uoche de vigilia y canto, el espectâculo de la salida del 
sol es una experiencia impactante. E l repentino exceso de luz parece como una 
bella vision de peyote y se entiende por qué, en el mito, la transformaci6n 
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ciel venaclo en liikuli es un paralelismo de la primera aparici6n del sol en el 
ho rizonte orienta l. 

Inmediatamente después del sacrificio, el anima l es clesollado y destazado, 
trabajos que suelen realizarse en un terreno cercano a l patio festivo. Los cucrnos, 
la lengua y el coraz6n son ofrenclados en el « a ltar ». La carne se cuelga en ramas 
de â rboles, fuera del alca nce de los perros. Mâs tarde, una parte se corta en tiras 
que se tienden en mecates para secarlas en el aire y para conserva rias coma ceci na. 
E l cantador recibe una pierna y la lengua com a parte de su pago, junto con 
refrescos, cervezas y algunos baldes o botellitas de« vino ». Con la sangre y las 
tripas se prepara moronga (k111i1111ri). La mayor parte de la carne no se guarda, 
si no que se usa para preparar « picadillo »y un caldo ( itsari) . Simultâneamente, 
se prepara un caldo (maxa itsari) de la carne de los venados que fueron cazados 
para la fiesta. 

D e ma nera simila r que entre los antiguos griegos (Vernant 1989), los clioses 
sola mente consumen la parte mas preciosa del animal sacrificado, en este casa la 
sangre que brota de la yugula r de lares aùn agonizante. El coraz6n y los cuernos 
ta mbién se donan de una manera especial a los dioses, pero 1\0 en calidad de 
alimenta. El resta, es decir, tacla la carne, se deja generosamente para los « her­
ma nos menores »de los dioses, los seres lrnmanos reunidos en la fiesta 27

. 

Durante cl dia, el canto a ùn continùa, pero la gente ya no le pane mucha 
atenci6n y prefiere descansar en la sombra de alguna casa o de un ârbol. Al 
parecer, el ritua l ya termina, pero observamos que el nùmero de participantes 
a umenta considerablemente. D esde todos laclos « se arriman » invitados que no 
habia n estado prcscntes durante la noche de ca nto. La raz6n de la llegacla tardia 
es la gran comida festiva que se o frecera en las primeras horas de la noche. 
Después del festin , todavia suele celebrarse un bai le de « zapateado huicho l », al 
son de xaweri y kanari. También entran en acci6n los conjuntos populares de 
mariacheros. Duran te 24 6 48 ho ras, la borrachera se generaliza. 

El i11terca111bio 

Para la interpretaci6n de 111a111rll'ixa habria que partir del hecho de que se 
matan animales que pcrtenecen a dos categorias contrastantes, por un lado esta el 
venado, por el o tro, animales domésticos coma reses y chivos. 

E n Io que se refiere a la importancia del intercambio reciproco de clones entre 
seres humanos y dioses, los significados simb6licos de ambos sacrificios no son 
muy distintos. Sin emba rgo, a o tro nive!, est os se oponen diametralmcnte. 

Quienes ofrcccn los sacrificios y donan las o frendas mantienen una relaci6n 
reciproca con los dioses de quienes se espera que obsequien salue!, fcrtilidad y 
lluvia. En peregrinaciones posteriores a las fiestas, se entregan las ofrendas con la 
sangre de los animales sacrificados en los luga res sagrados, que son las moradas 
de las deidades o los dioses mismos. Para cada lugar y clios se tendra una vela, un 
11ierika, una flecha y una jicara. Cacia uno de estas objetos llevara unas cuantas 
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gotas de los liquidos vita les, tanto del venado, como de la res (Kindl 2003). La 
sa ngre de los animales sacrificados no solo es un a limento para los dioses, sino 
también « hace habla r »a las ofrendas y permite la efectividad de las oraciones. 

Por otra parte, sobre todo en las fiestas de toro celebradas en Semana Santa, 
queda claramente expresaclo que el sacrificio sirve para re1•ivir a las deidades, en 
este caso a los santos que mueren en Viernes Santo. La sangre obsequiada a los 
dioses es mas que un simple alimento y mas que un medio de comunicaci6n, se 
tra ta de una sustancia magica que crea nueva vida . La neccsidad de una renova­
ci6n ritua l peri6dica de las divinidades, por supuesto, es un viejo motivo de las 
religiones mesoamericanas. Con la renovaci6n de los dioses se renuevan las 
fuerzas de la naturaleza, las cuales representan y personifican a las mismas dei­
dades. La sangre como liquida vita l también es el liquida por excelencia. D esde 
luego, la preeminencia de la sangre también se explica por su relaci6n con iyari, el 
coraz6n, 6rgano donde conceptualmente se ubica la csencia de cualquier ser. 

Los sig11{ficados esotéricos del sacrificio 

Las explicaciones mencionadas hasta a hora corresponclen a Io que Severi 
(l 996, p. 86) llama el funcionalismo espontanco de los informantes («el chaman 
canta pa ra esto »)« que coïncide a la perfecci6n con el funciona lismo cuita del 
antrop61ogo ». Pasamos ahora al nivel csotérico de los significados de los sacri­
ficios. Aqui, los sacri ficios de toro y de venado se oponen diamctralmcnte. En 
ambos casos, no se enfatiza el intcrcambio de clones 28

. 

Como vimos, para los huicholes, la caceria de venado consiste en convencer a 
un venado de que rea lice un autosacrificio. Segùn la mitologia wixarika, muchos 
actos creadores fueron autoinmolaciones simila res de antepasados que, gracias a 
su disposici6n para cl sacrificio, pudicron alcanzar la calidad de una deidad. 
Simultaneamente, estos mismos antepasados se transformaron en cosas que sus 
descendientes, los seres humanos, necesitaban para vivir. Asi sucedi6 con el ni no 
que voluntariamcnte se arroj6 a una hoguera y renaci6 como el sol. Otros dioses 
ofrecieron su sa ngre y sus venas que se transformaro n en rios, caua les subter­
raneos y lluvia. También el mar se sacrifica para transformarse en uubes, mient ras 
que la diosa del maiz siempre entrega a sus hijos, los elotes. 

Por otra pa rte, di ferentes pràcticas de « sacrificio »y austeridad (no corner y 
no tomar agua durante el dia, abstinencia de corner sa l, abstinencia sexua l, 
abstinencia de dormir), aluden a los autosacrificios miticos sufridos por los 
antepasados; por esta raz6n, son aspectos importantes de las peregrinaciones y 
bùsquedas de visiones que realizan los jicareros (xukuri'i kate, encargados del 
centro ceremonial tukipa). Caminando por las ru tas del primer viaje de los dioses 
desde el mar hacia el a m a n ece 1 ~ los peregrinos buscan a lcanzar la experiencia 
visionaria de los abuelos/ancestros, renovar los momentos de la creaci6n y, de 
cierta manera, convertirse en sus propios antepasados (Neurath 2005a; 2005c). 
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El sacrificio de una res ode un chivo es un aclo ritual muy distinto. Aunque se 
supone que han comunicado su acuerdo con el sacrificio, los animales domésticos 
resisten, patalean y « prolestan » cuando son arrastrados hacia el lugar de 
sacrificio. En términos mitol6gicos, el toro se asocia con la vicja diosa Takutsi 
Nakawé y otras representacioncs de la fertilidad desenfrenada, por ejemplo el 
hakuyaka, un monst ruo que se parece a un toro y aparece en los aguaceros. Otros 
monstruos con aspeclo de toro habitan en las profundidades del mar. Asi, el 
sacrificio de lares equivale a la muerte de la gran serpiente acuatica-nocturna que 
amenaza con inundar o dcstruir el mundo (Preuss 1998, p. 151). El monstruo 
vencido se transforma en una bendici6n. 

De manera sinùlar que en la cultura ganadera de Ios dinka (Bloch 1992, p. 32) 
- o, para no ir tan lejos, en el caso de los coras (Coyle 1997), vecinos de los 
huicholes -, las reses sacrificadas se identifican con losj6venes y rcprcsenlan a los 
aspectos menos espi riluales de la persona, es decir, aquello que debe ser superado 
durante la iniciaci6n. 

De ninguna mancra, la asociaci6n con estos aspcctos opuestos a Io « espiri­
tual » implica que las vacas y toros no sean seres queridos. Por otra parle, siendo 
un sin6nimo de riqucza y bienestar, el toro también se identifica con los vecinos 
mestizos ( tei111arixi), es decir, una categoria mas problematica de « personas 
distantes » 29

. Asimîsmo, se asocia con dioses huicholes mestizos, como Tamatsi 
Teiwari Yuawi (Nuestro Hermano Mayor cl Charro Negro, identificado con 
C risto y con el Sol noclurno), que se consideran los creadorcs de los animales 
domésticos, del dinero, de las herramientas de metal y de otras tecnologias 
introducidas durante la Colonia (Neurath 2005b). 

Las connolaciones negativas de la categoria de vecino se explican por la 
experiencia negativa que los huicholes hist6ricamente han tenido con los mesti­
zos. Patrones mcstizos tienden a explotar la mano de obra indîgena o, cuando se 
lrala de los vecinos ganaderos de la sierra, siempre esta presente la amenaza de 
invadir los lerritorios comunales huicholes. Muchos (aunque no todos los) mesti­
zos gozan de una notable superioridad econ6mica. Sin embargo, los huicholes Ios 
consideran, decierta manera, social mente subdesarrollados. Los vccinos no cono­
cen o no acatan la ley de la reciprocidad: « sacan la luz del enchufe sin pensar que 
se debe ofrendar algo a Tatewari (el dios del Fuego) » (Neurath 2005b; 2006b). 

En resumen, cl toro, simbolo de riqueza material, se asocia con los mestizos y 
los aspectos uocturnos y ca6ticos de la persona y del cosmos (tiknri), con 
poderes amenazantcs, polencialmente enemigos, que el huichol puede aprove­
char si los logra controlar. Al realîzar los sacrificios en el momento de la salida del 
sol, todos los participantes en el ri tuai experimentan vividamenle c6mo la luz y 
las fuerzas ancestrales de un orden superior triunfan sobre la noche. 

Tomando en cuenla estas simbolizaciones, he interpretado 11u1111arixa como 
expresi6n de la lucha c6smica, en el sentido de Preuss (1905), y en el sentido de la 
teoria de la rebo1111di11g 11iole11ce de Maurice Bloch (1992). 
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La negaci6n de la vitalidad espontanea, que se expresa en el sacrificio de toro, 
no puede ser absoluta . Asi, en la ùltima fase importante del ri tuai - el consumo 
festivo de la carne del animal sacrificado - la negaci6n se convierte en una 
subordinaci6njerârquica. Duran te la noche de canto, los participantes, junto con 
el 111ara'akm11e, se han acercado al mundo y a la comunidad ideal de los ancestros. 
Ahora recuperan los aspectos de la « vida rnundana » que habian dejado airas. 
Jnspiraudonos en los planteamientos de Bloch (1986; 1992), podemos afirmar 
que se trata de lograr una sintesis jerarquizada que reùna los dos aspectos 
antag6nicos de la existencia, tukari y tikari, el orden solar y cl desorden nocturno. 
Asi, el ritual exprcsa la domesticaci6n de los aspectos ca6ticos de la naturaleza. 
La fertilidad permanece bajo el control de los ancestros. 

Retomando los distintos niveles del simbolismo ritual huichol, vale la pena 
seilalar que esta misma problematica puede analizarse en términos de Philippe 
Descola (2005), quien estudia la gama de las posibilidades ontol6gicas que tienen 
los seres humanos al relacionarse con los seres no-huma nos del entorno cultural­
mente construido, es decir, con animales, dioses o espiritus. Lo interesante es que 
los huicholcs, aparentemente, no corrcsponden a uno de Ios tipos ideales pro­
puestos por el antrop61ogo francés, sinoque puede constatarse una simultanei­
dad de dos maneras distintas de coexistir con los seres del cosmos. A nivel de los 
huicholes no-iniciados, prevalece el analogismo, es decir, hay un énfasis en cl 
sistema de correspondencias y oposiciones simb6licas que vinculan a los existe11-
tes, en este caso, dioses, animales, lugares sagrados y encargados de la comuni­
dad. Las rclaciones de analogia y contraste se expresan en rituales de intercambio 
reciproco. Por otro lado, a nivel esotérico, prevalece Io que Descola ( 1992; 1996; 
2005) define como animismo. A los huicholes iniciados no les importan tanto las 
clasificaciones, ni el intercambio. Los que tienen el « don de ver » practican la 
transformaci6n chamànica. Segùn Descola (2005) y Viveiros de Castro (1998; 
2005), ésta se fundamenta en la similitud de las interioridades entre hombres, 
animales y dioses, asi como en la identificaci6n con el otro y la posibilidad de 
apoderarse de su punto de vista. Para concluir, la cultura wixarika no podda 
entendcrse privilegiando una de estas formas de relacionarse con los seres exis­
tentes del cosmos, mas bien, debe ana lizarse la articulaci6n entre el analogismo y 
el animismo (Neurath s. d.). 

Guerras ri tua/es y luclw cos111ica 

El mito de la lucha del sol naciente contra las estrellas de la noche hace eco 
a las guerras contra enemigos reales, que se libraron en la regi6n aùn no hace 
tanto tiempo. 

De hecho, puede decirse que la religion de los actuales huicholes es la 
transformaci6n de un antiguo culto guerrero (Neurath 2002a; 2004b). En los 
siglos xv11 y xvm, aùn existia un seilorio incligena indepenclientc en la sierra, 
gobernado por un pocleroso linaje de «soles», o to11atis (titulo que cleriva del 

270 



Ncurath CACERiA RITUAL Y SACRIFICIOS HUICl-IOLES 

término nahuatl to11atiuh). Al igual que entre los mexicas y otros grupos meso­
americanos prehispânicos, las guerras ritualizadas formaban parte de un culto 
solar enfocado en la figura del soberano. 

Misioneros franciscanos y jcsuitas documentaron con bastante detalle cuâles 
eran los rasgos principales del culto en esta época (Magrifi{I 2002). Los nayaritas 
(es decir, coras y la parte de los huicholes que fue controlada por los coras) tenian 
su centro politico en el poblaclo corn de la Mesa ciel Nayar doncle rendian culto al 
dios nifio Piltzintli, identificado con el sol,« Nuestro Paclre » Tayaoppa . Segùn el 
franciscano Antonio Arias y Saavedra, cuyo informe data ciel afio 1673, venera­
ban a este dios como el creador de los animales y patron de la guerra, de los rayos 
y de los truenos, y también Io asociaban con el oriente y con Cristo. Piltzintli se 
identificaba , ademâs, con D on Francisco Naiarit, el primer to11ati o rey corn, cuyo 
cadâver seco, junto con las momias de tres gobernantes posteriores, se guardaban 
en un adoratorio ubicado a un lado del gran templo ciel sol (Calvo 1990, p. 296). 

Como clecia el informe de fray Antonio Arias y Saavedra « [ ... ] hacen muchas 
bailes y fiestas que ellos llaman mitote que en su sentir de ellos quiere decir bailes 
y fiestas donde resulten guerras y muertes » (in Calvo ibid., p. 293). Tanto al sol 
como a los cuerpos de los soberanos muertos se les ofrecia la sangre de venaclos, 
de indios huaynamotecos prisioneros de guerra y de otras victimas humanas 
sacrificadas. 

Arias y Saavedra describe Io siguiente: 

Ticne esta casa [el templo de las momias] un pozo o cisterua puesta a la boca con 
cuidado y nivel al puuto de medio dia donde ofreceu la sangre que cada rancheria le 
llevaba en platos; principalmentc la ofrecian quando daban muerte a a lgim indio 
huaynamotcco a cual quitùndole la cabeza, la sangre que salia recogian en un vaso y la 
echaban en esta cistcrna como brindândola a l Sol. La cabeza la bai laban en la casa del 
Nayarit y repartian en quedejadas la cabellera a las demàs rancherias para que la 
bai lasen. (in Calvo ibid., p. 295) 

Después de la conquista del Gran Nayar en 1722, desaparecieron los aspectas 
elitistas y guerreros de la religion nayarita. Contrastando fuenles historicas y 
datas etnograficos del presente, constatamos que si existen ciertas continuidades 
en el culto aunque, a primera vista, sean mas notables las profunclas transforma­
ciones que este culto ha sufrido durante los ùltimos 300 a nos. E n las comunida­
cles que surgieron como consecuencia ciel desmantelamiento ciel poder solar de 
los to11atis, el ri tuai ya no esta enfocado sobre el santuario de una familia real de 
« soles » como fuente principal de la fertilidad. Ya no ex iste un « linaje » consi­
derado, genealogicamente, mùs cercano a los antepasaclos. Sin embargo, aunque 
el culto a los ancestros se ha « democratizado », la jerarquizacion social no ha 
desaparecido de todo. El gobernador tradicional (huichol: tat11111a11i) aùn se 
identifica con el Sol naciente 30

. Dejaron de realizarse los sacrificios humanos y 
las guerras floridas, pero cl tema de la Jucha del sol contra las est relias conservo su 
importancia. La ideologia de sacrificio, que implica la superioridad simbolica de 
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la luz y del calor sola r, sigue legitimando los sistemas de autoridad traclicional 
(Neurath 2002a). 

CONCLUSIONF.S: Ai\IDIVALENCIA, CAi\IBIO DE PERSPECTIVA, CONDENSACIÔN 

RITUAL 

Como ya sc menciono, cs interesantc que la logica de sacr ificios huicholes 
asocie un animal no domesticado como el venaclo con un ambito que podriamos 
llamar « cultura »,y animales domesticados como la res con los aspectos salvajes 
de la « naturaleza » 31

• En contraste con la espontaneidad que caracteriza a la 
muerte en el caso de la caccria de venado, el sacrificio de un animal cloméstico 
implica el ejercicio de autoriclacl. Los sacrificios de rcses, a todas luces, no son una 
sustitucion de la caccria. Tal vez sustituyeron sacrificios de enemigos. 

Con esta interpretacion, la oposicion simbolica entre la caceria y el sacrificio 
de toro no poclria ser mayor. La caceria resulta ser un ri tuai chamanico - cazar un 
venaclo equivale a obtener una vision. E l sacrificio es un rito sacerdotal, acto de 
ejercicio de autoriclad. El autosacrificio chamanico de la divinidad (venado) es un 
acto que crea tukari, la « vida » que viene ciel Padre Sol, el sacrificio de la res 
expresa un rechazo de tikari, la vicia clesenfrenacla de « abajo », y una victoria 
sobre los monstruos de la oscuridad. 

La clistincion sacrificio-autosacrificio es ùtil para fines ana liticos, pero no es 
absoluta. 

Un ejemplo ilustrativo es la peregrinacion a Wirikuta. Como seiialo Preuss 
(1998, p. 191 ), los pcregrinos de peyote son también las victimas del Sol, sacrifi­
cadas en el momento del amanecer. Durante el via je a Wirikuta son las estrellas 
quienes ayudan al Sol en su lucha contra los monstruos de la oscuridad . De cierta 
manera, toclo el viaje del poniente al oriente sucede aùn en el inframundo. Al 
salir cl sol en el Cerro Paritekia, los peyoteros se convierten en las victimas ciel 
padre Sol. Wirikuta también es el lugar doucie el Sol naciente mata a los demas 
dioses, los seres del inframundo, categoria que incluye a los peyoteros o, al menos, 
la mayoria de ellos. El autosacrificio del venado implica cl sacrificio de los 
peregrinos. 

Con el tema de la lucha del sol cont ra las estrellas nos encontramos también 
en el terreno del sacrificio de toro. Este ritual, realizado en la madrugada o 
mafia na, alude claramente a la victoria de la luz sobre la oscuriclad. Sin embargo, 
como ya se menciono, también el toro expresa su consentimiento con el sacrificio. 
Por otra parte, el autosacrificio del venado que se entrega a los cazaclores se 
convierte en el sacrificio de los peregrinos a Wirikuta . Un sacrificio se vuelve 
autosacrificio, y 1•ice 1•ersa - no deben analizarse como opucstos excluyentes, si no 
en su ambiva lencia. 

Lo mas importante de todos los sacrificios huicholes es la inversion de los 
roles sacrificador/victima. Vimos que muchos mitos narran como presa y victima 
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intercambian sus roles. El venado se entrega a los lobos y se transforma en peyote; 
los cazadores devoran el venado-peyote y se transfonnan en venados. En especial, 
la mitologia en torno al planeta Venus plantea la transformaci6n del héroe en su 
alter ego, y, después, del alter ego en su alter ego, el otro del otro, asi que el héroe 
vuelve a ser el mismo que en un principio (Neurath 2004a). Por otra parte, los 
sacrificios necesariamente son actos violentos, pero, cambiando de perspectiva, 
se niega la violencia al enfatizar el caracter voluntario de la muerte del venado. 

El momento sacrificial implica un cambio de perspectiva que puede analizarse 
en ténninos de las teorias de Viveiros de Castro (1992; 1998; 2005). Tomar el 
punto de vista de las victimas implica conocer el punto de vista de los ancestros y 
transformarse en ellos. En esta misma 16gica, siempre termina siendo la victima 
quien « triunfa »en las luchas c6smicas. 

Corno ya se seîial6, los peregrinos primordiales de la mitologia huichol son 
las est relias que buscan el lugar del amanecer (Preuss 1998, p. 191 ). Debido 
a las practicas de austeridad a las cuales se someten, uno de ellos tiene la vision 
del amanecer y se transforma en el Padre Sol. Al salir en el Cerro del Ama­
necer, el sol mata a los demas peregrinos, las estrellas, que no lograron encontrar 
el amanecer y, envidiosos, quieren atacar al Sol naciente. Las estrellas son 
masacradas y sirnb6licamente devaluadas, pero también es debido a este sacrifi­
cio de las estrellas que el sol puede nacer. Desde el punto de vista de las est relias 
(peregrinos), ellas producen la luz del amanecer (o, por Io menos, ayudan al 
sol) con su (auto )sacrificio. Desde la perspectiva del sol, las est relias son percgri­
nos fracasados y envidiosos, es decir, fuerzas de la oscuridad que deben ser 
aniquiladas. 

Todas estas ambigiiedades en la concepci6n del sacrificio parecen reflejar 
nociones igualmente ambivalentes que fundamentan las concepciones sobre la 
persona de este grupo. Tewi (persona), tell'ari (abuelo, ancestro) y teiwari (vecino, 
enemigo) son categorias poco estables, asi que no resulta tan facil diferenciar 
entre« persona », « ancestro »y« enemigo ». Tewi, tewari, teiwari son términos 
muy parecidos y, en muchos contextos, los conceptos tienden a traslaparse 
(Neurath 2006b). Lo importante son los trânsitos de una de estas categorias a la 
otra, donde la constante es el contraste entre dos aspectos de la vida, el« oscuro » 
y el « luminoso » (tikari y tukari), asociados con el inframundo y el mar en el 
poniente, respectivamente con el cielo y desierto en el oriente (Neurath 2002a). 
Puede decirse que, en la caceria de venado, representantes de ancestros aùn no 
iniciados - es decir, asociados a tikari - , destruyen al ancestro que representa a la 
vida solar, tukari. Por otra parte, en la experiencia visionaria-cosmog6nica, tikari 
se transforma en tukari. El sacrificio de toro puede interpretarse como un triunfo 
de tukari sobre tikari. En la fiesta Namawita Neixa se invierte la ideologia de 
sacrificio (Neurath 2002a) y la oscuridad aniquila al fuego, a la luz y al principio 
masculino, asi que el sacrificio representa un cataclismo c6smico como Io des­
cribe Galinier (2004) para el caso de los otomies. 
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En todos estos casos, Io que hay que destacar es que jamas queda completa­
mente claro quien mata a quien ; de manera lai que las relaciones ambivalentes 
entre sacrificador y cazador, victima y presa o ancestro y enemigo pueden 
interpretarse como condcnsaci6n ri tuai en ténninos de Houseman y Severi (1998, 
p. 44) - definida como « the si11111/ta11eity of 110111i11ally incompatible modes of 
relatio11s/iip ».En esta nueva teoria las contradicciones expresadas en las relacio­
nes rituales no son un problema para la intcrpretaci6n si no, precisamente, Io que 
caracteriza la acci6n ritual como forma especifica de interacci6n humana. * 

• Manuscrit reçu en janvier 2007 et accepté pour publication en juin 2007. 

NOTAS 

Quiero agradcccr a Alain Breton y Grégory Pereira, titulares del scminario « Guerre, chasse, sacrifice 
en Mésoamérique », por propiciar un clima de discusi6n cstimulante entre los est udiosos de est os te mas 
en Mesoamérica. Para organizar mis ideas, también me sirvicron mucho las conferencias y se1ninarios 
sobre temas relacionados con el sacrificio, q ue Danièle Dehouve imparti6 en el Posgrado de Historia y 
Etnohistoria de la ENAH (dicicmbre 2004, noviembre 2005, y noviembrc de 2006), asi como los cursos 
de Jacques Galinier, Campo del ritual, campo del sacrifîcio (scpticmbre 2005), y de Carlo Severi, 
,\femoria ri tuai (octubre 2006), ambos en el marco del Seminario Per111a11e11te de Etnografia 1\fexicana 
de la Coordinaci6n Nacional de Antropologia del INAH. 

1. En este sentido, Luc de Heusch (1986) denuncia el trabajo de Evans-Pritchard como un intcnto 
de traducir los concept os nuer sobre el sacrificio al lenguaje de la teologia cristiana (Bloch 1992, p. 29). 

2. Los huicholes (wixaritari) son un grnpo indigena yuto-nahua de aproximadamente 40.000 
hablantes, que vive en cl Sur de la Sierra Madre Occidental de México (Estados de Jalisco, Nayarit y 
Durango). He realizado trabajo de campo en la comunidad de Tuapuric (Santa Catarina Cuexcoma­
titlàn, Mezquitic, Jalisco) dcsdc 1992 (Neurath 2002a). 

3. La gran excepci6n son los puercos que jamas se sacrifican ritualmente. Ca leu Io q ue, durante mis 
temporadas de trabajo de campo entre los huicholes de Tuapurie, pude observar por Io menos unas 30 
ceremonias del tipo mmrarixa (Ncurath 2002a, cap. 6; s. cl .). 

4. Un equipo de lingiiistas de la Universidad de Guadalajara, coordinado por Iturrioz Leza, 
apenas ha producido el primer volumen de una gramatica del huichol (lturrioz Leza et al. 200 1). Alm 
no existe un diccionario medianamcnte serio de la lcngua wixarika. 

5. El csfuerzo que haccn los huicholcs para llevar a cabo sus ccrcmonias es considerable. Es 
importante tomar en cuenta que no se distingue tajantemcntc entre el trabajo ritua l y otro tipo de 
trabajo. Sobre el conccpto de trabajo en comun idadcs de tradici6n mcsoamerica na, ver Good Eshel­
man (1993; 1996). 

6. En las intcrpretaciones sobre las religiones mesoamericanas de K. Th. Prcuss, el anàlisis de este 
motivo es un argumento muy importante (Preuss 1905; 1910; 19 12; 1998). Sobre las implicaciones 
te6ricas de las pro pues tas de este clàsico de la ctnogral1a dc coras, huicholes y mexicaneros, ver Alcocer 
(2002; 2006; S. d.). 

7. Para este plantcamicnto me inspiro en el « sacrificio cosmog6nico »de los hindùcscstudiado por 
Parry (1982). 

8. Esta hip6tcsis aùn es derendida por Furst (2006, p. 174). 
9. En 1906, Preuss (1998, p. 186) conoci6 a un huichol que poseia « varios cientos de cabezas de 

ganado ». Fuentes coloniales sobre los coras y otros grupos indigenas de la rcgi6n (Call•o y Jaurcgui 
1996, pp. xxiv-xxv) mcncionan el uso de c riar ganado mayor y men or por Io me nos dcsde el siglo xv11. 
En 1673, Arias y Saaved ra (i11 Call·o 1990, p. 288) menciona la existencia de« mil ovejas y otras tantas 
rcses »en una rancheria corn. 
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1 O. Con este argumente se pueden refutar especulacioncs quc conside ran el sacrific io de rcscs como 
una sustitucion de la caccria de vcnado. Yale la pena recordar que la rclacion entre caceria y sacrificio 
es un tema clâsico de la tcoria sobre las religiones. Algunos autorcs, como Meuli (1946) y Ilurkcrt 
(1983), han buscado el origcn del sacrificio en la caceria. 

11 . El antropologo que mas ha publicado sobre el tcma es Lemaistre (199 1; 1996; 2003, p. 131). 
12. Muchas veces, pasa nmcho ticmpo entre la caceria y cl ri tual donde se consume la carne de 

vcnado. Por esto, la carne se conserva secandola al sol. Muchas veccs, al preparar el caldo ceremonia l 
de vcnado (maxa itsari) ya nada mas queda un polvo gris, parecicra que cstan prcparando una sopa 
instantanea. La carne seca muchas vcccs se llena de gusanos, que se tratan con cl mismo respe to que el 
vcnado y se consideran « estre llas » (Arturo Gutiérrez, comunicacion persona!). Por cierto, el ca ldo 
ccremonia l siempre se prepara sin sal, Io que no mejora su sabor. 

13. Sobre la aplicacion del mo<lelo siberiano en Mesoamérica, ver Dehouve (2006a; 2006b). 
14. Para un analisis de las representacioncs de los chichimecas en los codiccs, ver Drothersto n 

(1995, p. 62). 
15. Para una pcrspcctiva comparada, ver Dehouvc (2006a) quien trabaja sobre la relac ion entre la 

caceria y ri tos agricolas entre los tlapanecos de Guerrero. A difcrcncia de Io que <lescribe esta autora, 
no encontré entre los huicholcs una analogia entre crias de vcnado y j ilotes, mas bien son las astas de 
venado las que se equiparan con las mazorcas. 

16. Paritekia (« Abajo del Ama ncccr ») también se conoce como Cerro Quemado (Reu'unari). 
17. Coyle (s. d .) trat6 esta tcmatica entre diverses grupos indigcnas del Norocste de México y 

Suroestc de Estaclos Unidos. 
18. Los peregrinos deben cazar venado después de recolecta r peyote, ya que la caccria implica la 

reproduccion del cactus psicotropico. 
19. Para la critica del concepto de sacrificio totémico, vale la pena retomar un pasajc de Lévi­

Strauss ( 1965), doudc se cstablece un contraste entre sacrificio y totemismo. Cito cl rcsumcn que 
ofrece Viveiros <le Castro (2005, p. 338): « li El totcmismo postula una homologia entre clos scrics 
para lelas (" na tural" y "cultural" ), cstablecienclo una correlacion fo rmai y reversibleentre dos sistcmas 
de diferencias globalmente isomorfas. 2/ El sacrificio postula una sola scric, continua y orienta<la, en la 
que se rea liza una mediacion real y rcvcrsible entre dos términos polarcs y no homologos (huma nos y 
divinidaclcs), cuya cont iglii<lad dcbc scr cstablecicla por identificacioncs o aproximaciones sucesivas. 
3/ De esta manera, el sacrificio es metonimico, cl totemismo metaforico ... » Por este caractcr metoni­
mico, Vivciros de Castro (2005) acerca la caccria y cl sacrificio a l chamanisme, a l canibalismo, y al 
perspectivismo, es dccir, a todo Io que Descola ( 1992; 1996; 2005) denomina « (neo)animismo ». 

20. Esta teoria se inspiro en un comentario de Lumholtz, quién expreso q ue« el maiz, cl vcnado y 
cl hikuli son e11 cierta 111a11em la misma cosa para el huichol » (Lumholtz 1986, p. 49). En la obra de 
Zingg ( 1982, p. 39) esto se transformo en el « complejo maiz-vcnaclo-pcyote », uso termino16gico que 
Myerhoff (1968; 1970; 1974) y Schaefer ( 1990, p. 319) también adoptaron, mient ras que otros au tores 
llcgaron al extremo de planlear la existcncia de una « trinicla<l » huichol (llenzi 1972, p. 335; Lemaistre 
199 1; 1996). Como sciialé en otros lugares (Neurat h 2002a, p. 15; 2006a), estudios recientcs no 
corroboran la cxistcncia de tal complejo o trinidad en cl sistcma simbolico huichol. Los trcs clcmentos 
que Io conformarian son sin d uda importantes pero, como se pue<le ver a partir de los ejemplos que se 
discuten en este ensayo, otros clcmentos simbolicos, como cl sol, la est relia de la ma ria na y los lobos, no 
son menos rclevantes. Considero que la« trinidad huichol » representa una esqucmatizacion esencia­
lista y cristianizantc. Deberia indagarsc hasta qué punto la interprctacion cripto -cristiana del sacrificio 
de la <leidad esta cpistcmologicamente vinculada con la tcoria igualrnente problerna tica sobre la 
cxistcncia de una triada peyote-vena<lo-maiz en la religion wixa rika . 

21. En el modelo <le Hamayon (1990) sobre el chamanismo siberiano, es cl cawdor quien se<lucc a 
la presa como si fucra su novia. 

22. En la version <le Preuss ( 1998, p. 278), la ma<lre de las venadas es la diosa del inrramundo 
Muinima. 
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23. En « Milo y religion de los antiguos mexicanos »,Scier (1902- 1923, p. 4) cita cl mito huichol de 
la caceria de venado documentado tauto por Lumholtzcomo por Prcuss, y Io compara con un cpisodio 
de la Leyeuda de los Soles: los mimixcoa Xiuhnel y Mimich (« turquesa »y« pescado »)son seducidos 
por venados con dos cabezas transformados en mujcres. Xiuhnel, el mayor, es devorado por la primera, 
Mimich es perseguido por la segunda, Itzpapalotl, pero al final la vcnce con ayuda de los x i11htete11cti11 
(Lehmann 1938; Codice Chimalpopoca 1975, pp. 123-124). También en el texto nâhuatl, la narracion 
continùa con la inversion de la persecucion y la muerte del monstruo femenino Itzpapalotl. 

24. Descripciones mâs detalladas se encuent ran en Neurath 2002a y s. d. 
25. « Para los coras es el âguila la que tiene los podercs mâgicos mas grandes, poreso Io consideran 

una persona que nunca duerme » (Preuss 1998, p. 302; 1914, p. 23). 
26. Aigu nos ritualcs suelen interrumpir la rclati1•a monolonia del canto chamânico. Alrededor de 

la mcdianochc, un grupo de mujeres barre el patio, moviéndosc en una fi la desde el oriente hacia el 
poniente del patio ritual, fo rmacion que recuerda la manera en que se limpian los coamilcs durante las 
jornadas de trabajo colecti1•0. Mi"1s tarde se realiza una ofrenda de moncdas (111111i11i) . Lasjicaras de los 
divcrsos dioses se colocan frcnte al cantador y todas las personas obsequian « feria», moncdas de 
escaso valor. Como contradon, la gente recibe una bendicion de agua por parte del mara'akame. En 
concordancia con las cinco partes del canto, cinco vcces el grupo de las mujcrc.s realiza procesiones con 
velas c incensarios. Estas, las llevan primcro al altar o al interiordcl adoratorio y después al lugardonde 
se encucnt ran los animales de sacrifieio. Las reses cstân amarradas cerca del patio festivo y llevan los 
cucrnos adornados con Oorcs de pape!. Las mujercs se arrodillan enfrente de cllas y se persignan. 

27. De Iodas las partes de los animales sacrificados, los cuernos de venado son los que recibcn el 
tratamiento mâs privilegiado: son dcpositados en una cueva ubicada en el ccntro del mundo, cl centro 
ceremonial Tc'akata. Ver Dcbouvc (2006a; 2006b) sobre el trato que recibcn huesos y cuernos de 
venado entre los tlapanccos. 

28. Dcsde luego, no se trata de cuestionar la importancia de la reciprocidad, pcro debe aclararsc 
que se trata de una tcoria de alcance limitado. En el nive! exotérico de los no-iniciados cl sacrificio si 
puede considerarse una cuestion de intcrcambio, aunquc jamâs deberiamos pcnsar en relacioncs 
rituales dctcrminadas por un automatismo causal (Neurath 2002a; s. d. ; sobre cl problema de la 
causalidad en cl ri tual, Alcocer 2006). 

29. Ésta es la etimologia de tei1mri seglm Paul Liffman (comunicacion persona!) 
30. Entre coras y huicholcs, las ccremonias annales de cambio de autoridadcs (« cambio de vara ») 

tienen una asociacion clara con cl solsticio de invierno (Coyle 1997; Medina 2002). 
31. Ver el anâlisis de la oposicion entre« bravo» y« manso » propuesta por Aedo (200 1). El 

contraste entre toro y venado corresponde a la misma logica que la oposicion kieri-peyote. Kieri 
( Solm11lra bre1•icalyx) es bravo, pcro vive en las ccrcanias de la gente, pcyote es rclativamcnte manso, 
pcro vive lcjos, en cl desierto de Wirikuta. 
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