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Introduccion

1. Planteamiento del problema

La travesia en autobts en la carretera Guadala-
jara-Nogales ofrece a la vista un paisaje contras-
tante: de amplios campos de cultivo sinaloenses,
pasa al matorral xerdéfilo del las tierras de Sono-
ra. En ese trayecto, dejando atras Ciudad Obre-
gbn, se percibe un espacio ya diferenciado que
resalta por su gran variedad de paisajes. Se ob-
servan hectareas cultivadas de frutos y trigo,
hasta cerros prominentes que surgen del valle
desolado y del amplio monte provisto de la flora
local: choyas, arboles de mezquite, torote y palo
verde.! Inhdspita por ausencia de agua, a la le-
jania se observa hacia el Este la sierra del Baa-
kateebe, muralla inextinguible, cargada de
historia, testigo de batallas, serpiente petrifica-
da. Asimismo, se contemplan casas elaboradas
con ramas de pitahayo y enjarradas con barro,
ocupadas por personas de vestimentas multico-
lores: son los yaquis.? Pueblo ancestral, recono-
cido por los habitantes del noroeste como “la
tribu mas barbara” de la region; intocables, a
veces poco percibidos desde la ventanilla de ese
autobts que cruza su territorio. Sin embargo,
con un poco de atencién, la mirada se jala tras el

! Choya (stenocereus thurberi), mezquite (prosopis veluti-
na), torote (Bursera sp.), palo verde (cercidium floridium).

2 En el capitulo uno expondré algunas caracteristicas
generales sobre este grupo.
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andar pausado y altivo de sus cuerpos morenos,
de estaturas elevadas y extremidades largas.
Desde el pueblo de Esperanza hasta el cerro
“Boca Abierta” —donde culmina la sierra del
Baakateebe— senalan los sonorenses que son
los dominios yaquis. Lo dicen con mesura y con
respeto, pues los yaquis son el pueblo mexicano
que en mas ocasiones ha sido disperso y que, pa-
raddjicamente, son quienes actualmente gozan
de mayor reconocimiento de su autonomia y de
su territorialidad. Tratar de definir los limites
de esa tierra que los yoeme? consideran llena de

3 Los yaquis a si mismos se denominan como yoeme, que
significa hombre o gente. En otros contextos y a manera de
broma se autodenominan, cuando estan en confianza, como
chaniahuis, dado que se saludan diciendo “iLiosen chania-
bu!”, que significa “Dios te ayude”. Suelen distinguirse del
resto de la poblacién mexicana a la que designan como
“yori”. Actualmente yori se traduce al espafol como “blan-
co”, haciendo referencia a personas “mestizas” o “blancas”,
sin embargo, las referencias de Andrés Pérez de Rivas indi-
can que en el siglo XVII yori significaba “valiente” o “fiera
salvaje”. Andrés Pérez de Rivas, Pdginas para la historia
de Sonora. Triunfos de nuestra santa fe entre las gentes mds
fieras y bdarbaras del Nuevo Orbe; conseguidos por los sol-
dados de la Milicia de la Compania de Jests en las Misio-
nes de la Provincia de la Nueva Esparia, Hermosillo,
Gobierno del Estado de Sonora, 1985, p. 54.

La designacién “yori” excluye a los miembros de los de-
mas grupos indigenas, por ejemplo, un seri sera siempre un
seri o conka’ak y no un yori, como tampoco los papagos o
mayos son yoris. Este nominativo es exclusivo para los
mexicanos. En cambio a los extranjeros de piel blanca se les
denomina con el genérico “gringo”.



12

Introduccion

encantos me condujo a querer comprender cué-
les son las fronteras reconocidas y disputadas
con los yoris, y como han variado éstas a lo largo
de su historia. Sin embargo, una primera aproxi-
macion al problema me llevé a plantear las pre-
guntas de otro modo. Descubri que la discusion
con respecto a los limites trazados por la etnia
es solo del conocimiento de sus lideres politicos,
implicados en la faena de conseguir la “regula-
rizacion de la propiedad comunal” (como lla-
man los yaquis al reconocimiento legal de su
posesion ancestral). El resto de la poblacion
yoeme maneja otros parametros de reconoci-
miento de su espacio.

Al preguntar a algunos miembros de la tribu
—un poco de manera abrupta— acerca de qué
pensaban de su territorio y qué significaba para
ellos, solian responderme con una respuesta:
que fuera con el Gobierno Tradicional porque
“ellos son los que saben bien eso”. Principal-
mente porque los gobernadores son los interlo-
cutores oficiales y los yaquis cuidan mucho que
se respete ese aspecto. Otros iniciaban una
larga conversacion acerca del periodo de guerras,
de las batallas infatigables, de la vida en la
sierra y de como los yoris les habian robado las
tierras. Me di cuenta de que, en cambio, si pre-
guntaba cémo se le denominaba al territorio en
Jjiak (la lengua de los yaquis) y qué partes lo
componian, la respuesta era otra: surgia enton-
ces una conversacioén sobre el itom ania o acerca
del Toosa.

Ante tal situacién di un viraje a la investiga-
cién y me propuse indagar cual es el significado
de esas etnocategorias para los yaquis, como se
definen, cémo se perciben, qué relaciones socia-
les se desprenden del orden espacial que ellos
comprenden y, en general, qué relacién guarda
con su cultura el mantener un espacio propio
donde ellos tengan el dominio absoluto.

Los descubrimientos en campo me condujeron
a hacer modificaciones en mi acercamiento epis-
temolégico, las cuales me llevaron a considerar
que el concepto de “territorio” tiene una exten-
siéon que abarca, ante todo, las categorias de
poder, apropiacién, frontera, delimitacién y or-

denamiento;* categorias que a mi juicio no me
ayudaban a profundizar en la nocién del itom
ania. Por tal motivo preferi usar el concepto de
espacio, el cual es mas amplio por estar construi-
do con una intension y una extensiéon menos li-
mitada y mas flexible, como se vera con mayor
profundidad en el capitulo uno.

El segundo cambio significativo fue pasar de
una investigacion deductiva a otra inductiva.
En lugar de anteponer un gran marco teérico
que perfilara la mirada y definiera el objeto de
investigacion, preferi partir de la observacion,
primer paso para realizar una etnografia pro-
funda con la cual apoyarme para la posterior
interpretacion del itom ania. De este modo, los
datos etnogréficos, tomados de primera mano,
fueron la base para la interpretacién antropolé-
gica, que en su fase de exposicion, se ofrecen
aqui como una concepcioén centrada en el anali-
sis del espacio.

El tercer cambio fue provocado por la estre-
cha convivencia con la tribu,® la cual me llevé a
dirigir la mirada hacia las practicas sociales en
la vida cotidiana y no sélo centrarme en los dis-
cursos y posiciones politicas de los dirigentes,
especialistas o sabios de la comunidad, ni en per-
sonas que ocupan cargos significativos para los
pueblos yaquis, como son los miembros de la li-
turgia catélica o de los grupos rituales.

Esta apreciacion me permitié observar las
practicas sociales de los yaquis con relacién al
espacio a partir de su propia cosmovision. En ese
sentido, este trabajo que inici6 en 2006 con la
intencién de analizar los imaginarios sociales

4 Hugo Cerda senala que cada concepto tiene dos compo-
nentes: la intensién y la extension, el primero hace referen-
cia al significante y el segundo al significado. De este modo
la intensién implica las notas distintivas de un concepto, es
decir, el nacleo del mismo; en cambio la extensién es la apli-
cacion a todos aquellos objetos o fendmenos que sean aludi-
dos por la intensién. Hugo Cerda, “La intensién y la
extension de los conceptos” en De la teoria a la prdctica. El
pensar y el hacer en la ciencia y en la educacién, Bogota,
Cooperativa Editorial Magisterio, 2005.

5 El término “tribu” no se anota aqui a manera de con-
cepto etnoldgico, sino del modo como los yaquis lo usan,
pues el nombre “completo” de autorreconocimiento del gru-
po es Tribu Yaqui.



del territorio yaqui, tomé cuerpo en un analisis
centrado en explicar la cosmovisiéon yaqui con
relacion al espacio: las categorias que definen
cada una de las dimensiones que lo componen,
su distincion, su significaciéon y su apropiacion.
La recoleccién de datos en campo me hizo notar
la poca profundidad con que se ha abordado en
antropologia este tema en el caso yaqui. Orden
espacial que tiene un origen mitico y que se ma-
nifiesta, reproduce y escenifica a través de las
festividades, los rituales, la interpretacion de la
periodizacion de los ciclos agricolas y de los fe-
némenos meteorolégicos. Pero, sobre todo, me
llamé la atencidn la falta de interés en el estudio
de las dimensiones del espacio yaqui, la repercu-
sién que ejerce la cosmovision ancestral en la
constitucién de imaginarios sociales del territo-
rio y la relacién entre espacio y vida cotidiana.

Una vez senalada la trayectoria de los cambios
radicales que hice al proyecto de investigacion,
expongo ahora la concepcién actual del espacio
en la cultura yaqui desde una actitud compren-
siva,® analizando varias aristas a partir de los
datos etnograficos recogidos en la vida cotidiana,
la seméntica de los términos usados comanmen-
te en lengua jiak? para designar la composicién
espacial, la interpretaciéon de algunos mapas
mentales y de la rica mitologia, asi como la rela-
cién que dichos componentes guardan con la vida
festiva y el ciclo ritual anual.

Las preguntas que aqui se formularon y que
fueron la guia de la investigacion son: ¢Qué dis-
tincién existe entre estudiar el “territorio”
yaqui y el espacio yaqui (itom ania)? ;Cuales
son los origenes miticos del espacio yaqui y
c6mo se clasifica? 6Cémo se designa y clasifica
el itom ania en la actualidad y qué cosas ocurren
en la vida cotidiana en cada instancia espa-

6Por actitud comprensiva hago referencia a la perspec-
tiva del investigador, segin la cual Max Weber, debe indagar
en el sentido de la accién social, es decir “buscar las causas
que motivan a actuar al sujeto actor, el porqué de su con-
ducta. Se trata de conocer el sentido mentado subjetivo de
una accion social”. Ver Jorge Sanchez Azcona, Introduccion
a la sociologia de Max Weber, México, Colofén, 1991, p. 50.

" Jiak es la forma como se llama a la lengua de los yaquis
en los libros de texto de educacion basica disenados por el
Proyecto Educativo de la Tribu Yaqui.

Enrigueta Lerma Rodriguez

cial?® (En qué manifestaciones rituales pueden
observarse aspectos de la concepcién del espacio?
4Qué relacion guarda la organizacion espacial
de los yaquis en ocho pueblos con su cosmovi-
sién? $Coémo se relacionan algunos roles sociales
y los personajes rituales con las diversas dimen-
siones del espacio? Y por tltimo: {cémo se inser-
ta la persona yaqui en el ifom ania y en sus di-
ferentes dimensiones? Para contestar estas
preguntas me propuse el siguiente objetivo ge-
neral: explicar la concepcién yaqui del espacio y
la importancia que guarda éste como nticleo co-
hesionador de su sociedad, presente en el siste-
ma religioso y como eje de practicas cotidianas.
Del cual se desprendieron los siguientes objeti-
vos particulares:

e Exponer las distinciones conceptuales en-
tre estudiar el “territorio yaqui” y el espa-
cio yaqui (itom ania).

e Exponer algunas narraciones que aluden a
los origenes miticos del espacio yaqui y
cémo se clasifica.

* Exponer como se designa y clasifica el itom
ania en la actualidad y qué cosas ocurren
en la vida cotidiana en cada una de las ins-
tancias que lo componen.

e Senalar cuales manifestaciones rituales re-
presentan la concepcién del espacio.

e Analizar qué relacién guarda la organiza-
cién espacial de los yaquis en ocho pueblos
con su cosmovision.

e Explicar como se relacionan algunos roles
sociales y los personajes rituales con las di-
versas dimensiones del espacio.

8 Cuando hago referencia a instancias espaciales o instan-
cia espacial me apego a la puntualizacién que Milton Santos
hace sobre dicho concepto en oposicion al de “espacio eucli-
diano” (donde el espacio es conceptualizado como contene-
dor de todas las cosas): “Consideramos el espacio como una
instancia mas de la sociedad, al mismo nivel que la instan-
cia econémica y la instancia cultural-ideolégica. Esto signi-
fica que en tanto que instancia, el espacio contiene y esta
contenido por las demés instancias, del mismo modo que
cada una de ellas lo contiene y es por ellas contenida”. Mil-
ton Santos, “Espacio y método”, Geocritica, No. 65, sep-
tiembre, 1986, p. 5.

13
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e Explicar como se inserta la persona yaqui
en el itom ania y en sus diferentes dimen-
siones.

Aunque la hipétesis en un trabajo deductivo
puede ser cuestionable, debo senalar que en este
trabajo fue 1til contar con una: comprobar que los
yaquis han sido una etnia analizada por los estu-
diosos, principalmente, como un pueblo cataloga-
do por su arraigo y defensa del territorio, desde
una perspectiva politica y etic;? sin hacer hincapié
en lo que, desde mi perspectiva, ha movido a la
etnia a resguardar su espacio, que es el ifom ania,
dotado divinamente, donde, y s6lo donde, puede
reproducirse su cultura, al ser la instancia donde
se conjuntan cielo, tierra, monte y sierra. En
donde habitaron y habitan las entidades sagradas
que constituyen su identidad como yaquis.

2. La etnografia como método

La discusién acerca de si la etnografia es un mé-
todo o una técnica de investigacién viene a cola-
cién debido a que ha sido interpretada de ambos
modos. Para algunos la interpretacion de los da-
tos obtenidos por alguien mas significa hacer un
analisis centrado en el método etnografico, quizas
por eso argumentan su delimitacién como técni-
ca, pues lo que importa es el dato, no el proceso
por el cual se obtuvo ni bajo que enfoque se reco-
gi6. Sin embargo, desde mi posicién considero
que la etnografia es un método de investigacion
mas que una técnica por las siguientes razones:

a) E]1 método es un procedimiento anclado
entre la teoria y la practica, su validez

9 “Las proposiciones etic dependen de distinciones feno-
ménicas consideradas adecuadas por la comunidad de los
observadores cientificos. Las proposiciones etic no pueden
ser falseadas por no ajustarse a las ideas de los actores so-
bre lo que es significativo, real, tiene sentido o resultado
apropiado. Las proposiciones etic quedan verificadas cuan-
do varios observadores independientes, usando operaciones
similares, estdn de acuerdo en que un acontecimiento dado
ha ocurrido”. Marvin Harris, El desarrollo de la teoria an-
tropolégica. Una historia de las teorias de la cultura, México,
Siglo XXI, 1979, p. 497.

epistemoldgica radica en que es una forma
de observacion entrenada que permite cono-
cer al otro a través de la distincién entre in-
manencias y opacidades.!® Distinciéon que
implica de entrada una serie de conocimien-
tos que permiten dar trascendencia a ciertos
aspectos y descartar otros. En ese sentido,
quien recoge el dato ha hecho una seleccion
de los elementos que considera significati-
vos desde una posicién ética-politica-teérica-
ideolégica al momento de observar.

b) El objeto de investigacién se define en la
observacion en campo; éste se presenta en
la “realidad” atravesado por multiples re-
laciones sociales, politicas, ideoldgicas, et-
cétera. Visto asi, la delimitacion del objeto
de estudio es una distincién analitica para
fines explicativos que selecciona ciertas va-
riables. Senalar el objeto implica una defi-
nicién conceptual y los conceptos parten
siempre desde un campo epistemolégico y
desde una teoria. Por tanto, trabajar con
datos de otros es siempre una interpreta-
cién no basada en la etnografia sino en el
discurso ético-politico-tedrico-ideologico de
quien fue a campo.

¢) La etnografia, como método antropoldgico,
busca la comprensién de las culturas de los
grupos humanos y de los humanos mismos.
En ese sentido, la etnografia, al menos en
la fase de observacion, implica una posicion

10 Juan Luis Pintos senala: “Desde esta perspectiva, la
construccién de realidad por los mecanismos de los imagi-
narios sociales parte de la distincién sefnialada entre relevan-
cias y opacidades. (...) La observacion no es una simple
funcién de contemplacion, sino que como afirma Luhmann,
observar es, como repetimos siempre, generar una diferen-
cia con la ayuda de una distincién, que deja fuera de ella lo
no distinguible. En el medio verdad el sistema comunicati-
vo sociedad constituye el mundo como una totalidad, que
incluye todo lo que es observable y hasta el observador mis-
mo, que tiene disponibilidad sobre el valor reflexivo de la
no-verdad (“Unwahrheit”) (y que dispone de él de una ma-
nera observable, empirica, de hecho) y de ese modo puede
marcar algo cuyo correlato no puede ser atribuido al mun-
do. (...) Pues el observar no es mds otra cosa que un serialar
diferenciante”. Ver Pintos, Juan Luis, Construyendo
realidad(es): los imaginarios sociales. (2000) http://web.usc.
es/~jlpintos/articulos/construyendo.htm (25/02/08)



comprensiva para lograr su objetivo. Desde
este lugar el enfoque de la antropologia de-
beria ser el deductivo, aunque después, en
la fase de exposicion se sirva de la induccién
y de una perspectiva etic como una manera
de interpretar los datos. Este cambio de po-
siciones epistemolégicas en distintos mo-
mentos es lo que hace de la etnografia un
método valioso, porque la posicién del in-
vestigador esta presente en todas las etapas
de la construccion del conocimiento.

En resumen, considero que el método etno-
grafico implica la presencia del investigador en
todas las fases de construccién del conocimiento
antropolégico. Implica observar con detenimien-
to la “realidad social” para construir su objeto
de estudio y encontrar las relaciones que guarda
con la totalidad. Seleccionar, jerarquizar y hacer
inmanentes las opacidades de una cultura con el
fin de ofrecer una explicacién acerca de un fené-
meno en particular es una tarea en la que la per-
sonalidad del investigador va implicita.

Apliqué, pues, el método etnografico como lo
he descrito en esta investigacién, que inicio en
junio de 2006 y concluyé en 2010. Fueron 19
meses de trabajo de campo en los pueblos de C6-
corit, Loma de Bacum, T6rim, Vicam Pueblo,
Vicam Estacién, Pétam y Huirivis.

3. El juego del cuerpo en la investigacion
etnografica: técnicas de investigacion

Una vez que he senalado la importancia de la
presencia del investigador en todas las etapas de
la construccion del conocimiento quiero exter-
nar las técnicas que he usado para trabajar en
campo. En 2005 tuve el primer contacto con los
yaquis, con quienes pasé Navidad y Ano Nuevo
en el pueblo de Vicam Estacion. En enero de
2006 cambié mi residencia de la ciudad de Méxi-
co al estado de Sonora. Durante los primeros
seis meses vivi en el pueblo senalado con una fa-
milia integrada por yaquis “ayorados”, como lla-
man los yoeme a quienes han adoptado el modo
de vida “mestizo-regional” (algo similar a la de-
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signacién de “indios ladinos” en el sur del pais).
En ese tiempo pude conocer algunos lideres ya-
quis y establecer vinculos de amistad con varios
yoeme. Estos me invitaron a sus asambleas, sus
escuelas, sus casas, sus fiestas, sus nacimientos
y sus sepelios. Pese a que para entonces ya me
conocian como jamut move, “la mujer del som-
brero”, para mi esta primera mitad del afo ape-
nas signific6 el ingreso a la comunidad y el
establecimiento de los primeros lazos de con-
fianza con la etnia. Entonces mi trabajo en cam-
po se limitaba a pernoctar en una casa, observar
todo cuanto veia —anotarlo en mi diario de cam-
po— y en realizar multiples entrevistas a las
personas que consideraba podian darme infor-
macién acerca del tema de mi interés. En ese
tiempo la investigacion era acerca de las politi-
cas del lenguaje, lo que me condujo a entrevis-
tar a profesores, lideres politicos e intelectuales
indigenas; y a escuchar de manera libre a quien
deseara hablar sobre el lenguaje sin importar
su jerarquia, rol social, edad, sexo, pertenencia
étnica, religion o posicion politica. Para mi eso
era etnografia. De junio a noviembre del mis-
mo ano me fui a vivir a Hermosillo, la capital
sonorense, y visitaba los pueblos yaquis cada
quince dias para enfatizar y puntualizar algu-
nos aspectos que hubieran quedado sueltos en
la investigacion.

En 2007 estuve dos meses (octubre y noviem-
bre) en Vicam Estacién con la intenciéon de ob-
servar los preparativos del Encuentro de los
Pueblos Indigenas de América, convocado por el
Ejército Zapatista de Liberacion Nacional (EZLN).
En 2008 me parece que comencé realmente a
hacer trabajo etnografico cuando estuve una
temporada corta que comprendié junio y julio,
meses en los que descubri que la gente ya me to-
maba en cuenta: ya creian que era parte de una
familia, ya me reclamaban si no llegaba tempra-
no a una casa, ya habia personas que me dejaban
de hablar porque no estaban de acuerdo “con mi
forma de vida”, ya tenia obligaciones de pagos
fijos de manutencién de la vivienda... ien fin!
Empezaron a circular versiones acerca de mi:
“que si era una monja retirada”, “que si iba a
ser cantora”, “que nomas me gustaba la tradi-
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cion”, “ique de seguro queria tierras!”. Hasta
descubri que algunas mujeres no me hablaban
porque, sin ser casada, fumaba y ademas icruza-
ba las piernas al sentarme! Y entonces compren-
di lo que los antropélogos clasicos senalan cuan-
do hablan de la implicacién del investigador con
la comunidad en el trabajo de campo.

Ya en 2009, por insistencia —buena insisten-
cia— de mi tutora, Cristina Oehmichen, me fui
a reganadientes otro medio ano a campo, esta
vez de febrero a julio. En este tiempo habia de-
jado de ser una novedad y ya sabian que jamut
move “vivia en tal casa”, “iba a hacer su inves-
tigacién”, “queria aprender jiak”, “no tenia es-
poso”, “seguia siendo nina” e “iba ir a visitar a
todos los que quisieran ser visitados”. Mi pre-
sentacion a la comunidad fue muy formal. Como
siempre, los gobernadores yaquis me expidieron
por escrito el permiso para permanecer en el
territorio. La gente siempre supo qué estaba
investigando y qué datos queria. La idea de la in-
vestigacion encubierta nunca me parecio factible
porque me daba poco margen de movilidad y no
me parecia ético estar tomando notas a espaldas
de ellos. De este modo pude trabajar a distintos
niveles: si alguien queria ser entrevistado sacaba
la grabadora; si alguien sé6lo queria conversar,
no anotaba nada; si alguien queria invitarme a
una fiesta iba, si no me invitaban, no iba. Como
no tenia la intencién de entrevistar a nadie por-
que me interesaba la construccion del espacio
en la vida cotidiana, pasé muchos dias metida
en la casa de la familia yaqui que me alberg6 sin
prisas de ningtn tipo. No me sedujo nunca la
idea de hospedarme en un hotel. Gracias a ello
pude descubrir muchas cosas que suceden en
la vida cotidiana y que nunca surgen en una
entrevista.

Sin embargo, lo que méas me funcioné para re-
lacionarme con la gente fue darme cuenta que
mi cuerpo estaba de por medio y que la antropé-
loga no tenia un microscopio para analizar su
objeto de estudio, no poseia instrumentos de me-
dicién, no aplicaba férmulas matematicas, ni
contaba con un estetoscopio. No tenia nada, mas
que su cuerpo: el tnico instrumento por el cual
lleg6 a la comunidad y la conocié. Las posiciones

que adoptaba con mi cuerpo, mis habitos ali-
menticios, mis normas de higiene, mis costum-
bres para ir al bano, el manejo de mi espacio
vital, mi arreglo personal, mi lenguaje, mis
temas de conversacion, eran caracteristicas que
influian en la manera como los demas me veian
y podian repercutir de dos maneras: ser acepta-
da o rechazada. Fue entonces cuando decidi
hacer un cambio de estrategia y procurar dejar
de ser Enriqueta para volverme en el cuerpo
que los yaquis querian. Retomé la teoria de Er-
ving Goffman, quien habla de las multiples
caras o mascaras que manejamos en los distin-
tos roles de la sociedad y decidi usarla para mi
investigacion:

Puede definirse el término cara como el va-
lor social positivo que una persona reclama
efectivamente para si por medio de la linea
que los otros suponen que ha seguido du-
rante determinado contacto. La cara es, la
imagen de la persona delineada en términos
de atributos sociales aprobados, aunque se
trata de una imagen que otros pueden com-
partir, como cuando una persona enaltece
su profesion o su religion gracias a sus pro-
pios méritos.™

Tomando en cuenta que considero que la et-
nografia pasa por la personalidad del investiga-
dor, decidi cambiar mis caras segin mi interlo-
cutor. De este modo si alguien me pedia ir a una
fiesta y dormir en el piso toda la semana, lo
hacia. Esto implicé llevar una casa de campana
en la cual poderme quedar a dormir durante los
—a veces— quince dias que dura una fiesta. Si
un maestro de la tradicién me contaba sobre la
cotumbre yaqui, yo le contaba de mi vida como
predicadora a los 12 anos. Si un lider politico me
hablaba de las guerras de la etnia, le hablaba de
mis problemas como militante del Partido Obre-
ro Socialista. Si alguien me hablaba de su pro-
blema con el alcohol, yo le narraba todas mis
borracheras. Asi aprendi a no banarme, a no

1 Erving Goffman, Ritual de la interaccién, Argentina,
Amorrortu, 1970, p. 13.



pedir doble plato, a comer toda la semana papas
fritas, a dormir a la intemperie sobre una carreti-
lla y a sentarme sin cruzar las piernas. Otra de mis
estrategias fue llegar a las casas de improviso y
contarles mis aventuras, mis problemas y mis
traumas de infancia. Seguramente pasé como una
loca por los pueblos, pero gracias a eso me di cuen-
ta de algo: lo que a los yaquis les llamaba la aten-
cién de mi era que les contaba cosas que no espe-
raban, que hacia cosas como ellos que los yoris no
aguantaban y ique les compartia mi sufrir por
estar en el Territorio Yaqui! Gracias al uso de las
caras pude tener ingreso a rituales privados,
tomar fotos en lugares prohibidos, enterarme de
relaciones amorosas fortuitas de las personalida-
des mas respetables de la tribu y escuché cosas
que me pidieron no contar a nadie.

Eljuego de las caras como técnica etnografica
es una actitud en donde el investigador reconoce
que su personalidad es parte de la insercion del
investigador en el campo como cuerpo y como
persona. Es un reconocimiento de que la propia
mismidad influye en el contexto, motivo por el
cual, siguiendo la técnica de las caras, el inves-
tigador moldea su “instrumento de observa-
cion”, que es él mismo, para enfocar correcta-
mente el fenémeno a analizar: “debe ser lo que
los demas quieran que sea en ese momento”.

Descubri que la gente queria que los visitara
para oir mi vida y sacarlos de la rutina de todos
los dias, “para desenfadarse”, decian ellos o para
contarme cosas que no podian decir a nadie.
Resguardaban su confidencialidad al amparo de
que no me iba a quedar en la comunidad para
siempre. De este modo conoci todos los pueblos
yaquis y tuve relacién estrecha con fiesteros,
maestros litdrgicos, temastianes, kiyoisteis, dan-
zantes, musicos, gobernadores, matachines, ange-
litos, cantoras, comerciantes, campesinos, jove-
nes, promotores culturales, estudiantes,
curanderas, lideres politicos, comisarios, gana-
deros, empresarios, ninos, artesanos y con otros
investigadores.

Fue gratificante cuando el gobernador de
Vicam me dijo, refiriéndose al primer permiso
que en 2006 me habian dado después de un mes
de espera: “Muchos vienen, pero se van luego,
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por eso nos tardamos con darles el permiso..., si
no esperan..., si les gana el ansia y si no aguan-
tan: iqué se vayan!”

Resumiendo, el trabajo etnografico lo realicé
del siguiente modo:

1. El primer paso fue la introduccién al cam-
po que duré varias temporadas de 2005 a
2008, como resultado realicé un extenso
diario sin tema definido.

2. El segundo paso fue la participacién y ob-
servacion directa en varias temporadas de
campo en 2009 y 2010: en la vida cotidiana,
rituales, fiestas y eventos politicos usando
lo que he llamado el juego de las caras. De
esta participacion realicé un registro ex-
haustivo en audio grabaciones, fotografias,
mapas, cuadernos de notas y la ampliacion
del diario de campo que derivé en una in-
acabada etnografia de casi 300 cuartillas.

3. Con un tema definido busqué personas ya-
quis que tienen sus propias teorias sobre la
conformacién del territorio, de esto resul-
taron cuatro grabaciones de aproximada-
mente dos horas cada una.

4. Para conocer la imagen que las jovenes ge-
neraciones mantienen sobre el Territorio
Yaqui, recabé 28 mapas mentales elabora-
dos por estudiantes del Bachillerato Tecno-
légico Agropecuario, No. 26, ubicado en
Vicam Estacién.

5. El siguiente paso fue comparar mis datos
con las aportaciones bibliograficas de otros
yaquistas sobre cada tematica y elaborar
nuevas hipétesis.

6. Mi quinto paso fue leer a algunos miem-
bros de la comunidad libros especializados
en la etnia con el fin de que me dieran su
punto de vista sobre algunos temas; este
paso me ayudé a replantear nuevamente
mis observaciones y a buscar nuevas expli-
caciones de lo que ellos senalaban como
“errores”.

7. Casi al final de las temporadas, como sexto
paso, realicé algunos resimenes de mis teo-
rias sobre la cosmovision yaqui y las discu-
ti con todos lo que pude, lo que fue un gran
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acierto, pues me hicieron importantes su-
gerencias y correcciones.

8. Como ultimo paso lef a algunos yaquis mis
avances de tesis, la que se fue corrigiendo
en el momento.

Concluyo que, desde mi perspectiva, la etnogra-
fia es un método de investigacion en donde la per-
sonalidad de quien la realiza estda —debe estar y
debe reconocerse que esta— inmersa en la inves-
tigacién. Es el registro de lo que el investigador
comprende, a través de si, del sistema de signifi-
caciones que un grupo reproduce en su vida coti-
diana y que esta acotada a los términos en que el
estudioso se inserta al grupo y por las restriccio-
nes que ante su persona pone la comunidad.

4. Contenido de este trabajo

Sin duda parecera que la vida cotidiana no se ve
reflejada en mi exposicion, sobre todo porque lo
que se espera encontrar con esa categoria es la
alusion a los pormenores que la gente realiza dia
con dia, lo que no se vera aqui. En ese sentido,
senalo que la observacién detallada de la vida
cotidiana fue sélo una estrategia metodolégica
para encontrar los referentes culturales que la
sociedad yaqui reproduce. No me habria sido po-
sible, por ejemplo, enterarme de la relacién que
hay entre monte-solar-chiktura, que condiciona
de algin modo la disposicién de las viviendas si
no fuera porque una nina pequena se negaba a
dejar de jugar a las diez de la noche. A partir de
ese evento me fue contado acerca del “demonio”
que vive el monte. Situaciones como ésta me
permitieron reconstruir mitos, descubrir signi-
ficaciones importantes y hasta presenciar actos
rituales que por ser tan cotidianos son descono-
cidos por el antropdlogo que asiste a observar las
grandes festividades religiosas.

Hecha la aclaracion paso a describir lo que si
se encontrara en este trabajo, mismo que esta
organizado en tres partes. En la primera, con-
formada por los cinco capitulos iniciales, me cen-
tro en el estudio de la conceptuacion de la espa-
cialidad. En la segunda, compuesta por los

capitulos seis y siete, me aboco al estudio del
ciclo ritual y su relacion con la organizacién es-
pacial. La dltima parte se compone de sélo un
capitulo, el ocho, pues constituye los resultados
de un estudio realizado con base en mapas men-
tales, de los cuales interpreto el imaginario de
los jovenes yaquis acerca de su territorio.

En el primer capitulo el lector vera una revision
critica acerca de las investigaciones que se han
realizado con respecto al Territorio Yaqui y las im-
plicaciones historicas y politicas que han conduci-
do a la tribu a hacer una defensa, primero de su
soberania y actualmente de su autonomia. Toman-
do en cuenta la discusion acerca del concepto de
territorio, se pretende adentrar al lector en los li-
mites en que se encuadra la extensién de tal con-
cepto y los resultados que ofrece a las investigacio-
nes, los cuales distan de ofrecer una compresién
clara de la significaciéon cultural que tiene el espa-
cio para los yaquis. Expongo el motivo por el que
preferi el concepto espacio sobre el de territorio,
atn cuando en lengua castellana, y en el lenguaje
politico, a los dominios espaciales yaquis se les de-
signe como Territorio Yaqui. Aqui mismo se revi-
saran algunos estudios que se han realizado para
analizar el Territorio Yaqui desde una perspectiva
que explica el espacio ritual. Sin embargo, se ex-
pondran algunas observaciones sobre las limitacio-
nes de estos trabajos para comprender la cosmovi-
sién yaqui centrada en el espacio.

Cuando hablo del anaélisis sobre la cosmovi-
sion de los yaquis “centrada en el espacio”,
hago referencia al método que han usado otros
investigadores para analizar la cosmovision
centrandose en otros aspectos como “el cuerpo
humano”, la ritualidad” o las “festividades™.
En mi estudio el punto de partida y de llegada
sera el itom ania. Toda vez que comprendo al
espacio como una instancia dependiente de
amplias relaciones significativas en un todo
simbolico cultural, me apoyo en algunos estu-
dios previos que arrojan luz sobre el modo de
interpretar la cosmovisiéon de un pueblo par-
tiendo de un punto. En ese sentido, en este
primer capitulo desarrollo los conceptos cen-
trales que guian el trabajo: espacio, territorio
y cosmovision.



En el segundo capitulo abordo el origen mitico
del espacio yaqui, a través del analisis de cuatro
mitos que, segin mi opinién, apuntan a la confor-
macion del itom ania: a) Yo’omuumuli, los hom-
brecitos surem y la vara parlante, b) El sapo que
trajo la lluvia, c) Ania ba’alu’utek, y, d) Los dos
hermanos contra la serpiente. Estos cuatro son
simbolos de la configuracion del espacio yaqui. A
cada uno corresponde, aunque no inicamente, ni
por separado, una explicacién del orden, caracte-
risticas y dimensiones que lo componen.

En el tercer capitulo describiré la conceptua-
cion del itom ania (el mundo yaqui), el cual se per-
cibe conformado por dos instancias: cielo (téeka)
y tierra (Toosa). Asimismo profundizo en las dis-
tinciones entre yo’o ania (reino antiguo), juya
ania (mundo del monte), yo’o jwaram (lugares de
los encantos). Agrego aqui mismo un apartado en
donde resalto la importancia de los guerreros y
guerreras-coyote como guardianes del Toosa y la
ritualidad con la que son investidos como tales.

El cuarto capitulo es una extension del ante-
rior, s6lo que en éste describo de manera puntual
cada una de las instancias que componen el Toosa:
(“nido yaqui” o “territorio”): juya ania (mundo
del monte) y juya (monte como espacio fisico),
itom bawe (nuestro mar y nuestro rio), itom
wasam (nuestras tierras de cultivo), itom kawi
(nuestra sierra) e itom pueplom (nuestro pueblos);
mismos que, aunque guardan un sentido particu-
lar, estan interrelacionadas, ofreciendo asi una
configuracion del espacio en su totalidad.

En el quinto capitulo profundizo en el origen
mitico de los Ocho Pueblos yaquis, considerados
“sagrados”, asi como a las particularidades his-
toricas que condujeron a establecerse espacial-
mente como actualmente se encuentran.

En el sexto y séptimo capitulos analizo la re-
presentacion, concepcion y escenificacion del es-
pacio en la escena ritual yaqui. Para ello parto
de clasificar las festividades en cuatro periodos
que se desprenden del ciclo de lluvias y secas:
seberia kibake (seca con frio), tataria kibake.
(seca con calor), tubu’uria (Iluvias intensas) y
keepa chatu (lluvias esporadicas).

En el sexto me aboco al andlisis de los rituales
realizados en temporada de secas, temporada en
que se enviste de autoridad a los cargos del Go-
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bierno Tradicional. Senalo también rituales poco
conocidos que ocurren durante la Cuaresma, los
cuales guardan una profunda concepcién espa-
cio-temporal, tales como el ritual de “matar
panal” y la fiesta de San Lazaro.

En el séptimo expongo las caracteristicas de
las fiestas del tiempo ordinario, realizadas en
tiempo de lluvias, donde destaco de manera pre-
ponderante el intercambio de bolo (comida ri-
tual), referente importante para la comprension
de la reciprocidad entre distintos pueblos. Des-
cribo también la forma en que son elegidos los
fiesteros, dependiendo del lugar en que habitan.
Incluyo de manera continua un apartado en el
que analizo puntualmente dos fiestas: la de San
Juan Bautista y la de Virgen del Camino, cele-
braciones donde pude detectar referentes impor-
tantes sobre la espacialidad. Asimismo integro
un apartado centrado en la ritualidad mortuo-
ria, relacionandola con la aproximacién del tiem-
po de secas. En él senalo los rituales de paso que
debe cumplir una persona en su ciclo de vida y
los espacios con que se relaciona dicha ritualidad
durante la vida y después de la muerte.

En el octavo y tltimo capitulo describo los dis-
tintos imaginarios sociales que actualmente cir-
culan sobre el Territorio Yaqui.!? Imaginarios que
varian dependiendo de las distintas ideologias, po-
siciones politicas, interpretaciones de la historiay
concepciones actuales sobre el espacio étnico. Asi-
mismo interpreto el mapa mental de la territoria-
lidad con base en 28 dibujos elaborados por jove-
nes yaquis, de los que es posible analizar la imagen
mental que las nuevas generaciones han construi-
do sobre su espacio. Sin embargo, no sobra decir
que dichos mapas fueron disenados por un sector
minoritario, escolarizado y en un limitado rango
de edad, por lo mismo, lo resultados de este es-
tudio s6lo permiten observar la conceptualizacion
del espacio dentro de dicha poblacion.

12Cuando uso en este trabajo Territorio Yaqui con ma-
ytisculas me refiero al espacio habitado y reclamado por los
yaquis como propio, mismo que cuenta con heterorrecono-
miento; como toponimico sin carga conceptual. En cambio
cuando me refiera a “territorio” con minuscula y entreco-
millado lo uso como categoria de delimitacion analitica es-
pacial. Usado sin comillas, en cambio lo senalo con la
extensién més coloquial que pueda tener.
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Si bien el contenido de este trabajo traza aris-
tas poco analizadas de la cosmovision yaqui no
esta de mas senalar que en cada vertiente es po-
sible ampliar el estudio de manera profunda, sin
embargo, por limitantes tanto de tiempo para
concluir el doctorado, como por la ausencia de
presupuesto para realizar una investigacion mas
exhaustiva, he convenido en delimitar mi traba-
jo en una instancia que permite observar una pa-
noramica de la vision de mundo en la Tribu
Yaqui: en su espacio. En ese sentido, es conve-
niente senalar algunos limites de este trabajo: no
inclui la conceptuacién del Territorio Yaqui
desde la perspectiva de los fuerenos y avecina-
dos, tampoco la de la sociedad nacional sonoren-

se, pues considero que es parte de otra investiga-
cién, por demas amplia y fuera de mis objetivos.

Notas

Los términos yaquis aqui anotados fueron reco-
gidos en campo durante la investigacién etnogra-
fica, en general fueron transcritos y traducidos
por la lingiiista Paola Gutiérrez Aranda, toman-
do como base el Diccionario Yaqui-Espariol y
Textos. Obra de preservacion lingiiistica de Zari-
na Estrada. Anexo un glosario al final para faci-
litar la lectura de la tesis. Sélo en algunos casos,
mismos que se senalan en nota al pie de pagina,
el registro se hizo de acuerdo con otras fuentes.

Don Fermin y Dona Luisa, miembros de la Tribu Yaqui. Foto: Samuel Flores.



Capitulo I

Entre todos le pusimos Territorio Yaqui:
distinciones conceptuales entre analizar
el “territorio” y analizar el espacio

La Tribu Yaqui pertenece al conjunto de los pue-
blos cahitas.!® Yaqui significa, como senala Clau-
dio Daudob, “los que hablan fuerte”, “los
mejores”, “los que hacen bien las cosas, mejor
que todos los demas”.'* Auto-designacién que los
miembros de la etnia usan principalmente cuan-
do su interlocutor es ajeno al grupo. Entre ellos,
en cambio, se autodefinen como yoemem, que
significa “hombres” (en sentido universal).

13“Los yaquis y los mayos son los tltimos sobrevivientes
de casi una docena de sociedades indias cahitas. Ocupaban un
extenso territorio ubicado en el suroeste de Sonora y en el
norte de Sinaloa, desde las faldas de la Sierra Madre Occiden-
tal hasta la costa. Se trata, entre otros, de los zuaques, aho-
mes, tehuecos, tepehuanes, sinaloas, ocoronis, yaquis y mayos
(...) Segun las crénicas de Andrés Pérez de Rivas, en todas
ellas, se hablaba una misma lengua, aunque con ligeras va-
riantes; ademas presentaban grandes similitudes en sus for-
mas de organizacién politica, en sus actividades econdmicas,
en su vida religiosa y en una gran cantidad de aspectos de su
vida cotidiana y, en general, de su cultura.” Figueroa Valen-
zuela, Alejandro, “Reproduccién cultural e identidad étnica
entre los Yaquis y los Mayos”, Memoria del XVI Simposio de
historia iy antropologia de Sonora, Vol. 2, Instituto de Inves-
tigaciones Histéricas/UNISON, Sonora, México, 1993, p. 257.

14 “Esto hace de los yaquis individuos con un concepto
muy elevado de si mismos, superiores a los de otras tribus
y a los blancos, que son embusteros, agresivos, malos caté-
licos y de mala entrana. La tradicion y este concepto de
superioridad, los hace sentirse orgullosos de ser yaquis, los
identifica y los ha unido a través del tiempo y sus vicisitu-
des”. Claudio Dabdoub, “Identidad de la tribu yaqui” en
Memoria del XI Simposio de historia y antropologia de
Sonora, Instituto de Investigaciones Histéricas/UNISON, So-
nora, México, 1987, p. 487.
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Actualmente la tribu se ubica en tres areas bien
localizadas: los menos en algunas colonias de
Hermosillo (E1 Coloso, Sarmiento y La Matanza),
la capital sonorense.'® Otros mas —organizados
en dos pueblos— dentro de la reserva estableci-
da en Arizona, Estados Unidos (Pascua y Guada-
lupe). Los miembros de estas poblaciones con-
sideran que su territorio ancestral se ubica al
sur del estado de Sonora, el cual habitan mayo-
ritariamente los yaquis. Los limites naturales
del territorio tradicional, al cual se le llama Terri-
torio Yaqui, son: al norte y al este la Sierra
Madre Occidental y el Valle de Guaymas. Al
sur limita con el Valle del Yaqui el cual se com-
pone de amplios campos de cultivo, actualmen-
te en manos de propietarios agricolas privados.
Al oeste se ubica el litoral del Océano Pacifico
en cuyas aguas se encuentra la Isla de Lobos
que pertenece a la tribu. De este modo el Terri-
torio Yaqui se subdivide en tres regiones clara-
mente delimitadas: la costa, el valle y la parte
serrana.'®

15 Para una mayor comprension en el proceso que condujo
a la conformacién de las colonias yaquis en Hermosillo se
puede revisar la tesis: Josefina Urquijo Durazo, La lengua
yaqui en Hermosillo. Perspectivas de un proceso de despla-
zamiento lingiiistico en una zona urbana, Universidad de
Sonora, Tesis de Licenciatura en Lingiiistica, 1989.

16 Griselda Sierra, Serie Los Municipios de Sonora,
Tomo III, Gobierno del Estado de Sonora, s/d, p. 9.
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Mapa 1. Territorio Tradicional Yaqui al sur de Sonora.
Al norte los pueblos yaquis de Estados Unidos.

Los yaquis han luchado a lo largo de su histo-
ria por mantener su territorio ancestral, motivo
por el cual han sido calificados como un pueblo
guerrero con fuerte arraigo a la tierra:

Este proceso es visto aqui bajo la perspec-
tiva de una “fabricacién” del territorio, en
el sentido de que éste no es iinicamente un
dato preexistente en la historia yaqui sino
mas bien un producto, es decir, el resultado
de un esfuerzo consciente por obtener y
conservar el referente identitario mas im-

portante de esta etnia. En este sentido, no
sélo la defensa y la disputa por la tierra,
sino también la guerra, ha revestido una
importancia central en la medida en que
este nucleo de los pueblos yaquis, tal como
lo prueban investigaciones etnohistéricas y
etnolégicas idoneas, es el permanente esta-
do de contienda en lo concerniente a la po-
sesién y delimitacion de su territorio.”

1"Maria Eugenia Olavarria, Cruces, flores y serpientes.
Simbolismo y vida ritual yaquis, México, UAM-1, 2003, p. 34.



De acuerdo con esta idea comparto la nocién
de considerar a los yaquis como un pueblo topo-
filico, sin embargo, en este apartado discuto la
necesidad de plantear de otro modo el anélisis
acerca del lugar que los yoeme ocupan y recono-
cen como propio. M4s que centrarme en reforzar
la nocién de un pueblo que lucha por mantener
su “territorio”, propongo adentrarme en la con-
ceptuacion sobre el espacio y de este modo alle-
garme a un analisis que permita comprender el
sentido de la lucha yaqui. Para ello discuto con-
ceptualmente las categorias de “territorio” y
“espacio”, las cuales considero que conducen a
visiones diferenciadas. Asimismo abordo la tra-
yectoria histérica que ha conducido a que el es-
pacio yaqui sea nominado como Territorio Yaqui,
mismo que se ha erigido como el simbolo ideol6-
gico de la lucha étnica. Planteo que dicho topo-
nimico cobra relevancia en los discursos puabli-
cos, no asi en las interacciones politicas y en la
vida cotidiana al interior del grupo, pues en
estos espacios la lengua hegemoénica es el jiak,
en la cual se nombra al espacio étnico como
Toosa. Esta diferencia, desde mi perspectiva,
traza otros referentes de comprension del espa-
cio y llama a profundizar en distinciones que
aqui pretendo abordar.

1.1 Problematizando el territorio yaqui

Toda conceptuacion del espacio se encuentra
vinculada a una cierta cosmovision. El espacio,
por tanto, es resultado de las distinciones cul-
turales que permiten a un grupo social concebir
las instancias que conforman el universo. La
lengua juega un papel preponderante en dicha
comprensién, pues como vehiculo de la ideolo-
gia remite a una determinada praxis dentro de
ciertas coordenadas.!® En nuestra cultura y
desde nuestra lengua es posible conceptualizar
la espacialidad de diversos modos. Por ejemplo,
con base en escalas hablamos de zona, region,
lugar o territorio. Tomando como centro deicti-

18Ver Valentin Voloshinov, El signo ideolégico y la filo-
sofia del lenguaje, Buenos Aires, Nueva Visién, 1976.

Enrigueta Lerma Rodriguez

co canénico a nuestro cuerpo senalamos “aqui”,
“alld”, “cerca”, “lejos”, etcétera.!® Incluso se
distingue también entre “espacios reales” y
“espacios imaginarios” (siendo posible calificar
como estos dltimos al cielo o al infierno, e in-
cluso a las conceptuaciones simbdlicas de cier-
tos espacios en otras culturas, tal como
categoriza David Harvey).?’ Estas son nociones
abstraidas desde una perspectiva analitica, ca-
paces de ser aplicadas a otras culturas. En len-
gua jiak, en cambio, los términos vernaculos
hacen referencia a una concepcién espacial cu-
yas distinciones no pueden ser comprendidas
fuera de su cosmovision. Senalar esta diferencia
pareciera ocioso si aceptara que la traduccion
de Toosa fuera equivalente a “territorio”. Esto
no es asi, itom ania, yo’o ania 'y Toosa son et-
nocategorias indisociables de una visién parti-
cular del wuniverso, la cuales distan
significativamente de lo que puede ser com-
prendido desde la nocién de “territorio”. Am-
bos términos hacen referencia a realidades
diferentes.

A distancia de “territorio” como concepto —y
quizas en su uso mas coloquial— la etnocatego-
ria Toosa tiene una propia extensiéon conceptual,
diferente a la de “territorio”. Por etnocategorias
entiendo como senala Karla K. Villar:

Los conceptos, nociones y categorias pro-
pias de la sociedad estudiada deben ser
identificados y reconocidos por el investi-
gador para una mejor comprension de la

Ver Stephen Levinson, Pragmdtica, Barcelona, Ed.
Teide, 1989, cap. 2.

20David Harvey, por ejemplo, clasifica en tres las distin-
tas dimensiones del espacio: a) las prdcticas materiales,
“lo experimentado”, que implican flujos, transferencias fi-
sicas materiales (que aseguran la produccién del espacio);
b) la representacién del espacio, “lo percibido”, que impli-
ca signos, significaciones, c6digos y saberes que permiten
que las précticas materiales se comprendan (sentido co-
mun o conocimiento especializado, arquitectura, planifi-
cacion, ecologia); y, ¢) espacios de representacién, “lo
imaginado”, invenciones mentales, discursos espaciales,
proyectos utdpicos, espacios simbdlicos, que imaginan nuevas
posibilidades de las practicas espaciales. David Harvey, La
condicién de la posmodernidad, Buenos Aires, Amorrortu,
1998, p. 244.
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cultura y los fen6menos a los que se en-
frenta. En este estudio llamaré etnocate-
gorias a aquellos vocablos que condensan
un conjunto de practicas y nociones de la
vida social, la mayoria de las veces expre-
sados con vocablos procedentes en la len-
gua indigena, en este caso la purépecha.
Pero, de ninguna manera, pretendemos
caer en posturas puristas hacia la cultura
y la lengua —en este caso el espanol— que
trascienden, gramaticalmente hablando, la
funcién de interferencia lingiiistica o lo
que Bartolomé y Barabas denominan “dis-
fraz linglistico...

Las etnocateogrias operan dentro de la vida
cotidiana y estan en la mente de las perso-
nas. Si bien algunos sujetos pueden expre-
sarlas a través de la produccion discursiva
(en entrevistas, platicas, o testimonios),
muchas veces la expresion directa del con-
tenido y significado de tales etnocategorias
son verbalizaciones sobre practicas socia-
les, éstas encuentran su sentido en el mo-
mento que los sujetos las ejecutan. No
siempre es posible abstraer “frases o pala-
bras” cristalizadas, con un contenido clara-
mente definido e identificado por los sujetos
que las poseen, de manera tal que puedan
expresarse conscientemente como parte de
su pensamiento.?!

Del mismo modo Villar senala que las apro-
piaciones lingiiisticas de otros idiomas que
hacen los hablantes de lenguas indigenas no
tienen una equivalencia a los significados que
conciben en lengua vernacula: “En la apropia-
cién y reelaboracion de un concepto de otra len-
gua, el significado no es cien por ciento equiva-
lente a la definicién que le da contenido en

21Karla K. Villar, La kw’inchikwa como tema de conver-
sacion: un estudio de la relacion entre discurso, ideologia y
cultura en una comunidad purépecha, Tesis de Maestria en
Antropologia, Facultad de Filosofia y Letras / Instituto de
Investigaciones Antropolégicas, Universidad Nacional Au-
ténoma de México, 2008, p. 15y 17.

lengua de origen”.?? Desde esta perspectiva el
uso del toponimico Territorio Yaqui puede ser
visto como la nominacién politica adoptada por
los yaquis para entablar un dialogo con los gru-
pos hegemonicos con el fin de discutir de mane-
ra comprensible la definicién y legalizacién de
sus fronteras. Toosa, en cambio, por estar liga-
do a la cosmovisién étnica, es reservado para
los miembros de la tribu, quienes comprenden
su significacién. Segtin James C. Scott, el ma-
nejo discursivo de los grupos subalternos es di-
ferente en el discurso publico y en el discurso
oculto:

En términos ideolégicos, el discurso puabli-
co va casi siempre, gracias a su tendencia
acomodaticia, a ofrecer pruebas convincen-
tes de la hegemonia de los valores domi-
nantes, de la hegemonia del discurso
dominante. Los efectos de las relaciones de
poder se manifiestan con mayor claridad
precisamente en este ambito publico; por
ello, lo méas probable es que cualquier ana-
lisis basado exclusivamente en el discurso
publico llegue a la conclusién de que los gru-
pos subordinados aceptan los términos de
su subordinacién y de que participan vo-
luntariamente, y hasta con entusiasmo, en
esa subordinacién...

Si he llamado a la conducta del subordina-
do en presencia del dominador un discurso
publico, usaré el término discurso oculto
para definir la conducta “fuera de escena”,
mas alla de la observacion directa de los de-
tentadores del poder.?3

De este modo es comprensible por qué, aun-
que los yaquis en su vida cotidiana y en sus
practicas politicas internas usan la etnocate-
goria Toosa, han incorporado del espanol el
nominativo Territorio Yaqui, toponimico que se

2]dem, p. 16.
28 James C. Scott, Los dominados y el arte de la resisten-
cita, México, Era, 2007, pp.27 y 28.



ha construido desde el sentido comiin regional.**
Este sélo aparece en situaciones asimétricas de
negociaciéon y en la comunicacién con los hispa-
nohablantes. Al parecer este manejo es resul-
tado de la politica hegemoénica del lenguaje,?®
en donde el espanol marca la conceptuacién
sobre el espacio. Habria que aclarar, sin embar-
go, que la falta de comprension entre los Go-
biernos Tradicionales Yaquis y las autoridades
hegemonicas no resulta de la intraducibilidad
de las etnocategorias, ni de la lengua, sino de la
falta de voluntad politica para la resolucién de
los conflictos.

Aunque el pliego petitorio de la tribu incluye
mas puntos, el Territorio Yaqui ha pasado a ser
la demanda central de la lucha yoeme, sobre todo
en las tltimas ocho décadas, desde que el presi-
dente Lazaro Cardenas restituyera de manera
parcial sus propiedades en 1937.26 Con dicho

24 Por sentido comiin sigo la idea de Peter L. Berguer y
Thomas Luckmann: “La actitud natural es la actitud de la
conciencia del sentido comtn, precisamente porque se refie-
re a un mundo que es comun a muchos hombres. El conoci-
miento del sentido comun es el que comparto con otros en
las rutinas normales y auto-evidentes de la vida cotidiana”.
Peter Berguer y Thomas Luckmann, La construccion social
de la realidad, Buenos Aires, Amorrortu, 2006, p. 39.

25 Por politica del lenguaje hago referencia a la disputa
entre diferentes grupos sociales que se debaten por el bo-
tin de “la lengua”: la planificacién, normativizacién y
“uso” del lenguaje en un campo social. En situaciones de
socio-contacto lingiiistico se tensan relaciones de poder en
las que cada grupo busca imponer su propia lengua. Gene-
ralmente la hegemonica negocia o se impone de manera
mas ventajosa. En ese sentido, las relaciones asimétricas
para las negociaciones entre gobierno estatal o federal y
yaquis, en la que el castellano tiene la hegemonia como len-
gua oficial, la adopcién de algunos términos, como el de
“territorio”, son resultado de dicha relacién. Enriqueta
Lerma, “Discusién en torno al concepto Politicas del len-
guaje” en Venado de dos cabezas: politicas del lenguaje en
las comunidades yaquis. El caso de las relaciones de poder
en torno al Proyecto Educativo de la Tribu Yaqui, Tesis de
Maestria en Antropologia, Facultad de Filosofia y Letras,
UNAM, 2007.

26Otras demandas son: el respeto al ejercicio de su auto-
nomia gubernamental y productiva, el derecho a profesar
un catolicismo particular, el reconocimiento simétrico de
sus gobernantes en las negociaciones ante el estado sono-
rense, el cumplimiento del traslado de domino del Distrito
de Riego ntiimero 18, que encauza las aguas del Rio Yaquiy
el deslinde y legalizacion definitiva de su territorio.

Enriqueta Lerma Rodriguez

acuerdo se puso fin de manera formal a una serie
de enfrentamientos armados entre la Tribu
Yaqui y los gobiernos estatal y federal que abar-
¢ intermitentemente un periodo largo, desde
1825 hasta 1927. Proceso bélico conocido como
Las Guerras del Yaqui,?” mismas que han sido
interpretadas por numerosos autores como re-
sultado de la férrea lucha yaqui por mantener
su “territorio”. Sin negar esta interpretacion,
anado que antes de dicho proceso los yaquis ha-
bian defendido su espacio bajo otro término:
como nacién, no como “territorio”. Lo que
muestra un viraje discursivo en el nicleo de la
demanda. Es decir que no siempre el “territorio”
ocupo la centralidad de la lucha, éste tomo rele-
vancia con la consolidacién del Estado Mexicano
hacia fines del siglo XIX. Dicho viraje discursivo
siguié evolucionando. Por ejemplo, actualmente
se observa que para argumentar a favor de la
restitucion legal de sus tierras, los yaquis se han
apropiado de conceptos como “autonomia indi-
gena adscrita a la nacionalidad mexicana”, en
oposicién a la balcanizacién.?® Ello habla de la
incorporacion estratégica de diferentes nociones
ideoldgicas en distintas coyunturas que posibili-
tan la fluidez de las negociaciones. Mecanismo
que no es exclusivo de los yaquis, pues en gene-
ral los grupos subalternos suelen apropiarse de
las consignas, demandas y discursos de otros,
que como ellos, enfrentan el poder hegemoénico
en condiciones de asimetria negativa.

2"Las llamadas “Guerras del Yaqui” es el modo como se
senala al periodo bélico que abarcé6 de 1825 a 1926. Ver Cé-
cile Gouy-Gilbert, “Las Guerras del Yaqui (siglo XIX)”, Una
resistencia india. Los yaquis, México, Instituto Nacional
Indigenista/Centre d’etudes mexicaines et cetroamericai-
nes, 1983, pp. 53-103.

281 concepto de “oposicion a la balcanizacion” surgié
en contexto de las luchas armadas del Ejército Zapatista
de Liberacion Nacional (EZLN) que se levant6 en 1994 en
el estado de Chiapas, ubicado al sur de México, integrado
por una serie de grupos mayenses. La critica del Estado
mexicano fue que dicho movimiento buscaba la separacién
de México y hacia un llamado a la balcanizacién del pais.
El EZLN neg6 dichas acusaciones. Un sector de lideres ya-
quis, simpatizante de dicho movimiento, cobij6 las deman-
das del movimiento del sur, asimismo declaré su oposicién
a la balcanizacién.
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El presidente Lazaro Cardenas con representantes de la Tribu Yaqui durante las negociaciones
para restituir el territorio. Archivo del senor Xicoténcatl Félix, Vicam Estacion.

El cambio de estrategia permite que el Toosa,
parte del niicleo duro de la cosmovisién yaqui,
permanezca resguardado para la tribu.?® Ante
tales modificaciones me surge una pregunta:
é/senalar que las guerras yaquis responden a la
defensa del “territorio” es equivalente a decir
que responden a la defensa de la Nacién Yaqui o
del Toosa? Mi hipétesis es que no, como mostra-
ré en esta investigacion.

2 Alfredo Lopez Austin describe el nicleo duro como:
“Esa estructura o matriz de pensamiento y el conjunto de
reguladores de las concepciones son los que constituyen el
nudcleo duro de la cosmovisién. Pueden descubrirse, preci-
samente, entre las similitudes (...) En Mesoamérica la simi-
litud profunda radicaba en un complejo articulado de
elementos culturales, sumamente resistentes al cambio, que
actuaban como estructurantes del acervo tradicional y per-
mitian que los nuevos elementos se incorporaran a dicho
acervo con un sentido congruente en el contexto cultural.
Este complejo era el ntcleo duro”. Alfredo Lépez Austin,
“El nticleo duro” en Johanna Broda, Cosmovisién, ritual e
tdentidad de los pueblos indigenas de México, México,
UNAM/CNCA, 200, p.147-165.

Como senalé con anterioridad, para exponer
mejor mis ideas, cuando aqui mencione Territo-
rio Yaqui haré referencia a un sustantivo, o mejor
dicho a un toponimico, motivo por el cual lo ano-
taré con maytusculas iniciales. Cuando lo use
como concepto lo pondré entre comillas: “terri-
torio”. En cambio, si lo anoto de manera estan-
dar es que su uso es puramente coloquial.

Ciertamente Territorio Yaqui es la forma re-
gional como se denomina desde el sentido comtin
al espacio que la tribu ocupa actualmente, atin
sin que se posean mayores referentes sobre su
extension o su estado legal. Toponimico natura-
lizado que en su uso cotidiano no guarda mayo-
res problemas. Es cuestionable, en cambio, si se
maneja de manera categérica con un sentido
conceptual. Mucho se ha escrito en la historia
acerca de los procesos bélicos yaquis por conser-
var su “territorio”, pero poco sobre el significado
cultural que ha motivado a defenderlo. Conside-



ro que este encuadre conduce a observar la de-
fensa del espacio yaqui dentro de los parametros
de significacién que mantenemos sobre las lu-
chas territoriales en occidente. iY ellos no estan
peleando lo mismo! La defensa no se reduce a
una lucha por el mantenimiento del “territorio”,
sino a una compleja concepcién del universo.

La vision territorial es resultado de la catego-
ria analitica en que se han apoyado los analisis
histéricos previos, la cual conduce a poner énfasis
en los movimientos armados por defender tierras
y trazar linderos. Esto es comprensible dado que
“territorio” es un concepto profundamente geopo-
litico.?° Una concepcién que no puede aplicarse
de manera esquemaética por ser limitada para el
estudio de los grupos originarios y de raiz néma-
da del norte de México.3! “Territorio” como con-
cepto no puede abarcar la complejidad cultural de
Toosa, por tanto, la distincién es pertinente si se
toma en cuenta que, en general, la poblaciéon
yaqui considera que la concepcién de “territorio”
es manejable s6lo por ciertos grupos politicos den-
tro de la etnia, quienes poseen un conocimiento
puntual acerca de los pueblos que conforman el
espacio étnico y de la movilidad histoérica y politi-
ca que ha reducido sus fronteras. En cambio
Toosa circula en la vida cotidiana yaqui desde el
sentido comtin, de modo que cualquiera puede
dar referencia sobre su significado.

30“La concepcion del territorio ha tenido ya una larga y he-
terogénea discusion, y sobre todo una muy diversa utilizacion
desde las disciplinas e intereses académicos, politicos o econé-
micos. Asi se encuentra el énfasis semantico que recurriendo
a las raices latinas (terra-torium) subraya el sentido de domi-
nacion y posesion sobre un espacio geografico; igualmente se
constatan las aproximaciones de los et6logos, senalando
el comportamiento de animales marcando territorios de su do-
minio con respecto a otros individuos de su especie u otras es-
pecies. Al interior de tales concepciones, se mueven algunas
visiones politicas y militares referidas a las estrategias de de-
finicién y legitimacién de ejercicios de soberania. A partir de
alli se conciben, por ejemplo, los estados modernos, uno de cu-
yos elementos definitorios es la dominacién sobre un espacio
geogréfico con fronteras claramente determinadas”. José Val-
carcel ya identifica esta relacién en la época clasica griega,
cuando Estrobon, tratando de explicar el espacio lo relaciona
con actividad politica y ejercicio del poder. José Ortega Valcar-
cel, Los horizontes de la geografia, Espana, Ariel, 2000, p. 53.

31 Neyra Patricia Alvarado, El laberinto de la fe. Peregri-
naciones en el desierto mexicano, México, El Colegio de San
Luis/CONACYT, 2008, p. 38.
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4Pero, en qué momento el concepto de “terri-
torio” cobré fuerza y el toponimico Territorio
Yaqui se volvié la demanda mas importante en el
discurso yoeme? La respuesta la ofrece en parte
T. K. Oommen?? quien encuentra una relacién
estrecha entre territorio y nacionalidad, bino-
mio ideologizado e inseparable que consolida y
justifica al Estado Nacional moderno. El autor
senala que es posible interpretar el colonialis-
mo como una etapa en donde los estados na-
cientes promovieron un proceso de etnizacion,
el cual implico la desterritorializaciéon de cier-
tas comunidades culturales:

Contrariamente a la nacién, una etnia es,
si se quiere, una nacién desterritorializada,
es decir una comunidad culturalmente di-
sociada real o simbélicamente de su terri-
torio ancestral por desplazamiento forzado,
por despojo o la reformulacion juridica de
su relacion con la tierra en términos ins-
trumentales (circuscripcion politico-admi-
nistrativa, régimen de pro-piedad...) y no
ya en términos simbélico-expresivos.3?

Politicamente y para fines administrativos, de
control y de proliferacién de la ideologia domi-
nante, los grupos hegemonicos buscaron y buscan
la homogenizacion de su poblacion nacional, para
ello es necesario instaurar la idea de nacién como
comunidad imaginada, superior a cualquier tipo
de organizacién social.?* De frente a este proyecto
los grupos subalternos, cuyo interés se centra en
mantener su organizacion originaria tradicional,
son vistos como etnias opuestas a la nacién. La
lucha de las naciones étnicas en defensa de su au-
tonomia es soslayada y enfrentada con procesos

32 T. K. Oommen (1979), citado por Gilberto Giménez,
“Identidades étnicas: estado de la cuestién”, http://www.pa-
ginasprodigy.com/peimber/id_etnicas.pdf, (08/10/2010)

33Gilberto Giménez, idem, p. 9.

34“Asi pues, con un espiritu antropolégico propongo la
definicién siguiente de nacién: una comunidad politica-
mente imaginada como inherentemente ilimitada y sobera-
na”. Benedict Anderson, Comunidades Imaginadas.
Reflexiones sobre el origen y la difusion del nacionalismo,
Meéxico, FCE., 2007, p. 23.
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de desterritorializacion que permiten extranjeri-
zar a los pueblos en sus propios territorios. Bajo
estos referentes es comprensible por qué para al-
gunos pueblos originarios la defensa del territorio
ha tomado el papel preponderante, pues implica
un mecanismo de resistencia a la integracién de
las nacionalidades.

A mi juicio, en el caso yaqui, la nocién de “terri-
torio” germiné en un momento especifico de la
historia, localizable a mediados del XIX. Antes
de este periodo se consideraba que los grupos in-
digenas, al menos del noroeste, se levantaban en
armas en defensa de sus “naciones” no de sus
“territorios”. Raquel Padilla sehala que para los
yaquis la busqueda de autonomia era mas impor-
tante en este periodo:“Empero, no dejemos de
lado la posibilidad de que en la primera mitad del
siglo XIX los yaquis privilegiaron la consolidacién
de su derecho a la autodeterminacién, iniciado en
tiempos jesuisiticos, por encima de la integridad
territorial, tal vez porque ain no habia razones
para luchar por ésta. Tal parece que en el ocaso
del siglo XIX se priorizé diferente”.?

La nocién territorial fue resultado del proce-
so de consolidacién de la nacién mexicana, tal
como describo a continuacién.3¢

La obra del primer misionero jesuita que in-
gresé al Valle del Yaqui en 1617, Andrés Pérez
de Rivas, describe naciones o pueblos, distribui-
das en aldeas o rancherias, pero nunca mencio-
na cuestiones territoriales En todo caso cuando

3% Raquel Padilla, “Autonomia y ley de Dios en las signi-
ficaciones imaginarias sociales de los yaquis durante la je-
fatura de Juan Banderas” en Esperanza Donjuan y Raquel
Padilla (coord.), Religion, nacién y territorio en los imagi-
narios sociales indigenas de Sonora, 1767-1940, Sonora, El
Colegio de Sonora/Universidad de Sonora, 2010, p. 173.

36 Patricia Guerrero argumenta, desde la perspectiva de
los imaginarios sociales, que la idea de nacién en México se
vio fortalecida con la bisqueda de expansion territorial hacia
el norte. Asimismo senala que los yaquis habian construido
un imaginario radical que les permitia conceptualizar su
propia idea de nacién indigena y de la Nacién Yaqui. Ver: Pa-
tricia del Carmen Guerrero de la Llata, “En busca de las hue-
llas de un imaginario social en la Biografia de José Maria
Leyva-Cajeme escrita por Ramoén Corral” en Esperanza Don-
juan y Raquel Padilla (coord.), Religion, nacién y territorio
en los imaginarios sociales indigenas de Sonora, 1767-1940,
Sonora, El Colegio de Sonora/Universidad de Sonora, 2010.

se refiere a linderos habla de “términos”, aunque
indica que estos son atn ambiguos.?” El caso de
los mayos es un egjemplo, pues al no poder sostener
las embestidas de los yaquis, se habian visto en la
necesidad de replegarse: “La palabra mayo en
su lengua significa término, por ventura por
estar este rio entre otros dos gentes encontradas
y que traian guerras continuas con los mayos y
no les daban lugar a salir de sus términos”.3®

Siguiendo a Edward Spicer, los movimientos
armados de los yaquis durante la Colonia no
eran promovidos por demandas territoriales. El
principal motivo era exigir el respeto por parte
de los jesuitas hacia la eleccién auténoma de sus
representantes.?®

La idea de naciones indigenas tiene continui-
dad en el siglo XVIII. El jesuita Juan Nentvig?,
quien describe los confines de Sonora con base
en su composicion geografica, tampoco habla de
limites territoriales. Aunque no hace mencién
relevante de los yaquis, al referirse a los seris,
eudeves, pimas y jovas, los identifica como na-
ciones o pueblos sin describir la extension del
terreno que ocupan. En este mismo periodo

37“Cuando los yaquis en su gentilidad poblaban este rio,
era en forma de rancherias tendidas por sus riberas y junto
a sus sementeras, y el nimero de estas rancherias seria de
ochenta, en que habia treinta mil almas”. “El rio Yaqui, que
es de los mayores que corren por la provincia de Sinaloa,
viene a ser casi tan caudaloso como el de Guadalquivir en
Andalucia; tiene su nacimiento como los demas de aquella
provincia, de las altas serranias, corre por llanadas y entre
algunas lomas por espacio de treinta leguas, hasta desem-
bocar por en el brazo de Californias. En las doce tultimas, a
la mar, esté poblada la famosa nacién de Yaquis, que goza
de muchos valles, alamedas y tierras de sementeras, las
cuales cuando el rio trae sus avenidas y crecientes, que son
ordinarias casi cada ano, las deja regadas y humedecidas
para poderse sembrar de verano.” Andrés Pérez de Rivas,
Pdginas para la historia de Sonora. Triunfos de nuestra
santa fe entre las gentes mds fieras y barbaras del Nuevo
Orbe; conseguidos por los soldados de la Milicia de la Com-
paniia de Jestis en las Misiones de la Provincia de la Nueva
Esparia, Hermosillo, Gobierno del Estado de Sonora, (1645)
1985, Tomo II, p. 84. (Las cursivas son mias)

38 Andrés Pérez de Rivas, ibidem, p. 10.

3Ver Edward Spicer, Los yaquis. Historia de una cultura,
México, UNAM: ITH, 1994, Capitulo 1.

40 Juan Nentvig, El Rudo Ensayo. Descripcién geogrdfica,
natural y curiosa de la Provincia de Sonora, Hermosillo,
Gobierno del Estado de Sonora, (1764) 1993.



Ignaz Pfeffkorn, senala territorios, pero no los
describe como espacios apropiados, sino como
lugares que padecen la invasion de los apaches:

Los vecinos de Sonora son los atn salvajes
apaches quienes habitan un territorio con
una extensién de cerca de trescientas mi-
llas espanolas y que por mas de cien anos
han sido el azote de Sonora, debido a sus
frecuentes incursiones, depredaciones, y
asesinatos.*!

No obstante a los demés grupos indigenas con-
tintia llamandoles naciones sin especificar su ex-
tensién. Es hasta mediado del siglo XIX que co-
mienza a desdibujarse la idea de naciones
indigenas. Es posible que el viraje en la designa-
cién de naciones sublevadas por pueblos que lu-
chan por su territorio tenga origen en la indepen-
dencia mexicana. Hasta la primera mitad del siglo
XIX la lucha de los yaquis no era interpretada
como una respuesta especifica a la defensa del “te-
rritorio” sino de su nacién o su patria. Nacion,
como concepto, implicaba el reconocimiento de
distinciones culturales y de cierta forma de “civi-
lizacién”, y en donde el territorio era sélo uno de
sus componentes: “Los espanoles reconocian a los
indios como naciones por tener un territorio y len-
gua distintas”.*? Las naciones indigenas se distin-
guian de los grupos barbaros, como eran llamados
cominmente los apaches. Al menos en la prensa
capitalina de la época cuando se hablaba de las su-
blevaciones yaquis a éstos se les senalaba como
pueblos rebeldes (aunque este calificativo tampo-
co estaba desprovisto de estigmatizacién).*® En
estos términos, para los grupos hegemonicos, pro-
motores de una mexicanidad naciente, seguir lla-
mando a los grupos étnicos como naciones era
darles legitimidad en el reclamo de su soberania.

“Tgnaz Pfefferkor, Descripcién de la Provincia de Sono-
ra, México, CNCA, 2008, p .27.

4 Julio César Montané, “Las fronteras sonorenses” en Her-
nan Salas Quintanal, Desierto y fronteras. El norte de Méxicoy
otros contextos culturales, México, UNAM:IIA/PyV, 2004, p. 309.

43 Antonio Escobar y Teresa Rojas, La presencia del in-
digena en la prensa capitalina del siglo XIX, México, INT/
CIESAS, 1992.
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El cambio de enfoque, que vir6é de nacion a
“territorio”, permiti6 interpretar la lucha hacia
los yaquis como una guerra contra pueblos incon-
formes dentro del espacio nacional, lo cual evita-
ba concebir una disputa entre dos naciones. En
ese sentido “territorio” yaqui permitia definir en
términos nacionales una frontera politica y local
en disputa dentro de la Nacién Mexicana. Sin em-
bargo, esta concepcién no se plasmoé de manera
inmediata en los anos posteriores a la Indepen-
dencia en los documentos oficiales.** A mi juicio
la concepcién de Territorio Yaqui se fue configu-
rando desde ciertos sectores de la hegemonia so-
norense y cobroé fuerza después en el discurso mi-
litar. Pero no paré ahi: llegd y se quedo6 también
en el discurso académico y en el yaqui.

Los lideres yaquis interpretaron que el proce-
so revolucionario que logré la Independencia
mexicana de Espana estaba ligado al manejo dis-
cursivo de determinados simbolos y los adopta-
ron para conseguir su propia independencia na-
cional. Esto se corrobora con la estrategia
seguida por Juan Ignacio Jusacamea (Juan Ban-
deras), quien en 1825 se levant6 en armas por la
independencia de la Nacién Yaqui, enarbolando
el estandarte de la Virgen de Guadalupe y la
imagen de Moctezuma.*® Apenas acallado el mo-
vimiento de Banderas, Vicente Calvo —un via-
jero interesado en abrir al mercado europeo el
puerto de Guaymas— describe el espacio yaqui
como grandes terrenos todavia no asentados for-
malmente en pueblos, pero que se conforman
“como una naciéon”:

4Incluso en la Ley para el Gobierno particular de los
Pueblos y en la Ley para el repartimiento de las tierras de
los pueblos indigenas, reduciéndoles a propiedad particular
(ambas de 1828) se manejo terrenos o tierras. http://www.
bibliojuridica.org/libros/1/271/6.pdf (10/10/2009)

4Ver Enrique Florescano, Etnia, Estado y Nacién. Ensa-
yo sobre las identidades colectivas en México, México, Nuevo
Siglo/Aguilar, 1997, en este estudio Florescano ofrece un
andlisis exhaustivo de lo que signific6 la conformacién del
Estado Mexicano y la posicién de los grupos indigenas por
defender sus naciones étnicas, entre éstas da un lugar signi-
ficativo al movimiento de Juan Jusacamea, lider yaqui que
proclamé la independencia de la Nacion Yaqui en 1825. Al
respecto también se puede consultar la obra de Ignacio Alma-
da, Breve historia de Sonora, México, FCE/COLMEX, 2000.
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La poblacién actual del terreno conocido
(como) el Yaqui, que se puede repuntar en
mas de 30 leguas que sigue el curso del rio;
excede sin duda de 40 mil habitantes a pe-
sar de la guerra desastrosa que sostuvo
esta tribu desgraciada el afio 27 con el go-
bierno del departamento.*6

Esta poblacion esta repartida entre cuatro
parroquias o doctrinas, conocidas con el
nombre de Cécorit, Torin, Potam y Huiri-
vis; sus pueblos llamados de visita son Ba-
cum, Vicam, Belem y Rahum. Sin embargo
de que los referidos se llamen pueblos, los
indios habitan diseminados por los campos
y rancherias y forman como una nacién in-
dependiente a causa de sus costumbres ris-
ticas y de su desapego a las instituciones
actuales.*”

Por la misma época el secretario del estado de
Sonora, José Patricio Nicoli, menciona que los
indigenas habitaban la “tierra de sus mayores”,
asumiendo que desde su concepciéon cultural
eran entrenados para defender lo que él denomi-
né como su patria:

La milicia era un arte entre los pueblos an-
tiguos sonorenses. A la institucion y a las
fatigas del cuerpo procuraban anadir el
sentimiento moral de la patria.*®

La primera interpretacién que encuadra los
dominios yaquis como “territorio” se presenta
en el siglo XX en el texto de Francisco P. Tron-
coso. Troncoso fue designado por la Secretaria
de Guerra en 1902 para realizar la crénica ofi-
cial de la milicia federal contra yaquis y
mayos:

46 Claire Flores y Edgar O. Gutiérrez (comp), Descripcién
politica, fisica, moral y comercial del Departamento de So-
nora en la Republica Mexicana por Vicente Calvo, 1843,
Meéxico, INAH, 2006, p. 131.

47Clarie Flores, idem, p. 134.

48 José Patricio Nicoli, El estado de Sonora. Yaquis y ma-
yos. Estudio histérico, Hermosillo, Gobierno del Estado de
Sonora, 1993, p. 53.

Tanto los yaquis como los mayos, los pri-
meros desde Cécorit y los segundos desde
Cuirimpo, hasta el Golfo, estan desde
hace algunos anos substraidos a la obe-
diencia del Gobierno, manteniendo inde-
pendiente no solamente el territorio que
se extiende 4 ambos margenes de los dos
rios, sino también el que se halla entre
uno y otro 4 una distancia considerable de
la costa. *?

En ese mismo ano sale a la luz la primera im-
presion de La Guerra del Yaqui de Fortunato
Hernandez.?® Un médico enviado por Porfirio
Diaz —entonces presidente de México— para
tomar nota de los acontecimientos en Sonora y
contrarrestar la opinién negativa de la prensa
estadounidense que senalaba los excesos del go-
bierno mexicano para contener las revueltas in-
digenas. Hernandez ya maneja de manera pre-
ponderante el término “territorio” para explicar
las causas de las guerras yaquis, sin omitir, por
supuesto, los calificativos de “barbaros”, “salva-
jes”, “incivilizados”, “flojos” y “sucios”, que usa-
ran antes otros autores:

La funesta serie de sangrientas y dilata-
das campanas que hoy me propongo rela-
tar con el nombre de Guerra del Yaqui,
revistié en sus primaras fases todos los
caracteres de una guerra santa; los legen-
darios caudillos que en los primeros tiem-
pos combatieron por la integridad de su
territorio, por la autonomia de su raza y
por la libertad de sus hermanos, han pa-
sado a la historia con el nombre de hé-
roes; ungidos por el 6leo del patriotismo y
con la frente adornada por el laurel de la
victoria.

(..

“Francisco P. Troncoso, Las guerras con las tribus
Yaqui y Mayo desde el 22 de diciembre de 1529, hasta el
31 de diciembre de 1902, México, SEDENA, 1984. El énfasis
es mio.

50Manuel Balbas y Fortunato Hernandez, Crénicas de la
guerra del Yaqui, México, Gobierno de Sonora, 1985.



Entre Anabayuleti, combatiendo heroica
y noblemente contra las huestes espanolas
del capitan Hurdaide, y Tetabiate faltando
a su palabra, traicionando al gobierno de
su patria y asesinando sin piedad victimas
inocentes e indefensas, hay la inmensa
distancia que media entre un héroe y un
bandido.5?

Posterior a estas dos obras comenzaron a
desprenderse numerosos estudios sobre las
Guerras del Yaqui y en especifico sobre la ima-
gen del lider yoeme mas atrayente para la so-
ciedad nacional: José Maria Leyva, “Caje-
me”.?2 En la biografia sobre este personaje ya
se sustenta la defensa del “territorio indige-
na” como la principal causa de los levanta-
mientos yaquis.?3

Tras la gran derrota de Cajeme en 1905 dio
inicio el genocidio mediante el desarraigo y la
deportacion de yaquis a Yucatan, Valle Nacional
en Oaxaca y otras regiones del sur del pais; prac-
ticamente vendidos en calidad de esclavos por el
gobierno estatal y federal con el fin de que inten-
sificaran la produccién de las haciendas hene-
queneras. De este modo se mataban tres pajaros
de un tiro: se economizaba la produccién en las

51M. Balbas... idem, p. 121-122.

52 José Maria Leyva, “Cajeme” (“el que no toma agua”),
fue un yaqui que participé en diversos procesos bélicos al
lado del Ejército Mexicano. En un momento critico de las
fuerzas politicas sonorenses fue nombrado Alcalde Mayor
del Yaqui por el gobierno estatal para contener las luchas
yaquis (1874). Cajeme, sin embargo, opté por aliarse al
lado de su pueblo y levant6 un movimiento armado por la
autonomia de la tribu. En un periodo que abarcé diez anos
trazo los linderos del “territorio” yaqui, reorganizé los go-
biernos tradicionales e instauré una serie de impuestos a
los foraneos que atravesaban el territorio tribal. Bajo su
mando los yaquis enfrentaron de manera heroica a las
fuerzas federales y estatales. Fue fusilado —y otros sena-
lan que asesinado con la “ley fuga”— el 25 de abril de
1887. Una breve biografia se encuentra en: Alejandro Fi-
gueroa, ‘José Maria Leyva, Cajeme. Un simbolo para la
identidad sonorense” en José Manuel Valenzuela, Entre
la magia y la historia. Tradiciones, mitos y leyendas de la
frontera, Tijuana, B.C., El Colegio de la Frontera Norte/Pla-
za y Valdés, 2004, p. 23-34.

5 Palemon Zavala, El indio Cajeme y su nacién del rio
yaqui, Hermosillo, Gobierno del Estado de Sonora, s/f.
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haciendas del sur, se desalojaba el territorio ocu-
pado por los yaquis y se exterminaba a quienes
tantos problemas causaban a la modernizacion
del pais.5*

Por desgracia, durante el largo periodo de
guerras que enfrent6 la tribu, nadie hizo algtn
tipo de registro acerca de la cultura yaqui y
menos sobre su concepcién del espacio. El
mismo Carl Lumholtz —quien etnografié gran
parte del noroeste mexicano, auspiciado por
Porfirio Diaz— no lleg6 a pisar el Valle del Yaqui
durante esos afnos.?® La primera etnografia sobre
la etnia la elaboré Alfonso Fabila hasta 1938,
donde ya aparece de manera significativa la
nocién de “territorio”.%¢ Estas limitantes han
provocado que asi como nos llegé la denomina-
cion sobre el espacio yaqui asi se haya quedado.
Sin embargo, es necesario precisar que el con-
cepto de “territorio” esta cargado de una fuerte
connotacion politica.

Mas tarde, con la restitucién de tierras (a me-
dias) decretada por Lazaro Cardenas en 1937, la
denominacién de Territorio Yaqui pasé a ser el
referente categérico para senalar al espacio
yaqui.?” Y los estudiosos de la etnia lo incorpora-
ron a sus obras de manera naturalizada, cen-
trandose en la categoria de “territorio”. Alfonso
Fabila,® Evelyn Hu-DeHart,* Cécile Gouy-Gil-

54Para profundizar en este tema recomiendo: Raquel Pa-
dilla, Yucatdn, el fin del suenio yaqui. El trdfico de yaquis y
el otro triunvirato, Sonora, Gobierno del Estado de Sonora/
Secretaria de Educacién y Cultura, 1995.

55 César Ramirez Morales (coord.), Carl Lumholtz Mon-
tanias, duendes, adivinos..., México, INI, 1996.

56 Alfonso Fabila, Las tribus yaquis de Sonora. Su cultu-
ra y anhelada autodeterminacién, México, INI, 1978.

5"Durante el periodo de gobierno del presidente Lazaro
Cardenas la tribu yaqui se vio beneficiada por el reconoci-
miento de su territorio como propiedad comunal, lo que defi-
nié finalmente las relaciones de paz entre la tribu y los
gobiernos federal y estatal, asi como la delimitacién del terri-
torio étnico. Sin embargo, como se vera mas adelante, la re-
solucion no fue aceptada por todos los miembros de la tribu y
el proceso de escrituracién del territorio quedé inconcluso.

58idem

5 Evelyn Hu-De Hart, Adaptacién y resistencia en el Yai-
quimi, México, Centro de Investigaciones y Estudios Supe-
riores en Antropologia Social / Instituto Nacional
Indigenista, 1995.
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bert,®® Alejandro Figueroa,®! José M. Velasco,®?
entre otros, ya se refieren a €l sin cuestionar su
origen. Si bien, como herramienta analitica el
concepto de “territorio” permiti6é observar una
dimensién alrededor de la problemaética espacial,
las preguntas que aqui planteo posibilitan obser-
var desde otra perspectiva otras aristas: ¢{Como
se designa el espacio yaqui en su lengua y cual es
su significacién? ¢Qué hay de fondo en la “topofi-
lia yaqui”? ¢Qué papel juega la espacialidad en la
cosmovisién?

Apuntalar en la concepcién del espacio permi-
te ver que la histérica lucha yoeme no ha sido
Unicamente por cuestiones territoriales sino por
referentes culturales que resguardan otras di-
mensiones.

La falta de precision en la manera como se
usa el toponimico de Territorio Yaqui ha condu-
cido a confundirlo con el concepto de “territo-
rio”, lo cual ha naturalizado el enfoque para
analizar la historia yaqui y su cultura. Esto,
ademas, desprestigia el proceso histérico de
otros grupos indigenas, como los mayos, de
quienes se considera que “perdieron su territo-
rio”. {Puede una sociedad vivir sin “territorio”?,
me pregunto. En este sentido considero que el
hecho de que los mayos no tengan la hegemonia
politica en el espacio que actualmente ocupan
no habla de una desterritorializacién; habla de
una proceso de transformacién en la apropia-
cion del espacio, pero sobre el cual se sigue man-
teniendo la concepcién ancestral y, al menos, la
ocupacién.®

La propuesta que ofrezco aqui busca invitar
a reflexionar sobre diferentes realidades res-
pecto al espacio. Si senalamos que las guerras
del yaqui han sido por mantener el Toosa, o to-

80 Idem.

61 Alejandro Figueroa, Por la tierra y por los santos. Iden-
tidad y resistencia cultural entre yaquis y mayos, México,
CONACULTA/Culturas Populares, 1994.

62 José Manuel Velasco, Los yaquis: historia de una acti-
va resistencia, Universidad Veracruzana, Xalapa, 1988.

63 Al respecto del caso como los mayos experimentan, in-
terpretan y significan su territorialidad puede consultarse
Medina, Patricia, Identidad y conocimiento. Territorios de
la memoria: experiencia intercultural yoreme mayo de Si-
naloa, México, Consejo Nacional de Ciencia y Tecnologia /
Universidad Pedagégica Nacional /Plaza y Valdés, 2007.

davia mas, el yo’o ania, la perspectiva cambia.
Bajo este entendido las luchas yaquis pueden
interpretarse como disputas incesantes por
conservar “la yaquidad”, no sélo un espacio
geografico. Los grupos involucrados en este de-
bate —politicos, empresarios, fuerzas milicias
y sectores yaquis— interpretan de manera di-
ferenciada el botin, unos aferrados en despojar
a los yaquis de “tierras ociosas” y los otros en
la necesidad de resguardar lo que llaman “su
mundo”.

1.2 Distinciones entre la vision territorial
y la concepcion yaqui del espacio

Para la comprender la visién que los yaquis
mantienen sobre su espacio es necesario usar
las etnocategorias con que conceptiian su mun-
do, sin que esto se trate de una traduccién, sino
vinculandolas al entramado de significaciones
del cual parten. Sélo asi es posible entender
bajo qué referentes se lleva a cabo la praxis. En
este entendido es sugerente la propuesta de la
fenomenologia aplicada a lo social de Alfred
Schutz,% Peter Berguer y Thomas Luckmann,®
quienes recomiendan no aplicar los conceptos
de manera vertical al objeto de estudio, ni deli-
mitarlo de antemano, sino al contrario, partir
de los referentes usados por una cultura en la
vida cotidiana y con base en ello buscar las re-
laciones que estan en juego:

El fenomendlogo no niega la existencia del
mundo externo, pero, para sus fines anali-
ticos, decide suspender la creencia en su
existencia; es decir, abstenerse intencional
y sistematicamente de todo juicio relacio-
nado directa o indirectamente con la exis-
tencia del mundo externo. (...) Lo que
debemos poner en paréntesis no es sélo la
existencia del mundo exterior, junto con to-
das las cosas que este contiene, animadas e

64 Alfred Schutz, El problema de la realidad social, Bue-
nos Aires, Amorrortu, 2003.
6 Peter Berguer y Thomas Luckmann, op cit.
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En la imagen se muestra al pie de la Sierra del Baakateebe a miembros
de los Gobiernos Tradicionales Yaquis tras la restitucion territorial. s/d.
Archivo personal del senor Xicoténcatl Félix.

inanimadas, incluyendo a nuestros seme-
jantes, los objetos culturales, la sociedad y
sus instituciones. (...) Por consiguiente, de-
bemos incluir en los paréntesis, no sélo
nuestro conocimiento practico del mundo,
sino también las preposiciones de todas las
ciencias que se refieren a la existencia del
mundo...”56,

66 Alfred Schutz, idem, p. 115.

De este modo las categorias usadas por la so-
ciedad en las relaciones cara a cara (concepciones
de primer grado) nos conducen al analisis que
permite las construcciones conceptuales de se-
gundo grado. En este sentido, estudiar el “terri-
torio” en el caso yaqui, implicaria el uso de una
categoria analitica que impone de entrada el
apego a un concepto ya definido y vinculado a la
geopolitica. En cambio usar la etnocategoria de
Toosa como parte de la concepcion cultural yoeme
nos conduce a una vision particularizada.
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Entre todos le pusimos Territorio Yaqui

La visién de la que parto coincide en dos as-
pectos con la propuesta elaborada por Alicia
Barabas, quien indica que el analisis de los et-
noterritorios —entendidos éstos como “terri-
torialidades sagradas”— difiere del estudio de
los territorios en su concepcién mas rigida:

La territorialidad simbélica se propone
para separarse del estudio del territorio
explicado con “categorias externas, cons-
tituidas y reificadas por el estado, como
son las geograficas, agrarias, politico-ad-
ministrativas (municipales) y otras, y porque
las simbdlicas parecen ser representa-
ciones territoriales estructuradas en acuer-
do con una légica interna propia de las
culturas”.®’

Desde esta perspectiva el etnoterritorio se de-
fine como:

La etnoterritorialidad es un fenémeno co-
lectivo que resulta de la histérica y multi-
ple articulacién establecida entre
naturaleza y sociedad en contextos de in-
teraccion especificos, tanto en la dimen-
sién local (comunal), que es la mas
frecuentemente reconocida, como en la
global (étnica) que supone cierto nivel de
abstraccion, ya que no se trata de territorios
de lo cotidiano. Desde mi perspectiva los
entoterritorios pueden comenzar a en-
tenderse a partir de la singular conjun-
cion de las categorias de tiempo, espacio
y sociedad que concretan en la historia
de un pueblo o un lugar.®®

Alicia Barabas apunta justo a explicar las
abstracciones espaciales que parten de la epis-

67 Alicia Barabas, Didlogos con el territorio. Simboliza-
ciones sobre el espacio en las Culturas Indigenas de México,
México, INAH, 2003, Tomo I, p. 20. Esta obra forma parte de
un conjunto de cuatro tomos en los que se expone la con-
cepcion del espacio en diferentes culturas indigenas de
Meéxico.

68 Alicia Barabas, idem, P. 23. El subrayado en negro es
mio.

temologia propia de los pueblos indigenas, pers-
pectiva con lo que estoy totalmente de acuerdo.
Asimismo comparto con la autora la necesidad
de buscar estos referentes culturales bajo una
mirada etnografica: “un adiestramiento de la mi-
rada que convierte al etnégrafo en un observador
entrenado”.%® No obstante, desde una perspecti-
va fenomenologica, no puedo dejar de lado lo co-
tidiano como propone la autora, pues considero
que la mirada etnografica s6lo es comprensible
en la observacion de la vida cotidiana. Considero
que su exclusion restringe la compresion de la
concepcién actual que mantienen los pueblos
sobre su espacio.

Tomando en cuenta lo anterior cuando aqui
menciono Territorio Yaqui, pretendo que éste
no se interprete en el sentido politizado arriba
discutido. Lo mencionaré simplemente como
un nominativo espacial. Dado que se trata de un
concepto vaciado, su interpretacion y conteni-
do seran parte de los conceptos de segundo
grado que ofreceré como conclusion.

Si bien he senalado que las etnocategorias
seran interpretadas procurando acercarme a la
cosmovisién yaqui, urge, por tanto, definir tal
concepto. Para ello, aqui retomo la propuesta de
Johanna Broda, quien senala:

En esta perspectiva, podemos definir la
cosmovisién como la vision estructurada en
la cual los miembros de una comunidad
combinan de manera coherente sus nocio-
nes sobre el medio ambiente en que viven,
y sobre el cosmos en que sittan la vida del
hombre. La cosmovisién también incluye
las nociones acerca de las fuerzas animicas
del hombre; el cuerpo humano como ima-
gen del cosmos.”

Los yaquis, aunque no usan el concepto cos-
movision, generalmente se refieren a la visién
estructurada tradicional como la lutu’uria
yo’owe, (lutu’uria = verdad; yo’owe = vieja, an-

9 Alicia Barabas, idem, p. 16.
“Johanna Broda, Cosmovision, ritual e identidad de los
pueblos indigenas de México, México, UNAM/CNCA, 2001, p. 16.



tigua), traducida como “verdad mayor”; relacio-
nada con el “pasado inmemorial”. La cual expli-
can los yaquis como el sistema de verdades que
debe ser cumplido a través de la ritualidad, la
forma de organizacion social y el modo de proce-
der con los otros. Esta se relaciona de manera
estrecha con el ba’atnaa’ateka (ba’a-t = agua
sobre; ma’a = mismo; feeka = cielo: ‘agua sobre
el mismo cielo’), lo que pasé en la antigiiedad y
define lo que ahora son. Este concepto integra
las narraciones de origen del mundo, las accio-
nes de los héroes miticos y la continuidad del
orden universal. Este sistema de verdades expli-
ca el origen inmemorial, define el orden espacial
universal, y, traza las coordenadas legitimas de
accién entre los hombres y con los seres numi-
nosos ancestrales.”

En resumen, un analisis centrado en la con-
cepcion yaqui del espacio debe partir de la obser-
vacion etnografica, pues las categorias con que
hasta ahora el espacio yaqui ha sido analizado
han partido de retomar las categorias coyuntu-
rales y hegemonicas de diferentes periodos de la
historia: primero como “nacién”, después como
“pueblo” y en la actualidad como “territorio”

Lo numinoso puede ser entendido —siguiendo a Ru-
dolf Otto— como aquello que se concibe misterioso, al tiem-
po que crea fascinacién provoca temor; relacionado con lo
divino y lo sagrado y que es inexplicable. Ver: Rudolf. Otto,
Lo santo. Lo racional e irracional en la idea de Dios, Ma-
drid, Alianza Editorial, 1980.

Enrigueta Lerma Rodriguez

yaqui. Por ese motivo un analisis profundo im-
plica retomar la complejidad de las etnocatego-
rias para acercarse al nicleo duro de su cosmo-
vision. En el caso yaqui la nominacién de
Territorio Yaqui pas6 del sentido comtn a su
cristalizacion politica, y mas tarde a su inclusion
categorica en los estudios sobre la etnia. Asimis-
mo, los conceptos apropiados por los lideres ya-
quis, tales como “defensa del territorio”, “no
balcanizacién, integracién nacional”, responden
a procesos de negociacién con el Estado Mexica-
no en donde las relaciones politicas son asimé-
tricas, y en las que se ven obligados a adecuarse
para conseguir los objetivos étnicos, coinciden-
tes con la coyuntura discursiva hegemonica vi-
gente en un afan de comprension.

Tomando en cuenta lo anterior, a partir del
siguiente capitulo podra encontrarse una inter-
pretacion de la concepcion particular del espa-
cio en la cultura yaqui. Su interpretacion, que
ahonda en la conceptuacién de las etnocatego-
rias espaciales y la significacién que circula y se
reproduce tanto en la vida cotidiana como en las
practicas rituales, permite una mayor compren-
sioén de la cosmovision yoeme.
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Capitulo II

“Cuando el sapo trajo la lluvia...” El origen del mundo
segun la cosmovision yaqui

2.1 Sobre la mitologia yaqui, que ellos
llaman ba’atnaa’ateka

En el ba’atnaa’ateka fue el origen del mundo
yaqui (ba’a-t = agua sobre; ma’a = mismo; tee-
ka = cielo: ‘agua sobre el mismo cielo’). Su data
es incognoscible, fue en aquellos tiempos: cuan-
do todo “era agua” y “el sapo trajo la lluvia”.
Con estos términos los yoeme remiten a un pa-
sado inmemorial donde los héroes primigenios y
los antecesores de los yaquis habitaban la iinica
dimension espacial que entonces existia, “el rei-
no antiguo”: el yo’o ania. A este pasado, conce-
bido analiticamente como mitologia yaqui, se le
denomina ba’atnaa’ateka: lo que sucedi6 en el
pasado remoto. Lo relacionan con la lutu’uria
yo’owe: “la verdad dicha por los que sabian”, “la
gran verdad”, “la verdad de los mayores”, “lo
que fue, lo que es y lo que debe ser”, “la supre-
ma cualidad humana”.”

Sin embargo, esta mitologia no siempre fue
concebida por los estudiosos de la etnia como

2Con respecto a lutu’uria, Spicer sehala: “La traduccién
que con més frecuencia dan los yaquis para esta palabra es
“verdad”, pero no estan del todo satisfechos con esa traduc-
cién pues sienten que “verdad” no expresa todo el significa-
do de lutu’uria, que no se refiere a la verdad o falsedad en
abstracto sino siempre a actividades y a la coherencia o sin-
ceridad en el cumplimiento de obligaciones rituales sino
también las sociales”. E. Spicer, Los Yaquis... op cit, p. 115.
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verdades que circularan plausiblemente y con-
dicionaran la accién social en la vida cotidiana
de los yaquis. Alfonso Fabila, primero en regis-
trar algunas narraciones, las llama “cuentos y
leyendas”. Bajo el enfoque funcionalista de la
época el autor no va mas alla de la sola descrip-
cién. Su compilacién se remite a cinco leyendas
no interpretadas: Leyenda yaqui de las prediccio-
nes, Leyenda del Aguila Azteca y la Fundacién
de México, La pascola encantada, Cuando el
indio hablaba con los animales de ufia y ala y
Paz entre yaquis y mayos.™ Ruth Giddings, quien
toma la estafeta de Fabila, recab6 varias narra-
ciones en Potam, Sonora y en algunas comuni-
dades asentadas en Arizona, las cuales compild
como “mitos y leyendas”, pero la autora tampoco
las someti6 a anélisis.”™ Pese a tales limitaciones,
gracias a estos dos autores ha sido posible la in-
terpretacion de la mitologia yaqui, pues con pos-
terioridad Alejandro Figueroa,”™ Maria E. Ola-
varria,™ Leticia Varela” y Miguel Olmos™ han

3 Alfonso Fabila, Las tribus yaquis op cit, p. 250-258.

" Ruth Giddings, Yaqui myths and legends, Tucson, Uni-
versidad de Arizona, 1959.

5 Alejandro Figueroa, Por la tierra y por los santos, op cit.

6 Maria Eugenia Olavarria, Simbolos del desierto, México,
UAM-1, 1992.

" Leticia Varela, La miisica en la vida de los yaquis, Her-
mosillo, Gobierno de Sonora, 1986.

8Miguel Olmos, El sabio de la fiesta. Miisica y mitologia
en la regién cahita-tarahumara, México, INAH, 1998.
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realizado interesantes interpretaciones con base
en sus registros.

Después de Fabila y de Giddings encontramos
un cambio de enfoque: Muriel T. Painter™ ya ob-
serva en la década de 1950 la significacién de las
narraciones en los sermones religiosos de la co-
munidad de Pascua, Arizona. Esta aportacién
permitié observar que la mitologia no represen-
taba simplemente un conjunto de cuentos y le-
yendas, sino la cristalizacion verbalizada de la
cosmovisién yaqui en la ritualidad. Sin embargo,
la relacion entre ba’atnaa’ateka y lutu’uria sélo
es identificable en otros contextos sociales hasta
la aparicién de la obra de Edward Spicer, Los ya-
quis, historia de una cultura (editada por prime-
ra vez en 1980), quien incorpora estos conceptos
al anélisis de la vida cotidiana. Entre muchos de
sus significativos aportes, Spicer profundiza en
la interpretacién de algunos mitos que tratan
sobre el origen de los yaquis y los relativos a la
fundacion del territorio: El Arbol parlante, El
Diluvio y El canto de la frontera. Con base en
ellos el autor ofrece una rica explicacién de la
concepcion sagrada del espacio. Por su impor-
tancia, volveré a Spicer en los momentos propi-
cios para incluir sus consideraciones en la discu-
sioén de este trabajo.

Otros autores retomaron mas tarde las narra-
ciones de Fabila, Giddings y Spicer para analizar
temas concernientes a un campo especifico de
estudio. Leticia Varela® y Miguel Olmos®!, por
ejemplo, las integraron a sus interpretaciones
sobre la musica y la danza. Sin embargo, la falta
de precision en el analisis por parte de Varela, la
condujo a conjeturas que no coinciden con la cos-
movisién yaqui. Dado que Spicer esboz6 que la
cultura yoeme guardaba ciertas coincidencias
con la huichola y la hopi, la etnomusicéloga de-
dujo que era posible basar su analisis comparan-
dola con la primera de éstas. Atn cuando el

" Muriel T. Painter, The yaqui eastern ceremony at Pas-
cua, Tucson, Tuecson Chamber of Comerce, 1950.

80Leticia Varela, La miusica en la vida... idem.

81 Miguel Olmos, El sabio de la fiesta.., idem. En esta
obra Olmos abordé la mitologia circunscrita al estudio de la
musica ceremonial con base en la seleccion que Maria Eu-
genia Olavarria hizo de los mitos de Giddings y Painter.

mismo Spicer advirtié que la similitud no podia
llevar a conclusiones puntuales, Varela no dudé
en trasladar la concepcién huichol a la yaqui.5?
Esto se observa en la importancia que da para
explicar la relacién entre cosmos y misica,
donde resalta la vinculaciéon maiz-venado-peyo-
te,8 la cual someto a juicio, dado que es posible
demostrar etnograficamente que los yaquis no
conocen el uso psicotrépico de dicha cactacea o
al menos no hacen uso de ella en la ritualidad
como la autora senala. Por si fuera poco, tam-
poco hay registros previos de su uso. La misma
imprecisién se encuentra en Alejandro Figueroa,
quien da por sentado que la mitologia huichola
explica la rama prehispanica de cosmovisién
yoeme.8*

La obra de Maria E. Olavarria destaca en el
sentido opuesto, dado que tiene el acierto de re-
tomar de manera preponderante la lutu’uria y
la batna’a para explicar la mitologia de este
grupo, misma en la que profundiza, sobre todo,
en sus ultimos trabajos. En Andlisis estructural
de la mitologia yaqui® discute con otros auto-
res, oponiéndose a la interpretacion de los mitos
partiendo del simple relato y de una clasifica-
cion a priori por elementos generales. Por el
contrario, realiza una interpretacién comparada
para encontrar la recurrencia de los mitemas,
sus oposiciones, complementaciones y yuxta-
posiciones. Bajo una perspectiva estructuralis-
ta la autora encuentra interesantes relaciones
que permiten explicar algunas concordancias
del pensamiento yaqui. Aunque el trabajo en su
conjunto es convincente, en el apartado final,

82“Los paralelismos entre yaquis y huicholes o Pueblos
evidentemente no rigen punto a punto; sin embargo, con-
siderando solamente la existencia de los mencionados, no
es facil concluir que el ceremonial yaqui debe ser interpre-
tado en términos de la progresiva desaparicién de los ri-
tuales indigenas mesoamericanos”. E. Spicer, Los yaquis...,
op cit, p. 72.

831, Varela, idem, ver capitulo 5: “Musica y Cosmos”.

84 Alejandro Figueroa, Por la tierra y por los santos,
México, CONACULTA/Culturas Populares, 1994 p. 265.

85Maria Eugenia Olavarria, Andlisis estructural de la
mitologia yaqui, México, INI/UAM/CNCA, 1990. Ver también
Maria Eugenia Olavarria, “La mitologia cosmogoénica del
noroeste” en Jestus Monajaras-Ruiz, Mitos cosmogénicos
del México Indigena, México, INAH, 1989, p. 245-305.



“Perspectiva Etnografica”, no relaciona la mi-
tologia que analiz6 con la larga narraciéon que
realiza sobre los hechos histéricos y culturales
de la etnia. Pareciera que la mitologia no se ve
reflejada en la vida ritual y cotidiana de los ya-
quis, o que los mitos pertenecen a creencias pre-
hispanicas sin repercusiones en la actualidad.
Quizas su interpretacion se desprende de la hi-
potesis que maneja:

Cabe tal vez la hipétesis en el sentido de
que los ciclos miticos sobre deidades, ani-
males y magia formaron parte de la practi-
ca religiosa yaqui anterior a la llegada de
los jesuitas. Sin embargo, hoy ninguno de
estos rasgos ha sido transferido a los santos
del ritual catélico. Los yaquis o los miem-
bros de las familias conservadoras sostie-
nen creencias precristianas sobre lo
sobrenatural, pero tales creencias no son
consideradas verdades sagradas, sino mas
bien son de carécter secular.

Contrario a esta posicién trataré de demos-
trar que la mitologia yaqui esta relacionada es-
trechamente a la lutu’uria yo’owe, la cual tiene
importancia fundamental en la vida cotidiana y
en la ritualidad del catolicismo yaqui. En ese
sentido, cuando hablo de “catolicismo yaqui”
hago referencia al sistema de creencias vincula-
das con lo numinoso y cercanas al cristianismo,
pero en el que las divinidades del pantedn caté-
lico han sido resignificadas por la etnia y cuen-
tan con atributos diferenciados del catolicismo
hegemonico.?”

Un desarrollo méas elaborado del primer ana-
lisis lo presenta Olavarria en Simbolos del De-
sierto.®8 En este libro los datos etnograficos son

86 Maria Eugenia Olavarria, Andlisis estructural, idem,
p. 104.

87Podria hablarse también de un “cristianismo yaqui”,
sin embargo, he preferido el término de “catolicismo yaqui”
para distinguirlo de las otras manifestaciones cristianas que
también profesan algunos miembros de la etnia, tales como
el “protestantismo yaqui” o el culto de los Testigos de Je-
hova yaquis.

88 Maria Eugenia Olavarria, Simbolos del desierto, op cit.
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vastos y permiten a la autora llegar a conclu-
siones mas profundas con relacién a la mitolo-
gia y la vida ritual. Aqui expone una panora-
mica de la mitologia yaqui sobre origen del
mundo, relacionandola intimamente con el ori-
gen de las fiestas tradicionales y con el ciclo ce-
remonial. En Cruces, flores y serpientes,®® reto-
ma el tema del espacio, buscando analizar la
conformaci6n de la territorialidad sagrada y el
ciclo festivo anual completo. En general sus in-
vestigaciones representan un avance impor-
tante en el estudio de la tribu yaqui, las cuales
han variado cualitativamente. En un primer
momento sus aportaciones fueron de corte pu-
ramente tedrico, en la segunda etapa fueron
mas ricos y originales por la riqueza de los
datos etnograficos, en cambio los tltimos han
ofrecido analisis tedricos méas profundos, pero
cada vez mas alejados de la observacion etno-
grafica. Lo que ha dado pie a una limitante en
el analisis del espacio: la recurrencia al res-
tringido tebat (el centro del pueblo), reducien-
do asi la compresion del significado de los ocho
pueblos en su conjunto.

En mi trabajo no analizaré de manera especi-
fica la mitologia yaqui. Dado que mi objetivo es
comprender principalmente la concepcion yaqui
de la espacialidad y su articulacién con la vida
ritual y cotidiana, en este primer capitulo sélo
me abocaré a las narraciones relacionadas con el
espacio que me han sido relatadas personalmen-
te durante la investigacién en campo y de las
que he observado correspondencia en la actuali-
dad. Las cuatro narraciones que presento:
“Yo’omuumuli”, “Ania ba’alu’utek”, “El sapo
que trajo la lluvia” y “Los dos hermanos contra
la serpiente”, las he reconstruido tomando en
cuenta los elementos generales recurrentes en
diversas versiones que me han contado. En caso
de discordancia significativa entre las mismas,
éstas se senalan en nota al pie de pagina. A ma-
nera de exposicién en un primer momento des-
cribiré las narraciones y después pasaré a su in-
terpretacion.

89 Maria Eugenia Olavarria, Cruces, flores y serpientes.
Simbolismo y vida ritual yaquis, México, UAM-I, 2003.
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2.2 El origen “verdadero” del espacio
yaqui

Desde la perspectiva de Mircea Eliade® en cada
cultura “la mentalidad arcaica” ha interpreta-
do el espacio propio como el centro del mundo:
arquetipo de un espacio cosmogénico que se en-
cuentra en el espacio celeste, el cual se preten-
de imitar con el fin de acercarse a la realidad
cosmogonica y hacer duradero el mundo pere-
cedero. El mito, segin el filésofo, remite al
tiempo primigenio de la fundacién de los pue-
blos. Este se configura como el arquetipo que
se actualiza a través del rito. Siguiendo a Elia-
de, no se puede senalar a los yaquis como una
excepcion. En su ba’atnaa’ateka (pasado remo-
to) hubo un momento en que el itom ania se
configuré, dando forma al espacio como ahora
lo conciben, que es ademaés, también, centro del
mundo.

a) Yo’omuumuli, la vara parlante y los
hombrecitos surem?

En un tiempo primigenio (batna’a tékia),
antes de la llegada de los espanoles y de la
existencia del mundo como ahora lo cono-
cemos, vivian unos seres de corta estatura
—como del tamano de ninos de dos o tres
anos—, eran los surem: fuertes y longevos,
llegaban a vivir hasta quinientos anos. Al-
gunos andaban desnudos, otros vestian
pieles de animales y usaban una larga ca-
bellera que les colgaba hasta los pies. No
tenian casas, asi que se protegian del am-
biente metiéndose en hoyos debajo de la

9 Mircea Eliade, El eterno retorno, Buenos Aires, Origen/
Planeta, 1985.

91La version que aqui se expone es una reinterpretacion
de las narraciones registradas en la temporada de campo
febrero-julio 2009 y octubre-noviembre del mismo ano. Dos
de ellas, de sumo valor, fueron las que me narraron Jesas
Moroyoki del pueblo de Loma de Guamuchil y la sefiora Fe-
licitas del pueblo de Huirivis. Ambas versiones se comple-
mentaron con la siguiente obra: Trinidad Ruiz, Tres
procesos de lucha por la sobrevivencia de la tribu yaqui, tes-
timonios, Sonora, Pacmyc, 1994.

tierra. Eran muy felices porque eran muy
ricos, se alimentaban de raices, de anima-
les que cazaban y de la recoleccién de fru-
tos, pero todo lo comian crudo porque atn
no conocian el fuego.?? Eran duefos de un
rio que podian llevar a dénde querian, sélo
lo enrollaban, se lo echaban al hombro y se
iban con él a otra parte cuando se “enfada-
ban” de estar en un mismo sitio.”® De este
modo no tenian asentamientos fijos, moti-
vo por el cual cuando dos grupos querian
permanecer en un mismo lugar se desata-
ba la guerra entre ellos. Pero si estaban le-
jos se visitaban constantemente para
conversar mientras fumaban. Aunque to-
davia no estaban los pueblos como ahora
se conocen, ya existia el pueblo de Potam.
El resto de los surem estaba disperso por
todos lados.? Un dia los potefos se dieron
cuenta de que habia nacido una vara, palo
o arbol, que hacia ruidos muy extranos.
Este arbusto se llamaba Maapoli.?® Al pa-
recer la vara queria decirles algo, pero no
le entendian. Se juntaron los surem y nom-
braron a veinte de ellos para que fueran
por Yo’omuumuli, llamada también “la
abuela”.¢ Ella era una muchacha que vi-
via en donde ahora es Rahum.®” Como no

92 Algunos informantes comentan que los surem no co-
mian sino que se alimentaban del olor de las cosas, sélo ab-
sorbian el humo de la comida y con eso se llenaban.

9 Para los yaquis, como en el resto del noroeste mexica-
no, el “enfado” es sinénimo de aburrimiento.

94Segun el testimonio de don Pedro Matus, recogido por T.
Ruiz y G.D. Aguilar en el pueblo de Potam, el nombre del lu-
gar original de los surem era Maglo. Idem. Considero que se
tiene mayor concordancia en las versiones que senalan Potam,
toda vez que significa “topos”, “los que viven en los hoyos”.

9 Segtin la sefiora Aurelia de Flores, del pueblo de Vicam
Estacién, Maapoli es el arbol conocido como ceiba.

9% En otras versiones la muchacha se llama Lot; en la des-
crita por E. Spicer se llama Maapoli y el evento sucedi6 en
Vicam. E. Spicer, Los yaquis... op cit, p. 217.

97Es interesante que en el discurso yaqui a veces aparece
la identidad de esta mujer como “muchacha” y otras como
“abuela”, sobre todo porque Andrés Pérez de Rivas registra
a dos figuras que se pintaban en el piso en los rituales “de
adopcion”: Viriseva y Vairubi, madre e hija, quienes los mi-
sioneros sustituyeron por Jesis y su madre. Andrés Pérez
de Rivas, op cit, pp. 89-90.



se encontraba en ese momento tuvieron
que buscarla detras del séptimo mar. La
abuela era muy sabia y afirmaba entender
el lenguaje de la vara. De buena gana los
acompano y esperé a conocer el mensaje. A
eso de las doce del dia el arbol comenzé a
hacer ruidos como si fuera a caerse. La
vara decia que llegarian unos hombres
cristianos y los evangelizarian, iban a cons-
truir casas e iglesias y los iban a convertir
a otra religion, les iban a ensenar a sem-
brar y a cocinar los alimentos. Quienes de-
searan esperarlos iban a vivir en ocho
pueblos. Los surem comenzaron a discutir
para ver qué hacian: unos decian que siy
otros que no.

Comenzaron a pelarse entre si porque que-
rian cosas distintas. En eso Yo’omuumuli
se enojo porque no se ponian de acuerdo y
agarro el rio, se lo eché al hombro, y se fue
al Este.”® Los surem se dividieron en dos
bandos, los potenos echaron a quienes si
querian ser bautizados y los expulsados se
marcharon a vivir a orillas del rio en direc-
cién hacia el sur. Como las flechas enemi-
gas caian muy cerca del nuevo asentamiento
le pusieron por nombre Vicam, que signifi-
ca “punta de flecha”.%

S6lo ochenta surem aceptaron esperar a los
curas y los rebeldes huyeron al monte, al
mar y a la sierra, donde se convirtieron en
animales: hormigas, lagartijas, serpientes,

9% En otras versiones Yo'omuumuli se va al norte.

9 “Durante un tiempo se estuvieron persiguiendo los que
querian ser bautizados contra los que no querian ser bauti-
zados; en Potam se asentaron los que no querian ser bau-
tizados, pero los sacaron de Potam, los sacaron para hacer
un angulo de flecha hoy llamada Vicam Pueblo donde acam-
paron y estuvieron peleando tres dias y tres noches seguidas
con una sola flecha con punta, se estuvieron pelando con
aquella flecha que cuando la disparaban se regresaba, pero
los contrarios se dieron cuenta que la flecha se regresaba
y les pusieron un gusano en la punta de la flecha y al ser
disparada se quebro la punta de la flecha, y al ver que se
quebré la punta de la flecha pararon la guerra; ese lugar fue
conocido como Pueblo Vicam.” Esta es la version recogida
por Trinidad Ruiz y G.D. Aguilar Z., op cit, sin embargo, he
privilegiado para esta fase de la narracion la que me ha sido
contada personalmente.
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aranas o peces. Asi se quedaron. Unos se
metieron a la tierra y otros se fueron a es-
conder donde nadie los viera. El principal
gobernador de ellos es el mochomo (la hor-
miga), quien los dirige y los cuida. Los
ochenta surem que esperaron a los espa-
noles aprendieron a rezar, a construir igle-
sias y a comer comida cocida, como les
ensenaron los curas. También fueron bau-
tizados. Los espanoles ademas les ensena-
ron a sembrar trigo, les dieron caballos,
les regalaron vacas y otros animales. Al
paso de varias generaciones los hijos de es-
tos surem empezaron a crecer de tamano
hasta llegar a ser tan altos como ahora
son. Ellos son los actuales yaquis, sin em-
bargo, mientras mas crecian de estatura
menos tiempo vivian, hasta que llegaron a
vivir muy pocos anos.

b) Ania ba’alu’utek: “el que pint6 la raya”.

El mito de Ania ba’alu’utek lo he reconstruido
tras largas conversaciones, observaciones y re-
visiones bibliogréficas, que me han permitido
interpretar la importancia de este personaje he-
roico que toma, en ocasiones, corporeidad hu-
mana para definir los limites del Toosa (nido)
yaqui. Alfonso Fabila narra de la siguiente ma-
nera el episodio en que un jefe yaqui delimita
con un arco el territorio frente a los espanoles:

El espanol pasa el Rio Mayo el martes 30
de septiembre en busca de El Yaqui y el 4 de
octubre llega a su margen izquierda y el 5
la cruza, arribando a un pueblo deshabili-
tado cuyo nombre se desconoce; de aqui si-
gue el curso del rio, aguas abajo y descubre
un grupo de yaquis que le sale al encuentro
arrojando al viento punados de tierra, tem-
plando los arcos y haciendo senas para que
se devuelvan. Son guerreros. En la van-
guardia de los indios va su jefe ataviado con
fastuoso penacho de plumas multicolores y
concha perla. En la espalda lleva una piel
de zorra también con plumas, en la cintura
un taparrabo de tela de algodén y en los
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pies guaraches. Frente a frente los dos ejér-
citos, se adelanta el capitan indio en acti-
tud arrogante y con su arco traza una linea
larga en el suelo, hinca luego las rodillas y
besa reverente las tierra de sus mayores;
después se yergue en forma altiva y con el
brazo derecho extendido invita a los caste-
llanos a que se regresen por el camino por
donde vinieron, porque de no hacerlo y si
cruzan la raya, esto significa la invasion de
su patria y la guerra, por lo que serian
muertos sin piedad.!

Este episodio después seria narrado de dife-
rente modo por Palemén Zavala:

Diego de Guzman y sus soldados han sido
testigos de una ceremonia inequivoca. Un
jefe indio la ha dramatizado con mimica ex-
presiva ante los rostros de los rubios espano-
les: con decisién el indigena traz6 una raya
en el suelo con su lanza y, después de “besar”
la tierra, ordena a los invasores abandonar
el rio. La ceremonia es bien actuada y bien
explicita. Los espanoles entienden perfecta-
mente el lenguaje de esa mimica, pero no la
comprenden en absoluto: califican de “beso”
lo que es la senal de origen de la vida del pue-
blo Hiaquimi, la senal de las fuerzas que pro-
ceden de la tierra y del rio; de las fuerzas que
son aliadas del nombre y que le ayudan a
“saber” a tener poderes, mediante lo cual el
hombre puede transformarse en un animal
y un animal transformarse en hombre; las
fuerzas que hacen coyote al coyote y venado
al venado, con todos sus atributos de astucia
o ligerezas.1%!

Mas adelante agrega:

La mente india, con la raya trazada en el
suelo y con lo que parecia “beso”, y que fue

100 Alfonso Fabila, Las tribus yaquis de Sonora. Su cultura
y anhelada autodeterminacion, México, INI, 1978, p. 89-90.

101 Palemén Zavala, El indio Cajeme y su nacién del Rio
Yaqui, Sonora, Gobierno del Estado de Sonora, 1985, p. 28.

el toque de la frente con la tierra, les notifi-
c6 oficialmente, si se puede calificar asi, que
la tribu del Jiac Bat-Ue defenderia la tierra
y el rio a costa de la vida de toda la tribu,
porque de ellos, tierra y rio, obtenian cazay
pesca, siembra y casa, vida para todos ellos.
La tierra madre, todo-paridora, que necesita
el rio como padre de vida: calabazas, elotes
y venados; péchitas y pitahayas dulces; ricas
iguanas y sabrosos conejos. Pero los espano-
les, si entendieron la expulsién, no entendie-
ron su significado.!?

En las versiones antes senaladas, aunque se
describe a un personaje cuyas caracteristicas
concuerdan con Ania ba’alu’utek, el nombre del
lider yaqui no aparece. Fortunato Hernandez
en 1902 lo identificé como “Anabayuleti”, nom-
bre con el que titula uno de los apartados de La
guerra del yaqui:

El jefe de ellos, que se distinguia por su
vestido adornado con brillantes conchas,
cuando estuvo a corta distancia de los sol-
dados espafoles, trazoé con el arco una raya
muy larga en el suelo, se arrodillé sobre
ella, besé la tierra, después se puso en pie
y empez6 a hablar manifestando a los inva-
sores que se devolvieran y no pasaran la
raya, pues si se atrevian a pasarla perece-
rian todos. (...) El cacique Anabayuleti, que
aparentaba amistad con los espanoles, vino
al campo de éstos acompanado de algunos
de los suyos y ofrecid estregar a Lautaro y
a los demas rebeldes, siempre que el capi-
tan mandara algunos de sus soldados para
que los recibieran.!%

Segin testimonios de yaquis actuales el nom-
bre del personaje era Ania ba’alu’utek, posible
traducirlo como “agua que terminé con el

mundo”, “mundo terminado por el agua” o “di-

102 Palemoén Zavala, Idem, p. 47-48.

103 Manuel Balbés y Fortunato Hernandez, Crénicas
de la Guerra del Yaqui, Hermosillo, Gobierno del Estado de
Sonora, 1985, p. 134-136.



luvio”. Pese a las constantes citas en que se se-
nala el encuentro entre los primeros conquista-
dores y el personaje mitico, el primer jesuita en
ingresar al Territorio Yaqui, Andrés Pérez de
Rivas —en el siglo XVII—, no hace referencia a
este evento. Lo que sugiere la posibilidad de que
los autores que describen el hecho lo hayan re-
cogido de la tradicion oral yaqui, tal como me
fue contado a mi:

Si, ese fue el que pinté la raya a un capitdin
que se llamé: Diego de Guzmdn. Pero antes
hizo un gesto: Ania Balutek, se hincé y beso
el suelo. Pinta la raya y dice: “De aqui no
pasas, y si pasas, eres hombre muerto”,
dice. Ese relato viene de 15633 y lo hace Ania
Balutek. Venian soldados esparioles y los
venian hasta guiando indios. Al venir aqui
los tenian que guiar indios, no sé si los eu-
deves o los pimas, o los opatas. Bueno, se
puede decir que como marco de referencia
histérico, lo que se dice de esto, de lo que
pinté la raya, se repite nuevamente en la
vida de Cajeme. Porque entonces, cuando
él ya va dar la vuelta, del gobierno hacia
los indios, pinta la raya también. Es de
dos metros. Acd en el principio no se dice
de cudntos metros era la raya. Pero acd di-
cen que son de dos metros, y dice: “Si pi-
san se mueren”. Y pasaron y ahi hubo
matazén. %

Segun esta version, el segundo Ania
ba’alu’utek fue Cajeme. Durante el trabajo en
campo observé que entre las aspiraciones de los
jovenes varones yaquis esta el deseo de ser el
proximo en “pintar la raya” ante la constante
invasion de sus tierras por los yoris. En ese sen-
tido podria interpretarse una relacién estrecha
entre diluvio/raya/frontera/muerte, lo cual
habla no sélo de un personaje mitico que traza
los limites del territorio de frente a la otredad

104 Comentario del sefior Camilo Flores de Vicam Esta-
cién, miembro de la tribu yaqui, asesor del Gobierno Tra-
dicional de Vicam Pueblo; recogido durante la temporada
de campo febrero-julio 2009.
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(los cristianos), sino también de la capacidad,
actitud o fuerza que pueden adquirir los hom-
bres para defenderlo.

c¢) El sapo que trajo la lluvial®

Aln en la actualidad cuando los yaquis hacen
referencia a que algo ocurrié hace mucho tiempo
dicen: “eso pasé cuando el sapo trajo la lluvia”.
Con esta frase corroboran “la verdad” acerca del
sapo que tuvo que ir a buscar a Yuku (“lluvia”)
en un tiempo inmemorial.

Se cuenta que los animales estaban mu-
riendo de sed y hambre debido a una se-
quia muy prolongada; habia pasado ya
mucho tiempo y ni una gota caia del cielo.
Algunos sembraron, pero las cosechas no
se daban porque no llovia, entonces se re-
unieron y acordaron que debian enviar a
alguien a buscar la lluvia, pero nadie que-
ria ir debido a su gran furia, pues temian
morir. Tras mucho discutir decidieron en-
viar al sapo en su busqueda, pues sus
grandes zancadas harian el camino mas
corto y la espera mas breve. Pero la lluvia
no estaba dispuesta a bajar de la sierra y
mojar el valle, asi que se neg6 y se guardé
en su cueva. El sapo entonces le estuvo
suplicando que bajara, pero a cada suplica
la lluvia se enojaba més. Una vez cansada
de tanto ruego la lluvia engané al sapo y
le dijo: “iAndale, pues, vete adelantando
y ahorita te alcanzo!”. El sapo le dijo que
si, pero no le creyé6, hizo como que se ade-
lantaba y cuando vio que la lluvia ya no lo
veia desde la entrada de la cueva, se re-
gresé y se escondi6. La lluvia se asom6
para ver si el sapo seguia afuera, pero
como no lo vio decidié ir tras él para ma-
tarlo por la espalda en el camino. Pero

105Version de don Fermin Flores, recogida en la tempo-
rada de campo febrero-marzo 2008 en el pueblo de Vicam
Estacion. Otra version se puede encontrar en Lucila Mon-
dragoén, Jacqueline Tello y Argelia Valdez, Relatos yaqui,
Kejiak nookim; Relatos Mayo, Yoremmnok ettéjorim, CNCA/
Culturas Populares, 1996, p. 43.
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mientras mas caminaba méas se desespe-
raba porque no lo veia. Asi estuvo, cami-
nando cada vez mas rapido para
alcanzarlo y darle muerte. Cuando menos
se dio cuenta habia caminado tanto que
ya estaba lloviendo en el valle y los ani-
males estaban muy contentos porque ha-
bia mojado sus milpas.

d) Los dos hermanos contra la serpiente!

Habia una serpiente gigante que tenia
azotados a los yaquis. Si tenia hambre sa-
lia de su cueva, se acercaba a la gente y la
devoraba. Todos estaban muy asustados
porque pensaban que iban a morir por su
causa. Muchos guerreros habian querido
matarla, pero no podian. Una vez que cru-
zaban la entrada de su escondite, no sa-
lian maés. Las flechas rebotaban en su piel
tan dura y perdian la vida por sus mismas
armas. Entonces habia dos hermanos muy
jovenes que vivian con su abuela. Estos al
ver las constantes derrotas decidieron ir
en su busqueda. Tomaron un dia sus ar-
cos y sus flechas y le anunciaron a su
abuela la decision. Ella se puso muy tris-
te. Los dos jovenes le dijeron que ella sa-
bria si estaban bien porque le dejarian
como senal una vara de carrizo plantada
en el piso, si el carrizo se secaba entonces
significaba que habian muerto, pero si
ésta se mantenia intacta entonces sabria
que estaban vivos. Tardaron mucho tiem-
po en encontrar la cueva y la abuela en su
casa comenzaba a desesperarse, pero es-
taba tranquila porque la vara no se seca-
ba. Finalmente llegaron al lugar donde
vivia la serpiente. Los dos hermanos co-
menzaron a llamarla para que saliera,
pero ésta no aparecia. Entonces uno de
los hermanos se desespero y se metié a la
cueva. Apenas alcanz6 a salir corriendo

para avisar que la habia encontrado dor-
mida, pero la habia despertado y estaba
tras él. En cuanto la serpiente los vio los
sigui6 enfurecida. Comenzaron a lanzarle
flechas, pero éstas no se le encajaban en
la piel. Entonces uno de los hermanos se
acerc6 demasiado y fue devorado por la
serpiente. La vara comenz6 a secarse en
la casa de la abuela y ésta se entristecid
pensando que ambos habian muerto, pero
como no se secaba por completo compren-
di6 que uno de ellos seguia vivo. La abue-
la contenta se puso a cantar todos los dias
mientas volvia el que habia sobrevivido.
El joven estuvo esperando que el animal
volviera a salir. Entre tanto, tom6 su flau-
ta de carrizo y se puso a tocar, pero se dio
cuenta de que habia pasado ya mucho
tiempo y nada, entonces descubrié que el
sonido de la flauta hacia dormir a la ser-
piente. De ese modo entré a la cueva y la
encontré dormida a causa de la musica.
Comenz6 a lanzarle flechas, pero no lo-
graba matarla por la dura piel. La ser-
piente despert6 porque el muchacho habia
dejado de tocar. El muchacho huyé segui-
do por ella, pero cuando se dio cuenta que
estaba por alcanzarlo comenzé a tocar la
flauta mientras corria. El animal volvi6 a
dormirse, pero otra vez tenia el problema
de no poder matarla con las flechas y de
no poder dejar de tocar, entonces prepa-
r6 con una mano la flecha y el arco, mien-
tras con la otra seguia tocando la flauta.
Haciendo esto se puso justo enfrente del
rostro de la serpiente y dejé de tocar de
improviso, cuando el animal desperté dio
una gran bocanada para comerlo, pero en-
tonces el joven, que ya tenia preparado el
arco y la flecha, le disparé dentro de la
boca. La serpiente muri6 al instante y se
convirtié en piedra. Asi fue como se formé
la sierra del Baakateebe con su cuerpo, la
cual termina en el cerro que lleva el nom-
bre de Boca Abierta. Todavia esta dormida

y ahi sigue.

106Version de la joven Rosalia Buitimea, recogida en la
temporada de campo enero-junio 2006, Vicam Estacion.



2.3 Lo que nos dice “la verdad
de los mayores” sobre el origen
y estructuracion del espacio

En la cosmovision yaqui el espacio primigenio es
llamado “reino antiguo”, el cual senalan como
yo’o ania, cuya traduccién literal es “mundo vie-
jo” (yo’o = viejo, grande; ania = mundo). En él,
en un pasado inmemorial, que identifican como
ba’atnaa’ateka sucedieron los hechos que dieron
origen al mundo actual. A partir de las narracio-
nes arriba descritas que aluden a ese pasado es
posible interpretar el origen de la composicién
del espacio yaqui.

La historia de Yo’omuumuli sehala un espa-
cio originario donde habitan exclusivamente los
surem: el yo’o ania (“el reino antiguo”). Lugar
donde se encuentra el arbol parlante. Al igual
que en las culturas mesoamericanas, éste repre-
senta el Axis Mundi, la conexion entre la tierra
y el cielo.’%” Es posible que el mito del 4rbol par-
lante sea anterior a la época jesuitica. Pérez de
Rivas describe que a un “idolo” colocado debajo
de un arbol se le ofrecia maiz en tiempo de siem-
bra y flechas en tiempo de guerra.'®® Este sé6lo
puede ser visto por los surem, cuyas cualidades
ontoldgicas no son humanas, mismas que se ad-
quirieron por los yaquis al contacto con los cris-
tianos, habitantes de otros lugares del ania
(como llaman los yaquis a la esfera terrestre:
“mundo”).

De entrada el espacio yaqui se configura al
contacto con la otredad, con el reconocimiento
surem de la existencia de otros seres con cuali-
dades ontoldgicas diferentes: los humanos.
Yo’omuumuli augura que el ingreso del cristia-
nismo provocara la transformacion del yo o ania:
se crearan pueblos y campos de cultivo, pero
ademas los surem se convertiran en otros seres.
Quienes no aceptan la evangelizacion se escon-
den para resguardar al yo’o ania, pero también
sufren una transformacién corporal en anima-

107 Andrés Medina, “La Cosmovisién mesoamericana”, Jo-
hanna Broda, Cosmovisién, ritual e identidad de los pueblos
indigenas de México, México, UNAM/CNCA, 2001, p. 123.

108 Andrés Pérez de Rivas, op cit, p. 92.
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les. En cambio quienes se cristianizan toman
corporeidad humana y colaboran en la reconfi-
guracion del espacio. En este sentido los yaquis
y el mundo objetivado tienen un origen comun,'%®
dando lugar al itom ania, (itom = nuestro,
ania=mundo) “el mundo humano de los ya-
quis”, ya no de los surem, ya no el yo’o ania.

La distincién corporal entre los seres primi-
genios y los yoeme es asi la cualidad principal
que determina la clasificacion de la espaciali-
dad, pues el mundo se observa segin las cualida-
des ontolégicas de cada ser: cada uno percibe
segln sus “céscaras”, senalaria Alfredo Lépez
Austin. El mismo autor anota para el caso de
Mesoamérica:

El problema incluye el de la forma especi-
fica de percepcion del mundo. En efecto,
una de las caracteristicas de todas las cria-
turas es que su cascara no sélo los condend
al desgaste y a la muerte individual, y que
redujo su poder de expresién, sino que dis-
minuy6 en forma notable la capacidad de
sus sentidos, tanto que son incapaces de
percibir buena parte del mundo. Los rela-
tos miticos se refieren en particular a los
sentidos de los seres humanos. En un prin-
cipio fue necesario aumentar la distancia
entre los hombres y los creadores, y para
ello éstos disminuyeron la capacidad senso-
rial de sus criaturas. Las reducciones, sin
embargo, fueron especificas. Algunas cria-
turas, entre ellos los perros y las aves de
corral, superan a los hombres al advertir la
presencia de ciertos seres numinosos.!'*?

Sin embargo, el yo’o ania sigue presente en
el mundo yaqui, pero sélo percibido por los
surem, corporizados en animales, quienes lo
visualizan en su totalidad. El espacio yaqui

109 Por “mundo objetivo” u “objetivado” usaré de manera
coloquial lo que podemos percibir del mundo empirico y que
consideramos en la vida cotidiana “el mundo real por exce-
lencia”, siguiendo las palabras de Peter Berguer y Thomas
Luckmann, op cit.

110 Alfredo Lépez Austin, “El dios en el cuerpo”, Dimensién
Antropolégica, Ano 16, Vol. 43, mayo/agosto, 2009, p. 13.
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implica en ese sentido dos dimensiones que se
entrecruzan en el mismo espacio: la del yo’o
ania-surem, imperceptible por el esquema cor-
poral''! humano y el itom ania, el “nuestro
mundo” que es objetivado.

Edward Spicer identifica una distincién espa-
cial en la historia de Yo omuumuli que ha toma-
do fuerza en otros autores: la separaciéon entre
el “mundo salvaje”, “mundo del monte” o el juya
ania, donde viven los animales y el mundo pro-
piamente humano, los pueblos, pweplum. Segin
el autor el yo’o ania se encuentra en el monte,
lugar al que huyeron los surem. Ahi se resguar-
dan los poderes no visibles del “mundo antiguo”,
al que no se puede acceder desde los pueblos.
Por mi parte, considero necesario matizar esta
interpretacion si se me sigue en la idea de que la
transformacién ontolégica de los surem (en ani-
males o en yaquis) implic6 principalmente un
cambio de corporeidad que condujo a una per-
cepcion distinta.

Como se vera mas adelante, en la concepcién
yoeme todos los seres guardan similitud, sobre
todo al tener su origen comin en el yo’o ania. La
objetivacion del mundo, por tanto, es una forma
de apropiacion del espacio por las esquemas cor-
porales humanos; los animales, en cambio, pue-
den contemplar ambas dimensiones atin en los
pueblos. El yo’o ania, desde mi punto de vista,
esta en todas partes del itom ania (“mundo
yaqui”), s6lo que los humanos no lo perciben de
manera naturalizada.

H1Por “esquema corporal” se retoma aqui la anotacién
que Carlos Aguado sugiere y que es indisociable de la
“imagen corporal”: “Desde mi punto de vista el esquema
corporal (estructurante), se estructura a su vez no sélo por
la funcién ejercida (fisioldgica), sino por la funcién signi-
ficada. (...) El esquema corporal es la capacidad genética
de autorreconocimiento que permite al individuo ubicarse
en el espacio y moverse. Este es un atributo compartido
con los animales. En el caso de la especie humana dicho
esquema corporal es configurado y enriquecido con una di-
mensién adicional que es la simbdlica y que es exclusivo
de nuestra especie, a esto le denomino imagen corporal”.
Carlos Aguado, Cuerpo humano e imagen corporal. Notas
para una antropologia de la corporeidad, México, Facultad
de Medicina/Instituto de Investigaciones de la UNAM, 2004,
p. 48-49.

Spicer no hace una clara distincion entre yo’o
ania 'y juya ania, considera que son sinénimos.
Esto puede deberse a que algunos lugares que
permiten el contacto con “mundo antiguo” se
encuentran alejados de los pueblos: en cuevas,
ojos de los arboles, panales de abejas u hormi-
gueros, es decir en el monte. A estos espacio se
les llama yo’o jo’aram (yo’owe = viejo, jo’ara =
casa, m = PL: ‘casas viejas’). Sin embargo, una
de las entradas privilegiadas al yo’o ania es el
orificio del arpa que se ejecuta en las ceremo-
nias rituales.''? Algunas personas, adem4s lo-
gran contactar con el yo’o ania por el despren-
dimiento de la entidad animica del cuerpo, ya
sea mediante suenos que experimentan en su
propia casa o por la muerte temporal.

La distincién que Spicer apunta, sin embargo,
permite interpretar una clasificacién del mundo
objetivo hecha por los humanos desde su esque-
ma corporal, el cual distingue entre el juya
(“monte”, donde habitan los animales salvajes)
y los pweplum (“pueblos”). En cambio para las
entidades potencialmente animicas tal clasifica-
cién no existe, como tampoco para los esquemas
corporales de los animales, pues ellos si pueden
contemplar la totalidad.

Segiin comentarios de un danzante yaqui, el
Juya ania puede ser concebido como “lo que se
alcanza a ver sin estar pisando el monte y sin
estar pisando la sierra, y lo que se pude imagi-
nar que hay en ese espacio”. En ese sentido
puede interpretarse al juya ania como el paisaje
natural exclusivo del monte mas sus encantos.
El yo’o ania, en cambio, “es el mundo completo
con todos sus encantos”.113

La primera clasificacién de los actuales pue-
blos yaquis, sin embargo, tiene origen en el yo’o
ania, cuando los surem del norte, habitantes de
Potam, expulsan al sur a los futuros cristianos,
quienes fundaron Vicam.!* Esta lucha represen-

12Dato proporcionado por Pablo S. Pichardo, quien lo
recogi6 con los musicos de pascola en la tribu mayo.

113 Comentario de Gregorio Flores, danzante de vena-
do, habitante de Vicam Estacién, temporada de campo
junio-julio 2008.

114 Actualmente hay dos pueblos llamados Vicam: Vi-
cam Estacion y Vicam Pueblo. Ambos se disputan por



ta la disputa ancestral entre ambos por mante-
ner su hegemonia como cabecera principal de los
ocho pueblos tradicionales. Actualmente los pro-
blemas que atafien a los ocho pueblos se resuel-
ven en primera instancia en Vicam y en segunda
en Potam. Ambos pueblos se encuentran en el
centro del Territorio Yaqui, donde el primero re-
presenta a los cuatro pueblos del sureste y el se-
gundo a los cuatro del noroeste. La “verdad
yaqui” de que ochenta surem esperaron a los es-
panoles coincide con la versiéon del misionero
Pérez de Rivas, quien senala que al momento del
contacto los yaquis estaban organizados en
ochenta rancherias.!'® Este dato habla de que, al
menos en la concepcion yoeme, las actuales po-
blaciones tuvieron su origen antes de la llegada
de los jesuitas.

La historia de Yo’omuumuli simboliza otros
aspectos de la espacialidad yaqui. Al momento
de partir al Este, con el rio al hombro, traza co-
ordenadas en el ordenamiento del espacio ri-
tual. Yo’omuumuli va hacia donde sale el sol,
Taa’a, reconocido también como Dios o itom
achai o’ola, “nuestro padre viejito”. Esta direc-
cion es la que determina hasta ahora la orien-
tacion de las ramadas rituales y las del Gobier-
no Tradicional, la entrada de algunas iglesias,
la ubicacién de las cruces mayores y la disposi-
cion de los sepulcros. Asimismo al Este se le re-
laciona con lo calido, la fuerza, la vida, la luz, el
dia, la eternidad y el principio, cualidades que
se representan, segiin mis datos etnograficos,
con el color azul. En oposicién complementaria
el rojo se relaciona con el oeste, que se interpre-
ta como la noche, la oscuridad, el fin y lo pere-
cedero. Todos estos elementos juegan en la ri-
tualidad de las fiestas patronales, en las que dos
grupos, rojos y azules, representan lo que po-
dria ser la lucha entre moros y cristianos, pero

ser el asentamiento original o ancestral, sin embargo,
como se vera mas adelante esta es una disputa atn sin
desentranar.

15 “Cuando los yaquis en su gentilidad poblaban este rio,
era en forma de rancherias tendidas por su riberas y junto
a sus sementeras, y el nimero de estas rancherias seria de
ochenta, en que habia treinta mil almas”. A. Pérez de Rivas,
Pdginas para la historia... idem, p. 84.

Enrigueta Lerma Rodriguez

que también puede ser interpretada como la re-
significacién de una batalla entre surem y cris-
tianos (como se expone en el apartado 7.1 de
este trabajo). Por ahora es importante adelan-
tar que Yo omuumuli (yo’owe = viejo; muumu
= abeja, panal; -li = ADJ: ‘el panal envejecido’)
se traduce como “gran panal de abejas”, “madre
de las abejas” o “casa de las abejas” y que esta
narracion es representada en el ritual de “matar
panal” (muumu me’a), descrito mas adelante en
el apartado 6.2.

La historia de Yo’omuumuli, la vara parlante
y los hombrecitos surem, arroja también luz
sobre el origen de una primera clasificacién es-
pacial yaqui: la existencia de una esfera terreste
llamada Ania (“mundo”), el mundo objetivo,
cuyo axis mundi, el arbol parlante, se encuentra
en el yo’o ania (“reino antiguo”). En esta dimen-
sion primigenia y permanente se originé el
“mundo yaqui”, itom ania, el cual s6lo es com-
prensible por el cambio ontolégico de los surem
en humanos, que acompané la creacién del
mundo objetivado.

El itom ania: “mundo yaqui”, por ser objeti-
vo, se compone de dos grandes instancias per-
ceptibles a simple vista, el téeka (“cielo” o “arri-
ba del ania”) y el Toosa (“nido”), como llaman
los yoeme a la porcion de tierra que les fue dado
habitar y cuya traduccion es la mas aproximada
a “territorio”. Esta ultima también se originé en
el ba’atnaa’ateka, pues se considera que los pri-
meros animales que Dios cre6 fueron las galli-
nas, por tanto les deposité en un nido."® Sin em-
bargo los limites fisicos del Toosa fueron
trazados por los yaquis de frente a la otredad. Al
menos en la historia de Ania ba’alu’utek (“Agua

116 1,a nocién de “nido” —aunque no aparece de manera
puntual en la versién del mito de creacién mayo registrado
por Olavarria— es plausible ya que remite a la creacion de
los primeros seres: las gallinas. “Cuando comenzé el mun-
do, Itom Achai empez6 a hacer gallinas y todas las otras co-
sas que existen. Dios hizo las cosas, pero su amigo intimo
Caifas, empez6 a imitar a Dios. Cuando El Sefior hizo la ga-
llina, la gallina vio el mundo y le gust6; la gallina estaba fe-
liz porque Dios le habia dado aliento”. Maria Eugenia
Olavarria, “La mitologia cosmogénica del noroeste”, Jesis
Monjaras-Ruiz (coord.), Mitos cosmogonicos del México in-
digena, México, INAH, 1989, p. 252.
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que terminé con el mundo”), es este personaje
quien “pinta la raya” a los espanoles en senal de
muerte, pues cruzarla implicaba ingresar al
Toosa.

La linea trazada por Ania ba’alu’utek delimi-
ta la frontera yaqui del resto del mundo (Ania).
Se constituye asi una instancia espacial que se
distingue tanto del mundo completo como del
yo’o ania, en el sentido de marcar principalmen-
te el espacio tangible: “nido” o “territorio”: pro-
piedad de los yaquis. Instancia limitada por un
guerrero primigenio:

Bueno Toosa es el nido, se interpreta
como todo lo que era al principio el terri-
torio. Y todo lo que comprendia el espa-
cio. Entonces itom Toosa es el nido,
comparativamente como una gallina que
tiene sus pollitos... es herencia: itom To-
osa bwiam: herencia. Nuestro nido de la
tierra que tenemos como herencia. Y la
herencia no es de ningiin hombre sino es
dado providencialmente por la mano de
Dios. Porque aqui se conoce a Dios como
el Serior Mayor, dicen: Achai o’ola. Achai
es “senior”, ola es “viejo”. é¢Por qué se
dice asi? Porque él dice algo y lo cumple,
estd ahi. 11"

La dotacién del Toosa como herencia divina
permite comprender porque para los yaquis su
conservacion es tan importante. Actualmente
cuando los miembros del Gobierno Tradicional
toman el cargo se les aconseja cuidarla y cumplir
la lutu’uria, de lo contrario sus bastones de
mando se convertiran en serpientes que los devo-
raran. Su resguardo compete principalmente a
los coyotes (capitanes), quienes dan continuidad
a una forma de organizacién militar. Ellos estan
obligados a conocer y cuidar de la linea fronteriza
(Ver apartado 3.5).

La delimitaciéon del Toosa, ademas, guarda
estrecha relacion con el Diluvio, cuya forma
antropomorfizada se concretiza en el personaje

17 Comentario del Sefior Camilo Flores, Vicam Estacion,
temporada de campo febrero-julio 2009.

de Ania ba’alu’utek (Ba’a = agua; lu’ute =
acabarse: ‘mundo se acabé el agua’), nombre
que se traduce como “Agua que terminé con el
mundo” o “diluvio”. Esta interpretacion se
puede deducir también de la historia conocida
a nivel académico como “Canto de la Fronte-
ra”. En ella se describe que tras el torrente
cuatro profetas, acompanados de los sobrevi-
vientes, senalaron, entre canticos y rezos, los
términos del espacio yaqui y fundaron los ocho
pueblos.!1®

Asimismo, a partir del Diluvio, el Toosa ad-
quiri6 sus relieves geograficos. Pilas de tierra
sumergidas en el océano se rebelaron ante la
gran inundacidn y, ya enfurecidas con la lluvia,
tomaron impulso para levantarse en mole
sobre el agua. El primero en sublevarse fue el
cerro Onteme, que significa “el que esta enoja-
do”. Tras éste le siguieron, iracundos, monto-
nes de tierra que se rebelaron y salieron al aire
creando otros cerros. En ellos, se resguardaron
los seres que salvaron la vida: animales y hom-
bres. La fuerza de los monticulos en ascenso,
arroj6 el agua a las orillas. Asi tomaron cauce
las corrientes hasta formar el mar al oeste. Asi
también se formé el Rio Yaqui. Cuando las
aguas se aquietaron y escampdé se despejé un
amplio valle, salpicado por algunas alturas
enojadas.

Considero, por tanto, que con el Diluvio el
Toosa tomé sus cualidades a) la delimitacién
fronteriza que traza Ania ba’alu’utek, b) la fun-
dacion de los ocho pueblos por los profetas y c)
la conformacién del paisaje.

La relacién entre agua y ocupacién del espa-
cio ha sido una constante en la concepcion del
ordenamiento espacial yaqui. Las lluvias torren-
ciales que desvian el rio provocan el traslado de
los asentamientos poblacionales. Cuando en la

18E] Canto de la Frontera aparece citado en la obra
de Edward Spicer, “El problema yaqui”, América Indige-
na, No. 4, Vol. V, México, D.F. Oct-1945; y en Larry Evers
y Felipe Monia, “Don Alfonso Florez Leyva’s “Testamen-
to”: Holograph, Trascription, and Translation”, Journal
of the Southwest, Volumen 34, No. 1, Spring 1992, Uni-
versity of Arizona Press The Southwest Center, Tucson,
p. 72-106.
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Aspecto del Cerro Onteme, “El que esta enojado” y que dio origen al valle.
Foto Enriqueta Lerma.

historia de Yo’omuumuli se describe a los surem
como duenos de un rio que llevaban consigo en
su nomadia, puede interpretarse de manera in-
vertida que se veian obligados a mudarse depen-
diendo de la desviacién de su flujo: los que repre-
sentaba el fin de un asentamiento y el inicio de
otro. De este modo el rio que Yo’'omuumuli se
llevé al Este representa el cierre de un ciclo que
da lugar a la fundacién de los pueblos. Esta no-
cién sigue vigente en la cultura yaqui. Como se
vera en el capitulo cinco, los dltimos pueblos que
se establecieron en el siglo XX respondieron a la
desviacion del rio. Mi hipétesis es que las lluvias

torrenciales que desvian el rio —referencia geo-
grafica fundamental de los asentamientos— re-
ordenan el espacio y trazan fronteras méviles
entre los pueblos, dentro de ciertos limites defi-
nidos del Toosa.

Hasta aqui he descrito la conformaciéon de
ciertos elementos que componen el aspecto fisico
del Toosa: el valle, los cerros que lo irrumpen, el
mar, los rios y los pueblos. Ademas de éstos, en
la historia de El sapo que trajo la lluvia se puede
interpretar el origen “antiguo” de los campos de
cultivo, estrechamente ligados con los ciclos
temporales de siembra. Segtin la narracion, el
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valle se encontraba seco sin la posibilidad de
producir la agricultura. El sapo al llevar la lluvia
inaugura un nuevo espacio: el wasam que se tra-
duce como “tierras para cultivar” y define el
ciclo del calendario agricola, el cual se clasifica
del siguiente modo:

a) Tataria kibake. : “esta entrando el calor”
(febrero, marzo, abril y mayo), época de
sequia.

b) Tubu’uria: época de siembra, cuando em-
piezan las lluvias intensas (junio, julio,
agosto, septiembre y octubre). Primera eta-
pa de siembras.

¢) Keepa chatu: “se nublod y se qued6 la nube”
(noviembre y diciembre). Lluvias leves sin
rayos, ni truenos; conocidas también como
“equipatas”. Se siembra maiz, frijol y cala-
baza. Segunda etapa de siembras.

d)Seberia kibake: “esta entrando el frio” (di-
ciembre-enero), época de sequia.''®

La relacion entre el sapo, la lluvia y la agricul-
tura la encontramos en la siguiente narracion:

Cuando se sembraba y dejaba de llover en el
momento en que el cultivo necesitaba mas
agua los indigenas conocian varios métodos
por medio de los cuales hacian que cayera
agua del cielo, uno de los métodos consistia
en colgar a un sapo de una pata a la rama de
un arbol con un listén; otro era hacer una
procesién alrededor de la parcela con un
sapo que se llevaba encima de un petate y
pidiéndole a sus dioses que mandara el agua
para sus sembradios en nombre del sapo; y
otro método mas que existia era sacar la
imagen de San Isidro el labrador y colocarlo
aun lado de la parcela y se le hacian rezos y
al igual que los demaés se hacia la peticion de
que mandara agua para el predio.'?

H9Tnformacién dada por el sefior Fermin Flores, Vicam
Estacion, temporada de campo febrero-julio 2009.

120 Arturo Valencia, Agricultura tradicional yaqui, Her-
mosillo, SEP/Direccién General de Cultural Populares,
1985, p. 42.

Algo que destaca en este parrafo es el signifi-
cado analdgico entre el sapo y San Isidro Labra-
dor, a quien también se le atribuye la capacidad
de atraer la lluvia.'?! Me ha sido narrado que
con anterioridad, durante la fiesta del santo, los
agricultores yaquis “paseaban” en las tierras de
cultivo un sapo amarrado de las cuatro extremi-
dades sobre un tapanco de mezquite. La suerte
de las siembras dependia de las senales dadas
por el batracio a partir de las caracteristicas que
éste adoptaba tras el ritual. Si el sapo moria de
manera definitiva se consideraba que habria
mal tiempo, pero si resucitaba habia un buen
augurio:

Segtin decia mi abuelita que platicaba, que
antes, cuando la creencia que ellos tenian,
cuando querian que lloviera, que no tenian
agua, que no tenian quelite, algo asi... dice
que le rezaban a un sapo. Le amarraban el
pescuezo con un listén rojo. No me acuerdo
del rezo que decian para el sapo, a veces lo
enterraban. Si, ese sapo lo enterraban en un
hoyito no muy grande, si ese sapo no se mo-
via en el hoyo a los tres dias lo sacaban, si
no se murio el sapo, no se asfixié ni nada,
entonces decian que iba haber tormentas,
que iba haber ciclones, asi. Entonces la gen-
te se preparaba. Preparaba sus tierras para
sembrar, pero cuando se moria el sapo casi
no esperaban lluvia, era sequia la que ve-
nia. Dependia del sapo, pero bien rezado.
Si, me dijo mi nana, no me acuerdo qué le
rezaban, pero si me dijo mi nana. Me plati-
caba, pero yo me quedaba dormida, tenia
como cinco anos, me platicaba.1??

Segtn un campesino de la tribu, el ritual de
pasear al sapo en los campos de cultivo se llevé
a cabo en la localidad de Bataconcica en 1949
ante una larga sequia, pero la respuesta fue tan

121 a fiesta de San Isidro Labrador se celebra los dias 14
y 15 de mayo de cada afno en Pétam y en la localidad de Te-
tacombiate que pertenece a Vicam Pueblo. Es organizada
por miembros de las sociedades agricolas.

122 Testimonio de la sefiora Felicitas del pueblo de Huiri-
vis, temporada de campo octubre-noviembre de 2009.



brusca que el rio se sali6 del cauce, invadiendo
el poblado. La inundacién obligé a los habitantes
a emigrar hacia una loma, dando lugar a la fun-
dacién del actual pueblo de Loma de Bacum.
Como ya se narrd arriba, aparece aqui nueva-
mente la desviacion del rio con la necesidad de
cambiar el asentamiento poblacional.

Otro espacio de suma trascendencia para la
tribu es la Sierra del Baakateebe (kawi), brazo
de la Sierra Madre Occidental. Esta se distin-
gue de los cerros originados con el diluvio en
el valle, pues el Baakateebe representa la pe-
trificacion de la serpiente derrotada por uno de
los dos hermanos y que dio forma al Boca
Abierta. La muerte de ésta cre6 la frontera na-
tural hacia el Este, estableciendo los cerros

Enriqueta Lerma Rodriguez

que marcan los limites del Territorio Yaqui.
Segan algunos informantes, la Sierra del Ba-
akateebe resguarda a su vez al cerro Samauaka,
identificado también con la serpiente por estar
escondido y poseer ciertos “encantos”. Su
“magia” radica en que puede verse desde va-
rios puntos como si estuviera cerca, pero se
aleja conforme se avanza en su direccién. Se
trata de un monticulo muy pronunciado a cuyo
acceso s6lo es posible desde las orillas de la
sierra. Considero que el Samauaka es un espa-
cio predominantemente numinoso para los ya-
quis por estar en el centro de los dos cerros
Takaalai, ubicado uno al sur y el otro al norte
del Toosa. Sobre estos dos cerros profundizaré
en el siguiente capitulo.

Cerro Boca Abierta: la serpiente asesinada por uno de los dos hermanos.
Foto: Enriqueta Lerma.

51



52

“Cuando el sapo trajo la lluvia”

La interpretacion hasta aqui trabajada me
permite senalar que en la cosmovisién yaqui
cada componente del espacio tiene un origen dis-
tinto. Desde esa perspectiva la sierra (kawi), el
monte (juya), el mar y el rio (bawe), asi como las
tierras de cultivo (wasam), no se pueden englo-
bar como parte del juya ania (mundo del monte)
de manera tan escueta, pues se trata de espacios
relacionados en forma mas compleja y dentro de
ciertas lineas fronterizas. En mi opinién la con-
cepcién yaqui respecto a la clasificacion del es-
pacio ha sido simplificada por otros autores,
quienes lo han reducido a lo que denominan “el
mundo salvaje” o el “monte”. E. Spicer, sin em-
bargo, considera que deben existir varios niveles
de espacialidad, pero no profundiza en ellos de
manera mas especifica:

Quizas haya “niveles” en términos de los
cuales podria describirse el concepto de
huya ania. Asi el huya ania incluia el rio
Yaqui bajando de los cerros (la Sierra Ma-
dre Occidental) hacia el “mar” (el Golfo de
California). Incluia los carrizales, verdes y
rumorosos en el verano, verdes y pardos en
el invierno (...) Abarcaba la sierra del Baca-
tete (...) Todo esto y méas formaba parte del
huya ania.'??

M.E. Olavarria senala:

La sierra kawi, o como también se le llama
en el lenguaje coloquial jiiuya, esta asociado
al concepto mas complejo de pocho’oria, el
cual se traduce literalmente como “el mon-
te”. Esta regién comprende la sierra del
Bacatebe cuya etimologia refleja en gran

123, Spicer, Los yaquis... idem, p. T6.

medida su caracter: “donde esta la gente”.
(...) En las cuevas de la sierra del Bacatebe,
aquellos que se inician como pascolas y musi-
cos reciben en suenos la visita del chivato.’??

En Spicer se identifica la necesidad de profundi-
zar en una clasificacion mas compleja. En cambio
en Olavarria se refuerza la concepcién simplifi-
cada, creando, ademas, nuevas confusiones, pues
Baakateebe no significa “donde esta la gente”
sino “donde hay carrizo”.

Mi posicion es distinta, pues considero que en
la lutu’uria yaqui el espacio no se circunscribe
Unicamente a dos grandes instancias: pweplum
y juya ania; es mas complejo. Una primera sin-
tesis se puede exponer del siguiente modo:!'%5

Ania: mundo completo, esfera terrestre, pla-
neta Tierra, el cual integra al itom ania, el
mundo yaqui.

Itom ania: “nuestro mundo”, el mundo yaqui
compuesto por el Toosa (nido, herencia o terri-
torio) y téeka (el espacio celeste que lo cubre),
itom ania. De este modo, el concepto hace refe-
rencia al mundo perceptible para el esquema
corporal humano.

Toosa: “Nido”, “herencia” o territorio, com-
puesto por sierra (kawi), mar y rio (bawe), monte
(Juya), tierras de cultivo (wasam) y pueblos
(pweplum).

Estas tres grandes instancias espaciales in-
cluyen toda una clasificacién no menos comple-
ja. Entre ellas hace falta, por ahora, agregar la
dimensién del yo’o ania, la cual abordaré en el
siguiente capitulo. Mismo en el que describiré
con detenimiento la forma como se concibe
cada instancia que compone el mundo, segin
los yaquis.

124M.E. Olavarria, Cruces, flores y... idem, p. 87.

125as particularidades de cada uno de los espacios se
describiran en el siguiente capitulo, incluyendo la relacion
entre cielo y Toosa.



Capitulo III

Itom ania: “nuestro cacho de tierra
con su pedazo de cielo”

En la cosmovision yaqui el mundo se origind
cuando un pez, desde el fondo del agua, levant6
la vista y descubri6 al sol brillando.?¢ Su funda-
ciéon es explicada a través de narraciones que en
su conjunto explican el pasado mas remoto, a
éste lo llaman ba’atnaa’ateka. En él se constitu-
yeron las coordenadas de inteligibilidad que dan
sentido a la concepcion del espacio: la separacion
entre “mundo antiguo” y el “mundo de los hom-
bres”. Primera distincion entre el yo’o ania, in-
visible para los humanos, y el mundo objetivado:
el itom ania (“nuestro mundo”, “el mundo ya-
qui”), que es el Gnico capaz de ser percibido por
el esquema corporal humano. En el antiguo que-
daron ocultos los surem, proto-humanos que se
negaron aceptar el cristianismo. Transformados
en animales, se escondieron en diferentes luga-
res de la naturaleza para evitar integrarse a los
pueblos que los jesuitas crearian.

126 a narracion del pez que descubri6 el sol senala lo si-
guiente: “El pez ese que descubri6 el sol. Casi es lo mismo.
Segtun hay un pescado que parece tortilla, le dicen Tajeiku-
chu, que todos los peces hicieron una reunion y que todos
dijeron que él eran el rey del mar. Entonces que Tajetkuchu
cuando grito dijo: iTaa’a yo’owe! Y que todos los demés lo
apachurraron y quedé aplastado, ipero por mitotero! Por-
que si no hubiera dicho nada, nadie lo aplasta, pues (rie).
Fue el que lo vio primero, grito: “iesta saliendo el sol! Y
quedé como aplastado. Ese también esta en el yo’o ania”.
Version contada por la senora Felicitas de Huirivis, tempo-
rada de campo octubre-noviembre, 2009. Grabacién en ar-
chivo digital, coleccion de la autora.
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Sin embargo para los yaquis este pasado no
esta s6lo en la historia remota o mitica. Los
seres originarios aln existen en la dimensién al-
terna a la perceptible y desde ella se condicionan
muchas de las cualidades del mundo objetivo. A
este origen mitico se le ha interpretado como la
separacion entre “cultura” y “mundo salvaje”:
mundo de los hombres / mundo de los animales.
Mi hipétesis diverge, considero que la separa-
cién no corresponde de inicio a una distincién de
los espacios sino en la capacidad de observar en
dos formas distintas, dependiendo de las inma-
nencias y opacidades que las cualidades ontolé-
gicas permitan. Por ejemplo, los animales —cuya
raiz se ubica en los surem renegados— son ca-
paces de observar las cualidades del yo’o ania de
manera naturalizada, no asi los yaquis, quienes
se “parecieron” cada vez mas a los cristianos y
su corporeidad les limit6 a s6lo percibir el mundo
objetivado: el itom ania (el espacio factico). De
este modo, aunque tanto animales como yaquis
perciben el cielo, la tierra, la vegetacion, los mi-
nerales, los accidentes geograficos, los cambios
climaticos y a otros seres corporizados, sélo los
animales pueden ver la dimension antigua.

El origen comun de los entes en el yo’o ania
explica por qué en la “verdad yaqui” todos los
entes cuentan con jiapsi o son jiapsi, es decir:
poseen una entidad animica o son entidades po-
tencialmente animicas. De este modo animales,
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plantas y seres humanos no divergen esencial-
mente entre si de manera radical, sino princi-
palmente en la materia pesada que animan o en
la ausencia de la misma.

A estas alturas resulta necesario hacer mas
clara la clasificaciéon acerca del tipo de entida-
des que habitan el espacio. Torciendo un poco
los conceptos construidos por Alfredo Lépez
Austin senalo tres: entidades numinosas, enti-
dades potencialmente animicas y entidades ani-
micas. Entiendo por entidades numinosas a los
seres incorpéreos que habitan lugares especifi-
cos del yo’o ania, y cuya personalidad estaba de-
finida desde la preexistencia del mundo objetivo,
tales como Yo omuumuli, Dios padre, el chivato,
el Yoata, el Soutéla, Ae Maria, entre otros. Por
entidades potencialmente animicas me refiero a
los seres incorpéreos que habitan el yo’o ania y
que en algin momento pueden tomar corporei-
dad de materia pesada en el Toosa (mundo obje-
tivado) y cuya personalidad es susceptible de ser
transformada en su paso por el mundo objetivo,
entre estos se encuentran los no natos y los an-
cestros. Cuando las entidades potencialmente
animicas se han corporizado en personas, en
animales o en plantas, capaces de ser observa-
bles en el mundo objetivado, las identifico pro-
piamente como entidades animicas por animar
la materia pesada. Tanto a las entidades poten-
cialmente animicas como a las entidades animi-
cas los yaquis las identifican como jiapsi, que
traducen al espanol como “alma”. El yo’o ania
es habitado, por tanto, por los jiapsim de quie-
nes no han nacido y quienes ya han muerto al-
guna vez en el mundo objetivo. En el itom ania
(mundo objetivo), en cambio, se encuentran los
Jiapsim que animan materias pesadas y cuyos
esquemas corporales pueden ser de humanos,
animales o plantas.

Dado que los jiapsim tienen origen comtn en
el yo’o ania y comparten cualidades similares es
posible que atin cuando se complementen con
diferentes esquemas corporales o carezcan de
ellos, mantengan relaciones entre si bajo ciertas
condiciones especiales, en las que los humanos
sélo pueden contactarse a través del sueno, “de
los encantos”, de la “muerte temporal” o de la

danza; es a través de esos medios que el yo’o
ania 'y el itom ania se vinculan.'?”

Debido a que en algunos espacios como el
monte, la sierra y el mar —o como dicen en len-
gua jiak los yoeme: el juya, el kawi y el bawe—
habitan seres cuyas cualidades ontoldgicas difie-
ren a las de los humanos, se sabe que sélo se
debe ingresarlos dentro de ciertas interdiccio-
nes.'?8 Para hacer més comprensible tales pres-
cripciones en este capitulo me propongo exponer
la clasificacion espacial yaqui, poniendo énfasis
en las dos grandes instancias que conforman el
espacio tribal: el yo’o ania y el itom ania.

3.1 Yo’o ania: el mundo antiguo y sus
encantos

La dimensién espacial del yo’o ania guarda una
complejidad que requiere ser explicada de ma-
nera puntual y en discusién con otros autores.
Yo’o ania, traducido como “mundo de los encan-
tos” o “mundo antiguo”, designa al mundo no
tangible, estrechamente relacionado con la no-
cién de lutu’uria (verdad). Tiende a confundirse
yo’o ania con juya ania; segin Spicer, yo’o ania
hace referencia a cierta clase de “fuerza espiri-

127Con respecto a la “muerte temporal” es comn encon-
trar testimonios entre la tribu en la que explican la muerte
por accidente, enfermedad o por una especie de trance, de
la que los occisos vuelven mas tarde a la vida dotados con
dones especiales. Un ejemplo histoérico de este fendmeno es
el de Teresa Urrea, “la Santa de Cabora”, de quien se ase-
guraba que, tras ataques catalépticos, volvié a la vida con
poderes para curar. Se le adjudicé, ademas, el levantamien-
to armado de numerosos indigenas que en la Sierra Tara-
humara y en Sonora se rebelaron contra las autoridades
gubernamentales locales y algunas eclesidsticas a finales del
siglo XIX. Ver: Alfonso Torta, “Teresa Urrea, la reina de los
yaquis”, Frontera en llamas. Los yaquis y la revolucién
mexicana, Sonora, UNISON/CESUES, 2006.

128«“E] interdicto es un generador de significados antes
que un supresor de acciones, por ello estd en la base de la
cultura y es el dispositivo de la construccion del sujeto. En
sintesis el interdicto, puesto en el cuerpo, es el eslab6n en-
tre cultural y psique”. Carlos Aguado, “El no como principio
organizador de la cultura. relaciones entre cuerpo y cultura
en la construccién del sujeto”, Revista de psicoandlisis y
grupos, Asociacion Mexicana de Psicoterapia Analitica del
Grupo, Vol. 5, No. 5, México, 2008, p. 91.



tual” ubicada en el juya ania (monte) y a la que
sélo algunos yaquis pueden acceder. Sin embar-
go, hace patente su confusion para distinguir
entre ambos términos cuando senala:

Huya aniya es una de las dos partes en que
se divide el universo no sélo con respecto a
rasgos superficiales sino también con res-
pecto a aspectos interiores, “espirituales”
o de “fuerza espiritual. (...) Esta dimensién
‘espiritual’ del Auya ania era mencionada
a veces como yo aniya, es decir “el reino an-
tiguo y venerable” el dominio o mundo de
poderes respetados, porque yo significa
“venerado” y también “anciano. Yo aniya
estaba en todas partes en huya aniya'?.

La confusién de Spicer es mas tarde resuelta
por Olavarria, quien en Simbolos del Desierto
hace una disertacion interesante respecto al ori-
gen del yo’o ania. En su analisis lo concibe como
“el hogar precristiano”, creado por Dios antes
que todas las cosas. Lugar donde viven los surem
que se negaron a adoptar el cristianismo y lo
resguardaron, lo que representa “la relacién
aborigen con el mundo” de manera oculta. El
mundo de los humanos, en cambio, es tangible:

El yoania esta presente hoy dia, atin oculto,
pero concurre con el mundo visible y tan-
gible de los hombres. Sélo muestra sus se-
cretos y dones a quienes poseen atributos
especiales para recibirlo. Puede aparecer
en forma de visiones en lugares silvestres
y alejados del desierto o las cuevas. Tam-
bién puede llegarse a él a través de los sue-
nos. Yoania hiapsita bena (Yoania es un
espiritu)!3®

Elyo’o ania es asi anterior al mundo objetivo,
no perceptible por todos los yaquis. Coincido con
la autora cuando concibe al yo’o ania como un

129, Spicer, Los yaquis... idem, p. T6.

130M. E. Olavarria, Simbolos del desierto, idem, p. 26. En
esta obra la autora elabora un andlisis profundo acerca del
yo’o ania y su relacion con las creencias “cristianas” de los
yaquis.
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mundo oculto. En ese sentido considero que
este “mundo alterno” es una dimension espacial
que lo envuelve todo en la cosmovisién yaqui y
no se ubica especificamente en el mundo del
monte, lo cual refrendo con la acepcién que
Constantino Martinez puntualiza:

Yooania es el mundo del respeto, de los vi-
vos y de los muertos, de las flores y del ve-
nado, de lo crecido, de lo vigjo, de lo futuro
y de lo pasado, de nuestros ancestros y de
los que vendran, es el mundo de los hom-
bres, los animales y las plantas. Yooania
hace referencia a un mundo sagrado.'3!

El yo’o ania también hace referencia a “los
encantos”, entendidos como las facultades ex-
traempiricas pertenecientes al “mundo antiguo”
y que permiten a alguien dominar fuerzas atri-
buidas a los entes numinosos o a las entidades
potencialmente animicas e incidir con ellas sobre
el mundo objetivo, sobre los animales, sobre los
humanos y sobre sus jiampsim. A través de esta
potestad es posible provocar males o beneficios
a las entidades animicas y a los esquemas corpo-
rales. Los encantos, ademaés, se interpretan
como los dones proporcionados por el mundo an-
tiguo para ejecutar magistralmente las danzas y
los instrumentos musicales. La imposibilidad de
que cualquier persona goce de este dominio ra-
dica en las distinciones ontolégicas que se gene-
raron entre los surem tras el evento de
Yo’omuumuli: cuando los yaquis no pudieron ac-
ceder mas de manera naturalizada al yo’o ania.

Estoy de acuerdo con la interpretaciéon de
Olavarria acerca de las cualidades espaciales del
yo’o ania, sin embargo, difiero en el sentido de que
sus “encantos” se encuentren inicamente ema-
nados del juya ania (del mundo del monte) o de
los suenos. A continuaciéon puntualizo algunos
aspectos en los que estoy en desacuerdo:

131 Constantino Martinez, “Codificacion del tiempo y del
espacio en lengua yaqui” en Ruta Critica, Revista de la Uni-
versidad de Sonora, http:/www.revistauniversidad.uson.
mx/revistas/21-Codificaci%C3%B3n%20del%20tiempo%20
y%20el%20espacio%20en%20la%20lengua%20yaqui.pdf, 21
de febrero de 2009.
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e Es necesaria la distincion entre juya y juya
ania, pues se han usado como sinénimos
para explicar el espacio del monte. Segin
la informacién obtenida en la investigacion
en campo, juya hace referencia a un espa-
cio objetivo que abarca “lo que se alcanza a
ver sin estar pisando el monte y sin estar
pisando la sierra”, es decir, el paisaje sin
desmontar. En cambio juya ania (mundo
del monte) se refiere a ese mismo espacio,
pero con la connotacion numinosa que de
él se desprende: “lo que uno puede imagi-
nar que hay en é1”. De este modo el concep-
to de juya es conocido por el grueso de la
poblacién yaqui, no asi el de juya ania, di-
mensién numinosa, sobre la cual sélo pue-
den dar referencias minuciosas algunas
personas que detentan cargos rituales.

e La falta de compresion acerca de las dife-
rentes dimensiones que componen el espa-
cio yaqui ha conducido a concebir el juya
como la instancia en donde, por no ser ha-
bitado por los humanos, se manifiesta de
manera exclusiva el poder del yo’o ania. En
oposicion, considero que el juya (monte) no
integra a kawi, bawe, ni wasam, donde
también es posible contactar con los encan-
tos. Desde mi perspectiva el juya compren-
de al valle en estado natural y a los cerros
que lo invaden, productos de diluvio, y a la
sierra vista desde lejos. En ese sentido,
dado que el yo’o ania lo envuelve todo, sus
encantos se encuentran en todas las dimen-
siones espaciales del mundo yaqui: juya
kawi, bawe, wasam, cielo, e incluso pue-
blos, pero cuando se hace referencia a los
encantos exclusivos del monte entonces si
se le llama juya ania.

¢ Datos etnograficos senalan que la adquisi-
ci6on de “encantos” es posible durante el
sueno conciliado en el espacio doméstico y
son dotados por medio de luces que ingre-
san a los hogares.'?? Estos datos permiten
argumentar que la idea de que el poder del

132Dato proporcionado por Dofa Petra, curandera del
pueblo de Huirivis, temporada de campo febrero-julio 2009.

yo’o ania se encuentra sélo en el monte ha
sido una interpretacién reducida. Posible-
mente la confusién radica en que en el juya
ania se encuentran algunos accesos al yo’o
ania, estos se denominan yo’o jo’aram, que
se traduce como “casas de los encantos”:
cuevas, hormigueros, ojos de los arboles y
bocas de panales. Una cueva muy localiza-
da se encuentra en el Sikili, “Cerro Rojo”,
llamado también “Cerro del Encanto”, ubi-
cado en el valle. Otra entrada privilegiada
era el cerro Boca Abierta, donde se supone
que la serpiente quedd petrificada.

El yo’o ania a su vez se compone de diversos
lugares, algunos guardan analogia con los del
mundo objetivo como el monte, la sierra o el mar.
Otros, en cambio sé6lo existen en el “reino anti-
guo”, como Maglo, donde ocurrié el episodio de
Yo’omuumuli y los hombrecitos surem. Una ins-
tancia compleja es la del cielo: téeka ukatek, pues
aunque es perceptible por el esquema corporal
humano en sentido estricto es inaprensible por
el mismo.

La hipétesis que propongo acerca de que el
yo’o ania y el Toosa (espacio objetivado yaqui)
coexisten de manera articulada y vinculadas es-
pacialmente de manera analoga en sus formas
geograficas, puede argumentarse con la idea
yoeme de que el mundo se acaba donde concluye
el Territorio Yaqui (como se vera en el apartado
3.2). Asi como el Toosa concluye en los dos cerros
Takaalai, ubicados al norte y al sur del territo-
rio, el yo’o ania comparte la misma frontera en
idénticos monticulos. En la dimensién objetiva-
da del espacio mas alla de estos cerros se en-
cuentra el resto del mundo: “el mundo no
yaqui”. En cambio, en la dimension del reino an-
tiguo, ambos cerros limitan el cielo yaqui. Al ex-
terior de los mismos, al otro lado, se encuentran
lugares de destino para algunos jiapsim tras la
muerte (Ver figura 4).

El yo’o ania, al igual que el Toosa, cuenta
también con juya (monte), el que se conoce como
Jjuya ania (mundo o reino del monte), lugar
donde habitan las entidades surem, los jiapsim
de los no natos y de los ancestros terrenales que



no cumplieron la lutu’uria durante su ciclo de
vida o que murieron sin rituales mortuorios. El
Yo’o ania cuenta con sierra hacia el Este, direc-
cién en que partié Yo’ommummuli, y esta deli-
mitado al oeste por los siete mares que cuida “la
abuela”. El norte y el sur, en cambio, como se
describi6 mas arriba, se limitan con los cerros
Takaalai.

Por el momento puedo sugerir que el yo’o
ania, como instancia espacial alterna al mundo
objetivo representa una dimensién atemporal en
que habitan las entidades numinosas, las enti-
dades potencialmente animicas, los jiapsim de
los ancestros yaquis y “los encantos”; y, que al
mismo tiempo, ésta engloba “el pasado antiguo”
y “la verdad”. En este sentido, el yo’o ania, aun-
que imperceptible para la mayoria de los yoemes,
es imprescindible en la cosmovisién yaqui; rea-
lidad con potencialidad factica en tanto incide en
el mundo objetivo.

3.2 Itom ania: “nuestro cacho de tierra
con su pedazo de cielo”

A la esfera planetaria terrestre —el Ania— se le
concibe como una realidad objetiva presente,
amplia, con multiples ecosistemas y habitada
por una gran pluralidad de pueblos con diversas
culturas. En la inmensidad de este mundo hay
un espacio que los yaquis reconocen como pro-
pio: le denominan ifom ania: “nuestro mundo”,
aquel que puede ser percibido por el esquema
corporal humano y que los yaquis reclaman ser
de su propiedad. La simple vista permite distin-
guir las dos grandes partes que lo componen: a)
un espacio perteneciente a la Tierra, llamado
Toosa, posible traducir como “nido” o “territo-
rio”, y b) una instancia superior que lo cubre:
téeka, el cielo.

En la cosmovisién yaqui el Toosa les fue do-
tado de manera “divina” por cuatro profetas
que trazaron las lineas fronterizas de su terri-
torio. Entre las mojoneras resaltaron los dos
cerros llamados Takaalai. Takaalai hace refe-
rencia a monticulos cuyas cumbres son hendi-
das, de modo que forman una especie de cuer-
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nos. El cerro del sur se ubica cerca del arroyo
Cocoraque: reconocido por la etnia como el li-
mite territorial con los mayos. Hacia el noreste
se ubica el otro, hoy conocido como Tetakawi
(cerro de piedra), éste ltimo se identifica como
la frontera antigua con el territorio pima. En el
“Canto de la Frontera”, recogido por Larry , se
observa la inauguracion de los dos Takaalai
como fronteras étnicas, religiosas y territoria-
les:133

Y después de estas cosas del ano 1414 ah
1417 Isidero Sinsai y Andres Cusmes quiso
Ratibi Kau.wamea. dijo a los que le acom-
panan. Hoy 6 del primer mez de dos nifios
inocentes del ano 1414, caminad por todo
los montes y serros. y aldeas; predicando la
Santa Linia Divisoria, anunciando el Evan-
gelio del Reyno Dios para salir a un lugar,
que es Takalaim...

Ha un lugar que es Takalai y les dijo id.
Delante cantad ymnos y al llegar ah Koko-
raqui les dijo entre algunos anos ha unos
hombres inucuas procedentes de Get Se-
manix que es Nueva Espana aqueyos hom-
bres figura de isiper son invasores y
enemigos de nuestra vida y no respetan
alo ajeno y quedran ha propiarse ha este
nuestro suelo épreguntaran? ha ustedes
por un reyno... esto predicaron aquellos
(profetas).134

El itom ania, concebido como “el pedazo de
tierra méas su pedazo de cielo”, esta formado por
un espacio terrestre y cubierto por una especie
de béveda celeste.’®® En ese sentido, pareciera
una esfera independiente, cuya mitad esta inser-
ta en el planeta Tierra (ver figura 1).

133 Larry Evers y Felipe Molina, “Don Alfonso Florez
Leyva’s “Testamento”.., idem.

134 Larry Evers y Felipe Monia, idem. Las negritas son
mias.

135 Dato proporcionado por Gregorio Flores, danzante de
venado, Vicam Estacion, temporada de campo junio-julio,
2008.
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Teéka
(cielo)

[tom anic:nuestro
cacho de tierra con
su cacho de cielo
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Cerros
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Ania {(mundo)
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Figura 1. El mundo segin los yaquis.

La idea de un mundo configurado como una
esfera de la que el cielo es parte, puede explicar-
se como resultado del medio geografico. La 16gi-
ca que la guia depende de un centro deictico ca-
nénico, que en este caso es el asentamiento
poblacional, desde el cual se percibe el horizonte
del paisaje. El imaginario fronterizo que traza
un contorno circular influye de algtin modo
sobre la forma que se concibe el espacio. Evon Z.
Vogt explica lo siguiente con respecto a la con-
cepcién del mundo segtn los zinacantecos:

Una casa zinacanteca ofrece un modelo vi-
sual en miniatura del universo zinacanteco
con sus cuatro esquinas y su centro. Imagi-
nese a un zinacanteco trepado a la cima de
la montana maés alta (la Gran Montana Ma-
yor, un volcan situado al este del centro de
Zinacantan) y mirando alrededor. Al volver-

se ve su mundo desplegado ante él: el centro
ceremonial, las iglesias, las casas, las mon-
tanas sagradas, la selva por todas partes. No
ve un cuadrado, ve un horizonte irregular
circular. ;Por qué, entonces, imagina que el
universo es cuadrado? Es “como una casa,
como una mesa”, como lo expres6 un infor-
mante. Las casas son cuadradas, igual que
las mesas, las camas, las milpas, las cobijas
y los altares —en suma todos los simbolos
culturales mas eminentes—. Al hacer el
universo cuadrado en lugar de redondo,
como se ve desde la cima de una montana,
los zinacantecos lo asocian con el mundo
cuerdo, sistematico y ordenado de la cultu-
ra, en oposicién al de la naturaleza”.'36

136 Evon Z. Vogt, Ofrendas para los dioses, México, FCE.,
1979, p. 27.



En esta explicacion se observa que para los
zinacantecos la forma del mundo es circular,
pero dado que conciben el mundo natural opues-
to a la cultura consideran que el mundo humano
debe ser cuadrado. En el caso yaqui, por el con-
trario, la perspectiva visual que ofrece el paisaje
natural se impone. Desde ésta el mundo es tal
como se ve por las noches desde cualquier punto
del desierto: un valle amplio y despejado, cubier-
to por una béoveda celeste tachonada de estrellas.
La concepcién yoeme acerca de la forma del
mundo, por tanto, no es similar a la que se con-
cibe al sur de Mesoamerica. Me parece que guar-
da mayor relacién con la cosmovision de los ki-
liwas, para quienes su territorio se encuentra
dentro de una gran bolsa. Ochoa Zazueta descri-
be que el creador: Metli ¢ ipd jald (u), quien ha-
bitaba la casa redonda y céncava, estaba muy
preocupado porque el mundo que habia forman-
do comenzaba a desfondarse tanto del cielo como
de la tierra y se quit6 el cuero cabelludo para re-
forzar la cavidad que cubria la tierra:

Como no habia otra forma de evitarlo, para
cubrir el cielo desfondado tuvo que quitar-
se el cuero cabelludo y extenderlo en la
concavidad. Pero entonces quedé el ombli-
go sin apoyo. Fue entonces cuando procedié
a quitarse el cuero de su cuerpo, quedando
entonces detenida la tierra y el cielo dentro
de una gran bolsa de cuero.'®’

La idea del mundo dentro de una bolsa es po-
sible asociarla con la que mantienen los yaquis
acerca de la forma de su itom ania, el cual em-
pieza y termina en ciertas fronteras naturales
que coinciden con las del mundo antiguo; y es en
la curva celeste el lugar donde habitan las enti-
dades de mayor significaciéon ritual: el Sol, la
Luna y las dos estrellas de la manana: La Estre-
lla Guia y el Lucero de la Manana.

137 Jestis Angel Ochoa Zazueta, Los kiliwa y el mundo se
hizo asi, México, INI, 1978, p. 27. En el mismo texto el autor
senala en la nota de referencia nimero 8: “Lo céncavo es
una concepcién cosmolégica que parece comun para todos
los grupos indigenas bajacalifornianos”.
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3.3 Descripcion de la composicion
del cielo: el téeka ukatek

El sol —Taa’a en lengua jiak— es reconocido
como Itom Achai o’ola, “nuestro padre viejito”
y se le identifica con el Dios padre. La luna:
Mala Mecha, que se traduce al espanol como
“Madre” es también llamada Ae Maria y se le
identifica con la Madre de Jests. Dentro de esta
concepcion, en la que los cuerpos astrales son
entes divinizados desde un catolicismo yaqui
muy particular, destacan dos estrellas, reconoci-
das respectivamente como la “Estrella Guia” y
el “Lucero de la Manana”. Al parecer la primera
es San Juan Bautista y la segunda Jesis o el
“Venado”!®® Esto es posible interpretarlo con
base en una historia recogida en Vicam:

En el tiempo de Jestis habia una mujer que
se queria acostar con él. Poncio Pilatos, que
era el esposo de la reina, lo mando a detener.
Lo metieron en la cdrcel. Poncio Pilatos que-
ria cortarle la cabeza porque su mujer se lo
pidio. La mujer queria la cabeza de Jestis en
una charola de plata porque él no le hacia
caso. Entonces Jestis estaba en la cdrcel y lo
fue a ver su padrino, que era Juan Bautista.
El habia bautizado a Jestis por eso era su pa-
drino. Juan Bautista, como vivia solo en el
monte, se vestia de pieles: usaba una piel de
venado para cubrirse. Pudo entrar a verlo a
la cdrcel y cuando estuvo con Jests le dijo
que se escapara, pero Jestis no sabia como.
Entonces Juan Bautista le presté su piel para
que saliera disfrazado de venado. Ast, como
venado, Jestis escapo, pero a Juan Bautista
le cortaron la cabeza. Esa es la historia.'®

La relacién Jestus/“Lucero de la Manana”y
Juan Bautista/“Estrella Guia” posee una signifi-
cacion profunda con relacién a la conexion entre
el Toosa y el téeka ukatek: vida terrenal/cielo de

138 Al venado en ocasiones también se le llama “el Rey
del monte”. Dato de Concepcién Carrasco del pueblo de
Pé6tam, diario de campo, 31 de mayo de 2009.

139 Historia narrada por Don Fermin Flores de Vicam
Estacién en la temporada de campo junio-julio 2008.
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los ancestros, la cual sélo es comprensible to-
mando en cuenta el sistema de compadrazgo.'4°

En la cosmovisiéon yaqui al nacer un nino los
padres le eligen padrino y madrina. Ellos guian
al nino en el plano espiritual durante los cuatro
ritos de crisis vitales méas importantes: “echada
de agua”, bautizo, boda y muerte.'*! De este
modo a los padrinos corresponde acompanar al
ahijado en cada paso “evolutivo” de su jiapsi y de
poner un nombre secreto a su entidad animica.
El nombre que otorgan al jiapsi del ahijado se
compone de unir el primer nombre secreto del
padrino con el de la madrina; por ejemplo al nino
se le llama Juan Maria (Juan del padrino y
Maria de la madrina).'*? Por ese motivo, cuando
el ahijado fallece su padrino y su madrina acu-

140Para una descripciéon més exacta recomiendo leer el
articulo de Mendoza Ontiveros, en el cual coincido con la
descripcion del sistema de compadrazgo, pero del que difiero
en su interpretacion, sobre todo con el relativo al padrinaz-
go mortuorio: Marivel Mendoza Ontiveros, “Analisis estruc-
tural del compadrazgo yaqui”, Ciencia Ergo Sum, Nov.
2003-Feb., ano 2004, Vol. 10, No. 003, UAEM, p. 259-269.

141¢T0s ritos de crisis vitales son aquellos en que el su-
jeto o sujetos, del ritual pasa —como dice Loyd Warner
(1959)— desde una ubicacion placentaria fija en el itero de
la madre, a su muerte e instalacién definitiva en el ataad,
con el encierro final en una sepultura como organismo
muerto. Este proceso presenta una serie de momentos cri-
ticos de transicion que todas las sociedades ritualizan y se-
nalan puablicamente con ceremonias apropiadas para
inculcar la importancia del individuo y del grupo entre los
miembros vivos de la comunidad. Dichos momentos impor-
tantes son el nacimiento, la pubertad, el matrimonio y la
muerte”. Victor Turner, El proceso ritual.Estructura y an-
tiestructura, Madrid, Taurus, 1988, p. 172. En el capitulo
ocho describiré de manera més especifica estos rituales.

42.a descripcion de la asignacion ritual del nombre de
los padrinos al recién nacido ya habia sido descrita en siglo
XVIII por Nentvig: “Otra ceremonia, aunque no dolorosa
para los pobres inocenticos, es la perie, y consiste en convi-
dar a los padres del nino (y si es nina hacen lo mismo las
mujeres proportione servanta) y ofrecerse de voluntad algu-
nos de sus parientes a serlo; entonces habla al nino como si
fuera un hombre, diciéndole que ha de ser esforzado y valien-
te guerrero, y para esto se va tentando por todo el cuerpecito,
estriandole los brazos y las piernas, y por fin le honra con
darle su apellido, que es por lo comtn un nombre, bien que
de su propio idioma, pero ya no usual, sino sélo para apelli-
dos, que ni ellos ya saben lo que significa; y con todo no hay
forma de persuadirlos que los tomen de sus padres. Con esta
ceremonia queda el nifno peri uno mismo con el convidado, y
éste, seglin su cholla, queda en el mismo grado de parentesco
que todos los parientes del nifo, con el mismo nino, y éste de

den, ya sea de manera presencial o representados
por sus hijos primogénitos, para asistir el cuerpo
y recordarle sus nombres, ya sea para “jalarlo” o
ser “jalados” hacia el téeka ukatek.'*® Al muerto
se le eligen, ademas, otros seis padrinos para
completar ocho, los cuales participan en los ri-
tuales mortuorios. Estos dicen al fallecido sus
propios nombres secretos, lo cual significa que el
muerto llevara consigo dieciséis nombres secre-
tos (contando los suyos) y tendra la obligacién de
subir con €l a todos estos padrinos y madrinas al
momento que les llegue la muerte. El ahijado,
entonces, los llamara por su nombre.

Asi como San Juan Bautista, siendo padrino
de Jests, le bautizé y le ayudo a escapar de la
muerte, del mismo modo lo “jal6” desde el cielo
para que estuviera a su lado. Interpreto que por
ese motivo, San Juan Bautista es la Estrella Guia
que antecede al Lucero de la Manana (Jesuas ves-
tido de venado).** La vinculacién entre el mundo
terrenal y celeste sélo es posible por la interme-
diacién de los padrinos, quienes fungen de guias
espirituales durante el ciclo de vida y ayudan a
que el jiapsi ascienda al téeka ukatek al momen-

la misma manera con los parientes del que lo hizo peri”. Juan
Nentvig, El rudo ensayo, op cit, p. 57.

143Sj los dos padrinos principales ya han fallecido al mo-
mento que muere el ahijado entonces los hijos de los padri-
nos los representan ante la familia del ahijado en la
ritualidad mortuoria. Los sustitutos no pueden poner su
nombre al muerto, sino el de sus padres: los verdaderos pa-
drinos. En ese sentido hay quienes fungen como padrinos
de numerosos muertos, pero ninguno les garantiza el ascen-
so al cielo, pues son ahijados heredados por sus padres.

144En ese sentido difiero de la interpretacion que hace
Mendoza Ontiveros cuando sefala: “En el bautizo la diada
que se privilegia es la de padrino/ahijado, esto significa que
la relacion de padrinazgo es la mas importante, mientras
que en el funeral, la relacién fundamental es la de compa-
drazgo: la diada compadre/compadre”. Desde mi perspecti-
va las relaciones establecidas con el compadrazgo ordenan
de manera rigurosa la endogamia de la sociedad yaqui, por
lo tanto responde al establecimiento de un orden social,
cuya sedimentacién establece las reglas de parentesco; en
cambio la relacién de padrinazgo esté en un plano diferen-
te: el espiritual. Alin cuando ésta relacion también traza
principios normativos del parentesco, en la cosmovision ya-
qui las relaciones de padrinazgo cumplen la funciéon de
guiar y asegurar el camino hacia otra dimension espacial.
En ese sentido considero que en la ritualidad mortuoria la
relacion méas importante es la del padrinazgo, pues sin ella
no hay posibilidad de ascender al ¢éeka.
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to de la muerte. Sin embargo, por el ciclo gene-
racional, son los padrinos, miembros de una ge-
neraciéon anterior al ahijado, quienes le guian
durante la vida y le senalan el camino al cielo,
pero quienes ayudan a ascender propiamente al
téeka tras la muerte son los pares generaciona-
les: los hijos de los padrinos que heredaron el
cargo. En la figura 2 se puede observar el tipo de
relaciones que se establecen entre padrinos y
ahijados, y su correspondencia con el espacio.

Es posible aventurar que esta concepcién, en
la que resalta la necesidad de auxilio para subir
al cielo, tenga raices anteriores al cristianismo
y que haya sido compartida por otros pueblos
del noroeste. Al menos la leyenda 6pata de La
Luna (Mecha) apunta a mitemas coincidentes
con respecto al cielo, la tierra y la muerte. En
ella se narra que el Sol lanza a una joven dolien-
te una escalera para subir al cielo. En la cultura
yaqui, del mismo modo, los ocho padrinos colo-
can en la cintura del cadaver un cordoén al que
llaman “mortaja”: ésta es la escalera que los su-
bira al téeka.

Ahijado:

José Maria

Padrinos
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delcargo
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Segtin la tradicion de esos pueblos, antes
de ser la mujer entregada al hombre con
quien se iba a casar, la joven tenia que co-
cinar una olla de carne de venado —maso—;
y si a los padres del novio les gustaba el
guisado, se la entregaban por esposa; si no,
no habia casorio.

(...)

Escogieron los padres de Mecha la mejor
carne de venado; ella la puso a cocinar y no
se separé del fuego hasta que estuvo bien
cocinada. Luego, ya tranquila, se queria ca-
sar con Tutulzin,y atiz6 el fuego de nuevo.
Total que en la manana que fueron a ver, el
cocido estaba quemado. La familia de Me-
cha y la del novio estaban desesperados;
como es natural, la novia era la mas afligi-
da y todos trataban de consolarla. Mecha
sollozaba desconsolada y desesperada. En
aquel tiempo no se conocia el suicidio; si
no, se hubiera suicidado.

(..
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En la bandera yaqui se observa la Luna (Mala Mecha) y el Sol (Taa’a) al centro. La Estrella
Guia y el Lucero de la Manana a los flancos sobre rojo y azul. Foto: Enriqueta Lerma

Asi, la princesa Mecha se dirigié a escondi-
das a un bosquecillo, y alli mirando el cielo
dirigi6 su oracion al padre Taa. “Si real-
mente eres mi dios, mandame una escala
de cuerda para que pueda subir hasta ti, no
me dejes aqui decepcionada”. Taa escuché
la oracion de Mecha y le mand6 una escale-
ra; cuando iba a la mitad del camino que la
separa del cielo, la vio uno de sus familiares
y comenzoé a gritar dando la alarma; pero
ya era demasiado tarde. (...) Todos procu-
raban convencerla, pero ella seguia subien-
do entre nubes blancas, hasta que empezé
a transformarse en la Luna que desde en-
tonces admiramos en la noche del cielo.

El novio no perdio6 el tiempo, y traté por to-
dos los medios de seguirla hasta el cielo.
Cuando estaba a punto de alcanzarla, se
transformé en una brillante estrella, que
hoy se llama Estrella del Norte.4?

145 Fste es un texto de Nestor Fierros que se incluye en
la compilacién de Miguel Olmos. Ver Miguel Olmos, El vie-
jo, el venado y el coyote. Estética y cosmogonia en el noroes-
te, México, El Colegio de la Frontera Norte/ Fondo Regional
para la Cultura y las Artes del Noroeste, 2005, P. 167.

El Sol, la Luna y las dos estrellas son muy sig-
nificativos para los yaquis, una prueba es que
aparecen representados en su bandera (figura
4); pero lo méas trascendente es que se les efec-
than rituales cotidianos, los cuales son mas re-
currentes durante la cuaresma. En estas fechas
en cuanto aparecen por la madrugada la Estrella
Guiay el Lucero de la Manana se ejecuta muisica
de tambores en la enramada del Gobierno Tra-
dicional para dar gracias por la posibilidad de
ver un nuevo dia.'*8 En cuanto asoma la luna, en
cambio, los ninos levantan rezos en las cruces
familiares para dar la bienvenida a Ae Maria.

146 Vicam Estacién, domingo 29 de marzo de 2009: A las
cuatro de la maniana suena el tambor. Yo con mi luz prendi-
da por la noche, apenas y he pegado el ojo. Me despierta el
tambor; el gallo, los perros ladrando... Dice Goyo que el tam-
bor suena a las cuatro de la maniana porque es una manera
de anunciar que ha salido el Lucero de la Mafniana, que es
la bendicién que envia Dios por un nuevo dia: “el tambor
nos hace conscientes de no estar muertos, de estar vivos, de
salir a la bendicién de un nuevo dia.” Diario de campo de
la autora. Es también significativo que uno de los
“Yo’omuumulis” (como se conoce a los cantos con que dan-
za el venado) se llama: “El venado sali6 para darle la ben-
dici6n al nuevo dia”.



En el catolicismo yaqui la nocién de ingreso al
téeka ukatek contempla tinicamente a la sociedad
yoeme. Credo que refuerza la endogamia étnica
y la concepcién de un mundo redondeado alrede-
dor del “territorio”. Donde acaba el Toosa acaba
el cielo de los yaquis. A él sélo se puede acceder
habiendo cumplido la lutu’uria yo’owe (la ver-
dad) y sin haber estrechado lazos matrimoniales
con los yoris. Quienes violan el interdicto son ex-
pulsados del cielo y del Toosa. Esta idea la pude
reforzar con una situacién que me fue posible ob-
servar en campo:

Rosaura se casé con un yori en contra de los
deseos de su abuela, por este motivo la abue-
la no ha querido recibirla en su casa 'y le ha
amenazado con no heredarle sus tierras.
Los vecinos de la localidad respaldan la po-
sicién de la anciana explicando que los ya-
quis son “cochis salvajes”, cerdos de monte,
una especie de pecaries. Los yoris en cambio
son cerdos domésticos. El cielo le pertenece
a los “cochis salvajes”. Cuando un yaqui
contrae matrimonio con un yori éste entra
al cielo tomando el lugar del yaqui y los hi-
Jos que procreen en pareja se quedardn en
la tierra con el traidor, sin poder entrar al
ctelo y convertidos en cerdos domésticos.
En la légica yaqui la pregunta es: “Si cam-
bié el cielo por un cerdo, éno venderd las
tierras yaquis por un hombre?”47

De este hecho pude llegar a algunas conclu-
siones:

a) Los yaquis perciben su cielo como un lugar
propio que excluye a los yoris.

47 Diario de campo de la autora. En el registro de Ignaz
Pfefferkorn también es posible observar la aversién de los
indigenas sonorenses por la carne de cerdo: “Lo que mas
gusta a los sonoras es la carne, pero prefieren la de caballo
o mula sobre cualquier otra. Esta propension es comun a
todos los indios de Sonora (con excepcién de seris) y por otra
tienen una aversion igualmente fuerte por la carne de puer-
co, prefieren sufrir hambres que probar de esta carne, sin
tener una razonable explicacién por esta antipatia”. Ignaz
Pfefferkorn, Descripcién de la Provincia de Sonora, México,
FCE., 2008, p. 189.
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b) Su cielo es distinto al que pueden acceder
otros seres que habitan el Ania, gente de otros
pueblos que habitan en el mundo. En algu-
nos casos se excluye incluso a otros grupos
indigenas.

¢) Al cielo s6lo acceden aquellos que guarda-
ron “la verdad de sus mayores”: la
lutu’uria.

d) Al cielo sélo acceden quienes preservan la
identidad yaqui a través del matrimonio
entre miembros del grupo.

e) Se considera que quien respeta las reglas
para contraer matrimonio colabora para pre-
servar el territorio (Toosa) en propiedad de
los yaquis, pero también impide el ingreso de
yoris al cielo (téeka) que les corresponde.

Asimismo la forma como se interpreta el com-
portamiento que siguié un yoeme durante su
ciclo de vida —segtn el cumplimiento o no de la
lutu’uria yo’owe— permite a los yaquis interpre-
tar el destino para su jiapsi tras la muerte, dis-
tinguiendo entre tres posibles espacios. Aquellos
que violaron el interdicto de la endogamia se
corporizan en cerdos y permanecen en ese esta-
do en el Toosa. Otros comportamientos reproba-
bles tienen otros destinos, dos de ellos ubicados
en las orillas del «territorio», ambos relaciona-
das con los limites del téeka y el Toosa, a las
afueras de los Takaalai. Larry Evers senala los
dos Takalim del siguiente modo:

Don Alfonso: “Mojonea is in the land of the
Mayos, in the Mayo land. It is called Taka-
laim, they say. It is about thirty miles out
in the water, in the middle of the water, but
visible.” That is, Don Alfonso reconoized
two landmarks named “Takalaim”. One
marked the southwest corner of the yaqui
land, the other the northwest. Some Yaquis
refer to Mojonea as Sooria.!48

Segin los datos obtenidos en campo y toman-
do como referencia algunos estudios sobre la

148 Nota al pie No. 167. Larry Evers, “Don Alfonso Flo-
rez...” op cit, p. 104.
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Takaali del Norte, llamado también Tetakawi, en San Carlos, Guaymas.
Foto: Enriqueta Lerma.

tribu, los dos cerros Takaalai, ambos rodeados
de agua, son lugares diferenciados entre si tanto
por su ubicacién como por significar destinos
opuestos para los jiapsim de quienes murieron
en dos tipos de estado: a) el Takaalai del norte,
llamado también Tetakawi, es el lugar donde,
quienes habiendo cometido incesto durante su
vida, permanecen convertidos en peces (una es-
pecie de sirenas) o en serpientes por la eterni-
dad;*° b) el Takaalai del sur, llamado también
Sooria, en cambio, es el lugar donde los miem-
bros de las cofradias religiosas del catolicismo
yaqui permanecen felices entre canticos y
rezos.'%°

149 Dato proporcionado por Don Fermin Flores y por Lui-
sa Cochamea, ambos de Estaciéon Vicam. El incesto es en-
tendido como la practica de relaciones sexuales con
parientes consanguineos y con parientes adquiridos por la-
zos de padrinazgo o compadrazgo.

150 E] sooria a que hace referencia L. Evers es denomina-
do como so’uria por Cristina Aguilar cuando interpreta el

Como se observa, el itom ania en su dimen-
sion de cielo se vuelve complejo en tanto se en-
trecruza de manera singular con el yo’o ania,
principalmente con respecto a los espacios que
se conciben destinados a los jiapsim tras la
muerte. Los que he mencionado aqui se rela-
cionan directamente con el limite del cielo en
las fronteras Takaalai; méas adelante haré
mencién de otros espacios vinculados mas di-
rectamente con instancias propias del Toosa
(nido).

lugar destinado para los miembros de las cofradias catdlicas
tras la muerte. Cristina Aguilar, Fernando Berrojalbiz y
Alejandro Fujigaki, “Aproximaciones hacia una idea comin
de la muerte entre yaquis, tarahumaras y tepehuanes”, en
Las vias del noroeste, Tomo Dos, UNAM, p. 598. (En galeras).
Sin embargo la traduccién literal que los yaquis le dan a la
palabra sooria en la actualidad es la de “ascenso”, “algo que
sube”, puede ser hacia el cielo.



3.4 Toosa: “el nido heredado”

A la dimensién del itom ania percibida de mane-
ra naturalizada y que es factible de ser apropia-
da y transformada por los esquemas corporales
se le llama Toosa —la denominacién en lengua
Jiak mas cercana a nuestra idea de “territorio”—
en tanto sus cualidades son materiales también
es percibida por los yoris.

El Toosa, como ya se menciond, hace alusiéon
al nido dotado por Dios en primera instancia a las
gallinas y después a los yaquis. Sus limites son al
norte el Takaalai-Tetakawi, al sur el Takaalai-
Sooria, al Este la sierra y al oeste el mar. Es tam-
bién la denominacién que hace referencia a la he-
rencia divina durante las ceremonias de toma de
cargos en el Gobierno Tradicional.’s!

A manera de paréntesis senalo la estructura
del Gobierno Tradicional Yaqui, el cual se organi-
za del siguiente modo en cada pueblo: se confor-
ma por cinco autoridades, un Kobanao (goberna-
dor), quien toma decisiones acerca de los
problemas de su pueblo y se coordina con otros
gobernadores yaquis para resolver los que atanen
a toda la tribu. Le sigue en la jerarquia el
Jabo’iyo’owe (pueblo mayor), representante del
consejo de ancianos, su cargo es vitalicio y cumple
una especie de “consejo consultivo”. Aunque no
tiene resolucién definitiva en la toma de decisio-
nes, su opinién es fundamental, ya que porta la
voz de quienes alguna vez ocuparon puestos de
importancia en el Gobierno Tradicional. El ter-
cer lugar en el mando lo ocupa el Wiko’ o ya'ut
(“el capitan”), conocido también como coyote,
éste se encarga de la defensa del territorio en su
conjunto, de supervisar el respeto de los linderos
de su pueblo y de vigilar la porcién de monte y
sierra que le corresponde a su gobierno. Sus fun-
ciones se extienden a la proteccion de la gente y

151 AGn en la actualidad los miembros del gobierno tra-
dicional, aunque son nombrados el 12 de diciembre, toman
el cargo hasta el 6 de enero del siguiente ano, esta segunda
fecha coincide con lo senalado en el “Testamento Yaqui”
donde indica que la linea divisoria del territorio fue trazada
en ese dia: “Hoy 6 del primer mez de dos nifios inocentes
del ano 1414, caminad por todo los montes y serros. y al-
deas; predicando la Santa Linia Divisoria, anunciando el
Evangelio del Reyno Dios para salir a un lugar, que es Taka-
laim...” Larry Evers, op cit, p. 77.
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la preservacion del orden ptiblico. A su mando se
encuentra el cuerpo militar, conformado por los
cabos. El cuarto de los gobernadores, el Nejja
ya’ut (chicotero) se encuentra aunado a las tareas
del Wiko’ o ya’ut, éste funge un papel judicial, eje-
cutando las penas que restablezcan el orden civil.
El altimo en la jerarquia es el Ji ojtereo (secreta-
rio), quien principalmente se aboca a atender las
cuestiones administrativas con el exterior de la
etnia. Esta estructura, sin embargo, no puede ac-
tuar de manera independiente sin la aprobacién
consensuada de la asamblea general del pueblo,
la cual se celebra cada domingo en la ramada tra-
dicional de gobierno.!??

Gobernadores yaquis en la enramada del
Gobierno Tradicional. Foto: Enriqueta Lerma

152 Para profundizar en la estructura del Gobierno Tra-
dicional de la tribu Yaqui Ver Hilario Molina, “Autonomias
histéricas. Autonomia yaqui” en México: Experiencias Au-
tonomia Indigena, Guatemala, Grupo Internacional de Tra-
bajo Sobre Asuntos Indigenas, 1999.
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Tambolero a un costado del los bastones de mando del Gobierno Tradicional.
Foto: Enriqueta Lerma.

Dado que el “nido” es encabezado por el go-
bernador principal se considera de manera lite-
ral que la asamblea del pueblo son las alas de
un ave, por lo que se le denomina en lengua ver-
nacula masam u tea: “alas del gobernador”,
“fuerza del gobernador” o “alas del gobierno”.
Asimismo por tratarse de una organizacién so-
cial tipo militar a la asamblea suele llamarsele
también “tropa” y el encargado del Gobierno
Tradicional de dirigirse a ella es el capitan, el
coyote.

Cada doce de diciembre, cuando son elegidos
los miembros del gobierno, bajo la enramada y
ante la asamblea general, las nuevas autorida-
des se comprometen a cuidar el territorio y a
resguardar los bastones de mando que les han
sido conferidos. Los bastones poseen una fuerza
numinosa proveniente del yo’o ania, pues se cree
que fueron proporcionados por Dios para guiar

al pueblo. Con un discurso que rememora a Moi-
sés frente al Faraén egipcio, los maestros littar-
gicos exhortan a los nuevos gobernadores a cui-
dar de ellos: “si son borrachos o infieles con sus
esposas, si no cumplen con la lutu’uria, si no lu-
chan por mantener el territorio, esos mismos
bastones tomaran forma de serpientes y los de-
voraran”.'%® El Toosa cobra asi calidad hierética.
Cada miembro del gobierno desde ese momento
tiene la obligacion de proteger “bajo sus alas,
como una gallina a sus polluelos” a la yoemia y
de resguardar el nido que heredaron.

153 “Dijce don Fermin que los bastones de mando son vi-
boras. Asi como el de Moisés, que cuando eché el bastén al
suelo se convirtié en vibora, asi es el bastén de mando. Una
vez que Moisés lo recogié del piso tuvo el poder para dirigir
a su pueblo, asi los gobernadores yaquis tienen ese poder que
les da el bastén, pero si no hacen bien las cosas la misma
vara los puede tragar”. Diario de campo de la autora.
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Personas que tienen manda como
capitan-coyote

Figura 3. Esquema de parentesco del coyote.

El Toosa se compone de los pueblos, la sierra,
el monte, los campos de cultivo, el mar y el rio.
Incluye, ademaés, la flora y la fauna que son parte
de su ecosistema; pero también se concibe que
los yaquis, “hasta el altimo”, son parte de él. De
este modo el Toosa sélo cobra sentido en rela-
ci6n con la comunidad yoeme. No es concebible,
por tanto, un Toosa sin yaquis, ni yaquis sin
Toosa.

3.5 Coyotes: Guardianes del Toosa

Aunque resguardar el Toosa competa a la socie-
dad yoeme en su conjunto ello no resta responsa-
bilidad estricta sobre un grupo de hombres, y en
menor medida de mujeres, que cumplen el cargo
de ser “coyotes” o capitanes. Los cuales son desti-
nados, por la imposicién de pagos de mandas, a
cuidar del territorio y comprometidos a jurar fide-
lidad a la tribu en caso de amenaza externa.!?*

154 F] pago de manda es un sistema de contraccion de car-
gos rituales. Cuando una persona ha padecido una enferme-

Los coyotes son encomendados desde peque-
nos, sin embargo, éstos no son elegidos de ma-
nera aleatoria, pues hay familias completas de
ellos, mostrando una continuidad de linaje. Por
ejemplo, en el caso que observé, la familia estaba
compuesta por el padre, quien es coyote, su es-
posa y tres hijos: un varén y dos mujeres. El
padre asigné a dos de sus hijos de sexo diferente
el cargo de coyote. Segin las interdicciones pres-
critas la mujer-coyote no puede casarse ni engen-
drar hijos, en cambio la que contrajo matrimo-
nio debia designar a su propio hijo como capitan
(figura 3).

dad (principalmente durante la infancia) o se encuentra con
un problema grave, alguien movido por la “lastima” puede
ofrecer al santo de su devocién que el pereciente funja de-
terminado cargo en cuanto recupere el bienestar. “El padri-
no” (quien ofreci6 la manda) le notifica entonces que debe
asumirlo. De este modo se puede cumplir una manda como
cantora, maestro, matachin, chapayeka, angelito o coyote.
Algunas mandas las paga la familia ofreciendo fiestas du-
rante la cuaresma o en las celebraciones patronales, aque-
llos que cuentan con poco recursos econémicos pueden
cumplir colaborando en el desarrollo de los rituales con tra-
bajo manual o pequenas contribuciones en especie.
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El conocido Juramento Yaqui, corresponde a
su ceremonia de investidura:

Para ti no habra ya sol. Para ti no habra ya
noche. Para ti no habra ya muerte. Para ti
no habra ya dolor. Para ti no habra ya calor,
ni sed, ni hambre, ni lluvia, ni aire, ni en-
fermedades, ni familia. Nada podra atemo-
rizarte. Todo ha concluido para ti, excepto
una cosa: el cumplimiento del deber. En el
puesto que se te designe, alli quedaras por
la defensa de tu nacion, de tu pueblo, de tu
raza, de tus costumbres, de tu religion. é&Ju-
ras cumplir con el mandato divino?

Con estas palabras los capitanes cahitas
otorgan la investidura militar a los oficiales
del ejército de El Yaqui, a lo que los nuevos
caballeros, baja la cabeza responden: Ehui
(Si).155

No obstante, la exaltacion del espiritu guerre-
ro que se difunde al exterior de la etnia en esta
versién, en la escena ritual yoeme no suele pre-
sentarse como una exhortaciéon lapidaria. Tam-
poco su connotacién central esta relacionada con
la guerra. Su forma discursiva es bastante flexi-
ble y de fondo representa una plegaria de suma
tristeza y un ritual de separacion, pues con ella
se senala al infante que debe romper sus lazos
familiares, debilitar sus posibles vinculos emo-
cionales futuros y suprimir sus expectativas in-
dividuales. En este sentido el proceso coincide
con lo descrito con Victor Turner cuando senala
que una de las etapas de los ritos de paso es la
separacion:

La primera fase (de separacién) compren-
de la conducta simbélica por la que se expre-
sa la separacion del individuo o grupo, bien
sea de un punto anterior fijo en la estructu-
ra social, de un conjunto de condiciones cul-
turales (un «estado»), o de ambos.!%¢

1% Juramento Yaqui, difundida ampliamente con diferen-
tes variantes en la region sonorense. Al parecer la primera
versién, misma que aqui se cita, fue recopilada por Alfonso
Fabila, op cit, p. 185.

156Victor Turner, op cit, p. 102.

Jurarse como coyote representa para la fami-
lia y para quien lo asume un doloroso rito de
paso, tras él que se abandona el nidcleo social
primario en beneficio de la comunidad. En el ri-
tual los afectos son puestos en duda y los lazos
de pertenencia se debilitan, de modo que el in-
fante pueda asumir su soledad frente al mundo
y comprometerse con la comunidad en su con-
junto. Aqui la descripcién de un ritual de inves-
tidura del cargo de Coyote:

Lo persignaron en la manana de un domin-
go caluroso, frente a la cruz de la Guardia
Tradicional de Térim. Primero subié la
loma para llegar a la Iglesia; ahi se hincé
y lo persigno el maestro. Se realizé una lar-
ga misa con himnos de cantoras y después
lo trasladaron a la Guardia Tradicional.
En ella, bajo la ramada de paja, reunidos
en asamblea, los gobernadores y el resto de
la yoremia, vieron al nifio tomar su cargo
de “coyote”. El infante ya sabe lo que debe
hacer, ha estado practicando la danza que
imita al animal con su abuelo. Frente a la
cruz el capitdan le dirigié un discurso largo
y triste, que Don Fermin me tradujo del
siguiente modo: “A lo mejor tus padres no
te quieren. A lo mejor no saben lo que estdan
haciendo contigo, pero te han dado una car-
ga muy pesada. Porque si te quisieran no
habrian aceptado darte este manda, pero
aceptaron y te trajeron aqui para que te
volvieras capitdn de la tribu. Ellos saben
que a partir de este momento ya no puedes
hacer lo que quieras, ni vivir como ti qui-
eras. Tus padres no te quieren porque saben
que vas a morir Si es necesario, que st ten-
emos una guerra o si alguien quiere quita-
rnos las tierras, ti tienes que llevar a la
gente a esconderse a la sierra. Tu ya no pu-
edes estudiar, no puedes andar de borracho,
no debes tener suerno, no debes tener calor,
ni frio. Sélo puedes vivir para la tribu. Cu-
ando estemos en la guerra tienes que con-
ducir a la gente a su escondite, vas a ir al
frente, cargando con todos para cuidarlos y
st algo malo pasa tu debes ir al frente de to-



dos. Cuidar a las mujeres, a los nifios y a
los ancianos es tu responsabilidad. Debes
dirigirlos en el camino y si alguien los sigue
devolverte sobre tus pasos para dar el pecho
y ser el primero que mueras. iQué carga tan
pesada te dieron tus padres! Tienes que ve-
nir todos los domingos a las misa y a la
Guardia y estar en todas las reuniones que
se hagan. Ya no puedes pensar en ti, tienes
que pensar en la tribu, cumplir la verdad y
estar preparado para guiar a tu pueblo, cui-
dar de la religion, proteger a los santos y
morir si en necesario”.

Concluido el discurso el nifio fue vestido
con la indumentaria del coyote: su penacho
de plumas, la piel de coyote colgando de la
cabeza a su espalda, su arco, su bule de
agua, su cobija y sus flechas, y comenzé la
danza del coyote frente a la cruz. El miisico
de tambor y flauta, sentado en el piso, le
marcaba el paso. Dice don Fermin que
cuando el padre del nifio escuchaba todo lo
que su hijo debia soportar le cayeron las la-
grimas y se puso unos lentes oscuros para
que nadie se diera cuenta. Y hasta que llego
de regreso a Vicam Estacién seguia lloran-
do. Los siguientes dias fueron de duelo. La
casa de la familia en silencio, sin miisica,
ni nadie que asomara a la puerta. El nifio,
con el gesto cabizbajo, caminaba por el so-
lar sin hablar a nadie. El ambiente de esos
dias fue de suma tristeza.'®"

El iniciado se reagrega a la comunidad con
nuevo estatus, obligaciones y derechos que lo de-
finen en la estructura social yaqui como una per-
sona de prestigio y de respeto. “De él se espera
que se comporte de acuerdo con ciertas normas
dictadas por la costumbre y ciertos principios
sociales en un sistema de tales posiciones”.!%®
Las cualidades del coyote son adquiridas por el
iniciado. A partir de ese momento adquiere la
destreza de desplazarse solitario por el monte,

157Diario de campo de la autora, 27 de octubre de 2009.
Archivo personal.
158Victor Turner, Idem, p. 102.
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de soportar el hambre y el cansancio. Rompe con
la familia y marca fronteras: fronteras simbdli-
cas y fronteras territoriales. Es su responsabili-
dad conocer el Toosa: sus limites, pero también
sus escondrijos para ocultar a la poblacién.

Los capitanes-coyotes gozan de sumo respeto
en la comunidad yoeme, pues se reconoce que
para ellos el To’o “sa esta por encima de cual-
quiera de sus intereses particulares. En el caso
de las mujeres asumirlo implica todavia mas in-
terdicciones. Seran vigiladas constantemente
por sus padres, quienes evitaran que contraigan
otros compromisos, entre ellos el matrimonio y
se evitara que inicien vida sexual. La interdic-
cién es comprensible dado que si engendraran
hijos no podrian arriesgar su vida en el cumpli-
miento de su cargo. El cumplimiento de la
manda aumenta el reconocimiento social sobre
ellas, son ejemplo de respeto y lutu’uria:

Juana no quiso hablar conmigo para una
entrevista, dijo que no podia y que le pre-
guntara a su hermana por qué no le era po-
sible. Su hermana me dijo que Juana es
muy especial y muy seria porque cuando
era nifia se murié. Todos creian que de ver-
dad estaba muerta, pero regresé y volvié a
vivir. En ese momento recibié un don: el de
curar. Por ese motivo su hermana es muy
respetada por la gente, pero también porque
estd persignada como coyote. Es la tinica
mujer que danza coyote cuando algiin capi-
tdn o miembro de la guardia muere. Dice
que Juana es muy seria porque Se junta
“con pura gente mayor”, con cantoras,
maestros y autoridades. La madre de Jua-
na no la deja ir sola casi a ningiun lado.
Juana cuenta a veces que se ha casado tres
veces y ha enviudado en todos los casos,
pero la gente que la conoce sabe que no es
verdad. Sélo que Juana nunca se casard

porque “es muy respetada”.’%?

El cargo de coyote entre los yaquis ha sido
poco analizado. Por lo mismo, la posicién de las

159 Diario de campo de la autora.
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Detalle de la investidura del coyote, esta piel se coloca en la parte trasera de la cabeza,
acompanada de un penacho de plumas. Foto Enriqueta Lerma.

mujeres —que es minoritario— tampoco se ha
estudiado. Es probable que el papel que desem-
penan las “mujeres mensajeras” tenga origen en
roles ocupados por mujeres como capitanas an-
teriormente.'? Ellas son quienes negocian el te-
rritorio con los yoris en primera instancia.'¢!
Esto ultimo es observado por J. Gonzélez:

Juan José Rodriguez Villareal, dans son
ouvrage Los indios del noroeste en los es-
critos de sus cronistas, fait référence a la
participation des femmes aux danses de
guerre, ol les «anciennes» de la tribu, lors
du retour des guerriers victorieux, effec-
tuaient une cérémonie de bienvenue. La

160 ,a5 “mujeres mensajeras” son aquellas que cumplen
el rol de fungir de avanzada durante una negociaciéon. En
la actualidad, en algunos casos, durante las negociaciones
con autoridades externas, suele enviarse al interlocutor
una comisién de mujeres para llegar a acuerdos logisticos
sobre el préximo encuentro.

161 “Log espanoles estdn ignorantes de los limites que res-
petan los indigenas: sin embargo con prudencia de extran-
jero en pais que no sentia como propio, Francisco de Ibarra
envia mensajeras indigenas —otro consejo de los utiles tu-
painguaimas, puesto que, dicen, los hiaquis les dan mejor
crédito a las mensajeras que a los mensajeros— que llevan
la solicitud muy atenta de permiso para entrar al hiaiqui-
mi”. Palemén Zavala, El indio Cajeme, op cit, p. 41.

chevelure de I’ennemi, symbole de la victo-
rie, passait de main en main et les femmes,
tout en dansant, interprétaient des chants
rituels. Il rapporte égalmente que les fem-
mes occupaient la fonction d’ambassadri-
ces, qu’elles remplissaient surtout les
périodes de conflit.

A propos de cette fonction d’ambassadrice
attribuée aux femmes, Edward Spicer ra-
conte commet les Yaqui, lors des premiers
affrontements avec les forces militaires
du capitaine Hurdaide, ont négocié 1’en-
trée des Jésuites sus leus territoire. Sous
I'impulsion du yaut conibomea, les Yaqui
ont envoyé deux ambassadrices pour éta-
blir le cadre des négociations préliminai-
res et favoriser I'installation des Jésuites.
(...) Le role joué par les ambassadrices ya-
qui aupres des autorités religieuses et mi-
litaires espagnoles signale le niveau de
responsabilité qui était accordé a certai-
nes femmes.!%?

162 J, Gonzalez Enriquez, Les Yaqui. Mexique septentrio-
nal. Un manuel d’ethnographie appliquée, Paris,
L“Harmattan, 2007, p. 101.



Cuando E. Spicer habla al respecto no regis-
tra la participacion de las mujeres como capita-
nas y no toca la trascendencia del coyote en la
estructura social como guardianes del Toosa.
Sélo lo clasifica como cargo ritual dentro de las
que senala como “danzas sagradas”, al lado de
las de pascola y matachin’6:

Probablemente también deberia clasificar-
se dentro de esta categoria general de sa-
grada la danza del Coyote (en yaqui Wo’i),
que es la danza de la Sociedad Militar y es
gjecutada exclusivamente por miembros de
esa organizacion. La Sociedad Militar par-
ticipa como organizaciéon en muchas de las
importantes ceremonias yaquis. Su ritual
es parte prominentemente de la mayoria de
los Pahkos, y la danza del Coyote es parte
de esas ceremonias. La danza se ejecuta al
son de canciones cantadas en un hoyo con
acompanamiento de un tambor militar, con
ritmos marcados en el tambor y en los ar-
cos que llevan los soldados danzantes. El
significado de la danza, segin se entiende
en el siglo XX, es principalmente el de una
disciplina de los soldados y un simbolo de
la solidaridad de la Sociedad Militar. Si al-
guna vez tuvo sentido de una “danza de la
victoria” u otros significados rituales regis-
trados en escritos del siglo XVIII y XIX, és-
tos se han perdido”.164

Como se observa, Spicer reduce el rol de coyote
a una manifestacién dancistica, la cual se ve to-
davia méas disminuida por el estatus que le da:

Pero la Danza de Coyote era una funcién
menor. Las funciones mas importantes de
la Sociedad Militar consistian en encabe-
zar la procesion del Konti cada domingo
cargando la imagen de su patrona, cada

163 Un estudio detallado sobre los matachines puede en-
contrarse en: Marivel Mendoza, “Los soldados de la Vir-
gen”, en M. E. Olavarria, Simbolos del desierto..., op cit,
pp- 75-102.

164, Spicer, Los yaquis. Historia..., op cit, p. 122.
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oficial cubierto con su tocado de piel de
zorro, los capitanes llevando los arcos que
les dieron su titulo yaqui: wikoi ya’ut, o
jefe del arco.'6®

Y la interpretacion baja cada vez més de
nivel, pues L. Varela no sélo la concibe tnica-
mente como una danza, sino que considera
que para ejecutarla no se requiere ninguna
preparacion:

El danzante no requiere de una formacién
especial para ejecutarla la danza. Todo
miembro de la etnia ha visto repetidas ve-
ces, desde su infancia, esta representacion,
de manera que al llegar a la edad adulta,
cuando es requerido para ello, sélo necesita
imitar los movimientos coreograficos que
ya conoce. 66

Contrario a estas interpretaciones, aqui he
descrito ya al menos un caso en donde el inicia-
do fue entrenado por su abuelo, quien también
fue coyote. Sin restar importancia a la ritualidad
—de donde el coyote toma su fuerza y se com-
promete con la yoremia— considero, ademas,
que las funciones principales de su cargo estan
en otra tarea: en el resguardo del Toosa. Pale-
moén Zavala, quien redacté la biografia de los
dos grandes héroes de Las Guerras del Yaqui:
José Maria Leyva, “Cajeme” y Juan Maldonado,
“Tetabiate” (apoyandose en testimonios direc-
tos de la tribu),'¢” asegura que Tetabiate fue ju-
rado como coyote;'%8 sin embargo, eso no lo pudo
sostener sobre Cajeme, quien vivié toda su in-
fancia y gran parte de su juventud fuera de los
pueblos yaquis (en Hermosillo, California y el
occidente mexicano). Por ese motivo pudo no
ser jurado como tal durante sus primeros anos.
Dato interesante, pues para los yaquis la ima-

165K, Spicer, ibidem, p. 265.

166 eticia Varela, La miisica en la vida de los yaquis, op
cit, p. 81.

167P. Zavala, El indio Cajeme... op cit. y P. Zavala, El in-
dio Tetabiate y la nacién del Rio Yaqui, Hermosillo, Sonora,
Imagenes de Sonora, 1997.

168 P Zavala, El indio Tetabiate..., p. 39.
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gen de Cajeme no tiene el mismo significado
que la de Tetabiate, pues se considera que el
primero no cumplié su cargo “de acuerdo a la
tradicion”. Es muy posible que eso haga refe-
rencia a la falta de investidura ritual de Cajeme.
Esto no es sorprendente si se toma en cuenta
que para los yaquis el reconocimiento positivo
de sus miembros y la aceptacion de las personas
externas se origina en la capacidad que mues-
tran para asumir los padecimientos provocados
por las fiestas, los rituales y el cumplimiento de
sus cargos.

En la cultura yaqui, como se observo a lo largo
de este capitulo, la nocién de mundo cuenta con
una clasificacién que integra dimensiones numi-
nosas particulares, las cuales cobran sentido en
el mundo objetivo sblo en relacién con las for-

mas de organizacion social: compadrazgo, padri-
nazgo, cumplimiento de cargos del gobierno tra-
dicional y con una estricta normatividad que
permite la conservacion del Toosa. El “cacho de
tierra con su pedazo de cielo” no es por tanto
s6lo una delimitacion espacial territorial, su sig-
nificacion guarda referentes anclados es una cos-
movision que tiene vigencia a partir de la conti-
nuidad de las practicas rituales, la estructura
social y la forma como se concibe el ciclo de vida
de los yaquis como individuos.

Si bien en este capitulo abordé de manera
global las nociones acerca del mundo y del espa-
cio especifico de los yaquis, en el siguiente me
abocaré de manera exclusiva a describir el modo
cémo se configura cada una de las instancias
que componen el Toosa.



Capitulo IV

El “nido”: instancias espaciales del Territorio Yaqui

Como se observé en el capitulo anterior, el Too-
sa, “nido” o Territorio Yaqui, es una de las dos
partes que integran el “cacho de mundo” que
Dios concedi6 a los yoeme. Su fundacion, hecha
por cuatro profetas, abarcé de Takaalai a Takaa-
lai: fronteras fisicas y simbdlicas del espacio ya-
qui. Mas all4 esta la morada de destino de los
muertos. Su resguardo compete principalmente
a los capitanes, quienes al jurarse como coyotes
ante la Guardia Tradicional de Gobierno, se
comprometen a cuidarlo a costa de su propia
vida. El territorio es asi un espacio “sagrado”,
cuya composicién se concibe tomando en cuenta
las entidades no humanas que lo habitan.

En este apartado me he propuesto exponer las
partes que lo conforman segtin las inmanencias
y opacidades expresadas por los yaquis en la vida
cotidiana. Para ello es necesario explicar su or-
denamiento a partir de la relacién que guardan
con el contexto geografico, la significacién de los
lugares y las formas de interaccién posibles con
las entidades que estan en ellas. Describiré, por
tanto, la relacion entre monte y sierra; distin-
guiendo este binomio del que forman los pueblos
y los campos de cultivo, asi como la diferencia
entre “agua de mar” y “agua del rio”, ambas de-
nominadas bawe.

Antes de ello, sin embargo, es necesario espe-
cificar que “el nido” yaqui se ubica en un espacio
definido como bosque desértico, bosque espinoso

73

o simplemente como desierto. Sobre la categoria
de desierto hay una interesante discusion pre-
ocupada por cristalizar un concepto que sedi-
mente las variables analiticas de dicho espacio.
Por su vigencia e importancia es necesario en-
trar al debate. Sin duda, la idea difundida que
contempla al desierto como espacio desolado,
arenoso, alejado, abandonado y de purificacion,
exoneracion o castigo, podria aplicarse casi sin
chistar al de los yaquis. En numerosos estudios
se ha dicho ya, desde una concepcién occidental,
cristianizada y étic que éste representa peligro,
tentacién y muerte,'®® visién excluyente, pues
esta lejos de exponer lo que significa para sus
habitantes. Con la antelaciéon de verlo como un
espacio hostil, inculto y vacio, la posibilidad de
una interpretacién diferente queda anulada.
4Para qué indagar en lo que ya se sabe que esta
del otro lado de lo humano y de la cultura? Pero
no s6lo las perspectivas deductivas impiden acer-
carse al significado que los habitantes del desierto

169Varios articulos con esta concepcion se encuentran en
el texto editado por Hernén Salas y Rafael Pérez-Taylor: ver
José A. Ferndandez, “Los paisajes del desierto”; Cosimo
Zene, “Travesia en el desierto. Las experiencias de la hu-
manidad en el didlogo con Dios”; y Guy Rozat, “Desiertos
de rocas y desiertos del alma. Un acercamiento antropolé-
gico al la crénica de Pérez de Rivas” en Hernan Salas y Ra-
fael Pérez-Taylor, Desierto y fronteras. El norte de México y
otros contextos culturales, México, UNAM: 11A/PyV, 2004.
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tienen sobre él; incluso aquellas adscritas a lo
emic no estan cerca. Gilberto Giménez,'”° por
ejemplo, senala la importancia de integrar el sig-
nificado producido en su propio seno, pero al mo-
mento de analizarlo sus habitantes no son toma-
dos en cuenta. Lo describe como una instancia
geografica “marcada con geosimbolos”; los cua-
les interpreta resaltando las representaciones de
los conquistadores del noroeste mexicano, de los
cronistas y de los medios impresos del siglo XIX,
pero nunca, ni por asomo, senala la perspectiva,
ya no digamos de los pueblos originarios, ni si-
quiera retoma la de los grupos hegemonicos de
las regiones desérticas. El problema de definir el
desierto es que los investigadores externos lo
interpretamos guiados por el discurso de los ex-
ternos, en esas circunstancias los matices no
son evidentes. Es tanto como intentar percibir
con nuestra gama de colores los tonos de negro
que senalan los tarahumaras o las tonalidades
blancas de los esquimales.

Neyra Alvarado, quien realiz6 un intenso tra-
bajo etnografico en el norte de México, destaca
la ausencia de una propuesta para explicar como
conciben el desierto quienes lo recorren. Ella lo
interpreta con base en sus observaciones como
un espacio “peligroso”, “por ello es necesario ha-
cerlo utilizable... transitable mediante ritos”.1"
Dado que analiza cinco peregrinaciones en el es-
pacio desértico, la amplitud del tema no le per-
mite profundizar especificamente en la signifi-
cacién del espacio en cada recorrido. Sin
embargo, es loable su interpretacion acerca del
reencuentro de los peregrinos con los ancestros
en este espacio: una especie de laberinto que ata
a los antepasados con los vivos. En cuanto al sig-
nificado puntualiza con mayor detenimiento en
“lo salvaje” y en los peligros del camino. Consi-
dero que su propuesta es bastante rescatable,
sobre todo porque muestra qué significa el de-

10 Gilberto Giménez y Catherine Héau Lambert, “El
desierto como territorio, paisaje y referente de identidad”,
Culturales, enero-junio, Ano/Vol. ITI, nimero 005, Univer-
sidad Auténoma de Baja California, Mexicali, México,
2007, p. 7-47.

171 Neyra Patricia Alvarado, op cit.

sierto para los caminantes mestizos y papagos
en el contexto especifico de ocho peregrinaciones
por el desierto mexicano. Concibo que es bajo
los parametros de Alvarado que debieran inter-
pretarse los significados del desierto: tomando
en cuenta que las sociedades que lo habitan son
diferentes, pero también son distintos los de-
siertos, los contextos, sus apropiaciones y, sobre
todo, las personas que viven en ellos. Aqui pro-
curo exponer qué significado guarda el desierto
para los yaquis.

De manera esquematica en la figura 3 se
aprecia un dibujo del Toosa que muestra a
grandes rasgos la concepcion de “mundo yaqui”.
En éste el desierto no esta sélo, no purifica y
tampoco estd deshabitado. Tras ello describo
c6mo se concibe cada parte que compone el es-
pacio yaqui.

4.1 Juya y Kawi: Lo que se alcanza a ver
sin estar pisando el monte y sin estar
pisando la sierra

El paisaje yaqui, sin hombres ni mujeres, sin ca-
sas, sin campos de cultivo, sin iglesias: espacio
deshabitado, no reproducido, no transformado,
es lo que se ha interpretado como “la naturaleza
salvaje”. Juya le llaman los yaquis y lo traducen
al castellano como “monte”. Spicer lo sehala
como huya aniya “mundo del monte”:

Hay un nombre para lo que la mucha gente
de la tradicién occidental ha llamado en los
altimos siglos “el mundo natural”: ese
nombre es huya aniya, que puede traducir-
se literalmente como “mundo de los arbo-
les” o “mundo-selva”. Aniya ha sido
traducido frecuentemente por los yaquis al
inglés como “world” (“mundo”), y esa es
probablemente una buena traduccion si te-
nemos presente la connotacion de la pala-
bra inglesa world como “reino” o “domino”.
La traduccién de huya no es tan sencilla:
puede traducirse como “arbol”, pero pro-
bablemente seria méas exacto traducirla
como “bosque”, con el significado de unidad
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Tad, “itom achai ola”

Takalaim

Mala mecha, “Ae Maria” o
Simag, Kawi:sierra
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A

Estrella Guia y Lucero
dela Mafana

Huya: monte

Bawe: mary rio Pweplum: pueblo

Wasam: tierras de cultivo

Concepcion del itom ania, segin la propuesta de Gregorio Flores,
danzante de venado, Vicam Estacion, temporada de campo junio-julio

de 2008.

colectiva, no individual y singular. La for-
ma inglesa “the woods” (“la selva”) podria
ser la mejor traduccién, es decir, una regiéon
de objetos salvajes a la que no llega la in-
fluencia del hombre. Para traducir huya
ania al espanol los yaquis refieren la pa-
labra “monte”. (...) Sin embargo, ninguna
de las traducciones tiene todas las conno-
taciones de huya aniya: “monte” es ade-
cuado sé6lo con respecto a la connotacién
de tierra inculta, no modificada por los se-
res humanos.!”

12 F, Spicer, Los yaquis, op cit, p. 75.

Figura 4 . El itom ania segtn los yaquis.

Sin embargo, me parece necesario hacer una
distinciéon conceptual entre juya y juya ania.
Desde mi perspectiva juya remite a una nocién
espacial equiparable a “paisaje”, muy similar a
urlandschaft,'™ que remite a “lo que se alcanza
aver” mas alla del pueblo, donde monte y sierra
pueden ser parte de él. Se compone de la inmen-
sidad de la franja serrena, siempre que ésta no
se esté pisando. Cuando la sierra ha sido pisada
deja de ser juya para convertirse en kawi. Le-
vantada como una muralla que separa a los ya-
quis del resto del mundo hacia el Este, la linea
de cerros toma el nombre de Sierra del Baaka-
teebe. Deshabitados estan el monte y la sierra.

173 “En las relaciones Hombre-Medio, el paisaje identifi-
ca el componente cultural. Los alemanes distinguen, por
ellos entre un paisaje originario, el Urlandeschaft, o paisa-
je original, de caracter natural, o Naturlandschaft, y un pai-
saje cultural, producto de la dialéctica entre pueblo y
territorio, de cardcter histérico, el Kulturlandschaft. En
este trasciende la singularidad histérica del grupo humano
que ocupa el espacio regional”. José Ortega Valcarcel, Los
horizontes de la geografia, Espana, Ariel, 2000, p. 287.
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Juya. Foto: Enriqueta Lerma.

Mientras permanezcan de ese modo seran juya.
Los pueblos yoemem irrumpen la vegetacion del
bosque espinoso para asentarse. “Antes de que
hubiera pueblos todo era juya —reflexiona Hugo
Loépez—: era el desierto solo”.1™ Comparto esta
idea: el juya no es tinicamente un espacio salva-
je, es ante todo, el origen. Y aqui esta la distin-
cién importante: juya conceptualmente remite
a un espacio fisico perceptible por el esquema
corporal humano; en cambio juya ania tiene una
extension significativa anclada en una cosmovi-
sion ancestral, vinculada con el yo’o ania, capaz
de ser contactada sélo por algunos yaquis bajo
ciertas restricciones. El desierto habitado por los
yaquis no es un espacio desolado, peligroso o
“inculto”, por lo agreste de su ecosistema.

174 Comunicacién personal durante el Seminario del
DEAS del INAH, 2009.

El juya ania, visto por los yaquis, esta carga-
do de significacién, contenido por multiples de-
seos, miedos, entidades numinosas y por los
Jiapsim de algunos ancestros. En ese sentido el
Jjuya ania es ante todo incertidumbre. Una in-
terpretacion ya senalada por Spicer, pero en la
que no profundizé.!” La incertidumbre, segin
Michel Crozier y Erhard Friedberg!’, es una
forma de ejercer poder; es la gama de posibili-
dades que se posee para actuar de forma que se

175 “Las fuentes de poder existian en un mundo donde
habia mucha incertidumbre, donde hacia mucho que el
hombre no controlaba, para el cual no habia reglas defini-
das, esa era la cualidad esencial del huya aniya: una perso-
na nunca sabia cuando o cémo podia llegarle el poder.” E.
Spicer, Los yaquis... op cit, p. 79.

176 Michel Crozier y Friedberg, Erhard, El actor y el su-
Jeto, las restricciones de la accién colectiva, México, Alianza
Editorial, 1990.
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Misicos rituales de oficio: a la derecha los ejecutantes de hirtikiam (raspadores). En la parte
superior izquierda el tambolero y flautero. Abajo un tambor de agua. Fotos: Enriqueta Lerma
y Samuel Flores.

provoque desconcierto en los otros. Mientras
mas amplio es el abanico de posibilidades, los
sujetos dependen mas de quien ejerce el poder al
no conocer la siguiente accién. Ante una falta de
certeza, en el juya ania se tiene precaucion, pues
se desconoce lo que ofrece. No s6lo por temor:
ahi se pueden obtener goces sexuales, dones, en-
cantos y riquezas, pero también se puede encon-
trar la locura o la muerte. El juya ania puede
ofrecer variados resultados porque en él se en-
cuentran algunas entradas privilegiadas de acceso
al “mundo antiguo”, a ese, donde las reglas eran
tan laxas. {De quién es la moral sino de los huma-
nos? Antes de la cristiandad, “antes de los ya-
quis”, todo era permitido. Si es asi, entonces todo
puede pasar en el juya ania.

Discretos, los hombres que desean obtener el
don de la danza, la musica o el canto, empren-
den silenciosos un viaje por tres dias en el monte:

buscan las bocas de entrada al yo’o ania: cuevas,
hormigueros, ojos de los arboles o panales de
abejas, llamadas yo’o jo’aram (“casas de los en-
cantos”) con la intencién de que las entidades
numinosas les proporciones sus dones.!” Los

17TEntre algunos grupos indigenas que se ubicaron en lo
que ahora es Estados Unidos se tenian creencias similares.
Por ejemplo, entre los chippewas se creia que durante los
suenos que se experimentaban en el bosque en un periodo
de aislamiento, se les proporcionaban cénticos y recibian un
espiritu guardian que les facilitaba el poder curar o danar.
“Las personas procuraban mantener un contacto continuo
con su espiritu guardidn y con otros espiritus mediante
ofrendas de alimento y tabaco. Este tltimo se fumaba en ho-
nor de los diferentes espiritus”. Ver Edward Flagler, Tam-
bores Indios, conocer los sefiores de la tierra, Barcelona,
Ediciones Martinez Roca, 1998, p. 41. Practicas similares se
encuentran entre los yaquis, en donde los danzantes de pas-
cola ofrecen cigarros durante toda la noche a quienes per-
manecen cerca de la ramada donde ejecutan sus danzas.
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Danzantes de pascola y venado. Fotos: Enriqueta Lerma.

yo’o jo’aram se consideran hogares donde “hay
de todo”, segiin senalan algunos yaquis: gente,
mausica, bancos, carros, fiestas, todo, sélo que no
son de este mundo.

Una de las entradas al yo’o ania mas signifi-
cativas era el cerro Boca Abierta, considerada la
cabeza petrificada de la serpiente matada por
uno de los hermanos, sin embargo, se afirma que
los “encantos” se fueron cuando los yoris comen-
zaron a merodear sus alrededores. No obstante,
otros lugares permanecen con esas cualidades,
sobre todo en los cerros iracundos del oeste,
aquellos que se rebelaron contra el diluvio en el
valle. Por otro lado, atin en la actualidad es po-
sible observar en los solares yaquis restos de
alimentos que las familias dejan cotidianamen-
te en las entradas de los hormigueros, yo’o
Jjo’aram, como una muestra de aprecio a sus an-
cestros corporizados en hormigas.

Con el deseo de obtener “el encanto”, los pas-
colas esperan frente a la cueva del cerro Sikil a
que el cerro se abra, salga El Chivato y los con-
duzca al interior para regalarles sus dones.'™

178 Dicen que en medio de estos dos cerros hay una cueva
donde la gente ha oido danzar pascola y venado. St alguien
quiere saber qué pasa dentro debe dormir tres noches seguidas
entre los cerros para que la puerta de la cueva se abra. Aden-
tro hay violines, guitarras, arpas, flautas, tambores y todos los
instrumentos para ejecutar la misica de las danzas. Dicen que
adentro es como una casa, cuando uno ha entrado debe decir
qué es lo que quiere llevarse. Dicen que entrar a la cueva es
entrar a la boca de la culebra, si uno no se anima a entrar se
vuelve loco. Uno puede escoger lo que quiera porque también
hay indumentarias de danzante de pascola y de venado. Ahi
vive el chivato. Los que entran ahi son lo que danzan mejor
pascola y venado y los mejores miisicos. Pero ya no hay gente
que haya entrado a la cueva. Dicen que los danzantes de antes,
que habian visitado al chivato, podian bailar arriba de un
tambor y no lo reventaban. Los pascolas cabian entre las cuer-
das de las arpas porque estaban entenados, pero de esa gente
ya no queda nadie. Diario de campo de la autora.
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A la izquierda el danzante de Venado més anciano de la tribu: Don Luis “Maso” y a la
derecha su alumno, el danzante Gregorio Flores. Foto: Enriqueta Lerma.

Los miembros del oficio, grupo que integran
los pascolas, el danzante de Venado y los musi-
cos que los acompanan, son la encarnacién del
reino antiguo. Es evidente en sus indumentarias
simbolos de un tiempo primigenio donde el juya
ania lo abarcaba todo.

Los pascolas (pajko= “fiesta”; pajkola = que
los yaquis traducen como “el que baila en el fies-
ta”) —de quienes han dicho Miguel Olmos y Le-
ticia Varela, pueden ser una apropiaciéon de per-
sonajes de procedencia europea—!" se han
multiplicado en los dltimos anos. Cuando los “ya-
quis broncos” bajaron de la sierra, apenas con la
fuerza necesaria para refundar los pueblos, no
tenian pascolas.'® Si alguien mostraba tener

179 1. Varela, idem, p. 49. M. Olmos, El sabio de la fiesta,
op cit, p. 72.
180Spicer, ibidem.

cualidades, los maestros de la iglesia o los gober-
nadores “lo jalaban” y le decian que “debia ser
pascola”: “En una fiesta puede no haber venado,
pero nunca puede faltar el pascola. iSin pascola
no hay fiesta! Hablaban con él los maestros y los
gobernadores hasta que lo convencian de que
bailara, si no se iban acabar las fiestas”.!8!

El oficio es la encarnacién misma del asalto
del mundo antiguo al mundo humano, por eso
la cabeza de venado, por eso las méascaras de
animales: leoncillos, lagartijas, lobos, perros y
aves. 6A qué van los danzantes y musicos al
monte si no es para apropiarse de la esencia de
las entidades animicas de los animales que les
permitan moverse de manera magistral como si

181 Comentario del Sefior Dor Ruperto Buitimea, danzan-
te de venado, Vicam Estacion, temporada de campo febre-
ro-julio, 2009.
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tuvieran otro cuerpo, de lagartija, perico o coyo-
te? 4Y qué hacen los pascolas con mascaras de
animales en el mundo de los yaquis? Se supon-
dria que es en suefios como un aspirante de ofi-
cto deberia obtener “legitimamente” los dones
de danzante o de musico. En éstos el venado, el
Chivato o las serpientes, le lamen completamen-
te el cuerpo desnudo para después penetrarlo
analmente y dotarlo de su fuerza:

Incluso me he soriado que estoy bien de la
ropa, con pantalon, pero “bichi ”(desnudo)
de camisa y camiseta, y he soriado que me
han lamido el cuerpo, pues. Qué me han la-
mido hasta las “chichis”, las tetas, c6mo lo
quieras llamar. Te lamen todo. Y los mis-
mos maestros que tengo han soriado con
eso. Y si ti no les tienes miedo, ientonces
ya! O sea que tii lo ganas. Lo ganas al ani-
mal, pues. Eso es lo que pasa. Y como te
digo muchos han tratado de hacerlo, pero
no han tenido esos suenios. Pero ya después
estds bailando venado. Cuando ya estin
bailando venado empiezan a sonar con
ellos, pero le tienen miedo. Le tienen miedo
por eso es que ya no lo vuelven a hacer. En
los suernios se asustan.

Ahora, estas fechas, de repente te salen esos
suenos. Todos los que son pascolas. Todos
los que son participantes de una ramada
tienen diferentes suernios. Por ejemplo, el
violinista y el que toca el arpa, esos suenian
con viboras, con culebras. Ellos me han pla-
ticado. La vibora te lame también todo el
cuerpo, se anda enredando en tu cuerpo,
pero mdas en las manos. Ellos estdn sorian-
do las cuerdas de los violines, pues. Y luego
el del arpa. Y el venado, como te digo, es
cast similar lo que suerio.

Los suerios son como una prueba para ver
si uno aguanta al momento de danzar. Mu-
chos no lo aguantan. Les vence el sueno, el
cansancio, la sed o el hambre. Porque mu-
chas veces hay comida y muchas veces no
hay nada, pues. Entonces si tii vences los

suenios obviamente que también vas a ven-
cer lo que en la ramada te pueda pasar. Lo
que te venga.

Segtin esto, he escuchado comentarios de
los mayores, que ya fallecieron algunos.
Ellos suerian que los chivos se les montan y
quieren hacer el sexo con ellos. Eso es lo que
suenian. Quieren copular con ellos. El vena-
do también hace lo mismo. También se te
monta, también.18?

Sin embargo, no todos se conforman con los
dones dotados durante el sueno, hay quienes
optan por el camino “directo” o “seguro”: buscan
el contacto “corporal” con las entidades numino-
sas, o copulan con ellas a través de los animales
para hacerse de los “encantos”:

Vicam Estacién, Sonora, a 26 de febrero
de 2009: Las relaciones sexuales, reales y
oniricas, entre los hombres (miembros del
oficio) y los animales son vistas con natu-
ralidad entre los del gremio. Dice Don Fer-
min que los que danzan venado suenian
que se los monta ese animal y los que son
pascolas suerian que los monta un chivato,
los miusicos, en cambio suenian que se les
suben serpientes. Pero alguna vez le dijo
un anciano que cuando estaban escondi-
dos en el monte “usaban” a las viboras
como si fueran mujeres, que la vibora de
cascabel era una giiera y la vibora negra
era una morenita muy bonita. La enredan
alrededor de su pene como si fuera una
dona y asi se hacen del encanto.’®3

Si lo que senalé con antelacion respecto a la di-
versidad de las entidades puede tomarse como in-
terpretacion plausible, entonces puedo senalar
que si la via “legitima” para hacerse de los dones
es por medio del sueno, esto se debe a que tanto
las entidades animicas de los humanos como las
entidades numinosas mantienen cualidades simi-
lares al contactar en ese estado, pues se encuentran

182 Entrevista grabada: Gregorio Flores, danzante de ve-
nado, julio 2008.
183 Dijario de campo de la autora.
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Detalle de la cabeza de Venado que usan los danzantes que lo representan.
Foto: Enriqueta Lerma.

incorpdreas. En cambio, quienes se presentan con
esquema corporal humano ante El Chivato o ante
los animales del monte, y mantienen relaciones
sexuales con ellos, realizan actos con seres cuyas
cualidades son diferenciadas, y esto implica la
violacién de un interdicto significativo para los
yaquis: la prohibicién de mantener relaciones
sexuales con seres de diferente composicion on-
toldgica. No es de extranar por qué para los yaquis
quien mantiene este tipo de encuentros no puede
acceder al téeka ukatek. Su jiapsi, por tanto, esta
destinado a permanecer para siempre atrapado en
el yo’o jwara donde fue encantado.'®

El pajko,’® fiesta, es la instancia espacio-tem-
poral donde “el monte” por medio del oficio in-

184F] taba para los miembros del oficio que implica la
prohibicién de mantener relaciones sexuales con entidades
cuyas cualidades ontoldgicas son diferentes se observa tam-
bién en los chapayekas, personajes rituales durante la Cua-
resma, como se vera mas adelante.

185“Hay un arreglo institucional por el cual se efectaa
esta accion, y es el Pahko; los yaquis traducen a menudo esa
palabra por “fiesta”, lo cual es correcto en parte. Aqui utili-

gresa al pueblo y se vuelve el centro del festejo.
La danza de los pascolas en la enramada, con sus
mascaras de madera pintada en negro, cuya ani-
malidad es sutilmente perceptible, no es la pues-
ta en escena del mundo de los surem convertidos
en animales. Son los animales mismos en el es-
pacio humano. {Es la méascara siempre la repre-
sentacion de un personaje para que el pablico lo
vea? No. Los pascolas llevan mascara de animal
para ver del modo como ven los animales. La
mascara borra la estructura corporal humana,
son “lentes” que permiten ver el mundo tal como
podria verse antes de que el yo’o ania se escon-
diera. Por eso, cuando el rostro es cubierto la més-
cara no tiene orificios para los ojos: el pascola ve

zaremos la palabra yaqui en el sentido de “ceremonia religio-
sa realizada conjuntamente por la iglesia y una casa o por
la iglesia y otro grupo organizado”, es decir con un signi-
ficado més especializado que el ordinario de ‘fiesta’. E.
Spicer, Los yaquis, op cit, p. 109. Pajko hace referencia a la
vista del santoral de la iglesia a una casa, pero también al
espacio festivo del centro del pueblo en donde se coloca la
enramada para celebrar a los santos patronos.
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como si fuera un péjaro, un lobo o un gato mon-
tés. Y por eso juega a que copula con otros pas-
colas a los ojos de todos, por eso se rie del pabli-
co. Le causa gracia la vida de los humanos: sus
matrimonios, sus llantos, sus rezos, sus reglas.
El pascola se emborracha para despejarse de la
moral y la ética yaqui. Su falta de razon es justi-
ficada: en ese momento él es un animal. No im-
porta que a su lado estén los santos, ni la Virgen,
ni Jesucristo, si tiene que maldecir, maldecira.

En el juya ania permanecen los ancestros.
Pero sélo los jiapsim de quienes vivieron o murie-
ron como animales: los atrapados en el yo’o jwara
0 quienes no gozaron de rituales mortuorios. Asi,
al monte son lanzados los cuerpos de los suicidas
y enterrados clandestinamente los fetos de los no
natos. Los primeros, al acceder a la muerte por
propia mano, pierden el derecho a reposar en el
campo santo, su destino es quedar atrapados en
el juya ania al lado de los “muertos desconoci-
dos”. En cambio a los segundos se les devuelve al
Juya para que vuelvan a nacer. Otros seres numi-
nosos también lo habitan: los palacios, el chiktu-
ra y los choonis son algunos de ellos.'%

Se conoce como palacios a los “muertos des-
conocidos”. Se considera que muchos de ellos
son jiapsim de los acaecidos en las batallas ya-
quis, quienes permanecen en un espacio liminal
entre el mundo de los vivos y el mundo antiguo.
También se encuentran entre ellos algunos jiap-
sim de hechiceros.

El chiktura y los palacios forman un binomio
de oposicién que se presenta como dos entidades
que se disputan el extravio de los seres humanos
en el juya. Al chiktura se lo concibe como un
“demonio” que pierde a la gente en el monte,
principalmente a los ninos!®":

Armando me conté que una vez estaban en
esta misma casa, donde siguen viviendo,
habia una fiesta, no se acuerda de qué. Ya
era muwy noche y las sefioras estaban hacien-

186 Hay otro ser del que no obtuve suficiente informacion,
al que llaman en castellano “el coludo” o nahual.

187Qtras versiones aseguran que el chiktura es un animal
que se asemeja a un pajaro que chifla en el monte como si
fuera un ser humano y es el que pierde a la gente imitando
la voz de personas conocidas para atraerlos al juya ania.

do tortillas en la hornilla del patio. El hijo
de una de ellas se puso a jugar alrededor de
una tina donde estaban quemando basura
al fondo del solar. Estaba solo pero no se
quitaba del lugar y seguia dando vueltas y
brincando alrededor del fuego. Su madre lo
llamé y el nifio ni siquiera volteaba a verla.
Paso otro rato y el nifio seguia jugando. Su
madre le gritaba desde la hornilla que de-
jara de jugar y ya se estuviera quieto, pero
el nifio no paraba de correr alrededor de la
lumbre. Su madre insistia en seguir lla-
mdndolo y el nifio seguia sin entender. En-
tonces la madre lo llamé por tltima vez y se
fue acercando a la tina para sosegarlo, pero
éste cuando la vio aproximarse, comenzé a
corren con direccién del monte a toda velo-
cidad. La madre acelero el paso para darle
alcance, pero en cuanto corrio, el nifio in-
tensifico su carrera. La sefiora desesperada
siguid a su hijo, pero por mds que corria no
podia acercarse a él. La gente de la fiesta se
dio cuenta de lo que pasaba y comenzaron
a correr detrds de la seriora para ayudarle
a atrapar al nifio. Sin embargo, mientras
mds corrian, el nifio mds velocidad agarra-
ba. A lo lejos veian como el pequerio se me-
tia entre el monte, los arbustos y las plantas.
Aunque era de noche la luz de la luna les
permitia ver como corria de un lado a otro,
a veces saliéndose del camino e interndndo-
se en la maleza y otras retomando la senda
para mds adelante volver a perderse. Con
una carrera sin sentido el nifio seguia hu-
yendo de la gente que se dispersaba en gru-
pos para darle alcance. De repente el ninio
se perdia y pasaban minutos para volver a
verlo corriendo en alguna parte.

Dice Armando que su madre y su abuelo an-
daban también entre la gente que participa-
ba en la persecucion. Algunos ya se habian
cansado porque habian estado horas tratan-
do de detenerlo y el nino seguia sin poder
parar. Algunos pensaban que ya no podrian
alcanzarlo y comenzaron a perder las espe-
ranzas de encontrarle solucion. Entonces su
abuelo se acordo de la tumba de un Palacios
y le pidié a éste que se lo regresara. Los Pa-
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Tumba de un Palacios. Foto: Enriqueta Lerma.

lacios son las tumbas de las personas desco-
nocidas que se encuentran en el monte, que
probablemente murieron durante la guerra
y que nadie se acuerda quienes son. Los es-
piritus de los palacios viven en el monte por-
que no tuvieron cabo de anio y sus almas
siguen estando ahi. El abuelo se acordé de
la tumba y le dijo al Palacios que si le ayu-
daba a regresar al nifio él mismo le iba a
prender unas veladoras para que se alum-
brara y se iba encargar llevarle agua.
Mientras el abuelo caminaba seguia rezan-
do y pidiéndole al Palacios por el nifio, pero
cambio el camino y en vez de seguir a los
demds se dirigio a la tumba. Estuvo rezdn-
dole un largo rato al muerto cuando de
pronto llegé el nifio corriendo y se dejé caer
sobre la sepultura.

Segtin conté el nifio, tenia mucho miedo y
no podia parar de correr.

Dice Armando que se lo queria llevar el
Chiktura, a quien describe como un ser
maligno que pierde a la gente en el monte.
No sélo se lleva nifios, también a los adul-
tos. El Chiktura imita las voces de perso-
nas conocidas y de ese modo llama a los
incautos para que le den alcance. Por eso
al monte es preferible ir acompanado,
pero también es recomendable no separar-
se, pues el Chiktura aprovecha cualquier
descuido para imitar la voz del acompa-
nante y hacer creer que se ha tomado otro
camino. 18

Los palacios son la contraparte del chiktura.
Son ellos los encargados de regresar a las personas

188 Testimonio de Armando Flores, del pueblo de Vicam
Estacién, temporada de campo junio-junio-2008. Otros tes-
timonios similares estan recopilados en mi etnografia sobre
la Tribu Yaqui. Archivo personal.
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extraviadas en el monte al mundo de los yoemem.
Pero también son reconocidos como capaces de
dotar de dones para la curacién, pues muestran
su conocimiento sobre las plantas curativas del
Juya a quien ellos elijan.

En la cosmovision yaqui actual es posible en-
contrar algunos aspectos que permiten observar
la demonizacién de las creencias prehispanicas.
Entre ellas sobresalen las referentes a la concep-
cién de los chooni (“cabello andante”, en espa-
nol). Al igual que los surem, son seres pequenos
de cabellera larga que se alimentan con el olor de
las cosas y gustan de los sabores dulces. Algunos
yaquis los consideran descendientes de los surem,
en una especie de cadena evolutiva. Otros, en
cambio, afirman que surgieron a partir de las
guerras contra los apaches. Cuando los guerreros
yoeme capturaban a un enemigo lo escalpaban y
en senal de victoria guardaban el cabello dentro
de una vara de carrizo hasta entregarla a un “he-
chicero” yaqui. Este con ciertos hechizos creaba
con el cabello un ser pequeno y sin voluntad que
le obedeciera. La idea de una ausencia volitiva
esta intimamente relacionada con la falta de ca-
pacidad de discernimiento y de luz para ser guia-
do en la vida: en ese sentido son una especie de
“gentiles”: no bautizados y que no temen come-
ter pecado. Otras caracteristicas que se les puede
atribuir coinciden con las senaladas por A. Lopez
Austin cuando describe a xantiles:

Hay rasgos de los xantiles que evocan ima-
genes conocidas. Son ellos una muchedum-
bre de seres pequenos; viven hacinados en
sitios ocultos; son muy fuertes y pueden
cargar grandes pesos; son agiles e indus-
triosos; son jorobados y con extranas arti-
culaciones; son agresivos... Agréguese a lo
anterior que habitan en un reino subterra-
neo, que se comunica por medio de tiineles
con todo el mundo. En resumen, en ellos se
insinta la naturaleza de los insectos; par-
ticularmente, insectos sociales; en forma
maés precisa, himendpteros.®°

189 A, Loépez Austin, “Con el Dios en el cuerpo”, op cit,
p- 31.

Para establecer pacto con ellos es posible lla-
marlos en el juya y aduenarselos. El acuerdo
siempre sera darles alimento y ropa a cambio
de apoyo para cuidar las siembras o los anima-
les de ganado.'® Lo que mas destaca es su sexua-
lidad desbordante, por lo que a veces mantie-
nen coito con las mujeres mientras éstas
duermen. Sin embargo, su cédigo de lealtad es
muy alto, por ese motivo cuando alguno de sus
duenos es infiel a su pareja, lo matan. Para los
yaquis la idea de “cabellera larga” remite de
manera directa con la gentilidad que senala el
cristianismo: no bautizados o no creyentes, re-
lacionandola con la nocién de los peludos
surem. Esto es evidente en los nifos pequenos,
a quienes se les conserva la cabellera larga
hasta que van a la pila bautismal. Cortarlo,
significa, por tanto, dejar atras las creencias
gentiles y doblegarse al cristianismo. Como
dato etnografico, el dia viernes de Semana
Santa todos los hombres de la tribu pasan na-
vaja sobre sus cabezas.!?!

Dado que los choonis son habitantes del juya,
los yaquis procuran no invadirlo con viviendas
para evitar su proximidad, esto guia un ordena-
miento en la disposicién de los asentamientos
poblacionales, pues pese a la facilidad de acceder
a nuevos solares, no tienden a extenderse hacia
el monte, al contrario, las nuevas familias cons-
truyen sus casas dentro de los solares familiares
ya ocupados.

190 Cuento con varias narraciones referentes a este tema
en mi diario de campo en los que describo que hay “choonis
vagabundos”, “algunos bien vestidos” y otros “desorienta-
dos y perdidos”. Algunos trabajan en los ranchos, otros en
las siembras y algunos mas buscan quien los adopte para
no permanecer solos. Aunque también se describe con fre-
cuencia la obediencia que cumplen con sus duefnos para
matar a quien éstos les encarguen. Para ello hacen uso de
su larga cabellera con la que ahorcan a la victima mientras
duerme. Cuento con el testimonio de una tenanchi que ase-
gura que su esposo, quien era maestro litirgico, fue ahor-
cado por un chooni.

191Un dato similar ofrece Pérez de Rivas: “En lo que tu-
vieron gran dificultad, fue en dejar la que usaban, de criar
el cabello largo y dejarlo corta cuando los bautizaban”. An-
drés Pérez de Rivas, op cit, p. 199.
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Nino yaqui con cabello largo, sin bautizar. Foto: Enriqueta Lerma.

A diferencia del monte, la sierra cuenta con
otros significados que se han constituido a lo
largo de la historia bélica de los yaquis, recono-
cida como refugio, posee un simbolismo ambi-
valente.!®? Llena de numinosidad, puede provo-
car sentimientos de temor debido a su
inmensidad y pasado. Sélo se accede a ella desde
el sur, bajo la supervisién de la Guardia Tradi-
cional del gobierno de Loma de Bactim, que

1921as obras de EP. Troncoso, M. Balbés, F. Hernandez,
E. Spicer, entre otras citadas con antelacion, se puede en-
contrar la importancia de la sierra como refugio de la tribu
en periodos de guerra.

mantiene un retén en el acceso instalado en el
rancho Agua Caliente. No todos los yaquis ac-
tuales la han subido y se dice que hubo quienes
durante los procesos bélicos jamas descendieron
de ella, ni conocieron el valle. El ingreso es res-
tringido, previniendo el paso de taladores furti-
vos y de cazadores ambiciosos. Se la considera
venerable, dado que cada relieve tiene un signi-
ficado ancestral.'®® Incluso se concibe que en la

198 Enfrente del camino que va a Loma de Bacum hay
cerro con forma de tambor, por eso lleva ese nombre. Des-
pués de que se acabé la guerra, a media noche y a medio
dia, todavia se oia ahi el tambor de la guardia tradicional
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Siera del Bakateebe. Foto: Enriqueta Lerma.

disposicién del territorio ancestral a cada pue-
blo le correspondia una franja de la sierra, igual
que de litoral.

El Baakateebe representa para la tribu un es-
pacio doloroso. Si de algiin tema se niegan ro-
tundamente a hablar es sobre los episodios que
ahi sucedieron. Sin embargo, algunas narracio-

llamando a la gente a reunirse.(...) En un rancho ubicado
en las faldas de la sierra, que se llama Rancho Caliente y
cuyo acceso estd por el pueblo de Bdcum, se encuentra un
grupo de cerros. Entre ellos hay uno que se llama Cerro del
Gallo, dicen que cuando uno se interna en la sierra ahi se
oye a un gallo cantar por eso le pusieron asi. En esos tiem-
pos todo estaba vivo. Y que quien escucha esos ruidos pue-
de recibir un don. El cerro tiene la forma de un periasco
grande. Cuando fue la guerra mucha gente se escondio en
una de sus cuevas, sobre todo mujeres y nifios, porque
adentro goteaba el agua que podian tomar. Etnografia de
la autora, archivo personal. Comentario del senor Don Fer-
min de Vicam Estaci6n.

nes del periodo de guerras emergen resignifican-
do el pasado histérico como parte del
ba’atnaa’ateka (el pasado inmemorial o mitico).
Se concibe, por ejemplo, que la defensa del terri-
torio en las constantes batallas fue posible por-
que Cajeme y Tetabiate usaron la estrategia de
su principal héroe, Ania ba’alu’utek: utilizaron
los encantos que el yo’o ania les proporcionaba
para que el enemigo viera miles de guerreros ya-
quis en la sierra cuando en realidad sélo eran
cientos. Enviaron inundaciones, plagas y sequias
al valle que los favorecieron en contra de los sol-
dados federales. Se considera que los secretos
del Baakateebe son resguardados por los kawjé-
me: “personas de la sierra”, reticentes a las visi-
tas, que prefieren vivir alejados de la sociedad y
que mantienen de manera mas estricta la
lutu’uria. Se cree, ademas, que ellos saben dénde



esta el oro, material tan problematico, estrecha-
mente relacionado con el kawi.'%*

Dado que por muchos anos la sierra fue el es-
pacio de refugio, los yaquis guardan lealtad a los
escondites que les proporcioné. Uno de ellos fue
“El Cajon del Diablo”:

Me comenta don Fermin que cuando esta-
ban en la guerra no dejaron de hacer sus
fiestas de semana santa. La realizaban en
un lugar llamado “El cajon del diablo”,
que es una especie de gruta muy estrecha
con paredes muy altas y con sélo dos sali-
das opuestas, como un callejon muy largo.
Un sdbado de gloria que estaban los cha-
payekas haciendo sus marchas, los solda-
dos llegaron por ambas entradas y cercaron
el lugar, pero los disparos no les daban por-
que los hitebi los protegian, se les acabaron
las municiones, los soldados encajaban las
bayonetas a los yaquis y comenzé la guerra
cuerpo a cuerpo. Dice que corrian rios de
sangre, pero al final los chapayekas gana-
ron la batalla a los guachos.'®

194 Dicen que los yaquis tiraron un tren a la altura de
Cdrdenas, ese tren estaba cargado de oro. Muchos yaquis
tomaron el oro y lo enterraron en la sierra en lo que pasaban
las investigaciones, pero muchos no tuvieron tiempo de sa-
carlo. Dicen que si alguien ve entre el monte algunas piedras
acomodadas de una manera no natural es posible que ahi
haya oro y esas piedras sean la serial que dejé ahi quien lo
enterré. Dicen que en el cerro Apelawechem, cuyo significa
es “el que se cae solo” (debido a que se desmorona cuando
alguien lo va subiendo) hay mucho oro enterrado, pero na-
die se atreve a ir...

José Mori fue quien recibio el dinero por parte del go-
bierno para la reconstruccién de las iglesias, pero como la
gente comenzé a inconformarse por el desvio de fondos de-
cidié enterrar el dinero en la sierra antes de que la gente
comenzar a cuestionarlo. Se llevé con él a algunos hombres
para que le ayudaran a cavar el escondite. Al terminar de
cavar Mori maté a sus hombres para que no hubiera testi-
gos, ni manera de dar con ese lugar. Desde entonces dicen
que ese dinero permanece enterrado, resguardado por los
hombres de Mori. Ambos comentarios son de Don Fermin
Flores de Vicam Estacién, recabados en la temporada de
campo junio-julio 2008.

9% Diario de campo, temporada octubre-noviembre,
2009.

Enriqueta Lerma Rodriguez

En éste y otros lugares del Baakateebe, algu-
nas familias se encargan de realizar rituales pri-
vados, colocando ofrendas de flores y agua, y de-
positando listones de colores como pago de
mandas a favores concedidos. Aunque estas ce-
remonias se interpretan actualmente como re-
sultado de los escondites durante la guerra, los
senalamientos de Andrés Pérez de Rivas apun-
tan a que en el siglo XVII éstas ya se realizaban
y eran parte de las creencias “paganas” de la ri-
tualidad ancestral yaqui'®. Segin apunté, las
peticiones estaban relacionadas con la solicitud
de buenos temporales y triunfos en las guerras.
Actualmente, sin embargo, la concepcién que se
tiene sobre las entidades animicas que habitan
el kawi tiene otros significados. El Soute’ela y el
Yooeta, por ejemplo, representan dos advocacio-
nes del Senor del Monte, vinculados a los ani-
males “salvajes”. Sin embargo éstas se distin-
guen por el tipo de criaturas que cada uno
protege, dependiendo de su pertinencia o no al
ecosistema original del desierto sonorense. Al
Soute’ela se le identifica como un pequeno ve-
nado, protector de los animales originales del
monte y la sierra:

El Soute’ela es un venadito, que cuando el
cazador, a veces, es empedernido, mata
muchos animales ya nomds por placer...
Se supone que los leones, los tigres y esos
animales: la pantera, el jaguar... esos, ma-
tan porque quieren comer, y hasta ahi. No,
el hombre mata a placer, por deporte, por
decirlo asi también. Se le aparece ese ani-
mal que te digo que se llama Soute’ela, es
un venadito pequenio, como el ese mitologi-
co que ponen: el unicornio, pero los cuer-
nos son chiquitos. Y el cazador le empieza
a tirar hasta que él mismo se mata (con las
balas que rebotan en las piedras). '’

En cambio el Yoawata, conocido también
como Santiaguillo, es dueno de los animales que

196 A, Pérez de Rivas, idem, p. 119-120.
197Comentario del Sefior Camilo Flores, asesor del go-
bierno de Vicam Pueblo.
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son ajenos al ecosistema, principalmente se le
adjudica el cuidado de caballos y reses salvajes:

Santiaguillo es un caballero negro. Dicen
que se encarga de cuidar a los caballos sal-
vajes que antes vivian en el monte, también
es bueno para cuidar a los rebarios. Si al-
guien le pide ayuda puede aparecer a los
animales extraviados para que los haga
volver su duerio. Dicen que puede ser reco-
nocido por su chiflido o porque grita muy
bonito. Si alguien lo encuentra puede ha-
blar con él. A quien le presta su caballo lo
hace un gran jinete. Puede dar el don de
ser un buen jinete y/o de ser un gran vaque-
ro. A quienes les otorga su don nadie los
puede detener. También puede llamdrsele
para solicitarle ayuda. A veces se puede re-
conocer que estuvo en alguna parte porque
trenza el clin de los caballos con trenzas
muy delgadas. En lengua yaqui se le cono-
ce como el Yoawata.%®

La distincién entre estas dos entidades es
interesante: el Soute’ela estd estrechamente
vinculado con el sol y la inocencia, no asi el
Yoawata. Esta breve referencia me permite
lanzar la siguiente hipétesis: la presencia de
animales no conocidos por los yaquis, los con-
dujo a interpretar que éstos no eran surem
corporizados en tales especies y ante la demo-
nizacién de las entidades ancestrales, por
parte de los jesuitas, los yaquis concluyeron
que el Soute’ela era dueno de los animales que
ellos ya conocian, pero el Yoawata o “demo-
nio” protegia a los animales de otras regiones,
a los de los misioneros. Una acotaciéon que me
parece importante senalar, toda vez que algu-
nos autores, entre ellos Miguel Olmos, no dis-
tinguen entre estas dos caracterizaciones que
para los yaquis son fundamentales, pues el ve-
nado infunde confianza, pero Santiaguillo in-
duce miedo.!®

98 Diario de campo de la autora.
199«Se tiene la creencia de que el venado se transforma
en hombre durante las noches y les ensena a los yaquis las

Entre monte y sierra podemos encontrar di-
ferencias. El monte esta cargado de fuerte con-
notacién sexual, la que no necesariamente posee
la sierra, al contrario, a ésta se le observa como
un lugar de refugio y de muerte. No obstante,
ambos comparten el ser instancias que alojan
en si los accesos de ingreso al mundo antiguo.
Asimismo, las reglas del juya ania no son pues-
tas por los humanos, corresponden al
ba’atnaa’ateka, ajeno a sus designios. En cam-
bio el espacio yoeme: pueblos y campos de culti-
vo, se ordena bajo los parametros de los yaquis,
donde la reglamentacion del Gobierno Tradicio-
nal marca las directrices de ocupacion del espa-
cio. Remito asi a una clasificacién espacial im-
portante entre espacios reglamentados y
espacios sin reglamentacion.

4.2 Los lugares de los yaquis: solares
y campos de cultivo

La incertidumbre que provoca el juya ania se
esfuma en los espacios fundados por los huma-
nos: los pueblos y los campos de cultivo.??® Ahi
las reglas son claras, lo que no goza de certeza
se discute ante la yoemia en domingo de asam-
blea, siguiendo los parametros del derecho con-
suetudinario, lo que llaman de manera coloquial
en la region “la Ley Yaqui”.

En general los pueblos yaquis se ordenan al-
rededor de un centro civico-ceremonial que in-
tegra la iglesia, el pantedn, la ramada del Go-
bierno Tradicional y una explanada amplia a la
que llaman conti bo’o (el camino del conti),
donde se hacen las procesiones dominicales tras
la misa y la celebracién de las fiestas patronales,
asi como los rituales de Semana Santa. Alrede-
dor de esta superficie se encuentran las casas de

artes de la danza asi como los secretos de la naturaleza, este
hombre es el yooeta cuya comunicacion se les revela a los
iniciados durante el suenno”. Miguel Olmos, Op cit, p. 80.
200Dado que en el siguiente capitulo se tocara de manera
puntual concepcién, organizacion, apropiacion y distribu-
cién de los pueblos yaquis, asi como los imaginarios que so-
bre ellos circulan, aqui sélo senalaré lo relacionado con el
modo de distribuir los solares y las tierras de cultivo.
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Figura 5. Ejemplo de la disposicién de los solares.

los yaquis, las cuales tienen un ordenamiento
irregular. Spicer senalé que los yaquis se agru-
paban en pequenos grupos de viviendas a ma-
nera de rancherias durante la época prehispa-
nica. Tras el asentamiento de los Ocho Pueblos,
fundados por los jesuitas, las congregaciones se
hicieron mas compactas, sin embargo, esto no
propicié el trazado de pueblos a la usanza de la
planeacién espanola. Por el contrario, los ya-
quis mantuvieron la organizacién tradicional
que mantenia la forma de agrupacién ancestral
en familias.

Actualmente el espacio poblacional esta orde-
nado en una especie de islotes fraccionados en
terrenos llamados solares, los cuales pertenecen a

una familia extensa. El solar es la fraccién delimi-
tada de terreno que puede ser habitada o no, pero
que s6lo en caso de estar ocupado recibe el nom-
bre de jwara, hogar; éste integra la casa (kari) de
la familia extensa o las casas (karim) de familias
nucleares. También incluye la cocina, las hornillas
externas y la enramada del patio multiusos, espa-
cios compartidos por todos los habitantes. Jwara
es una designacién abstracta al hacer referencia
a las particularidades objetivas y subjetivas que
los ocupantes reproducen en él, cada jwara se dis-
tingue porque tiene en la entrada una cruz.

Al conjunto de solares que forman una unidad
(la especie de islote) se le denomina bwekaa
pa’aria, que se distingue de otros conjuntos de
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solares. Sin embargo, el modo de senalarlos no
depende de sus limites fisicos si no de las relacio-
nes de parentesco entre sus habitantes. Asi en-
tonces se designa al bwekaa pa’aria por el apelli-
do de sus ocupantes “donde viven los Moroyoqui”,
“los Buitimea”, o por el nombre propio de la per-
sona mas representativa de la familia, general-
mente la de mayor edad: “los Rupertos”, este 1l-
timo por el nombre del abuelo. Ver figura 5.

Al interior el bwekaa pa’aria se organiza por
karim (casas), diferenciandolas por el jefe o jefa
de la familia nuclear que la ocupa: “Rosa-kari”,
“Tono-kari”, “Maria-kari”. Cada casa, sin em-
bargo, s6lo consta del dormitorio, pues el resto
de los espacios son comunes en cada solar. La
kari puede ser de diversos materiales: adobe
(sami kart), ladrillo (lacrio kart), pitahayo (axi
kari) o madera (tapla kart).

Maés que la organizacién por “cuadras”, como
se conoce a los fragmentos en que se organiza la
longitud de las calles en la arquitectura urbana
de México, los bwekaa pa’aria toman formas
irregulares y en la medida en que se extienden
hacia las orillas o se fragmentan al interior, al-
gunos solares van quedando en medio. Esto pro-
voca que el transito de personas sea contintio
entre los solares de diferentes familias para ac-
ceder al propio. El incremento de la poblacién y
la incertidumbre del juya ania ha provocado que
mas viviendas se asienten dentro del bwekaa
pa’aria. Solamente en el centro de Vicam Esta-
ciéon y en Pétam la estructura de los poblados
tiene un trazo mas urbano, por cuadras alinea-
das divididas en lotes.

Aunque se senala que la propiedad es comu-
nal y por ese hecho indivisible, el solar le perte-
nece a alguno de los jefes de familia, ya sea la
madre o al padre, apropiado por heredad, com-
prado o conseguido por dotacién de la Guardia
Tradicional de Gobierno. Al ocupar un nuevo
solar, se construyen una o dos habitaciones, una
de ellas se ocupa como dormitorio y cocina inte-
rior, la otra, por lo general se ocupa como dormi-
torio tnicamente. En esta dltima se deja lugar
para el altar de los santos.

El espacio méas importante de la casa es el
patio techado. Se trata de una enramada domés-

tica donde se realiza la mayor parte de las acti-
vidades cotidianas. Bajo ella se encuentra una
mesa larga, aproximadamente para diez perso-
nas, asi como uno o dos catres de yute que se ex-
tienden durante el dia para recibir a las visitas
y donde la familia se retine a comentar de las ac-
tividades diarias. A un costado de la ramada, en
el patio, se encuentra un fogén, lo que constitu-
ye la cocina exterior. Este espacio es el principal
de la casa, pues es el centro de reunién por ex-
celencia. Las visitas rara vez se introducen en
las habitaciones, son atendidas en el patio bajo la
ramada. En la mayoria de los solares se encuen-
tran espacios con vegetacion: arboles frutales,
plantas curativas y de ornato.

Conforme los hijos contraen pareja van cons-
truyendo sus casas dentro del solar familiar,
pero en general, una vez que procrean suelen
conseguir uno propio. En mayor medida los so-
lares se fraccionan para crear uno nuevo y asi
mantener la independencia entre ellos. Si una
pareja decide quedarse a vivir en el solar fami-
liar se construye una habitacién mas para per-
noctar, pero se mantiene el patio techado como
centro de reunion.

Aqui se narra brevemente la forma de apro-
piacién de los solares para los yaquis:

e La trasferencia de bienes inmuebles es de
palabra o de hecho, es decir porque se con-
firmé verbalmente que se cedia a un nuevo
propietario, o bien, de hecho porque el nue-
vo propietario, siendo familiar del anterior,
se quedo a cuidar del propietario y al morir
éste siguié viviendo en el solar. No hay
siempre un papel que de fe de la posesion
de un solar, aunque siempre se reconoce la
herencia.

e El Gobierno Tradicional puede extender
una constancia “de propiedad” a los usua-
rios de los solares siempre que se comprue-
be que no esta en préstamo o ha sido
adquirido bajo medios deshonestos y se jus-
tifique la razon por la cual se tramita el re-
conocimiento.

¢ Lo que vale econémicamente en los bienes
inmuebles son las casas, no los solares. Ya
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Casa yaqui. Cocina interior

_ 21/03/2009

Cocina exterior Patio comtn de solar

Solar yaqui. Fotos Enriqueta Lerma.
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que, segin informan algunos yaquis, es po-
sible comprar una casa, pero no un terreno.
Sin embargo si se registran caso de terre-
nos adquiridos por compra-venta. En cual-
quier caso el comprador es consciente de que
en situaciones extremas la autoridad tradi-
cional yaqui puede expropiar el solar.

Las casas paternas pueden ser transferidas
a cualquiera de los hijos y es muy comtn
que quienes se apropien de ellas sean las
personas que vivieron con el Gltimo dueno
antes de su muerte.

En ocasiones alguien que no cuenta con so-
lar o casa puede solicitar a un compadre o
familiar que le permita construir en su
terreno o que le preste una casa. El présta-
mo se entiende como tal, en cuanto le es
solicitado desalojar el espacio la persona
debe aceptar y retirarse sin alegatos o
convencer al otro que se la venda. Aunque
la venta generalmente es a espaldas del Go-
bierno Tradicional, en ocasiones si es regis-
trada por la Guardia.

Las relaciones de parentesco son muy im-
portantes para construir una casa dentro
de un solar. Un hombre puede construir
casa en el solar de la familia de su mujer o
a la inversa, pues los padres generalmente
ceden una parte para ese motivo. Algunas
mujeres yaquis opinan que cuando un hom-
bre se casa pasa a formar parte de la fami-
lia de la mujer porque “se hace a su modo”
y deja un poco a sus padres. En este sentido
es mas comun que una mujer desee llevar
a su companero al solar de sus padres. Aun-
que elegir un lugar tiene que ver con la co-
modidad y amplitud del solar y las
facilidades de acceso al mismo, en ocasio-
nes depende mas bien de otros factores que
intervienen en el hecho de que esto no sea
posible. En el caso de Bertha, por ejemplo,
ella queria llevar a su esposo a vivir a un
terreno que era de sus tatas y que la fami-
lia habia decidido cedérselos: atiin cuando
ya tenian la aprobacion de la mayor parte
de la familia e incluso contaban con el be-
neplacito de la Guardia Tradicional, en es-

pecifico del Pueblo Mayor, cuando fueron a
medir el terreno, se presentaron familiares
de ella que se oponian a la ocupacion del
solar. Cuenta que ya tenian las estacas cla-
vadas para delimitar el terreno cuando lle-
garon los familiares acompanados de otros
miembros del Gobierno Tradicional y les
negaron medir el terreno y apropiarse de
él. Bertha se alarmé porque sus familiares
le faltaron al respeto al Pueblo Mayor, ofen-
diéndolo y acusandolo de haber autorizado
esa apropiacion: “iCémo si no fueran a ne-
cesitar algan dia del Pueblo Mayor!”, co-
ment6 la mujer. Ante el problema, el esposo
de Bertha hablé con su familia y estos le
prestaron la casa deshabitada de uno de
sus hijos dentro del solar. La casa estaba
sola porque el hijo se fue a vivir a Estados
Unidos. Aunque estuvieron ahi cémodos,
dice Bertha, decidieron solicitarle a los sue-
gros un espacio en el solar para construir
su propia casa y no vivir en una prestada.
El espacio que les cedieron estaba ocupado
por un compadre de sus suegros a quien se
lo habian prestado. Asegura que nunca le
pidieron que lo dejara, pues ellos pudieron
haber compartido con él ese espacio, pero
el sefior se molesté y lo abandoné. Ahora
construyeron una casa y cercaron su parte,
de manera que es independiente del resto
del solar, pero dentro del bwekaa pa’aria.
En general las mujeres que viven en el so-
lar de la familia de su pareja lo hacen por-
que no contaron con las circunstancias
propicias que les permitieran llevarse al es-
poso al solar de su familia.

En caso de que alguien no cuente con es-
pacio en el solar familiar para construir su
casa se le solicita al Gobierno Tradicional
que le permita buscar uno. La mayoria
de las personas que estan en esta situa-
cién prefieren comprar uno para no alejar-
se del centro del pueblo o de los solares
familiares, sobre todo porque los espacios
que la Guardia asigna generalmente estan
alejados de los servicios y muy préximas al
monte.



e En caso de disputa por un solar, las partes
en pugna se presentan ante los gobernado-
res en la Guardia Tradicional acompanados
de un “abogado”, éste puede ser algin
“maestro” o persona respetable que “sepa
hablar” segtin la costumbre y de acuerdo
con la lutu’uria. En la asamblea los miem-
bros del Gobierno Tradicional deciden
quien tiene derecho al territorio.

Al igual que en los solares, detras de la dota-
cion de tierras de cultivo (wasam) hay toda una
reglamentacién. Algunos informantes afirman
que la reparticién de tierras comenzoé después de
1939 del lado de Loma de Bacum, donde empezé
el desmonte. El gobierno entonces, a través del
Banco Rural, les pagaba a los trabajadores que
estaban organizados en sociedades para que lo
llevaran a cabo. Este lo realizaban con machete,
pala y hacha.

Aunque se ha senalado en numerosas ocasio-
nes que la tierra es propiedad comunal y por
tanto indivisible, hay quienes han acumulado
varias hectareas y accedieron a ellas de acuerdo
con la normatividad de la tribu. Hay tres formas
en las que se puede obtener la tierra: a) a través
de sociedades agricola, b) por heredad, y, c¢) por
solicitud.

a) En el primer caso se trata de personas,
actualmente ancianas, que participaron
en las primeras etapas de constitucion de
las sociedades agricolas tras la restitu-
cién territorial. La reparticién se hizo a
través de la conformacién de sociedades,
principalmente de hombres, padres de fa-
milia, que colaboraron en el desmonte.
Una vez que se repartieron los créditos
agricolas se les distribuy6 la dotacion de
tierra y la reparticién del agua. Se doté a
cada miembro con diez hectareas agrupa-
das en sociedades de tres o cuatro propie-
tarios. Estas tierras son las que han
comenzado a darse en heredad. Sin em-
bargo, por la descapitalizacién del campo,
traducida en un apoyo nulo para las so-
ciedades campesinas, las tierras de cultivo
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hoy dia se alquilan a empresas de particu-
lares yoris.

b) La tierra se hereda de padres a hijos prin-

cipalmente, aunque no de manera exclusi-
va. En este caso se notifica a las Guardias
Tradicionales del traspaso para que se
tome en cuenta al nuevo dueno. La here-
dad se realiza en vida o tras la muerte del
propietario, quien siempre designa a sus
beneficiarios. No se reparte a todos los hi-
jos por igual, he observado que depende de
la relacién que establezca el propietario
con sus familiares cercanos o dependiendo
de las necesidades econémicas de sus suce-
sores. En el segundo caso, si alguno de los
hijos sufre de problemas econémicos el pa-
dre puede heredarle en vida, haciendo una
distincién con el resto. He observado tam-
bién que algunas mujeres contraen matri-
monio varias veces a lo largo de su vida con
el fin de ampliar sus propiedades al recibir
la herencia de viuda cuando el esposo fa-
llece, esto es visto de manera natural en la
comunidad.

¢) Los yaquis que no cuentan con terrenos a

su nombre pueden solicitar una dotacion.
Numerosos yaquis se anotan en las guar-
dias tradicionales en una lista de espera con
la esperanza de verse favorecidos en las
campanas; sin embargo, el proceso se en-
cuentra actualmente suspendido debido a
la falta de agua. La regla senala que cada
solicitante debe desmontar la porcion de
tierra que le es asignada, pero pocos suelen
acceder a la peticiéon. debido a que el Dis-
trito de Riego ntimero 18 no le ha sido res-
tituido a los yaquis, se carece del agua que
haga productivos los terrenos, por lo tanto
carece de sentido solicitar y dotar de por-
ciones de tierra que no seran aprovecha-
das. Una mujer me explicé que en ocasiones
se ha dotado de terrenos a algunos yaquis,
pero el costo es muy alto porque hay que
cavar para buscar pozos, en contradiccion,
muchas de las veces el agua encontrada
tras la inversién es salitrosa por lo que las
tierras deben ser abandonadas. Ante el
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riesgo de invertir de manera improductiva,
muchos yaquis han optado por buscar otras
fuentes de trabajo y dejar de lado la posibi-
lidad de hacerse de algunas hectédreas.?"!
Aunque la lista de dotacién pareciera im-
parcial, tienen prioridad las personas que
detentan cargos dentro del Gobierno Tra-
dicional o en las agrupaciones del sistema
ritual. Una nina me coment6 que ella que-
ria ser cantora para poder tener mayores
posibilidades de acceder a la tierra cuando
comenzara la siguiente campana de repar-
to, pero no le habian impuesto ninguna
manda por lo que pensaba integrarse al
grupo de cantoras de manera voluntaria.

Como se observa, los yaquis mantienen un
imaginario en el que se asegura, de manera dis-
cursiva, la indivisibilidad de la tierra, pero en
sentido estricto existe la propiedad en usufructo
y por heredad. No obstante, en el caso de las
tierras de cultivo la ganancia se reduce al prove-
cho que se obtiene de la renta de las hectareas,
pues los productos agricolas pertenecen al ren-
tista, para el cual ademas trabajan, mucha veces
los propietarios yaquis en calidad de peones.
Esto crea una paradoja entre los miembros de la
tribu: se sienten orgullosos de mantener la pro-
piedad comunal, pero se sienten desanimados
porque el beneficio de sus tierras y de su trabajo
pertenece a los yoris. El desanimo se incrementa
al contrastar la realidad actual con su historia.
Los yaquis reconocen que la principal causa de
sus guerras se debi6 al intento de los mexicanos
por deslindar sus terrenos y hacerlos grandes
campos de cultivo en provecho de las empresas
agricolas. Las condiciones actuales las perciben
como un avance de los planes econémicos nacio-
nales y de intervencion en la fragmentacion del
territorio.

201 Gran namero de yaquis trabajan como obreros en las
magquilas ubicadas en la zona industrial de Empalme, mu-
chos otros laboran en los campos de cultivo que ellos mis-
mos rentan a los empresarios agricolas y desarrollan
eventualmente otros oficios, como albaniles, empleados, me-
canicos, etc. La temporada de pesca permite también diver-
sificar la ocupacion en la temporada alta.

Pese a lo anterior, se puede senalar que la pro-
piedad comunal tiene algunas ventajas para la
sociedad yaqui: la tierra de cultivo no se puede
vender. El Gobierno Tradicional es el encargado
de repartir la tierra y de sustraerla en caso de
que a la asamblea general le parezca convenien-
te. Las causas por las cuales se le puede quitar
la propiedad a alguien son: por intento de venta,
por siembra de productos ilicitos (marihuana), por
abandono de la propiedad, por falta de partici-
pacion en las sociedades agricolas, por falta de
pago en las cooperaciones econémicas a la
Guardia Tradicional?*? y por desconocimiento
a la Autoridad Tradicional. De esta manera se
asegura que la propiedad siga bajo el control
del pueblo a través de las decisiones que se toman
en la asamblea y de las acciones que tome el Go-
bierno Tradicional.

4.3 El rio y el mar: itom bawe

Tal como se registra desde las primeras fuentes,
a los yaquis se les adjudicaba el dominio del Rio
Yaqui.?? Mantenerlo bajo su propiedad ha sido
uno de sus principales retos y actualmente el
goce de sus aguas continta en disputa. Aunque
en el Decreto de Restitucién del Territorio fir-
mado por el presidente Lazaro Cardenas en 1937
se estableci6 que tras la construcciéon de la presa
La Angostura a la etnia se le dotaria de hasta el
50% del liquido almacenado, distribuyéndose
conforme se fueran abriendo los campos de cul-
tivo, esto no ha sucedido y algunos asesores de
la tribu argumentan que por el momento apenas
hacen uso del 10%.2°* La problematica del agua

202La Guardia Tradicional obtiene algunos pagos para
cubrir necesidades de la comunidad. Por cada hectarea el
dueno debe pagar $100 para la fiesta del santo patrono del
pueblo. Quien renta la tierra ademds debe pagar $50 por
hectarea para que se le expida una carta para solicitar el
uso del agua.

203 A, Pérez de Rivas, idem.

204 Actualmente son tres presas las que contienen las
aguas del rio Yaqui: la Angostura que se terminé en 1941,
la del Oviachi cuya construccién inicié en 1945 y la del No-
villo, que se construyé en 1961 como parte de la moderni-
zacién en la produccién de energia eléctrica.
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Wasam: tierras de cultivo en los dominios yaquis.
Foto: Enriqueta Lerma.

ha repercutido en la posibilidad de realizar nue-
vas dotaciones de tierra para cultivo, pues al no
contar con agua suficiente se ha detenido la re-
particion de hectareas.?®> En las Guardias Tra-
dicionales de Gobierno se encuentran largas
listas de personas en espera de la apertura de
campos de cultivo, no obstante, la posibilidad
de abrirlos disminuye por la ausencia de tecno-
logia y presupuesto para localizar nuevos pozos.
La explicacién que ofrecen los yaquis con respec-
to a esta problematica se desprende de la falta
de voluntad de la Comisién Nacional de Agua
(CONAGUA), que debié trasladar a las cooperati-
vas agricolas yaquis el Distrito de Riego Ntimero
18, actualmente en manos de la CONAGUA.2%6

206 Enriqueta Lerma, “Concepcién y practica de la au-
tonomia yaqui: una lucha constante” en Giovanna Gaspa-
rello y Jaime Quintana (coords.), Otras geografias.
Experiencias de autonomias indigenas en México, México,
UAM-I, 2009, p. 87-102.

206 Otro problema que actualmente enfrenta la Tribu Ya-
qui es la propuesta del proyecto “Sonora Si”, con el cual se

Con el fallo a favor se supone que la etnia podria
contar con agua adicional en su provecho, sin
embargo ahora gozan del Distrito los empresa-
rios agricolas del Valle del Yaqui.

El aspecto del cauce del rio es de desolacion:
una larga y profunda franja, sobre la que sobre-
vive una agreste pastura, cruza la mayor parte
de los pueblos. Sélo los canales de riego gozan
temporalmente del liquido, alrededor de los cua-
les crecen enormes arboles de alamo.

En lengua jiak, tanto rio como mar se deno-
minan del mismo modo: bawe, y estan anclados
en una significacién mitica comin: la separacion
de las aguas del valle y del golfo en un espacio y
tiempo remotos. Sin embargo, la posesion del li-

pretende dotar de agua a Hermosillo con la construccién de
un acueducto que partiria de la presa del Novillo y que atra-
vesaria el Territorio Yaqui. Por ahora en las negociaciones
los yaquis han propuesto la ampliacién del Distrito de Riego
Numero 18 y su separacion del No. 41, que no les pertene-
ce. Periddico local: Vicam Switch, Vicam, Sonora, marzo
2010, Ao 2, No. 34.
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toral maritimo no corre mejor suerte que el rio
para los yoeme. Aunque la sociedad yaqui no se
finca en una cultura sedimentada en el mar, una
parte de su sociedad se desenvuelve en la franja
costera, ubicada al oeste del territorio.

La costa yaqui se delimita al sur con Bahia
de Lobos, localidad de Vicam Pueblo, y al norte
con el poblado Las Guéasimas (localidad de
Belén) principal zona pesquera de las coopera-
tivas yaquis.

El territorio yaqui, segiin don Gerénimo,
comienza en Bahia de Lobos y tiene este
nombre porque antes ahi habia lobos mari-
nos. Comenta que ésta es artificial y se cons-
truyé para cortarla porque era muy grande.
De ahi parte la linea del territorio yaqui,
aunque en la actualidad ya no existe la lo-
bera. En esa zona hay una isla donde antes
habia ganado porque ahi hay agua dulce,
pero ya no existe este tipo de produccién.?’”

Pese a que el mar estéa cerca de los pueblos la
mayor parte de la poblacién no asiste con fre-
cuencia. Tienden a permanecer en sus localida-
des y sélo acuden aquellos que trabajan en la
pesca. En las Guasimas se desarrolla una gran
actividad pesquera a través de una cooperativa
camaronera auténoma. Gran parte del producto
se vende al exterior a través de convenios y otro
tanto se comercializa en las localidades yaquis
y aledanas. Es muy comun que durante los pe-
riodos de cosecha camaronera a la zona costera
acudan trabajadores como pescadores o vende-
dores del producto. Las actividades, sin embar-
go, enfrentan varios problemas, por ejemplo,
cada ano los trabajadores y sus familias hacen
un cierre de la carretera internacional como
protesta contra las autoridades estatales por no
permitirles adelantar la temporada de pesca en
esa region. El gobierno sonorense retrasa los
permisos para iniciar la veda, pues espera a que
la fauna maritima se adentre en el mar, donde

207Comentario de Don Gerénimo, danzante de pascola,
Vicam Estacion, temporada de campo de junio-julio 2008.
Diario de campo de la autora. Archivo personal.

s6lo tienen acceso las embarcaciones de las
grande empresas pesqueras.

Aunque la disputa por el dominio del mar y
del rio estan envueltos en problemas politicos
profundos, su situacién actual es puntualmente
conocida sé6lo por algunos yaquis involucrados
en los gobiernos tradicionales o en las coopera-
tivas pesqueras y agricolas, el resto de la pobla-
ci6on maneja otros referentes de significacion,
mas arraigados a la cosmovisién ancestral que
se manifiesta en la ritualidad. El bawe es asi
concebido como un espacio numinoso. Como se
narré mas arriba, el origen del rio se remite al
mito de los surem, quienes lo poseian y traslada-
ban hacia donde querian migrar. E1 mar, en cam-
bio, es un espacio donde habitan los antecesores
de los yaquis que no aceptaron el cristianismo y
los jiapsim de quienes ahi murieron sin rituales
mortuorios. Por ese motivo en los rezos dedica-
dos a los difuntos es obligatorio pedir en primer
lugar por el descanso de éstos.

En la investigacién en campo pude observar
tres fiestas en donde el agua es significativa: dos
de ellas con respecto al mar en la celebracién de
la Virgen del Carmen y una més en el dia de San
Juan Bautista, donde el rio simboliza a través
del rito la unidad de los pueblos.

La fiesta del Carmen se lleva a cabo el 14 de
julio en dos localidades: Bataconcica, ubicada al
extremo sur del territorio yaqui, y en las Guasi-
mas, asentada en el extremo norte. Ambas po-
blaciones cuentan con referentes de fundacion
en torno al agua. En el caso de Bataconcica, los
pobladores describen que cuando el rio atn no
era encausado en la presa, el derrame de agua
inundaba parte de su valle, provocando la for-
macién de una laguna en la que era posible pes-
car y desde la que partian pangas con direccién
a los pueblos yaquis nortenos y hasta Guaymas.
Las Guasimas, en cambio, por su cercania con la
costa, ha sido una comunidad tradicionalmente
pesquera. Dado que ambas localidades son las
mas alejadas entre si dentro del Toosa y repre-
sentan las orillas del Territorio Yaqui, es posible
lanzar la hipétesis de que la fiesta del Carmen
es una festividad que hace referencia a un espa-
cio primigenio en el que se identificaban las



fronteras. En ese sentido es comprensible una
celebracién comtn, primero por su asentamiento
fronterizo y después por las redes que debieron
construirse con la circulaciéon de las pangas.

A la Virgen del Carmen se le conoce como la
Reina del Mar y Patrona de los Pescadores. Du-
rante su festejo era tradicional hacer un recorri-
do en panga con la imagen a cuestas, pero ac-
tualmente éste sélo se realiza en Las Guasimas.
Debido a la sequia en Bataconcica este rito se
ha cancelado. La relacién entre la virgen y el
mar puede llevarnos a conjeturar una cercana
significacion entre ésta y la Abuela del Mar, lla-
mada en ocasiones Yo omuumuli. Pues se obser-
va que la deidad femenina es colocada simb6li-
camente en la jerarquia del santoral por encima
de otros santos masculinos, como Tobias, cono-
cido también como patrono de los pescadores,
sin embargo, a éste no se le realiza una festivi-
dad especifica.

El mar, o “la mar”, como debiera ser dicho
correctamente en el género que le otorga la con-
cepcién yaqui, es un ente con personalidad pro-
pia a la que le molesta la presencia irreverente
de los visitantes. “Es tanta su salinidad —dicen
algunos yaquis— que es necesario lanzarle tro-
zos de piloncillo para que se endulce y permita
a las personas mojarse con sus aguas”. Asimis-
mo, su personalidad celosa repudia la presencia
de mujeres menstruantes por lo que aquellas no
pueden ingresar mas que fuera de su periodo. El
agua salada, de este modo, cuenta con una inter-
pretacion de hostilidad y de muerte a la que se
debe apaciguar.

La relacién entre agua-abuela-muerte se en-
cuentra también registrada por José Nicoli en el
siglo XIX:

Tal sucedia con las tribus sonorenses, que
creian elevar sus sencillas oraciones hasta
el trono del sol y la luna.

Para estas tribus existia una vida superior
donde las buenas o malas acciones de este
mundo recibian su premio o castigo; es de-
cir, no estaban inconscientes respecto a la
inmortalidad del alma humana. Un enano,
a quien daban el nombre de Butzu Uni, re-
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cogia las almas en su barca, y después las
conducia a una espaciosa laguna. Butzu
Uni era como el Carén de la mitologia an-
tigua atravesando las cenagosas aguas de
Aqueronte. Una vieja llamada Vateconhoa-
tsiqui, como premio a las almas de los bue-
nos se las comia; cuando estaban pintadas
simbolizando el mal, entonces la vieja jus-
ticiera las arrojaba 4 la laguna.2%8

En comparacion el rio es concebido con una
personalidad menos agresiva, lo que me remite
a una relacién estrecha entre agua dulce y bau-
tismo: ingreso a la humanidad, bienestar y sa-
nacién.?® La significacién que dan los yaquis al
agua del rio (o agua dulce) es posible observarla
en la fiesta de San Juan Bautista, realizada en
Vicam Pueblo del 22 al 26 de junio:

En cuanto aparece el Lucero de la Manana
(el 24 de junio) suenan los cuetes anuncian-
do el amanecer y los miembros de ambas
ramadas se dirigen a la iglesia para reali-
zar los rezos y cdanticos del “Alba”. En cuan-
to culminan, todos juntos, acompanados de
los matachines y el pueblo en general se di-
rigen “al rio” para el bautismo.

Desde hace algunos anios el rio estd total-
mente seco, por lo que se usa agua que se
desvié deliberadamente del canal para
stembras y hacen una especie de laguna ar-
tificial en la que se pueda llevar a cabo la
ceremonia. El recorrido hasta este lugar es
de aproximadamente tres kilometros. Du-
rante el trayecto los rezos, cdnticos y danzas
contintian. Al llegar depositan la imagen
de San Juan frente a la laguna, el maestro
dirige unas palabras para recordar la im-
portancia del bautismo. Las mujeres depo-
sitan velas alrededor de la laguna para

208 Patricio Nicoli, El estado de Sonora. Yaquis y mayos.
Estudio Histérico (1885), Gobierno del Estado de Sonora,
1993, p. 53.

209Hay una creencia yaqui que senala que quién toma
agua de los yaquis no puede irse jamas o vuelve constante-
mente. Idea que provocé muchas bromas hacia mi persona:
“Tomaste agua de los yaquis por eso vienes a cada rato”.
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tluminarlo de las tinieblas que en el ama-
necer atin no se han disipado. El maestro
es el primero en bendecir el agua 'y en echar-
la con la mano sobre su cabeza. Los mata-
chines se han despojado de sus coronas de
flores y se han sentado en una orilla para
ver el ritual.

El pascola yo’owe dirige unas palabras a la
concurrencia, dice algo mds o menos asi:
“Este dia venimos a bautizarnos, y espera-
mos que esta agua bendiga a todos los que
estdn aqui, que bendiga a los que estdn al
sur, al norte, a los del este y a los del oeste;
a los de la sierra, a los del mar; a los cuatro
puntos de la tierra; a los cinco continentes;
a los que no quisieron veniry no pudieron, a
los que se quedaron en el camino; a los enfer-
mos, a las mujeres, a los ninos, a los an-
cianos, a los gobernadores...” Tras ello
toma su mdscara de pascola, se hinca y se
echa agua en la cabeza con la mdscara. La
concurrencia se forma para hincarse frente
a la laguna y ser bautizado por el agua de
la mdscara del pascola.?'°

Lo que se observa es una transformacién de
los rituales individuales y privados en un ritual
publico y colectivo. Los rituales de crisis vitales
como el bautismo, y el de “echar agua” (este 1l-
timo privado)?!!, son asi reivindicados ante el
rio como un refrendo de pertenencia al catoli-
cismo yaqui y a la sociedad yaqui. El bautismo
dirigido por el pascola en la fiesta de San Juan
hace de este modo un acto individual extensivo
a todos los presentes y a los ausentes (mencio-
nandolos). Transforma asi el bautismo personal

210 Diario de campo de la autora, Vicam Pueblo a 25 de
junio de 2008, archivo personal.

211Kl ritual de “echar agua” se realiza de manera priva-
da en una habitacion familiar. E1 maestro litargico echa
agua sobre la cabeza del nifio mientras entona oraciones y
le ofrece con una vela la primera luz que guiara su vida; en
compania de sus padrinos le coloca sus primeros nombres.
Este se lleva a cabo con la intencién de que los recién naci-
dos pueden concebir el sueno tras aceptar el ruido de los
truenos, la lluvia y el viento. Me detendré un poco mas en
este ritual en el altimo capitulo de esta tesis.

en grupal. A diferencia de la fiesta de la Virgen
del Carmen, donde se encuentran simbélica-
mente los limites que hacen frente a la otredad
—con “el mundo no yaqui” y con el mar por
donde llegaron los primeros cristianos—, en la
fiesta de San Juan Bautista el rio es el elemento
de union entre los cuatro puntos cardinales, los
vivos, los ancestros, los pueblos y las creencias
del catolicismo yaqui.

Desde mi perspectiva, la festividad a la Virgen
del Carmen, celebrada en las orillas del Territo-
rio Yaqui y la fiesta de San Juan Bautista, en la
cabecera principal (al centro de los ocho pue-
blos) muestran una relaciéon que sélo puede com-
prenderse bajo una interpretacion del bawe: el
agua yaqui. Con estos dos procesos rituales se
crea un circulo de cierre del espacio y al mismo
tiempo una interseccién entre los diferentes lu-
gares que componen el territorio y los elementos
significativos de su cultura.

Hasta este punto en este capitulo he tratado
de exponer de manera puntual las caracteristi-
cas particulares de cada espacio que compone la
territorialidad yaqui. El Toosa puede ser enten-
dido como el concepto mas cercano al que conce-
bimos en la cultura occidental como “territorio”,
y aunque pudiera parecer una metafora su tra-
duccién como “nido”, para los yaquis su signifi-
cado es una idea plausible, es pues un nido al
cuidado de la cabeza de la tribu: el Gobernador.
Un espacio terrestre cargado de significado,
donde se yuxtaponen dos formas de percibir el
espacio: el mundo objetivo y el yo’o ania. Visto
asi el desierto no puede ser concebido como han
senalado otros autores, como lugar vacio, peli-
groso o de exoneracién. En oposicion el desierto
yaqui cuenta con cualidades que lo distinguen
de otro tipo de paisajes y de otros desiertos.

Si bien aqui me remiti principalmente a la
descripcién y analisis de la configuracién de las
distintas instancias que componen el Toosa,
queda por profundizar en la composicién y ex-
plicacién de los asentamientos yaquis, los cuales
se designan como los Ocho Pueblos. Su origen
mitico y su ordenamiento actual, seran aborda-
dos en el siguiente capitulo.



Capitulo V

Los miticos Ocho Pueblos yaquis

Como se senal6 antes, el Toosa es concebido como
un nido habitado y resguardado por los yaquis,
principalmente por los coyotes-capitanes de las
Guardias Tradicionales. En su conjunto el nido
yaqui esta conformado por el valle y sus cerros,
el litoral, el rio, los campos de cultivo, la sierra, el
monte y los Ocho Pueblos, ademés de la nocién
espacial del yo’o ania (el reino antiguo). Dado
que mas arriba se hace referencia a cada instan-
cia espacial de manera puntual, en este apartado
s6lo expondré lo relativo a los denominados
Ocho Pueblos, los cuales considero parte de una
concepcion anclada en una cosmovisién ances-
tral. Actualmente se cuenta con mayor ntimero
de poblaciones, sin embargo, para los yaquis la
proliferacion de nuevos asentamientos no ha
transformado la percepcién del espacio, el cual
sigue delimitada en el imaginario social con la
misma cantidad de poblaciones.

5.1 La fundacion de los Ocho Pueblos

Segiin narra lo que se ha conocido en el campo
académico como Testamento Yaqui, tras el dilu-
vio, ocho “profetas” acompanados de angeles
recibieron los pueblos dotados divinamente
como herencia,?'? siendo quienes trabajaron
para fundarlos Jose Ygnacio Bayuletey, Andres

212Ver E. Spicer, Los yaquis, op cit, p. 216, y E. Spicer,
“El problema yaqui”, América Indigena, No. 4, Vol. V,
México, D.E., Octubre, 1945, p. 272-286.

Kuzme, Patricio Yhuikoyoli, Sisto Jiosia, Juan
José Sealey, Jistei Kauhuamea, Sion Kauhuamea
Yomomoli y Cosme Tajinkoi, cada uno estable-
ciendo un pueblo:

No.1 the ones who were being given Kokoim
Pueplo, our

elder father earth inheritance,

the one who received it, José Ygnacio Bayule-
tey,

Pueblo Holy Spirit, like this is called this
Kokoi Pueplo,

No.2 Vascom Pueplo, our elder earth, with
prophets

who worked it, Andres Kuzme,

a Yaqui priest, Pueplo Eden, Santa Rosa, like
this

is called this Vasco Pueplo

No.3 Torim Pueplo, our elders, the one who
was given this our

elder earth, Patricio Yhuikoyoli

Pueblo San Ygnacio, like this is called this

Pueplo Tori

4. Vicam Pueplo, our elders, this earth

inheritance, the one who was given it, Sisto
Jiosia, Pueplo

of our Virgin Queen Guadalupana, like this in
named

this Vicam Pueplo
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No.5 Potam pueblo, our elders, this our
earth inheritance, the one who was given,
Juan Jose Sealey,

of the Most Holy Trinity, like this is called
this Potam Pueplo

No.6 in Rajum, our elders, this earth

inheritance, the one who was given,

Jistei Kauhuamea,

Pueplo San Manuel Kustorio, like this is na-
med

this Raju Pueplo

No. 7 Huivis Pueplo, our elders, this earth

inheritance, the one who was given, Sion Kau-
huamea Yomomoli,

Pueplo San Rafael, this Pueplo Huivis

No.8 Pueplo Belen, our elders, this our
earth, the ones who were given, our elders,
the ones who receive the inheritance,
Cosme Tajinkoi,

San Pedro, like this called

Belen Pueplo®?

Cada pueblo se concibe como unidad “sagrada”,
ocupando un lugar especifico en la ordenacién y
distribucién del espacio, asi como devoto del pa-
trono de dicha poblacién. De este modo los
“Ocho Pueblos tradicionales” yaquis son, de su-
reste a noroeste: Cocorit, Bacum, T'6rim, Vicam,
Pétam, Rahum, Huirivis y Belen. Algunos de
ellos han sido significados como lugares de suma
trascendencia en el catolicismo yaqui al conside-
rarse lugares donde Jests o “el viejito” —como
llaman en ocasiones a Jesucristo— vivio:

En los relatos sagrados se ha dado a veces
nombres biblicos a sitios y colinas, de modo
que existe un Edén, un Sinai, un Gélgota y
un Belén. Esta reinterpretacién de anti-
quisimos linderos yaquis indica cuén
grande ha sido el genio de los yaquis siem-
pre presente al integrar asi los préstamos

213Version traducida del jiak al espanol, tomada de Larry
Evers, op cit, p. 100.

culturales. Al oir los mitos, se vuelve clari-
sima la naturaleza de caracter sagrado de
la tierra; no es sagrada solamente por ha-
ber sido la morada de los antepasados y por
ser hoy la propia, sino que es sagrada al
igual que lo era para los cruzados la Tierra
Santa, porque todos los santos nacieron y
murieron alli.?™

Aunada a esta resignificacién del espacio por
el contacto con el catolicismo jesuita, en la cos-
movisién yoeme se concibe el orden de los Ocho
Pueblos en dos grandes grupos: pueblos del no-
roeste y pueblos del sureste. Fundados en un
espacio mitico, tras la lucha enfrentada entre
surem renegados y surem pro-cristianismo.
Respectivamente, Vicam se convirtié en la ca-
becera de los cuatro pueblos del sureste: T6rim,
Bacum y Cécorit; y Pétam en la cabecera de
Rahum, Hurivis y Belen, hacia el noroeste. De las
dos Vicam es la cabecera principal.

Aunque es dificil establecer cudl es el origen
de los Ocho Pueblos, algunos autores ubican su
fundacién en el siglo XVII. Raquel Padilla 'y Zu-
lema Trejo?!® sefialan que los yaquis fueron re-
ducidos originalmente por los jesuitas en once
asentamientos y posteriormente en ocho:

A diferencia del valle que siempre ha esta-
do ahi, los Ocho Pueblos tienen un origen
muy concreto, fueron fundados en el siglo
XVII, cuando el misionero jesuita Andrés
Pérez de Ribas penetr6 en la cuenca del
rio Yaqui (...) Aunque el origen de los
Ocho Pueblos esta directamente relacio-
nado con los métodos evangelizadores de
la compania de Jesis, para mediados del
siglo XIX los yaquis parecian haber olvi-
dado su origen.?16

214K, Spicer, “El problema yaqui”, op cit, p. 279.

215Raquel Padilla y Zulema Trejo, “Los ocho pueblos
como concepto”, en Conflicto y armonia. Etnias y poder
civil, militar y religioso en Sonora, México, CNCA / INAH
Sonora, 2009, p. 195-212.

216Raquel Padilla, “Los ocho pueblos como concepto”,
idem, p. 201. El paréntesis es mio.



Aun cuando al parecer el concepto de Ocho
Pueblos esta estrechamente relacionado con la
instauracién de las misiones, para los yaquis
éstos son anteriores al periodo de evangelizacion
y han existido en todas las épocas. Sin embargo,
coincido con Padilla y Trejo cuando senalan que
la nocién de Ocho Pueblos corresponde princi-
palmente a una idea mas que a la existencia con-
creta de los mismos. En distintos momentos de
la historia yaqui estos han cambiado de nimero
y de ubicacion, sin que se contravenga en el ima-
ginario y en el discurso yaqui la creencia de que
la poblacién esta organizada en dicho ntimero de
poblaciones. Lo cual es comprensible si se toma
en cuenta tres aspectos: a) la movilidad provoca-
da por la creciente del rio; b) las constantes lu-
chas armadas que obligaban a la migracién y con
ello a la disolucién de los poblados; y, ¢) la distin-
ciéon arquitecténica que hacemos de “pueblo”
desde una perspectiva occidental frente a un orde-
namiento disperso que es comprendido como una
unidad poblacional en la cultura yaqui.?'”

a) Tal como han descrito Padilla y Trejo, ubicar
el asentamiento de las primeras misiones en el
Valle del Yaqui resulta problematico, toda vez
que las constantes inundaciones propiciaban
el traslado de las iglesias y de la poblacion:

Localidades enteras cambiaban de lugar y
en cada ocasion, los sacerdotes solicitaban
nuevos permisos para volver a construir

217“Veamos, pues el concepto de “poblacion”: este concier-
ne a la totalidad de habitantes de un lugar, aun cuando no
exista otro rasgo en comun que el de co-habitarlo, y el de po-
seer, mayoritaria o centralmente, la misma lengua y quizas el
mismo origen étnico. Hasta cierto punto, entonces, podria con-
siderarse la “poblacién” como un hecho natural o casi-natural.
De acuerdo con lo dicho, en cambio, “pueblo” configura una
creacion cultural. “Pueblo”, en efecto, designa una ligazén de
los habitantes de un pais en torno a un objetivo comtin, un
vinculo que conlleva implicitamente una voluntad de accién,
o directamente un accionar conjunto. Esta diferenciaciéon que
hacemos implica cuando menos la posibilidad de que no todos
los habitantes de un lugar participen o deseen participar en la
persecucion de una meta comin”. Conrado Eggers Lan, “Los
conceptos de “Pueblo” y “Nacién” en la propuesta de Unidad
Latinoamericana”, http://www.cepag.com.ar/pdf/peronistas_3/
eggers%20lan.pdf, (08/10/2010), p. 29.
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sus edificios misionales en lugares diferen-
tes pero bajo el mismo nombre. (...)
Siendo coherentes con un ecosistema tal,
los yaquis construian y reconstruian sus vi-
viendas con materiales perecederos, pero
los no nativos, cuya memoria se construye
en los vestigios materiales, eran los sufi-
cientemente obstinados en imponer los ca-
nones espanoles que implicaban mucho
trabajo y tiempo para con adobe levantar la
casa de Dios y la del cura que, igualmente,
terminaban por desaparecer.?'8

La situacién no cambié de manera abrupta,
todavia hasta 1949 se presenté la dltima gran
inundacién que orill6 al reordenamiento de los
asentamientos.?!® Con la construccién de la
presa La Angostura se dio fin a una época de
traslados por causa del agua.

b) El periodo de guerras que enfrent6 la tribu en
distintos momentos de su historia (siglos
XVIII al XX) obligé a la migracién de sus
miembros a causa de la persecucion y de las
deportaciones hacia el sur de México. Algunos
huyeron a las colonias recién creadas en Her-
mosillo, otros més hacia el poblado de Santa
Rosalia en Baja California Norte; familias en-
teras buscaron refugio en Arizona, Estados
Unidos, y algunos “rebeldes” se escondieron
en la Sierra del Baakateebe. El abandono de
los poblados provocé su desaparicién. Visto
asi, a una cultura de traslado de sus asenta-
mientos por causa de las inundaciones, se
sumoé el abandono por motivos de la guerra:

En aquellos siglos por las inundaciones, en si-
glos mas recientes por las constantes guerras
que enfrent6 el pueblo yaqui en su territorio
y que terminaban con el incendio y la des-
truccién de los recintos sagrados.??

218Raquel Padilla y Zulema Trejo, idem, p. 200.

219 Como se observé en el capitulo II, el reordenamiento
de los poblados yaquis a partir del desborde del rio es par-
te de su vida cotidiana y de su historia, incluso en los mitos
se habla de cuando los surem se cambiaban de lugar llevan-
do su rio con ellos.

220Raquel Padilla y Zulema Trejo, idem, p. 200.
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Pese a la situacion de préfugos y guerrilleros
la nocién de Ocho Pueblos permaneci6 en la
mentalidad de los yaquis que se escondieron en
la sierra del Baakateebe. Pues atin ahi mantu-
vieron una organizacién con base en ese ima-
ginario:

Don Fermin cuenta que su suegro, siendo
nino, se perdio en la sierra “en los tiem-
pos en que estaba la guerra”. Como no en-
contraba la manera de regresar con los
suyos, se asusté mucho. Estaba ya lejos de su
territorio y penso que no volveria a ver a
su familia. Delimitaban la sierra con la
pura imaginacién y se daban una idea de
hasta donde llegaba su territorio de acuerdo
con las fronteras que tenian sus pueblos
en el valle. Pero como su suegro era muy
Jjoven no sabia muy bien cudles eran los
limites, asi que cuando se dio cuenta es-
taba perdido. Tras una larga caminata se
encontré con unos guerrilleros baquenos,
o0 sea, originarios del pueblo de Bacum;
con los “indios alzados”. Estos se compa-
decieron de él porque corria mucho peli-
gro estando solo. Dice Don Fermin que
durante dos anos el muchacho estuvo con
los guerrilleros. Con ellos su suegro apren-
dié a conocer la sierra.??!

Seguin este testimonio, fue la organizacién a
partir de la concepcion de los Ocho Pueblos lo
que permitié dar orden en la sierra a los batallo-
nes rebeldes, dio continuidad a la ritualidad y a
la permanencia de una memoria colectiva que
ayudé méas adelante a asentar los pueblos en el
valle cuando se apacigud el conflicto.

¢) La nocién actual que concebimos acerca de la
estructura espacial de un “pueblo”, impuesta
como modelo arquitectonico durante la Colo-
nia, no gozé de misma suerte en el septen-
trion de la Nueva Espana:

221 Etnografia de la autora. Archivo personal. Comenta-
rio de Don Fermin Flores.

En contraste con lo que sucede en otros
rumbos donde la idea de misién se asocia a
una estructura material, en el Yaqui este
concepto no puede rastrearse en un conjun-
to de piedras, pues el Rio desbordaba sus
aguas con frecuencia y desaparecia los po-
blados aledanos. Las misiones en el Yaqui
partieron de un territorio cuando los jesui-
tas estructuraron la colonizacién, pero se
volvieron utdpicas por las condiciones pro-
pias de la ecologia.???

Tal como Calvo registré en el siglo XIX, los
yaquis estaban repartidos en cuatro parroquias
y cuatro pueblos de visita, pero los asentamien-
tos de las viviendas se encontraban dispersos
entre el monte.??® Sin duda la concepcién de
Ocho Pueblos no dependi6 nunca de asenta-
mientos ordenados como unidades arquitecténi-
cas alrededor de un centro. Atn en la actualidad
se observan caserios dispersos, alejados del que
ahora si se concibe como el centro poblacional y,
aun cuando se encuentren en lugares fronteri-
zos, entre un pueblo y otro, se adscriben a un
pueblo determinado.??* Incluso se observa que
los yaquis nacidos y crecidos en un lugar distin-
to al de sus progenitores se adscriben al pueblo
originario de sus padres. De este modo la perte-
nencia a un lugar depende més de una filiacién
de ascendencia que espacial. Posiblemente tal
adscripcion dependa de otros referentes cultu-
rales. Haciendo caso del testimonio que recogen
Padilla y Trejo, es probable que con un estudio
profundo de las relaciones de parentesco se en-
cuentren coordenadas de inteligibilidad que or-
denan la idea de “pueblos” por clanes:

Pero atin hay mas, existen en el Yaqui es-
pecies de linajes o clanes que se distin-
guen por un nombre en particular,
generalmente de algin animal, y muchas
veces estos estan vinculados a un pueblo

222Raquel Padilla y Zulema Trejo, idem, p. 198.

223 Eduardo Flores y Edgar O. Gutiérrez, idem, p. 134.

224Un ejemplo de esta disposicién y adjudicacion en el
siglo XIX puede revisarse en la cita que hice de Vicente Cal-
vo en el capitulo uno de este trabajo.



de procedencia en especifico. Wikit, por
ejemplo, significa “pajaro”. Para el yo’eme
es sumamente importante reconocer el
pueblo del que proviene y el pueblo donde
vive. En sus conversaciones es muy co-
mun que den santo y sena de sus movi-
mientos por los pueblos.

Los Jutahuijuris son originarios de P6-
tam, los Paros (liebres) de Térim, la familia
de los Tabos (conejos) es de Vicam, los Wicha
(espino, espinoso, espinoza) son de Cocorit.
Segtn el yaqui Silvestre, estos linajes fue-
ron modificados por los jesuitas.??

Con base en estos tres puntos es posible sena-
lar que, independientemente de su origen, mito-
l6gico o histoérico, el imaginario de los Ocho Pue-
blos ha permitido a los yoeme ordenar su
sociedad en el espacio. Ante un ecosistema que
imposibilité la consolidacién de los poblados y
frente a una serie de guerras que destruyeron
los asentamientos, la idea ha sido el referente
que posibilita la reestructuracion, redistribucién
y fundacion de las poblaciones con una gran ca-
pacidad de resiliencia. Una resiliencia no sedi-
mentada en la posibilidad de recuperacion para
proyectarse a futuro, sino al contrario, para vol-
ver a ser como en el origen: el eterno retorno,
diria Mircea Eliade.

5.2 La refundacion de los Ocho Pueblos
tras la guerra

En el periodo de guerras los pueblos yaquis ha-
bian enfrentado modificaciones drasticas en su
composicién social o en su ubicacién.??¢ Todos
habian sido invadidos y algunos llegaron a des-
aparecer completamente. Spicer asegura que fue
justamente el inicio de la Revolucion lo que de-
tuvo la intromisién de los mestizos en dichos po-
blados. Lo que significé un respiro para la tribu,

225Raquel Padilla y Zulema Trejo, idem, p. 205.

226 Para una visién mas amplia de este proceso se puede
revisar el capitulo V de la obra de E. Spicer, Los Yaquis,
idem.
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éste se present6 con las negociaciones de 1917
—entre el lider yaqui Ignacio Mori y el entonces
gobernador de Sonora, Adolfo de la Huerta— en
donde se acordé la expulsién de los blancos de
Pétam y Vicam, la reconstruccion de seis iglesias
(exceptuando las de Cocorit y Huirivis) y el re-
conocimiento de los Ocho Pueblos, lo que dio a
los yaquis una periodo de paz de dos décadas,
lapso en que algunos grupos de yoemes volvieron
al territorio.

El inicio de esta restructuracién se vio in-
terrumpida diez anos mas tarde a causa de la
invasion de hacendados, la ocupacién militar y
nuevas deportaciones de yaquis al sur del pais.
La causa que motivé la nueva politica fue la
construcciéon de canales de riego que desviaban
el afluente del rio Yaqui hacia el sur, en direccién a
la recién nombrada region Valle del Yaqui, en
manos de empresarios agricolas. La oposicion de
los yoeme a esta desviacion culminé en una serie
de ataques guerrilleros en contra de los mestizos
invasores.

Tras un complicado proceso de ataques y
contraataques, la pacificacién no se presenté
hasta 1937, cuando el entonces presidente de
México, general Lazaro Cardenas, ordenoé la
restitucion definitiva del “territorio”. Dado que
en el acuerdo sélo se reconoci6é como propiedad
de los yaquis las tierras y pueblos ubicados en
la margen norte del rio, Cécorit y Bacum, que
ya contaban con una invasién importante de
mestizos, quedaron fuera de lo pactado, dando
como resultado la posibilidad de restablecer
sélo seis pueblos.??7

La concepcién de reorganizar el territorio en
Ocho Pueblos trazo las coordenadas de inteligi-
bilidad para la tribu que permitieron reestruc-
turar la organizacién del espacio de acuerdo con
la lu’uturia, pero la tarea no fue sencilla. No
sélo se habian dejado fuera dos pueblos, ademés
tres de ellos habian desparecido:

227Copia de los comunicados entre la Tribu Yaqui y el
gobierno federal y estatal durante el proceso de restitucion
del territorio pueden consultarse en el “Apéndice” de la
obra de Alfonso Fabila, Las Tribus Yaquis de Sonora,
idem.
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In the Yaqui River country itself the fact
that two of the eight original pueblos have
been taken over by Mexicans and that the
sites of three others are uninhabitable (or
almost) as result of depletion of the water
supply is an important political issue.??®

En la reconstruccién de las localidades inter-
vinieron nuevos factores: las condiciones en que
se encontraban los asentamientos, el lugar de
origen y la posicion bélico-politica de los yaquis
al reintegrarse. El estatus con que retornaron
los antiguos pobladores, como ex-militares; “al-

zados”, “rebeldes” o “broncos”; “apaciguados”;

“torocoyoris” o “traidores”; definié las condicio-
nes de reestructuracion del tejido social y acarre6
serias transformaciones en la reconstruccién y
disposicién de las localidades.??®

En estas condiciones es comprensible que la
refundacion y el repoblamiento se presentaran

28 Edward Spicer, “Yaqui villages past and present”,
The Kiva, No. 1, Vol. 13, November, 1947, p. 4.

229 Como yaquis ex militares se senala a quienes partici-
paron de manera voluntaria o como leva en la Revolucién.
Como “alzados”, “rebeldes” o “broncos” se conoce a quienes
lucharon al lado de Cajeme y/o Tetabiate y mas tarde se in-
tegraron a los grupos guerrilleros, asi mismo incluye a quie-
nes permanecieron préfugos en la sierra. Como yaquis
“apaciguados” se identifica a quienes permanecieron en el
valle integrados a sus pueblos o se desplazaron hacia otras
regiones. “Torocoyoris” es un calificativo, por demas exclu-
yente, que designa a los yaquis que lucharon del lado del
poder estatal o federal en contra de su pueblo, por tanto se
les llama “traidores”. Sin embargo esta caracterizacién no
fue fija para todos, en la mayoria de los casos los yaquis es-
tuvieron de un lado o de otro en distintas coyunturas. Para
profundizar en la complejidad de este tema se pueden con-
sultar las siguientes obras que se abocan a “las Guerras del
Yaqui” y a la participacién de los yaquis en la Revolucién
Mexicana: Cécile Gouy-Gilbert, Una resistencia india: los
yaquis, México, INI/ Centre d’Etudes Mexicaines et Centra-
mericaines, 1983. Raquel Padilla, Yucatdn, el fin del suerio
yaqui. El trdfico de yaquis y el otro triunvirato, Sonora, Go-
bierno del Estado de Sonora/Secretaria de Educacién y Cul-
tura, 1995. Alfonso Toraa, Frontera en llamas. Los Yaquis
y la Revolucién Mexicana, Sonora, UNISON/CESUES, 2006.
Ana Luz Ramirez Zavala, La participacion de los Yaquis en
la Revolucién 1913-1920, Tesis de Licenciatura, Universi-
dad de Sonora, Hermosillo, 2005.

La explicacion de la reconfiguracion del espacio yaqui en
el siglo XX por estos principios no es ninguna novedad para el
caso de Pétam, en cambio, para otros lugares todavia hay
aspectos que senalar.

de manera lenta y arrastrando serias diferencias
entre los yaquis, sobre todo con marcados con-
trastes entre los pueblos del noroeste y los del
sureste. Algunos miembros de la tribu actual-
mente aseguran que Belén, Rahum y Huirivis
habian desaparecido por completo a causa de la
migracion, la deportacién, la huida a la sierra y
por su sumaria participacién en los conflictos ar-
mados.?®® Los pocos que se habian aferrado al
valle se concentraron mas al norte en Pitahaya,
una localidad planeada y resguardada por mes-
tizos y por el poder estatal, con un nuevo desta-
camento militar para el control de la tribu.

En cambio Pétam, Vicam y Térim habian per-
manecido en el mismo lugar, habitados por al-
gunos yaquis e invadido por militares;?3! por ese
motivo se considera que ahi se concentraron los
yaquis “apaciguados”. También se senala que
parte de esta poblacién, sumada a los de Cécorit
y Bacum, fueron quienes se escondieron masi-
vamente en la Sierra del Baakateebe como “ya-

230Kl caso de Huirivis destaca entre estos, pues sus ha-
bitantes se alzaron primero en grupos guerrilleros y poste-
riormente se enrolaron de forma sumaria en los batallones
revolucionarios. Muestra de ello es el batallon conocido
como “Los Fieles de Huirivis” que apoyaron estrechamente
al general Alvaro Obregén en un periodo tardio de las guerras
yaquis. Ana Luz Ramirez Zavala, idem, p. 49.

231 Aunque Térim, Pétam y Vicam compartieron condicio-
nes similares, el caso de Térim tuvo algunas excepciones: el
poder estatal habia realizado remodelaciones con un trazado
cuadricular, plaza y quiosco, a la usanza del tipo mexicano.
Sin embargo, asegura Spicer, éste “nunca perdié del todo
su caracter yaqui”: “T'érim habia sido escogido por la fami-
lia Torres para sede de la dinastia, y habian intentado im-
pulsar su crecimiento como centro sonorense de las artes,
aunque sin mayor éxito. Habian remodelado un parte del
pueblo siguiendo el tipo de asentamiento mexicano, lim-
piando y construyendo una gran plaza en la orilla del rio
Yaqui, donde colocaron palmas, estatuas y un quiosco don-
de los domingos tocaba la banda. A un lado de la plaza habia
un gran cuartel que durante todo el régimen de Torres alo-
j6 a varios centenares de soldados y que siguié siendo utili-
zado durante la Revolucion y fue incluso ampliado (...) El
plano cuadriculado de las calles sélo era respetado en las
inmediaciones de la plaza: la iglesia yaqui se mantuvo don-
de siempre habia estado desde la época de los jesuitas, en
un promontorio rocoso al lado occidental de la plaza, y las
casas de los yaquis (...) siguieron construyéndose en la tra-
dicional forma dispersa entre los mezquites a lo lado de los
senderos que llevaban a la iglesia-centro”. Spicer, Los Ya-
quis, idem, p. 286.
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HABITANTES DE L?S) POBLADOS YAQUIS
9

Mestizos
POBLADOS Yaquis |y hlancos
Toltalegworisesa. o 9,531 11,124
Babjoriess St B e 100 ——
Bidcum (munieipio) ........... 95 1,109
Bataconcicai iowaa eRiE R T e 1,500 ool
Céeorit (muniecipio) ............ 456 7,025
COTRgene, hioe i i e e 80 e
Compriertas S H SN CLEEERER R L 80
GuegtagdAllfas s i i aan s s e 500 —
EISBabiiro & siad st e 30
I Lo DN e e e st e G 500
HUATAChe e Nty el b i 20 80
Hulchamocor Seadir. s o v o 40 160
Jiabores it onp F el R 100
Botambe s rurd i Se gl i v 2,500 250
Bitahayas s e s e 100 _—
BalorParador i ve v b i 100
ierragBlanCais 7 et e 30
%‘rérim e B B S o Lo 300 —_
Jeamni S Lo CIO N e 2,500 2,
R S N R e SR ’500 2

_ (9).—En estas cifras no se comprenden las familias
dispersas en Sonora, asi como tampoco los expatriados
politicos que se hallan aun en Veracruz, Tlaxcala, Esta-
dos Unidos, ete., y que se han estado repatriando.

Cuadro 1. (Fabila, 1978: 129).

quis alzados” y sufrieron intensamente la de-
portacién.?32

Testimonios actuales describen que tras la
“repatriacion”, los yaquis fueron reducidos, bajo
vigilancia militar, en dos grupos: los lugarenos
de Vicam, Térim, Bacum y Cécorit se concentra-

232 Como sefialan Padilla y Trejo, idem, los pobladores de
las localidades del norte acusan a los del sur de no habar
participado tan activamente como ellos en las disputas ar-
madas y de ser en cambio los que méas han gozado de los re-
sultados de la lucha. Estos datos los he corroborado en el
trabajo de campo, donde efectivamente se asegura que los
pueblos del norte derramaron més sangre en todos los pro-
cesos bélicos y los del sur estuvieron del lado de los “indios
broncos” y de “los apaciguados”.

ron en la localidad asentada alrededor de la es-
tacion del tren llamada Vicam Estacion.?®® Los
oriundos de Rahum, Huirivis y Belén fueron
aglutinados en Pétam.?34

233“Vicam Estacion” o “Vicam Switch” es una localidad
que se inaugurd con la construccion de la estacion del tren
—que conducia de Guadalajara a Empalme— en el siglo XX,
a unos seis kilometros de Vicam Pueblo. Este asentamiento
se encontraba principalmente ocupado por militares, funcio-
narios estatales, comerciantes y empelados del ferrocarril.

234 Otras colonias fuera del territorio en donde se asen-
taron los yaquis que anos mas tarde retornaron al valle
pueden observarse en el articulo de E. Spicer, “Yaqui vi-
llages...”, idem.
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La concentracion de yaquis en unas cuantas
localidades debi6 continuar al menos hacia fina-
les de la primera mitad del siglo XX, como lo in-
dican los datos recogidos por Alfonso Fabila en
1945 (ver cuadro 1), quien todavia observé el
proceso de repoblamiento de los asentamientos.

Segtin el cuadro de Fabila, los yaquis se con-
centraban mayoritariamente en tres localidades:
Bataconcica, P6tam y Vicam Estacién; en con-
traste, Belén, Rahum y Huirivis no existian. Tras
varios anos los yaquis reducidos pudieron reinte-
grarse a sus pueblos originarios o a sus sustitu-
tos. Ciertos grupos decidieron internarse maés
hacia la costa, alejandose lo méas posible de la via
del tren y de la frontera oeste de sus antiguos po-
blados con la intencién deliberada de abarcar mas
espacio y hacer mas amplios los limites de los
mismos. De este modo las dimensiones de los pue-
blos son irregulares. Algunos son mas grandes
que otros y no necesariamente todas las localida-
des estan bajo la jurisdiccién de la Guardia Tra-
dicional que les es mas cercana. Por ejemplo, la
extension territorial de Huirivis, Rahum y Belén,
es tan reducida que apenas cuentan con aproxi-
madamente 50 hectareas de cultivo cada uno, por
fortuna tienen bastante sierra y por ello un am-
plio terreno de agostadero. Otras localidades en
cambio se expandieron ampliamente. Es el caso
de Vicam Pueblo, donde la gente fundé Tetabiate
a una distancia considerable del asentamiento
rector, haciendo sus dimensiones mas grandes.

En el tiempo que los pueblos del sur se concen-
traron en Vicam Estacién sus habitantes mantu-
vieron sus limites poblacionales de acuerdo con
la distribuciéon que ocupaban “originalmente” a
lo largo del territorio. Algunos informantes me
senalaron que esto puede corroborarse con las
pocas tumbas, todavia hoy visibles, de antiguos
panteones que se distinguen entre si por resguar-
dar restos de yaquis de diferentes pueblos: “iNi
muertos nos revolvemos los yaquis!”, dicen.?3

25Incluso, para enterrar a sus muertos, cada pueblo
construy6 en Vicam Estacién su propio cementerio para dis-
tinguirse de los otros. Actualmente pueden encontrarse, en-
tre el monte (juya) del territorio viqueno, tumbas del antiguo
panteén de los baquenos. Estas no han desparecido del todo,
han quedado a orillas del actual panteén, cubiertas y ocultas

Tras el decreto de Lazaro Cardenas (1937),
Bacum y Cécorit quedaron totalmente fuera del
domino yaqui por lo que sus antiguos habitantes
—agrupados en Vicam Switch—, consecuentes
con su cosmovision, partieron a completar los
Ocho Pueblos fundando dos localidades: Toroco-
ba para sustituir a Cécorit y Bataconcica para
sustituir a Bacum.

Cuando salieron de Vicam Estacién los oriun-
dos de Bacum se trasladaron inicialmente al
norte del anterior asentamiento en una locali-
dad a la que llamaron Musechopoi (“donde hay
alto musero”), también conocida como Batacon-
cica. Mas tarde a causa de la inundacién de 1949
se trasladaron hacia lo que hoy se conoce como
Loma de Bacum. El acuerdo original de los ba-
quenos era volver a la primera localidad una
vez que las aguas diezmaran. Sin embargo, de-
bido a la negativa de la mayoria de los migran-
tes, la Guardia Tradicional de Gobierno se
qued6 en “la Loma”, donde atin permanece el
pueblo que sustituy6 a Bacum. El resultado fue
una comunidad enfrentada a causa de las ima-
genes de la iglesia, pues estas se retuvieron en
el nuevo asentamiento y al momento de la re-
construccion de las iglesias el templo principal
quedo en Loma de Bacum.

La fundacién de Loma de Guamuchil, que
sustituy6 al pueblo de Cécorit fue similar:

Con la restitucion de parte de sus tierras y
la imposibilidad de recuperar la poblacién
de Cocorit, Torocoba pasa en 1937 a ser la
cabecera del tradicional pueblo de Cécorit
(...) Los habitantes de Torocoba se habian
movido para entonces a Guamfuchil a raiz
de una creciente que inundé el poblado.
Pero las inundaciones de principios de los
anos cincuenta obligaron a sus habitantes
a desplazarse hacia sitios mas seguros. De

por la maleza. Me informan que el ahora “pantedén yori” era
originalmente el panteén de “los cocorenos” habitantes de
Cécorit, (después conocidos como “los guamuchilenos”). En
Vicam Estacién no hubo panteén para los torimefios porque
su pueblo estaba relativamente cerca de la estacion. En cam-
bio Bacum, Bataconcica y Cocorit si se acomodaron en Vi-
cam Estacién, donde quedaron sus panteones.
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esa manera se mudaron muy cerca de ahi,
a la parte alta de la loma. La nueva locali-
dad cambié de nombre por la de Loma de
Guamichil 236

Sin embargo, en su momento no todos los
cocorenos aceptaron integrarse a las nuevas lo-
calidades. Algunos volvieron al asentamiento
original, pese a que éste permanecia bajo domi-
nio yori, y fundaron en la orilla norte de Céco-
rit la colonia “El Conti”, que todavia prevalece

236 José Luis Moctezuma Zamarrén, De pascolas y vena-
dos. Adaptacién, cambio y persistencia de las lenguas yaqui
y mayo frente al espanol, México, Siglo XXI/El Colegio de
Sinaloa, 2001, p. 82-83. Como bien senala Moctezuma,
Loma de Guamuchil es la inica poblacién con nombre cas-
tellano, el resto conservaron el original o bautizaron los
nuevos asentamientos con nombres en lengua jiak.

Térim: Arriba, a la izquierda el interior de la
iglesia. A la derecha, el panteén y el cuartel
militar (de fondo). Abajo, la explanada
principal. Foto: Enriqueta Lerma.

bajo la jurisdicciéon de Loma de Guamuchil. Hoy
en dia Torocoba es s6lo una pequena comunidad
que forma parte de la Loma. Por el contacto con
la cultura mestiza-nortena, actualmente el des-
plazamiento de la lengua jiak es evidente en este
barrio, asi como las innovaciones en sus manifes-
taciones culturales.?”

To6rim al parecer enfrenté menos problemas
al momento del repoblamiento. Considerando
que durante el periodo de guerras habia segui-
do habitado mayoritariamente por yaquis y
dado que su cercania con Vicam Estacion era
relativamente corta, al momento del retorno

237 Algunas de estas transformaciones se observan en las
celebraciones de la Semana Santa donde sobre todo los cha-
payekas (personajes rituales) muestran variaciones en sus
atuendos y en su comportamiento.
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los recién llegados pudieron establecerse de in-
mediato en T'6rim. Incluso la apropiacién del es-
pacio fue casi total. De la arquitectura cuadricu-
lar que habia dominado el centro del pueblo en
anos anteriores s6lo quedé la plaza. Conforme
los yaquis se fueron asentando y los yoris mar-
chando, los alrededores se fueron haciendo mas
dispersos hasta retomar la forma tradicional
yaqui. Hasta la actualidad Térim es el pueblo
con mayor reconocimiento entre los yoeme, pues
se considera que en él se preserva de manera
mas fidedigna “la tradicién” y es uno de los
menos invadidos por mestizos.?38

Si la reconstruccion de los pueblos del sureste
fue lenta en los del noroeste el proceso fue atn
mas complicado, sobre todo porque tres de ellos
habian desaparecido por completo. Los antiguos
pobladores y sus descendientes habian estado
dispersos en Hermosillo, Pitahaya, P6tam, Es-
tados Unidos y al sur del pais. Esto, sumado a la
heterogeneidad del estatus con el que volvieron
a Sonora, condujo a que al concentrarse en la ca-
becera potena, no todos decidieran regresar a
sus antiguos asentamientos.

La refundaciéon de Rahum debi6 ser tan re-
ciente que atn hoy en dia algunos yaquis muy
jovenes aseguran que forma un mismo pueblo
con Pétam. Segun la version de algunos yoeme,
la Guardia Tradicional de Rahum estuvo hasta
hace no més de cuarenta anos establecida en la
cabecera potena.?®® El traslado hacia lo que
ahora es Rahum ocasion6 problemas al interior
de la comunidad. Como algunos raumenos se
oponian a abandonar Pétam la poblacién se di-

28 A este pueblo se le considera en la actualidad el “mas
tradicional” pese a la serie de acontecimientos histéricos que
enfrenté: en sus inmediaciones no sélo se plane6 el centro so-
norense de las artes y se modificé su estructura arquitectdnica,
también se vio invadido innumerables ocasiones por mestizos,
empresarios, un cuartel del ejército y alojé a miles de chinos
que sufrieron la expulsién en el siglo XIX. Es interesante, ade-
mas, que desde el registro de Pérez de Rivas a este pueblo se
le consider6 el méas renuente a la evangelizacion.

239Esta version contrasta con la de E. Spicer, quien re-
gistra en 1947 que aunque la mayor parte de la poblaciéon
se encontraba en Pitahaya, Rahum ya estaba habitado por
algunos yaquis: “Nevertheless some valiant groups are sti-
1l occupying the old site of rahum, the church has been re-
organized and ceremonies of the old sort are carried out
regularly”. E. Spicer, “Yaqui villages...”, idem, p. 5.

vidi6 en dos bandos, los que pugnaban por re-
fundar su propio pueblo y los que se negaban.
De este modo aunque Rahum se establecié méas
al norte, algunos yaquis permanecieron en la ca-
becera. El resultado fue la duplicacion de los es-
pacios ceremoniales: asi como en Rahum se
ubica la “iglesia principal”, en Pétam permane-
ce una segunda iglesia raumena, la de “Los To-
ribios”, quienes se negaron a reubicarse.?*’

Asi como algunos yaquis se resistieron a parti-
cipar en la ajetreada refundacién de sus poblados,
otros cuentan una larga y ardua trayectoria para
restablecer los propios, como narra el testimonio
de una mujer yaqui, habitante de Huirivis:

Yo naci en Guanajuato porque alld se lleva-
ron a mi mamd, ella era soldadera porque
mi papd era soldado. Anddbamos con él para
todos lados que lo mandaban. Primero estu-
vimos en Guanajuato, luego en Tlaxcala y
luego en Veracruz. Siempre me hablaron mis
papds de su tierra: que era muy bonito, que
ya se querian regresar. Donde yo vivia habia
muchas plantas y drboles, mucha agua y
gente, pero siempre nos queriamos regresar.
Nos trajo el general Amarillas. El primer lu-
gar al que llegamos fue a Hermosillo. Cuan-
do al fin volvimos aqui y vi el lugar de que
tanto me hablaron mis papds no lo creia,
todo me parecia feo, no habia plantas, todo
estaba seco, un montén de sol, calor todo el
dia, no habia agua. No teniamos ni que co-
mer. Sufrimos mucho cuando llegamos a
Hermosillo con unos parientes de mi papd,
estdbamos de arrimados y nos venian mal.
Después llegamos a Pétam, ahi murieron
mis papds. Yo no me quise quedar ahi porque
habia muchos problemas y la gente no nos
veia bien. Y pues me vine para mi pueblo, que
mis papds me decian que era de Huirivis, pero
Huirivis estaba solo. Toda la gente estaba mds
paalld, en el Médano. Ahi si tenian agua por-
que estaban cerca del rio y del mar. Alld estaba

240 Al parecer la iglesia de “los Toribios” posee ese nom-
bre en referencia a Toribio, el personaje que incit6 a una
parte de los rahumenos a permanecer en Pétam.



toda la gente de Huirivis. Yo me vine primero
con mi familia para acd, pero sufrimos mucho
porque no habia ni camino para llegar y tam-
poco habia agua. Cuando ya abriamos cami-
no para llegar a Huirivis habia un sefior que
le pagaba el gobierno, era torocoyori, y venia
y nos tapaba los caminos para que no pudié-
ramos ir por agua ni por comida. Sufrimos
mucho. Todavia hace unos anios aqui apenas
éramos como diez casas.?*!

Los huirivefios permanecieron mucho tiempo
dispersos en distintos pueblos. Una gran parte
se concentré en Potam, de donde algunos se ne-
garon a partir:

Durante la década de 1930 y hasta 1950
una considerable proporcién de los yaquis
de Potam descendian de gente que habia
vivido en Huirivis antes de la dispersion;
los huirivenos siguieron manteniendo su
unidad de grupo a pesar de que no estaban
concentrados en una parte del pueblo sino
ampliamente dispersos. Conservan su pro-
pia organizacién para la vida ceremonial y
su propia asociacion de la iglesia. Asi en to-
das las ocasiones importantes de ceremonia
los grupos de Pétam y Huirivis cumplian los
rituales lado a lado, cada uno con su propio
personal. Esta situacién perduré hasta
1964.242

Pese a que la mayor parte de los huirivenos
estaban en P6tam, algunos se encontraban en
el asentamiento previo al repoblamiento de Hui-
rivis: El Médano o Copas, de donde partié la
Guardia Tradicional en 1961 para trasladarse a
su ubicacién actual. Pero no todos siguieron a su
gobierno, algunos decidieron quedarse en Pétam
debido a diferencias por su estatus social:

241 Tegtimonio de la sefora Juana Zavala, recogido en Hui-
rivis, temporada de campo junio-julio 2009. Testimonios simi-
lares recab6 Jane Holden, quien narra la dificil situacién de
cuatro mujeres yaquis que volvieron a Sonora tras el proceso
de extradicién al sur del pais. Ver. Jane Holden, Mujeres ya-
quis. Cuatro biografias contempordneas, México, FCE., 1978.

242E. Spicer, Los Yaquis..., idem, p. 342.
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Huirivis, Sonora, sabado 24 de octubre de
2009. Segun Silverio, en el siglo XIX, a
causa de la creciente del rio, el pueblo se
cambié a otra zona, un lugar llamado El
Médano, conocido también como Copds
(que hace referencia a una copa de oro).
En su andlisis considera que el pueblo
quedé desolado en la época de las Guerras
del Yaqui, pues la mayor parte de la gente
migré a Hermosillo y después se traslada-
ron a Estados Unidos. En un censo, que
asegura realizo en los pueblos asentados
en Arizona, mds del 50% provenian de
Huirivis, motivo por el cual el pueblo tar-
do en ser restituido. Asimismo asegura
que en Huirivis se formoé el “Batallon de
los Fieles de Huirivis”, quienes apoyaron
a Alvaro Obregén durante el proceso de la
Revolucion Mexicana. Esto incrementé el
abandono del pueblo. Cuando los solda-
dos volvieron no fueron aceptados en el
pueblo por “los Broncos”, por ser conside-
rados traidores a la tribu, ya que Obregén
traicioné a los yaquis. Por ese motivo tu-
vieron que asentarse en Pétam. Los Fieles
de Huirivis al migrar hacia Pétam no per-
mitieron la restitucion de los santos a la
iglesia de Huirivis —que estaban resguar-
dados en Potam—, por ese motivo, actual-
mente hay dos grupos de chapayekas en la
iglesia poteria: los de su localidad y los de
los huirivenios. La tinica imagen que per-
manecié en Huirivis fue El Santisimo (...)
Fue hasta 1961 que se volvié a levantar
Huirivis.?#

Aun ahora Huirivis es una localidad pequena
con poco méas de 400 habitantes. El acceso es
complicado con apenas tres horarios de trans-
porte al dia. Pese a ello y a la lejania espacial de
la poblacién yori, justo por su trayectoria his-
torica es uno de los poblados con mayor despla-
zamiento lingiiistico y que atn esta en proceso

243 Testimonio del sefior Juan Silverio Jaime, recogido en
Huirivis, temporada de campo octubre-noviembre 2009.
Diario de campo de la autora. Archivo personal.
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de “reconstruir su sistema festivo”, como ellos
dicen. Hoy en dia en Huirivis es muy comun el
contacto con los mestizos debido a tres factores
que saltan a la vista: a) en él habita una de las
curanderas mas afamadas de la tribu yaqui,
frecuentemente visitada por poblacién yori;
aunque casos similares se presentan en otros
pueblos, sin embargo, en ellos el contacto no es
tan estrecho; b) ahi se ubica la Casa de la Cul-
tura, sede de Culturas Populares, por lo que in-
vestigadores, antrop6logos y turistas se concen-
tran principalmente en este poblado;?** d) la
escasa poblacion y la poca participacion de sus
miembros en el sistema ritual ha propiciado
que personas de Hermosillo y Ciudad Obregon,
principalmente, tomen parte como fiesteros,
danzantes y padrinos, lo que crea el despresti-
gio en el resto de los pueblos, quienes conside-
ran que en Huirivis “la tradiciéon no se cumple
como debe ser”.

La refundacién de Belén también se poster-
g6. En 1947 Spicer indica que sus anteriores
pobladores se encontraban todavia en Pétam o
permanecian aiin en la comunidad de Pitahaya.
La poblacién se traslad6 a Belén en los anos
posteriores a 1970, por lo que se puede hablar
de una refundacion reciente. Hoy dia la pobla-
cién es escasa contando a lo mucho 200 habi-
tantes. En Belén, hasta hace tres meses por su
camino de terraceria sélo circulaba un horario
de transporte publico al dia por lo que el con-
tacto con mestizos era minimo. Con la inaugu-
racién del pavimento en agosto de 2009 los
transportes se incrementaron a tres horarios.
La vida el Belén no parece facil ya que se carece
de agua. No todas las casas disponen de servi-
cio de luz y tampoco hay servicios médicos. Sin
embargo, al igual que Té6rim esta comunidad
goza de prestigio entre los demés pueblos por
su continuidad en “la costumbre” segltn la
lu’uturia, dicen algunos yaquis.

2441a direccién de Culturas Populares es una instancia
dependiente del Consejo Nacional para la Cultura y la Artes
y del Instituto Sonorense de Cultura que tiene, entre otros
objetivos, difundir las culturas indigenas de México.

5.3 Las dos cabeceras yaquis:
Vicam y Pétam

Mencién aparte merecen las dos cabeceras de
los Ocho Pueblos Yaquis —de las cuales Vicam
es la principal—; en ambas se han presentado
procesos de reestructuracion significativa a par-
tir de antagonismos politicos que se originaron
desde la época de la reterritorializacion. En
ellas la conformacién de la espacialidad se gui6
por otras directrices que hicieron estos casos su-
mamente complejos.

El caso de Vicam es paradigmatico. La cons-
truccion de la estacion del tren, a seis kilémetros
del centro de “asentamiento original”,?*> provocé
serias disputas que a la fecha han transformado
la composicién social, espacial y politica de los
pueblos. Vicam Estacién o Vicam Switch —como
se llamé a la nueva localidad— se convirtié6 a fi-
nales del siglo XIX y principios del XX en el cen-
tro comercial de los pueblos yaquis por la posi-
bilidad de acceder al flujo de mercancias y por
convertirse en sede de la representacién de los
poderes locales y federales. Cuando los yaquis
del sureste partieron de los rededores de la esta-
cion para refundar sus pueblos, muchos de ellos
decidieron quedarse. Segiin algunos testimonios,
entre ellos se encontraban los gobernadores tra-
dicionales de Vicam, quienes habian permaneci-
do durante la guerra en la fuga serrena y porta-
ban los bastones de mando del Gobierno
Tradicional. Los narradores aseguran que por
mucho tiempo el gobierno legitimo de Vicam se
asent6 en Vicam Estacién y ambas localidades
prevalecieron unidas bajo una misma autoridad
tradicional. Desconozco en qué momento los ya-
quis decidieron trasladar la sede de su gobierno
al antiguo poblado, momento en que debieron
iniciar las diferencias entre ambas localidades.

245 ¢ty . . .
Vicam empezé como una estacién del ferrocarril

subpacifico, que lleg6 de Nogales a Estacién Corral entre
los anos 1904 y 1906. Segtn el sefior José Ignacio Ibarra
Morales, en su libro Rieles (1975), el tendido de la via por
tramos lleg6 a lo que seria Estacion Cajeme el 14 de diciem-
bre de 1906. Por lo tanto, Vicam cumplié6 el ano pasado 100
anos” Consuelo Noemi Velazquez, Vicam Switch, sabado 12
de diciembre de 2007.



Alejandro Figueroa registra al menos un conflic-
to grave entre Vicam Estacién y Vicam Pueblo
a causa de la intromisién de un apache, apoyado
por Vicam Switch, que pretendia marcar nuevas
directrices en el manejo de la autonomia yaqui.?46
Sin embargo, el momento mas algido se presen-
t6 en los primeros anos de la década de 1990,
cuando ambas localidades se enfrentaron por di-
ferencias politicas y econémicas en el manejo del
Proyecto Integral de Desarrollo de la Tribu
Yaqui (PIDTY). Un proyecto financiado a través
de un fideicomiso por la Secretaria de Desarrollo
Social para el desarrollo econémico de la tribu y
con el que no todas las Guardias Tradicionales
estuvieron de acuerdo al final, pues se acusaba
de malos manejos.

Las consecuencias de la deslegitimacién del
PIDTY dejaron como saldo varios muertos, la con-
formacién de nuevas guardias tradicionales y
pueblos aliados en dos bandos cada uno apoyan-
do a un diferente Vicam, que mantenian posicio-
nes opuestas al respecto: Vicam Pueblo rechaza-
ba al PIDTY y Vicam Estacion lo apoyaba. Desde
entonces en la actualidad hay pueblos con dos o
més representaciones del gobierno yaqui.2’

246 Al parecer, el apache era miembro de algunas organi-
zaciones muy politizadas y separatistas de Norteamérica, y
trataba de impulsar entre los yaquis reivindicaciones politi-
cas de corte radical en contra de la poblacién no india de la
region. El apache se convirtié en un elemento de polariza-
cion sobre todo entre los yaquis del pueblo de Vicam. Aun-
que no logro sus objetivos y tuvo una corta estancia con los
yaquis, algunos de los que simpatizaron con él —segtin me
contaron quienes estaban en su contra— comenzaron a
cuestionar a las autoridades internas, a exigir que se pelea-
ran por tierras (...) Al final, en el ano de 1980 se provocé una
escision del pueblo. Asi durante los primeros cuatro o cinco
afnos de la década habia dos pueblos yaquis tradicionales con
el mismo nombre —uno ubicado en su asentamiento tradi-
cional “Vicam Pueblo”, y el otro en Vicam Estacion o Vicam
“Suichi”. Alejandro Figueroa, Por la tierra y por los santos.
Identidad y persistencia cultural entre yaquis y mayos, Méxi-
co, Culturas Populares /CNCA, 1994, p. 188.

247Para ahondar en este tema se puede consultar: Gerar-
do Valenzuela, Las politicas de desarrollo autogestivo en co-
munidades indigenas. El caso del plan integral de desarrollo
de la tribu yaqui, Tesis de maestria en Ciencias Sociales con
especialidad en Politicas Publicas, COLSON, Hermosillo, So-
nora, 2004. Francisca De la Maza, El sistema politico yaqui
contempordneo: un andlisis del gobierno, los conflictos y su
relacién con el estado mexicano en el pueblo yaqui de Pétam,

Enriqueta Lerma Rodriguez

Aunque los gobiernos duales estan presentes
tanto en Pétam como en Vicam en este tltimo
la situacion es mas asequible.

En Pétam hay dos gobiernos que se recla-
man como “el gobierno legitimo tradicional
yaqui”: “Pétam tradicional” y “Pétam Pinito”.
Ambos se encuentran en la misma localidad y
sus sedes se ubican una frente a otra en los dos
extremos de la plaza central del pueblo. De este
modo los potenos se adscriben a una u otra
Guardia Tradicional dependiendo de su posi-
cion politica o de sus intereses coyunturales.
En cambio en Vicam hablamos de Guardias
Tradicionales distintas con sede en dos locali-
dades diferentes. Actualmente tanto Vicam Es-
taciéon como Vicam Pueblo cuentan con pobla-
cion diferenciada entre si, con iglesias propias
a cargo de sus respectivas cofradias religiosas y
con distintos Gobiernos Tradicionales. Sin em-
bargo, ambas poblaciones se reclaman como el
“pueblo tradicional”.

Los habitantes de Vicam Estacién argumen-
tan que aunque Vicam Pueblo no cambi6 radical-
mente su lugar de asentamiento durante el siglo
XIX los bastones de mando estuvieron siempre
del lado de “los alzados” quienes después se es-
tablecieron cerca de la via del tren y accedieron
de manera voluntaria al traslado del gobierno
tradicional a Vicam Pueblo. Ademas aseguran
que cuando ya no estuvieron de acuerdo con las
posiciones politicas de los miembros del go-
bierno tradicional, en el contexto de los con-
flictos de la década de 1990, Vicam Estacién
arrebaté por la fuerza los bastones de mando
a Vicam Pueblo por lo que la representacion le-
gitima estd de su lado. Dicha aseveracién es
dificil de confirmar pues las autoridades de

Sonora, Tesis de Maestria, Centro de Investigaciones y Es-
tudios Superiores en Antropologia Social, México, 2003. En-
riqueta Lerma Rodriguez, Venado de dos cabezas: politicas
del lenguaje en las comunidades yaquis, El caso de las rela-
ciones de poder en torno al Proyecto Educativo de la Tribu
Yaqui, Tesis de Maestria en Antropologia, Universidad Na-
cional Auténoma de México, 2007; y, Maria Macrina Restor
Rodriguez, La influencia de las instituciones y los progra-
mas gubernamentales en la division interna entre los yaquis
de Sonora 1970-1994, Tesis de Licenciatura, Escuela Nacio-
nal de Antropologia e Historia, mayo de 2007.
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ambos gobiernos tradicionales aseguran tener
bajo su resguardo los bastones auténticos. De
cualquier modo la localidad mas grande de los
Ocho Pueblos es Vicam Estacién que se ha
transformado en el pueblo con mejores servicios
de salud, de infraestructura, de transporte, de
comercio y de centros educativos, ademas de ser
la localidad donde hay mayor poblacién mestiza.
En contraste Vicam Pueblo permanece en des-
ventaja casi en todos los servicios y su poblacién
es casi en su totalidad yaqui.

Si los problemas més graves de Vicam se pre-
sentaron en los Gltimos veinte anos, en el caso de
Potam las diferencias se hicieron ver desde la
primera mitad del siglo XX. Como bien apunta
Spicer, la apropiacién del espacio tras la restitucién
se vio influida por el origen, las diferencias politi-
cas, la activa o nula participacién en la lucha ar-
mada y el estatus de los repobladores; con base en
estos criterios se conformaron distintos barrios
que hicieron de Pétam “una sociedad plural”:

Por ejemplo una agrupacién llamada “los
Aguilenos” (por el nombre de una hacienda
en que habian estado estacionados, en el bor-
de occidental del territorio yaqui) se instalé
en Potam en la década de 1920. Estaba for-
mado por nativos descendientes de Pétam y
Huirivis y se estableci6 en Pétam casi como
una unidad. La mayoria de los yaquis de P6-
tam eran “legitimos” y se sentian muy dis-
tintos de los “aguilenos”, a quienes llamaban
a veces “mansos” o también “militaristas”,
porque habian servido voluntariamente en
el ejército mexicano (...).

Durante la década de 1930 se estaban cons-
truyendo en Pétam un Barrio Mérida y un
Barrio Veracruz, y los nombres siguieron
usandose en las décadas siguientes a medi-
da que iban creciendo. Los ntcleos de los
habitantes de esos barrios estaban consti-
tuidos por familias que habian regresado
después de haber sido incorporados por la
fuerza al ejército mexicano tras el “levan-
tamiento” de 1927. En Barrio Veracruz se
establecieron las familias de los soldados
que habian estado estacionados en Vera-

cruz y en Barrio Mérida las de quienes ha-
bian estado en la capital yucateca.?4

Atendiendo a estos datos, si se toma en cuenta
que en el proceso de repoblamiento Pétam estaba
organizado en barrios por gente que retornaba del
sur y ademas se encontraba todavia ocupado por
habitantes de Huirivis y Rahum, es comprensible
porqué en este lugar la forma que tomé la arqui-
tectura fue muy segmentada y similar al trazado
cuadricular de las zonas urbanas mexicanas: pues
la organizacién arquitecténica segmentada per-
mitia hacer distinciones entre grupos.

Aunque actualmente los barrios han pasado
de ser designaciones sectoriales a simples loca-
tivos, a Potam se le estigmatizé como un pue-
blo problemaético a causa de su heterogeneidad
y por considerarse el mas violento del territo-
rio. Sin embargo, puede senalarse que actual-
mente el que muestra mayor diversidad social
es Vicam Estacion. Sobre todo porque en dicha
localidad se han asentados yaquis de diversos
pueblos, se han avecinado mestizos de la re-
gién y han permanecido algunos descendientes
de los soldados que alguna vez habitaron la
zona.

Los antecedentes que he expuesto acerca de
Vicam y Pétam se prestan a un analisis pro-
fundo acerca de la concepcién de los Ocho Pue-
blos. En ambos la poblacién esta organizada en
mas de una Guardia Tradicional, sin embargo,
esto no ha inducido a sus habitantes a verse
como pueblos separados. Es decir, aunque en
Pétam haya un “Pétam Tradicional” y un
“Pétam Pinito” sus habitantes consideran que
sélo tienen diferencias politicas, pero que per-
tenecen a un mismo pueblo. Lo mismo sucede
en el caso de Vicam, donde la situacién es mas
compleja. Pese a que Vicam Estacion y Vicam
Pueblo se encuentran separados espacialmente
y conservan sus respectivas autonomias, nin-
guno de los dos se considera un noveno pueblo,
por el contrario, en el entendido de que en el
territorio s6lo puede haber ocho, ambos se le-
gitiman como el original o en todo caso como

248K, Spicer, Los Yaquis... , idem, p. 340.



“el mismo”. Dadas las condiciones de autono-
mia entre ambas poblaciones, bajo la lupa de
una visién politica podrian catalogarse como
dos pueblos separados, pero desde la perspec-
tiva yaqui no es cuestionable que ambos se de-
finan como “el mismo”, ya que sus referentes
se anclan en una cosmovisién ancestral en
donde lo trascendente no es la disposicién es-
pacial. Es decir, la nocién de pueblo no respon-
de a la integracion de un grupo social que
comparte la vida cotidiana en un espacio de-
terminado y bajo un mismo sistema de orga-
nizacién politica, social y religiosa, sino mas a
bien a la pertenencia a una comunidad que se

Enrigueta Lerma Rodriguez

originé en el pasado inmemorial, organizado
alrededor de una cofradia religiosa y cuyo go-
bierno tradicional es legitimado con la porta-
cion de los bastones de mando. Mas que defi-
nirse por una espacialidad que puede ser movil
y por tanto volatil el ndcleo del concepto de
pueblo esta en la organizaciéon tradicional de
pertenecer a los ocho pueblos.

Sin embargo, como se vera en el Gltimo capi-
tulo, entre la poblacién yaqui circulan diferentes
versiones acerca de los pueblos que conforman
el Territorio Yaqui, mismas que parten de posi-
ciones politicas y de diferentes interpretaciones
de su historia.
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Capitulo VI

Ritualidad y significacién del espacio en periodo
de secas: seberia kibake y tataria kibake

Espacio y tiempo: yuxtaposiciéon concebida en
todas las culturas, dota de sentido la vida
humana.?*Bajo esas coordenadas se organizan
los periodos productivos, los desplazamientos co-
lectivos y la ritualidad: conjunto de episodios
que significan la espacialidad y la temporali-
dad. Relacidn ciclica y continua en la que la fi-
nitud humana se contacta con las fuerzas
numinosas infinitas; es el espacio entonces una
instancia marcada por tales intercambios, don-
de va de por medio el bienestar de los hombres
y la permanencia del mundo. El ciclo anual fes-
tivo organiza la temporalidad y significa los lu-
gares donde se manifiesta la presencia de los
seres “sagrados”. En los ciclos festivos algunos
rituales garantizan asi la continuidad de los sis-
temas productivos y la complacencia de las
fuerzas numinosas.

Pocos han sido los estudios integrales sobre
la ritualidad y la espacialidad yaqui. M. E. Ola-
varria ha profundizado en ellos, abordando
principalmente la significacién del centro cere-
monial, compuesto por la iglesia, el camino del
conti y la ramada tradicional de gobierno. La
autora describe el ciclo anual centrandose en el
analisis de dos fiestas: la de la Virgen del Cami-

2499Baste pensar en la hegemonia del meridiano de
Greenwich que a través de la linea que une los dos polos
marca los usos horarios para el resto del mundo.
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no en Loma de Bacum y la del Carmen en las
Guéasimas, estudio que hasta ahora es el méas
completo respecto a espacio y ritualidad.

Con la intencién de profundizar en la rela-
cién espacio-tiempo-ciclo anual festivo, en los
dos siguientes capitulos me he dado a la tarea
de ofrecer una panoramica de la organizacién y
significacion de las fiestas, tomando en cuenta
el analisis del territorio, visto desde la perspec-
tiva del catolicismo yaqui. No puede negarse la
complejidad de dicha tarea, sin embargo, mi
pretension no es abordar todo el ciclo. Por el
contario, mi objetivo es apuntar a ritos preci-
s0s, poco conocidos y que permiten interpretar
la concepcion de las dimensiones del espacio
que componen el “mundo yaqui”: el itom ania.
En este capitulo me aboco al analisis de los ri-
tuales efectuados durante la temporada de
secas y en el siguiente en los realizados en las
fiestas patronales en temporada de lluvias. En
el primero destaco rituales que me parecen re-
levantes: la concepcién espacial desprendida
del juego de “matar panal” y la celebracién a
San Lazaro, ambos realizados durante la Cua-
resma yaqui. Dejo para el siguiente capitulo las
festividades y los rituales relativos al periodo
ordinario.

En primera instancia habria que mencionar
que, tal como senala Olavarria, es casi necesario
partir de cero, pues “se desconoce practicamente
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todo”.?5° Apelo asi a la argumentacion etnogra-
fica, tinica herramienta de la que puedo, hasta
ahora, fiarme.

6.1 El ciclo festivo yaqui

Por ciclo festivo entiendo lo que Patrizia
Burdi ha senalado al respecto:

La fiesta patronal y de un modo més am-
plio, el ciclo anual festivo, es una de las
expresiones socioculturales més represen-
tativas del sistema de creencias religiosas
mesoamericano; como unidad de analisis
etnolégico ésta es una institucion total, una
especie de (referente plural) caracterizado
por una multidimesionaldiad de mensajes
y de codigos, que permite la elaboracién de
un doble sistema interpretativo: por un
lado, el estudio organico de las diferentes
celebraciones en su articulacion ciclica, en-
tendida como una especie de mapa de tiem-
po, que posee significacion en el contexto
mas amplio de las actividades primarias,
descifrando los acontecimientos festivos
como paradigma de la estructura social y
politica de una determinada comunidad.
Desde este punto de vista el ciclo festivo
ofrece informaciones determinantes para
una mayor comprension del contexto en
que los diferentes niveles de la realidad so-
cial —ecolégicos, religiosos, politicos— in-
teractian.?®!

El ciclo festivo yaqui se ha comparado con el
mesoamericano, en donde “el inicio del ano litar-
gico lo marca el dia de la Santa Cruz, el 3 de

250 M. A. Olavarria, Cruces, flores y serpientes, idem,
p. 115.

251 Patrizia Burdi, “Los tiempos de la fiesta. Estructura
ritual y valencias simboélicas del culto de Santiago Matamo-
ros (Sierra Norte de Puebla, México)” en Ingrid Geist
(Comp.), Procesos de significacién y contextos rituales,
México, Universidad Iberoamericana/Plaza y Valdés, 1996,
pp. 179-180.

mayo”.?52 Bajo este entendido se considera que
para los yaquis, igual que en Mesoamérica, en
esta fecha termina la Cuaresma y se marca el ini-
cio de la temporada de lluvias. Sin embargo, con
base en la observacion etnografica y en una serie
de testimonios, sostengo que el ano yaqui termi-
na realmente el Sabado de Gloria (cuando Jests
resucita para los yoeme) e inicia al dia siguiente
en Domingo de Resurreccién, ademas de que las
lluvias comienzan propiamente hasta el dia de
San Juan: 25 de junio. Aunque mi explicacién
profundiza méas adelante, en el Cuadro 2 es posi-
ble observar el calendario festivo del catolicismo
yaqui, interpretado del trabajo en campo.

E. Spicer,?5? A. Figueroa?*y M. A. Olavarria?®
coinciden en clasificar el calendario festivo yaqui
de acuerdo con dos temporadas: la de secas (in-
vierno-primavera) y la de lluvias (verano-otono).
La primera correspondiente al ceremonial de las
deidades masculinas y la segunda a las femeninas.
Esta divisién distingue la organizacién en dos pe-
riodos festivos del ciclo anual competo. Por perio-
dos festivos me refiero a los conjuntos de manifes-
taciones sociales correspondientes a cada una de
las estaciones del ano: secas o lluvias; mismos que,
anclados en la cosmovisién yaqui e influidos por
el medio ambiente, se relacionan con sistemas de
produccién y de circulacion poblacional especifi-
cos, y que conllevan expresiones rituales espa-
cio-temporales con significacion distinta.

Para Spicer el ano yaqui tiene como eje la
Cuaresma (invierno-primavera). Asimismo se-
nala que el tiempo regular (verano-otono) se
cine al calendario festivo catélico, y aunque in-
dica que tales celebraciones guardan un parale-
lismo con la cultura huichola y hopi, ahonda
poco en estas relaciones y no profundiza en la
descripcion de dichos festejos. Olavarria profun-
diza mas en dicha clasificacion haciendo hinca-
pié en dos grandes bloques, antecedidos por dos
breves ciclos festivos:

22M.E. Olavarria, Idem, p. 119.

253K, Spicer, Los yaquis. Historia..., p. T1.

254 Alejandro Figueroa, Por la tierra..., idem, p. 265,

255 M. E. Olavarria, Cruces, flores y serpientes..., idem,
p- 119.



Asi vemos dos grandes periodos: el de fies-
tas patronales y el de Cuaresma-Semana
Santa son anunciados cada uno por breves
ciclos festivos, de lluvias y dedicado a las
tres virgenes —Virgen del Camino— el pri-
mero, y de Natividad y Epifania dedicado
al Nino Jesus, el segundo.?5

Si bien coincido en términos generales con
ambas propuestas, considero que la complejidad
es més profunda. A la distincién entre el periodo
invierno-primavera (relacionada con Jesus,
donde destaca la celebracién de Cuaresma) y al
de verano-otono (regido por las fiestas patrona-
les), le es necesaria una mayor precisién para
comprender la significacién especifica de los di-
ferentes rituales que componen cada periodo
festivo. Para ellos es necesario senalar que en
cada periodo festivo (coincidente con la tempo-
rada de lluvias o la de secas) se llevan a cabo ma-
nifestaciones festivas y rituales que permiten
identificar mas de un proceso ritual. El proceso
ritual lo defino como el conjunto de festividades
que guardan similitud protagénica, una matriz
significativa comtin y cierto tipo de organizacion
social en un lapso continuo. De este modo es posi-
ble, por ejemplo, distinguir en el periodo ordinario
dos procesos rituales diferenciados: el primero
conformado por las fiestas patronales y el segun-
do dedicado a las celebraciones a los muertos.
Cada proceso ritual, a su vez, se compone de
diferentes fiestas.

Tenemos asi, como muestra, que las fiestas
de Trinidad, Espiritu Santo y Corpus Christi,
por ejemplo, pertenecen al proceso ritual de
Tiempo Pascual; en cambio, las fiestas de San
Juan Bautista, La Virgen del Camino, Santa
Rosalia, entre otras, pertenecen al proceso ri-
tual de las fiestas patronales; sin embargo,
ambos procesos forman parte del periodo fes-
tivo ordinario, coincidente con la temporada de
lluvias.

Para mayor profundad, y ampliando la esca-
la de observacién, se puede clasificar cada fies-

26idem, p. 120.
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ta por “etapas”: antevispera, vispera y despedi-
da. Bajo este entendido las etapas serian las
fases generales que componen cada celebracion.
Las etapas, a su vez, se caracterizan por articular
una serie de rituales que parecieran realizarse
de manera auténoma, pero que en conjunto
parten de un mismo orden festivo, por ejemplo
la misa, el cambio de fiesteros, una danza o “el
pago de bolo”, son rituales que conforman cada
etapa y que a veces ocurren de manera simul-
tanea.

El ciclo festivo yaqui se organiza de acuerdo
con las temporadas de secas y lluvias. La tempo-
rada de secas se compone de seberia kibake
(secas con frio) y tataria kibake (secas con calor),
en tanto la de lluvias comprende tubu’uria (1lu-
vias intensas) y keepa chatu (lluvias esporadi-
cas). Ver cuadro 3.

Aunque las festividades pudieran interpretar-
se a simple vista como una reproduccion del san-
toral catdlico, su significacion profunda puede
observarse en las escenas rituales de los miem-
bros del oficio. Pascolas y Venado expresan ma-
nifestaciones no siempre coincidentes con la
concepcion cristiana hegemoénica. Del mismo
modo las escenas rituales de los chapayekas,?’
durante la Cuaresma, muestran caracteristicas
que no comparten los actos rituales de la cosmo-
visién catdlica.

Los rituales relativos al periodo de secas son
alusivos principalmente a las figuras masculi-
nas, pero no referentes de manera exclusiva a
la figura de Jesus, en éste se incluyen otras en-
tidades en al menos tres procesos rituales: a) los
relativos a la investidura de las autoridades tra-
dicionales de gobierno (Seberia kibake, diciem-
bre-enero); b) la devocién a Jesus (y sus advoca-
ciones): San Ramos y Nazareno; a San Lazaro y
a una entidad femenina: Yo’'omuumuli, durante
la Cuaresma (Tataria kibake, fechas moéviles);
y, ¢) el Tiempo Pascual con seis fiestas: Santa
Cruz, San Isidro Labrador, “Amarre de Fieste-
ros”, “Cajetes”, Corpus Christi y Pentecostés
(Tataria kibake, fechas méviles).

257Ma4s adelante describiré puntualmente a estos perso-
najes.
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Cuadro 2:
Calendario del Ciclo Festivo Yaqui

Celebracion Fecha (s) Contexto festivo Lugar” Significado Participantes
Rituales correspondientes a la cua-
Suspensién del gobierno tradi- Nueve Pueblosy  resma/ captura del viejito/ rituali- Cotumbre, Cofradia religiosa, Oficio,
cional/ gobierno de la cotumbre/ localidades extra- dad con relacién a Yo'omuumuli/ Comunidad local y sus relaciones ex-
Cuaresma Moévil Festividades de matar panal territoriales Fiesta de San Lazaro ternas
Semana Santa Nueve Pueblos y Cotumbre, Cofradia religiosa, Oficio,
Séabado de Temporada de secas, entrando localidades extra- Resurreccion de Jests. Comunidad local y sus relaciones ex-
gloria Moévil el calor territoriales Fin de ano ternas
Semana Santa Nueve Pueblosy  Reencuentro del Nifio Jests con  Cotumbre, Cofradia religiosa, Oficio,
Domingo de Temporada de secas, entrando localidades extra- su madre y con el santoral. Comunidad y sus relaciones exter-
gloria Moévil el calor territoriales Inicio del nuevo ano nas
Temporada de secas, entrando Cofradia religiosa, Fiesteros, Oficio,
Santa Cruz 1-3 de mayo en calor Térim Fin de la abstinencia Ocho Pueblos.
San Isidro La- Inician las peticiones de lluvias Pétam y Tetabiate Resignificacion del mito del “sapo Cofradia religiosa, Oficio y
brador 14-15 de mayo  Temporada de secas, calor (Vicam Pueblo) que trajo la lluvia” Sociedades agricolas
Reconocimiento de la Santisima Cofradia religiosa, Fiesteros,
Fin de cuaresma Trinidad Oficio, Comunidad local y sus rela-
Trinidad Moévil Temporada de secas, calor Pétam Ascension de Jesus ciones externas

Espiritu Santo Mévil

Corpus Christi 9-12 de junio

San Juan

Bautista 12-26 de junio
San Pedro y

San Pablo 14-29 de junio
Virgen del

Camino 2y 3 de julio
Santa Isabel 8 de julio

Temporada de secas, calor

Inicio de temporada de lluvias
Inicia periodo de siembras

Periodo de siembras

Temporada de lluvias.
Persignacion de kiyoisteis
Periodo de siembras
Temporada de lluvias, persig-

nacién de cantoras y tenanchis
Periodo de siembras

Loma de Guamu-
chil y Cécorit

Rahum

Vicam Pueblo

Belén

Loma de Bacum

Vicam Estaciéon

Inicio del periodo de Gracia

Bautizo comunitario y bendicién
del agua dulce.

Culto a Yo’omuumuli: madre de
los yaquis: fertilidad.

Cofradia religiosa,
Oficio, Comunidad local y sus rela-
ciones externas

Cofradia religiosa, Fiesteros,
Oficio, Comunidad local y sus rela-
ciones externas

Cofradia religiosa, Fiesteros,
Oficio, Comunidad local y sus rela-
ciones externas

Cofradia religiosa, Fiesteros,
Oficio, Comunidad local y sus rela-
ciones externas

Cofradia religiosa,
Oficio, Ocho Pueblos y sus relacio-
nes extraterritoriales

Cofradia religiosa,
Oficio, Comunidad local.
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Virgen del

Carmen 15 de julio
San Ignacio

de Loyola 30-31 de julio
Asuncién 15 de agosto
Sta. Rosa de

Lima 30 de agosto

Sta. Rosalia

Recibimiento
de los muertos 12 de octubre

4 de septiembre

San Francisco 4 de octubre

Virgen del

Rosario 7 de octubre
San Rafael 22-24 de octubre
Celebracion

de ofrendas 1-3 de noviem-
de muertos bre

Despedida de

muertos 30 de noviembre
Virgen de

Guadalupe 12 de diciembre
Navidad 24 de diciembre

Santos Reyes 6 de enero

Temporada de lluvias.
Peticién de buena pesca.
Periodo de siembras

Periodo de siembras

Periodo se siembras

Periodo de siembras

Temporada de lluvias y pesca
Periodo de siembras

Inicia Temporada de secas y
heladas

Temporada de secas y heladas

Eleccion de los nuevos gober-
nadores
Temporada de secas y heladas

Nombramiento de los nuevos
gobernadores. Nacimiento de
Jests/

Danza de los pastores
Temporada de secas y heladas

Toma de cago de los nuevos go-
bernadores/ Nacimiento de Jests
Temporada de secas y heladas

Bataconcica y las
Guésimas

Térim
Nueve Pueblos

Bataconcica

Loma de Bacum

Nueve pueblos

Magdalena de Kino
Extraterritorial

Pétam

Huirivis

Nueve Pueblos

Nueve Pueblos

Nueve Pueblos

Nueve Pueblos/
Térim

Nueve Pueblos

Culto a Yo’omuumuli, madre de los
yaquis, bendicion del agua salada.

Paseo de “la cabeza del cura” y lle-

gada de los ancestros

Peregrinacion

Bendicién al mar y la pesca.

Encuentro con los ancestros
Partida de los ancestros

Sacralizacién del gobierno tradi-
cional.

Sacralizacion del gobierno tradi-
cional/

Sacralizaciéon del gobierno tradi-

cional/
Fundacién de los Ocho Pueblos

Cofradia religiosa,
Oficio, Comunidad local y sus rela-
ciones externas

Cofradia religiosa,
Oficio, Comunidad local y sus rela-
ciones externas

Cofradia religiosa

Cofradia religiosa,
Oficio, Comunidad local y sus rela-
ciones externas

Cofradia religiosa, comunidad local.

Cofradia religiosa,
Oficio, Comunidad local y sus rela-
ciones externas

Cofradia religiosa,
Oficio y Comunidad local

Cofradia religiosa y comunidad local
en ceremonias domésticas

Cofradia religiosa y comunidad local
en ceremonias domésticas

Cofradia religiosa, comunidad local y
guardia tradicional.

Cofradia religiosa, comunidad local y
guardia tradicional/

Cofradia religiosa, comunidad local y
guardia tradicional.

* Cuando hago referencia a los nueve pueblos es porque he tomado en cuenta a Vicam Estacién como un pueblo independiente de Vicam Pueblo con base
en lo comentado en el capitulo anterior.
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—

. Diciembre Relativosalos
o gobernadores
Seberia kibake ] Enero y al nacimiento de Jesus
“Frio”
Febrero
: — —
Sequias Relativos ala Cuaresma
Marzo (fecha movil)
;IExlana kabake ) Abril
entrando el calor Relativos al Tiempo
Pascual (fecha movil)
Mayo
Junio
Tubu uria Tl
“lluvias intensas” uite
Agosto Relativos alos Santos
g ™ Patronos
. Septiembre
Lluvias _J
Octubre J
Keepa chatu ) Relativos alos Santos
“equipatas” Nowiembre Difuntos

—

Cuadro 3. Ciclo festivo de acuerdo con el ciclo de lluvias.

6.2 Periodo de secas relativo al caos
y al orden del mundo: tiempo ritual
del yo’o ania

Los dos primeros meses, correspondientes a se-
beria kikabe (frio intenso), diciembre y enero, se
ven permeados por escenas rituales de caracter
gubernamental. Aunque las festividades son
mas amplias e incluyen celebraciones a la Virgen
de Guadalupe y al Nino Jests, éstas coinciden
con rituales que refieren al establecimiento del
orden. El 12 de diciembre, dia de la guadalupa-
na, en las enramadas gubernamentales de los
nueve pueblos son designadas las autoridades
del siguiente ano para ser ratificadas el dia 24
en la misa de Navidad. El cargo propiamente se

toma el 6 de enero, dia de los Santos Reyes y
data de la fundacién mitica de los Ocho Pueblos.
En ese sentido, simbélicamente esta tultima fe-
cha representa la entrega de la “herencia” terri-
torial a los yaquis y el establecimiento de las
fiestas patronales, tal como lo designa el Canto
de la Frontera.?”® En este contexto interpreto
la imagen de Jests estrechamente ligada a los

258«Y después de estas cosas del ano 1414 ah 1417 / Isi-
derio Sinsai y Andres Cusmes Andres Quiso / Ratbi Kauwua-
mea dijo a los que lo acompanan / hoy 6 del primer mez de
dos nifnos inocentes / del ano 1414 caminad por todos los
montes y / serros y aldeas predicando la santa linea / divi-
soria anunciando el evangelio del reyno / de dios para salir
ah un lugar que es / takalaim y le dijo id delante y horar y /
cantamos la alva”. Larry Evers, idem, p. 88.



guerreros, dado que su natalicio coincide con el
nombramiento de las nuevas autoridades: nacen
los pueblos, sus gobernantes y el Nino Dios en
un mismo proceso.?®® Seberia kibake y su rela-
ci6én con los guerreros remite a la caceria, pues
este periodo es el de mayor intensidad en la regiéon
en cuanto a dicha practica. La nocién de Jesis-
guerrero puede confirmarse la noche de vela-
cion de Semana Santa y el Sabado de Re-
surreccién yaqui, cuando el coyote, icono de los
guerreros, y quien sélo participa en las velacio-
nes de los guerreros-coyote, ejecuta su danza en
honor a Jests.?6°

Jests no sélo representa la autoridad guber-
namental, con su natalicio también se simboliza
el origen de las danzas. En Térim, durante la
Noche Buena, se realiza la danza de los pastores,
representada por los matachines, quienes son
acompanados por un personaje que porta en su
indumentaria simbolos de todas las danzas.

En esta logica es comprensible que durante la
Cuaresma, el siguiente proceso ritual que corres-
ponde a tataria kibake (“esta entrando el calor”:
marzo y abril, principalmente), se suspenda la
autoridad de los gobiernos tradicionales, dando
paso al gobierno de la cotumbre, organizacién
representante del caos. Jests, fundador del
orden, es perseguido por seres que provienen del
monte: personajes enmascarados que se apode-
ran de los pueblos y buscan matar al Nino Dios
una vez que ha llegado a la vejez.

La cotumbre se organiza en la siguiente jerar-
quia:

Banderero

Flautero

Tambulero (quien lleva el tambor)

Pilatos (pueden ser varios, pero sélo uno es
el jefe: el Pilatos Mayor), se distinguen por
su atuendo negro y portar una capa del
mismo color.

29 La relaciéon entre Jesus y los guerreros también es
comprensible si se toma en cuenta que la Compania de Je-
sUs era considerada una orden militar.

260 Actualmente la danza del coyote en Sabado de Gloria
sélo la he podido registrar en la iglesia de Vicam Pueblo.
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e Capitanes. Estos a su vez se dividen en tres
cargos: sargento, cabo y fariseo. Los fariseos,
también llamados judasim, judios, judas o
chapayekas, son personajes enmascarados.
Los cabos (vestidos de blanco y con capa
negra) se encargan de auxiliarlos, pues los
primeros no pueden hablar ni realizar al-
gunas actividades.?6!

La Cuaresma en la cultura yaqui, a mi juicio,
representa un periodo primigenio donde sélo
existia el yo’o ania, habitado por las entidades
numinosas primigenias que dieron sentido al
itom ania: Jesus (“el viejito”, el curandero, el hi-
tebi de Belen)?2, Maria, su madre; el Venado y
los animales.

261 Fariseos son los encargados de dirigir y llevar el con-
trol de todos los eventos, son lo que senalan el momento de
iniciar o terminar una actividad, cuando emprender la mar-
cha o cuando detenerse. Llevan el control de las fiestas y
toman las decisiones en todo momento. Entre éstos hay tres
de rango mas importante: el mayor primero, el mayor se-
gundo y el mayor tercero. Para escalar en estos rangos es
necesario pasar tres anos en cada uno de los niveles, del ter-
cero al primero. Se les reconoce porque durante el cargo de
mayor tercero se usa una mascara de orejona, en el mayor
segundo una de viejito y en el mayor primero nuevamente
de orejona. El resto de los fariseos pueden usar la méscara
que gusten. En general muestran una bandera roja.

Cuando es necesario resolver un problema éstos se re-
Unen y se ponen de acuerdo, cuando no hay un consenso el
fariseo mayor primero es quien tiene la dltima palabra.

Los Pilatos usan una vara con punta de lanza que tiene
manchas color rojo. Los cabos portan una espada de made-
ra, los capitanes unos baculos o bastones con la punta roja.
Se supone que ese color representa que es la sangre de Je-
sds puesto que con esas armas lo mataron.

262 Jestis es representado con diferentes advocaciones:
“Nino Dios”, “Nino Jesus”, “El viejito”, “El Nazareno”,
“San Ramos” y “San Ramé6n”. En la mitologia yaqui Jests
fue un curandero, hitebi, que naci6 en el pueblo yaqui de
Belen y que curé en los Ocho Pueblos a los yaquis.

La concepcién del “viejito” sigue sin ser completamente
explicada. Al menos en campo he registrado tres senala-
mientos importantes relacionados con él: “el Viejito” que se
corretea en Semana Santa; San Lazaro, quien también es
“un viejito” y el “Santisimo” de Huirivis, reconocido como
curandero, quien visita a los enfermos en espiritu mientras
estos duermen y cuya voz es “como de viejito”. La historia
de este ultimo es muy particular, se cuenta que durante el
periodo de guerras su imagen estuvo escondida en la esta-
cién del tren en Oroz para que no lo destruyeran cuando
fueron quemadas las iglesias. De ahi fue trasladada a la sierra
por un yaqui que lo rescat6 de entre los disparos de los sol-
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Aspecto del camino del Conti en Huirivis. Foto: Enriqueta Lerma.

La Cuaresma se realiza en los nueve pueblos
y en las comunidades extraterritoriales yaquis,
su desarrollo guarda entre las localidades una
autonomia relativa. En cada una, la cotumbre
toma el poder en dia miércoles de ceniza y se
suspende el Gobierno Tradicional. A partir de
ese momento el proceso ritual se caracteriza por
tres etapas: a) el inicio de los recorridos del conti,
b) la celebracién de los pajkos y b) la Semana
Santa; acompanadas de una serie de prescripcio-
nes para toda la comunidad: la prohibicién de la
celebracion de todo rito de paso (excepto la ini-
ciacion de los chapayekas), de la realizacion de
tareas arduas y del arreglo personal. Pero tam-
bién se suspende la actividad de los curande-
ros.?63 Se traza asi un periodo de recogimiento y
abstinencia que concluye sélo con el inicio del
ano nuevo en Domingo de Pascua, cuando Jesus

dados que practicaban con ella al tiro. Tras la pacificacién
fue bajada y llevada en tren a Pétam. Anos més tarde un
grupo de cantoras, maestros y temajtianes la regresaron a
Huirivis.

%63 Los curanderos mantienen la creencia de que si reali-
zan alguna actividad relacionada con sus practicas en este
periodo pueden perder su poder.

resucita como nifio y se reencuentra con su
madre Maria y su padrino San Juan Bautista.
Los chapayekas, “narices aplastadas”, se ca-
racterizan por usar madscaras tipo casco que
varia en tres tipos: las de animales, las de proto-
humanas y las de beranaca; en ellas sobresale la
dimensién de las orejas.?6* Su ropa es una cobija
roja que cubre el torso y un pantaléon blanco
sobre el que se colocan pantorrilleras negras que
imitan botas militares, su calzado son los tradi-
cionales guaraches de tres puntadas. Son perso-
najes cuya entidad animica no es compatible con
la corporeidad humana. Por ese motivo quienes
los caracterizan se cifien a una férrea disciplina
que les permita no quedarse con la “méscara pe-
gada”, lo que se interpreta como “quedar vagando

264 Beranaca significa “sin dueno”. Este dato es intere-
sante, pues segin algunos yaquis las grandes orejas repre-
sentan un estado “salvaje”. De este modo cuando alguien
no estd bajo los designios de Dios o0 atin no tiene compromi-
so matrimonial se dice que “esta orejéon”. Segun algunos
argumentan, las vacas se marcan cortandoles las orejas
para que los demés sepan que son propiedad de alguien. Por
ese motivo cuando los chapayekas queman sus méscaras en
Sabado de Gloria se dice que “han sido cortadas su orejas”
y estan bajo el mandato de Dios.
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Chapayekas. Hermosillo. Foto: Enriqueta Lerma.
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como chapayeka eternamente”.?% Su significa-

cion es polisémica: al tiempo que representan a
los enemigos de Jests en calidad de “fariseos”
y “judas”, significan los enemigos de los yaquis:
los yoris; pero también a las entidades poten-
cialmente animicas que pueden hacer dano en
el Toosa. Representan, de esto modo, la amena-
za proveniente de dos puntos: del resto del
mundo “no yaqui” y del yo’o ania. Su principal
objetivo, no obstante, es matar a Jests y perma-
necer en el Toosa en calidad de autoridades,
propiciando el caos.

La Cuaresma inicia el dia Miércoles de Ceni-
za cuando los feligreses han tomado ceniza en
senal del reconocimiento de la finitud huma-
na.266 A partir del siguiente viernes la comuni-
dad inicia la primera etapa del proceso ritual
con la celebracion del primero de siete contis
que se realizaran en el mismo dia hasta el Viernes
Santo.2¢” Los contis calendarizan el nimero de

265 Entre las interdicciones que deben cumplir los chapa-
yekas se encuentra: no hablar con los miembros de la comu-
nidad que no forman parte de su grupo, no ingresar a los
solares a menos que sea durante la celebracion de una fies-
ta de pago de manda, no quitarse la mascara en presencia
de la gente y en caso contrario cubrir su rostro con un pano
para no ser reconocidos, no ingerir bebidas alcohélicas, no
tener relaciones sexuales, no visitar a sus parientes mien-
tras estan en servicio, no hablar mientras portan la masca-
ra. Por otro lado, estan obligados a mantener el rosario
entre los labios mientras rezan y sélo pueden comunicar-
se entre ellos con mimica, ayudados por una vara pequena
sostenida por la mano izquierda a la que llaman “espina” y
que también denominan “lengua”. Se cree que la mascara
puede “quedar pegada” si sobreviven pruebas de la partici-
pacién como chapayekas, por ese motivo los restos con que
se fabrican las méscaras se destruyen también por el fuego
en Sabado de Gloria (pinturas, pinceles, material sobrante).
Tampoco puede quedar registro de su imagen, razén por la
cual se prohibe dibujarlos o fotografiarlos. La fotografia que
muestro en este capitulo sobre un Beranaca la tomé en la
ciudad de Hermosillo, donde la comunidad del Coloso si per-
mite fotografiar la Semana Santa.

266 Este dia se toman los primeros acuerdos entre la co-
fradia catélica yaqui y quienes estan dispuestos a pagar una
fiesta de manda.

267El conti, llamado también “camino”, “caminar en circu-
lo” 0 en “derredor de...” es una peregrinacién que se realiza
en derredor del centro civico-ceremonial. En su andar los ya-
quis, con las imégenes de Jests, “El Nino Dios”, tres Virgenes
y San Juan Bautista, a cuestas, realizan catorce paradas en
lugares donde se han clavado cruces y levantan rezos.

semanas de la Cuaresma y la proximidad del afo
nuevo con la Resurreccién. A medida que avan-
zan semanalmente los contis, los chapayekas in-
crementan en nimero y persiguen a los peregri-
nos, hostigando a los miembros de la cofradia
religiosa. La proteccion a Jesus de los judios se
logra a través de la celebracién de los pajkos,
también llamadas “fiestas de Pasion”, que corres-
ponden a la segunda etapa del proceso.?%® La
fiesta o pakjo se remite a una celebracién domés-
tica en la que una o varias familias se organizan
para hospedar las imagenes de Jesis y de Maria
en un solar. La fiesta responde a la curacién “mi-
lagrosa” de una enfermedad o a la solucién de
un problema grave que se paga por tres anos
consecutivos. El namero de fiestas en cada pue-
blo varia para cada cofradia religiosa, depen-
diendo de la capacidad econémica de los lugare-
nos para financiarlas y del niimero de mandas
que se deban pagar; se llevan a cabo en dias con-
tinuos, noche tras noche hasta concluirlas
todas.? La cofradia representativa de cada igle-
sia no asiste iinicamente al llamado de las fami-
lias de su pueblo. Los miembros de Vicam Esta-
cién, por ejemplo, pueden trasladarse a un pajko
en Loma de Bacum, Té6rim o Pitahaya. De este
modo las relaciones entre comunidades se estre-
chan en un proceso de movilidad horizontal .27
El pajko se celebra generalmente dentro del
solar, lugar en que es colocada una enramada de
carrizo, orientada casi siempre hacia el Este,
nunca hacia el oeste “donde muere el sol”. La
enramada debe estar separado del area domés-
tica y es muy importante que cuente con un
camino de aproximadamente doscientos metros,
misma que conduzca de una cruz de carrizo a la
entrada de la enramada, espacio a veces llama-
do “contincito”. Este se requiere para llevar a
cabo los movimientos que forman parte del ri-

268 La etapa de pajkos no inicia al mismo tiempo en todos
los pueblos. Térim y Pétam comienzan tras el segundo conti,
el resto de los pueblos inician después del tercero.

269En el ciclo que observé en 2009 en Vicam Estacion se
celebraron sélo cuatro fiestas, mientras que en 2010 se in-
crementaron a ocho.

210Kl 17 de marzo de 2009 hubo tres pajkos en Vicam
Estacion: una de cofradia de la iglesia local, otra de la de
Rahum y una mas proveniente de Vicam Pueblo.
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tual, entre ellos el conti de recibimiento y el de
despedida, a la manana siguiente cuando finali-
za la fiesta.

La enramada se divide en su interior en dos
partes. Vista de frente, del lado izquierdo, esta
colocado el altar del senor Jesucristo y de la Vir-
gen Maria, adornado por arcos de carrizo, forra-
dos de tela y adornados con flores de colores.
Cada arco representa a una de las personas que
ofrece la fiesta como pago de manda. En el piso,
a modo de alfombra, se colocan frente al altar
tapetes tejidos con yute. Esta parte es exclusiva
para los miembros de la cofradia religiosa: maes-
tros, temajtianes, cantoras, kiyoisteis, tenanchis
y alpeses.?™ En el interior, del lado derecho, es
el espacio de los pascolas y del venado. Sobre
una banca que se encuentra al fondo se sientan

211 El maestro litargico es el encargado de dirigir el culto,
su cargo es por manda y sigue la tradicién heredada de la
época jesuita por lo que oficia la misa en latin. El temajtidn
es su ayudante. Las cantoras entonan los himnos que acom-
panan cada misa y la kiyoistei es la “jefa de la iglesia”, en-
cargada de arreglar la iglesia, cambiar a los santos y de
preparar los diferentes altares de cada ceremonia. Las mu-
jeres y hombres alpes son encargados de resguardar las ban-
deras y anteceder con movimientos de las mismas cada
ceremonia. Al exterior de la enramada, del mismo lado, las
mujeres de este grupo pernoctan intermitentemente a la in-
temperie durante la noche.

Grupo de cantoras, al centro la kiyoistei. Foto Enrlquetz‘ Lerma

a tocar sus instrumentos el violinista y arpero.
Ambos espacios se separan por la frontera que
forman los musicos del Venado, quienes se sien-
tan en el piso en medio de la enramada, viendo
hacia el lado del oficio. De frente a la enramada
y viendo al interior, se sienta, también sobre el
suelo, el tambolero-flautero que acompana las
danzas. El es quién marca, casi siempre, los
tiempos de las mismas.

En las fiestas de pasion se celebra la danza de
matachines antes de la media noche y con pos-
terioridad la de pascolas y de Venado. De mane-
ra intermitente los miembros de la cofradia re-
ligiosa se turnan para elevar sus canticos y
celebrar las misas. Se ofrece de comer wakaba-
ki,2™ frijol con carne, sopa de pasta, carne con
chile y café.

No es mi intencién explicar de manera deta-
llada cada una de las escenas rituales, ni de los
actos rituales que conforman el pajko, me deten-
dré solamente en aquellos que simbolizan de
manera profunda la significacién entre espacio
y tiempo. Comprendida ésta sé6lo si se toma en

212Kl wakabaki es la comida tradicional y ritual yaqui,
la cual consta de un caldo de res muy salado, acompafnado
de verduras: zanahoria, calabaza, col, elote, garbanzo y

papas.
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Danza de pascolas, al fondo se observa el arpero y el violinista.
Foto: Enriqueta Lerma.
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oy

Comida ritual tradicional yaqui: Wakabaki. Foto: Enriqueta Lerma.

cuenta la forma de organizacién diacrénica y
sincrénica que siguen las fiestas.

La relacion espacio-tiempo puede interpretar-
se en los pajkos, tomando como eje de observa-
cién la presencia o ausencia de algunos miem-
bros del oficio y los actos rituales que se realizan
durante las fiestas. Sobresale asi un orden ritual
que permite reconocer etapas especificas que se-
nalan la temporalidad. Los pajkos se ordenan en
dos procesos de continuidad que responden al
tipo de conjuncién que resulta del nimero de
fiesta en un mismo proceso y el nimero de fiesta
de un mismo pago de manda que puede ser el
primer ano, el segundo o el tercero:

a) Tres fiestas para el pago de una misma
manda en tres procesos anuales, relaciona-
das diacrénicamente.

b) Ntmero indefinido de fiestas para distintas
mandas en un mismo proceso ritual (o ci-
clo), relacionadas sincrénicamente.

Los tipos de actos rituales que celebran los
miembros del oficio dependen de esta relacion.

Cada ano, al iniciar las fiestas de Pasion, es prio-
ritario que los pascolas asistan desde la primera
fiesta, no asi el Venado, el cual sélo aparece a
partir de la tercera. De este modo las fiestas
siempre deben ser minimo tres para dar lugar a
la presencia del Venado. Las familias que reali-
zan pajko por primera vez son calendarizados en
las primeras fechas para ir recorriendo en dias
posteriores a quienes ya han pagado anos atras
y asi puedan ocupar lugares posteriores a la ter-
cera y logren recibir al Venado en sus casas. La
intencién es conjuntar la tercera fiesta diacroni-
ca del pago de una misma manda con la tercera
fiesta en relacién sincrénica de un mismo proce-
so ritual. A partir de que sincronia y diacronia
han coincidido puede celebrarse la escena ritual
que corona el pago de la manda, la celebracién
de Matar panal: muumu me’a (figura 6).

El ritual de Matar panal ha sido poco obser-
vado,?™ probablemente se le considera entre las
danzas que se creen “desaparecidas”:

278 La Gnica referencia con respecto al ritual de “matar pa-
nal” que he encontrado la ofrece Gonzalez Enriquez, en la que
hace una breve descripcién de su desarrollo, idem, p. 121.
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3" fiesta, aiio tres,
con venado,
“matar panal”

2" fiesta, aiio dos,
con o sin venado

ler fiesta, aiio uno,
s venado

Hay otras tres danzas que probablemente
corresponden a la categoria de las profanas
segun la vision de los yaquis del siglo XX.
Las tres son danzas animales, imitativas en
cierta medida de algunos animales, de las
cuales sélo una sobrevivido hasta las déca-
da de los 1970. Una danza llamada Nahi
(libélula) se bailaba todavia en Sonora en
1890, segtin se registra. Otra danza, imita-
tiva del mapache llamado Matupari, puede
haber sobrevivido hasta la misma época,
pero a mediados del siglo XX quedaban es-
casos recuerdos de ella. La tercera danza
animal, la del Maso o Venado, esta viva en
el momento de escribir esto y se ejecuta en
conjuncioén con la danza de los pascolas.?™

Sin embargo, segin mis observaciones en
campo, al menos la denominada “del mapache”

214K, Spicer, Los yaquis, idem, p. 122.

3
g A patnr  de la
£ interaccion se presenta
3 el venado vy se puede o
[l as
-8 no “matar panal
g ]
5 5

Proceso Sincronico

Figura 6. Matar panal.

Proceso diacronico

es vigente, s6lo que no se la considera danza sino
“un juego” que se realiza como parte de los ritos
funerarios durante el cabo de ano.?”® Del mismo
modo al ritual de Matar panal se le considera
erradamente como “danza” cuando en realidad
representa “un juego” de los pascolas.?"®

Por la periodicidad que siguen las fiestas el
juego de Matar panal se realiza cercano al equi-
noccio de primavera, en un lapso que abarcan
las dos lunas llenas que acompanan a la Cuares-
ma, la cual se muestra después del tercer conit,
cuando todos los pueblos han iniciado las fiestas
de Pasion. El mismo juego se celebra por tltima
vez el sabado anterior al Domingo de Ramos.

275 Su descripcibn esta registrada en mi diario de campo.
Archivo personal.

276 El trabajo en campo me permitié percatarme de cier-
ta continuidad significativa en los “juegos” de los pascolas,
los cuales se realizan a la manana siguiente de concluir
cualquier fiesta de tres dias: velorio, novenario, fiesta de
pasion o fiesta patronal.



muumu me’a | “matar panal” hace referencia a
las abejas, cuya madre es Yo'omuumuli: “gran
panal” o “madre de las abejas”. Se lleva a cabo
ala manana siguiente de cumplir las tres fiestas
anuales del pago de manda.

El juego se realiza del siguiente modo: Los
chapayekas, quienes ocupan el “contincito” se
dirigen a la enramada de los pascolas. Encabeza
la comisién un chapayeka que representa a un
“yori”. Este pretende entablar acuerdos con los
pascolas, comunicéandoles que ellos iran en busca
del panal, pero es desdenado. Tras una breve
conversacion el chapayeka-yori se retne con
sus companeros. Los pascolas, indiferentes, los
observan desde la enramada.

En el camino del “conticito” se han colocado
dos arboles y en cada uno de ellos, entre las
ramas, dos paquetes envueltos en papel de estra-
za que simbolizan los panales de abejas. El “con-
ticito” en ese momento representa “el monte”,
Juya ania. Los chapayekas salen en grupos en
busca del panal: cruzan rios, laderas, llanos,
suben montes... En el camino tienen muchos in-
convenientes: les falta agua, se tropiezan, caen
en barrancos, se pierden, se distraen. En fin: no
lograr encontrar el panal. Tras una larga cami-
nata deciden volver a la ramada con las manos
vacias. Retan a los pascolas a que ellos tampoco
lo encontraran; la intencién es que los pascolas
hallen el panal para robarselos. El pascola mayor
los tacha de inttiles: tendra que ir él mismo con
sus hijos a buscarlo. Detras de él los pascolas
“hijos” comienzan a preparar sus cosas para
salir al juya ania. A manera de parodia, los “pas-
colitas” representan a ninos pequefos: cubren
sus cabezas con sombreros de paja destartalados
por el uso y portan pequenos machetitos de ma-
dera; toman sus juguetes y le dan a su “padre”
un garrafén de clorasol donde llevan agua. El
padre se pone su sombrero y se cuelga el garra-
fon en el brazo. Los pascolas hacen satira de una
visita familiar al monte, donde el padre es el ex-
perto y los hijos, actuando como tontos, no tie-
nen nocién de los peligros que éste representa.

En esta ocasién son cinco pascolas: el padre y
cuatro hijos. El padre va sacando de la enrama-
da a sus hijos empezando por el mas pequeno. El

Enrigueta Lerma Rodriguez

pascolita sale contento y brincando con su balén
de futbol bajo el brazo. Se lo presume a los cha-
payekas, haciendo ruido como si fuera una abeja.
Tras él sale un segundo pascola, éste cubre su
cabeza con una cachucha de beisbol que tienen
una visera de cartéon como de medio metro de
largo, arrastra un carrito jalado por un hilo.
Corriendo alcanza a su hermano menor. El ter-
cer pascola sale con una gran vara de carrizo. El
cuarto pascola, més serio, también sigue a sus
hermanos. El pascola-padre, con su roto sombre-
ro y su garrafén de cloro, sale a seguir a sus
hijos, va comentando que ellos no saben encon-
trar el panal, que les va costar trabajo. Mientras
los cinco recorren el monte van contando chis-
tes, jugando, tropezando. Todo el tiempo son se-
guidos por los chapayekas, quienes los molestan,
les quitan los juguetes, etcétera. De pronto entre
los dos grupos surgen pleitos: jaloneos, sombre-
razos y golpes por los juguetes de los pascolas.
La gente rie con las trifulcas, las caidas y las ma-
rometas. Los chapayekas-yoris no dejan en paz
a los “pascolitas”: cuando quieren tomar agua
en el arroyo los chapayekas los empujan dentro
para que se ahoguen.

Tras instalarse en un lugar, los pascolas espe-
ran ver una abeja para seguirla (segiin me infor-
mo6 don Fermin es posible saber a qué distancia
se dirige una abeja por la altura en que vuela).
Un chapayeka beranaca toma una ramita y toca
con ella el panal, después como si volara, simula
ser una abeja y llega con los pascolas para mo-
lestarlos con las hojitas de la rama. Se supone
que es la abeja que va del panal y regresa a él.
El padre envia a sus hijos a que sigan a las abe-
jas y ubiquen el panal. Por distintos motivos
todos los pascolas pierden el rastro de los insectos
y vuelven sin noticias. El padre, cansado de es-
perar, va él mismo por el panal. Los hijos lo si-
guen, cuando lo encuentran se ponen felices. De-
bajo del arbol que sostiene el panal hay una pe-
quena jicara con agua que el pascola padre
retira. Les ensena, ademas, que deben prender
una pequena hoguera debajo del arbol para que
las abejas se ahuyenten con el humo. Cuando al
fin las abejas se han ido, el padre les da el panal
a sus hijos para que lo lleven “a su madre”. En
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ese momento los chapayekas atacan y se desata
una dura pelea por apropiarse del botin: se
pegan, se tiran, se corretean. Los chapayekas ja-
lonean el panal, pero por mas que insisten los
pascolas logran vencerlos.

Al final los pascolas vuelven contentos con
su recompensa. Han amarrado el panal a una
vara y lo llevan entre dos cargado al hombro.
Llegan muy contentos para darselo a su “madre”.
Entre musica y risas dan vuelta cargando el panal
dentro de la enramada. El ptblico se pone feliz por
el triunfo. Cuando lo abren esta lleno de dulces,
galletas, chocolates, frituras y naranjas. Los nifnos
se acercan a la enramada para ver si consiguen al-
gunos. Los productos se distribuyen primero entre
los miembros del oficio y los musicos, después se
reparte a los ninos que estan alrededor.

Cuando los chapayekas ven la felicidad de los
pascolas les piden consejo para encontrar su pro-
pio panal. El pascola-padre les da senas. Con
menos algarabia los chapayekas encuentran su
propio panal en el segundo arbol y vuelven feli-
ces con él. Este panal esta relleno de capirotada,
no lo comen, lo entregan a los miembros de la
cofradia religiosa.?””

Minutos mas tarde los chapayekas comien-
zan a tocar “musica tradicional yori” como si
fueran sones. Bailan en parejas o en grupos, re-
presentando lo mas fiel posible a los personajes
de sus méascaras: gallos, toros, cerdos salvajes,
etc. Es el momento que aprovechan chapayekas
y pascolas para pedir limosna a la concurrencia.
En cuanto acaba el baile la gente se dispersa a
sus casas. S6lo los miembros del oficio, de la li-
turgia catélica y los fariseos permanecen en el
lugar para dirigirse a la siguiente fiesta.

La significacién que guarda este ritual remite
de manera directa —incluso, segtin los testimo-
nios de algunos informantes— al momento en que
Yo’omuumuli descifré el mensaje del drbol par-
lante. Momento mitico en el que los surem toma-
ron corporeidad animal y humana y fueron adop-
tadas las creencias de quienes mataron el arbol:
los yoris cristianos. La rebeldia en contra del cam-

21"La capirotada es un platillo dulce preparado con pan,
piloncillo, frutos, cacahuates y pasas, muy usual durante la
Cuaresma.

bio ontolégico que experimentaron los surem se
encuentra representada en la vasija con agua co-
locada debajo del arbol. Agua que simboliza el ha-
bitat de los primeros seres del yo’o ania: los peces,
quienes se supone, descubrieron el sol y estan
“defendiendo el panal de ser robado”. Lépez Aus-
tin senala que la salida del sol daria paso al endu-
recimiento de las “cascaras” corporeas y al esta-
blecimiento del mundo tal como lo conocemos, con
lo cual coincido. Al mismo tiempo el ritual es in-
terpretado por los yaquis actuales como una
guerra contra los yoris, quienes desean apoderase
de su territorio y acabar con sus costumbres.

La temporalidad en que se realiza muumu
me’a, sin embargo, sugiere nuevas interpreta-
ciones con respecto a la significacion del periodo
de secas, en especifico de tataria kibake. Ya que des-
taca la figura de Yo’omuumuli, la abuela, en un
periodo dedicado casi de manera exclusiva a las
figuras masculinas. Algunos yaquis interpretan
que la peregrinacion representada en la escena
de Matar panal habla del ascenso a la sierra
donde se encuentra el arbol parlante y del retor-
no al origen. En ese sentido remite a un periodo
primigenio del mundo. Estos datos coinciden
con lo que senala Lépez Austin, quien anota que
las abejas son concebidas en algunas culturas
mesoamericanas como sobrevivientes del diluvio
y parte del mundo subterraneo:

Si la figura compleja de la colmena y las
abejas sirve para referirse al mundo sub-
terraneo del dueno y su riqueza, hay que
tomar en cuenta que el gran hueco interior
del Monte Sagrado tiene para los nahuas
veracruzanos manantiales de donde brota
miel. El propio Dueno recibe entre los te-
pehuas el nombre de “Dueno de las Abeji-
tas”, y los chinantecos lo imaginan
cargando un panal sobre su espalda.?”®

Dicha temporalidad coincide, ademas, con el
fin del periodo mas exhaustivo de caceria, pues

218 A. Lopez Austin, “Con el Dios en el cuerpo”, op cit,
p- 32.



la primavera traza el periodo de gestacién del ve-
nado y ello implica la suspension esta actividad.

Patricia Medina senala la trascendencia de la
relacion entre el ciclo vital del venado y la ritua-
lidad en la cultura mayo. La autora pone énfasis
en diciembre y enero como los meses en que éste
se reproduce para establecer concordancia direc-
ta entre el Venado y las festividades del naci-
miento de Jesus:

“Las adoraciones al Nino Dios” y los sen-
tidos que cobra este ciclo de dos meses en
donde se ubica de manera significativa, la
fiesta de la virgen de Guadalupe, la “nochi
buena” (el nacimiento del Nifio Dios) y el
ano nuevo; todas estas fechas y sus practi-
cas rituales, conllevan a la celebracion del
solsticio de invierno y al transito solar es-
tacional. Esto coincide con dos elementos
mas que quisiera rescatar, por un lado con
el ciclo de reproduccién del venado, pues en
esta regién del noroeste, el venado cola
blanca se aparea, aunque los datos recupe-
rados son que dicho apareamiento se da en-
tre los meses de noviembre a febrero, pero
esto se vincula con las fechas de este ciclo
festivo de matachines, con el nacimiento
del Nino Dios, con la posibilidad que se ce-
lebre el nacimiento del Sol, el Sol que va
nacer y con la gestacién para la reproduc-
cién y nacimiento del propio venado.?™

En oposicién, segan los datos de los especialis-
tas, la gestacion del venado cola blanca se desarro-
lla de enero a agosto y su etapa de aprovecha-
miento es de noviembre a febrero.2®® Considero,
por tanto, que las festividades previas al ano nuevo

219 Patricia Medina, Identidad y conocimiento. Territo-
rios de la memoria: experiencia intercultural yoreme mayo
de Sinaloa, México, CONACYT/UPN/PyV, 2007, p. 144.

280 Fuente: Plan de manejo tipo de venado cola blanca en
zonas templadas y tropicales de México. Secretaria de Medio
Ambiente y Recursos Naturales, Subsecretaria, de Gestion
para la Proteccién Ambiental, Direccién General de
Vida Silvestre, Febrero, 2007.http://www.semarnat.
gob.mx/gestionambiental/vidasilvestre/Documents/
Planes%20de%20Manejo/Plan%20de%20Manejo%20Tipo
%20de%20Venado%20Cola%20Blanca%20en%20Zonas%
20Templadas%20y%20Tropicales.pdf, (21/05/2010).
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yaqui (Domingo de Gloria) se realizan durante la
Cuaresma,?! cuando se lleva a cabo el ritual de
Matar panal y el descubrimiento del sol por los
peces.282 Un periodo mitico primigenio en el yo’o
ania que concluye con la resurreccion de Jests,
pero también con el nacimiento del venado, el cual
desaparece de la escena ritual durante la semana
mayor y reaparece sélo el Domingo Santo.

Considero que la confusién se origina en con-
cebir el periodo de secas de manera homogénea,
como si seberia kibake y tataria kibake represen-
taran lo mismo, lo que conduce a forzar las fe-
chas de gestacion del venado para que coincidan
con el nacimiento del Nino Dios en diciembre,
periodo que no podria coincidir en absoluto to-
mando en cuenta que noviembre y diciembre
son los meses de caceria incentiva.

A mi juicio seberia kibake (“seca fria”) es un
periodo de establecimiento del orden alrededor
del solsticio invierno, donde Jests guarda una
relacion directa con la guerra, la autoridad y el
coyote. En cambio, en derredor del equinoccio
de primavera, tataria kibake (seca calurosa), se
anuncia el nacimiento del sol, de Jestis-Venado,
el endurecimiento de las cascaras de los seres
actuales que habitan el ifom ania y el inicio del
ano nuevo con la derrota de los chapayekas.

Otro ritual que puede reforzar la idea que
propongo: ver a tataria kibake como la significa-
cién de un espacio y un tiempo primigenios, do-
minio del yo’o ania, puede interpretarse de un
ritual que “coincide” temporalmente con la
etapa ritual de Matar panal: la fiesta de San La-
zaro en honor a los perros, la cual se celebra el
viernes de quinto conti, después del equinoccio
de primavera y en los dias que atin se celebra a
Yo’omuumuli (figura 7). El dia a San Lazaro se
vincula a la imagen del Nazareno, quien aparece
por primera vez en el sexto conti, ataviado con
su capa roja, y el resto de las imagenes son cu-
biertas por “el luto”, simbolo de la muerte.

281No me detendré en detalles acerca del proceso ritual
de Cuaresma, sino sélo en aquellas etapas rituales que por
su significacién aluden de manera puntual a la compresion
de la espacialidad yaqui.

282 K]l mito del pez que descubri6 el sol se encuentra narra-
do en la primera nota al pie de pagina del capitulo tres de este
trabajo.
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Festejo de los perros en el dia de San Lazaro. Obsérvese el listén rojo atado
muestra de aprecio y la comida servida en la cruz del solar. Foto: Enriqueta Lerma.

132



La fiesta de San Lazaro representa un ritual
doméstico y por lo mismo poco vistoso en el con-
texto cuaresmal. Al pie de la cruz de los solares
familiares, los yaquis ofrecen a los perros gran-
des comilonas. Originalmente se consideraba
que el alimento debia consistir en platillos pre-
parados con cebada, pero actualmente éstos se
han diversificado. A los perros se les ata, en
senal de aprecio, un liston color rojo al cuello. Al
punto del medio dia se prenden tres cuetes en la
cruz del solar para hacer el llamado a “las almas”
de los animales y estos son conducidos a la cruz
para ser alimentados. Algunos de los perros
pagan manda por lo que su “dueno” esta obliga-
do a alimentar a los de su misma especie que
merodean el lugar.28?

Para explicar este ritual algunos yaquis narran
algunas historias en las que Jests, San Lazaro y
los perros estan estrechamente relacionados:

Hace muchos anos no habia perros. Vivia
un hombre llamado Ldzaro que era amigo
de Jestis, pero el hombre tenia muchos hi-
Jjos, éstos, cada vez que Jestis visitaba a su
padre le decian muchas groserias. Una vez
Jestis visité a Ldzaro y le pregunté dénde
estaban sus hijos. Ldzaro contesté que no
sabia, entonces Jests le dijo que fuera a
buscarlos. El hombre salié pero no vio
nada. Al volver conté a Jesiis que no habia
encontrado a sus hijos, pero habia visto a
unos animales grandes que tenian cola. Je-
sus le dijo que eran perros y que eran sus
hijos, que desde entonces todos los perros
serian sus hijos. Por esa razén el dia de
San Ldzaro se festeja a todos los perros.

283 Ese perro estd pagando manda porque cuando era chi-
quito se enfermé bien feo, tenia un mal desconocido. Como
aqui no hay veterinario le daba medicina para gente, pero
no se curaba: no comia, no bebia agua. Estaba triste y lleno
de pulgas, tirado esperando la muerte. Cuando me di cuen-
ta que iba a morirse le dije a San Ldzaro que se lo tba a de-
jar para que lo curara. Entonces lo puse ahi en la cruz y le
dije: “iYa llévatelo o déjalo de una vez!”. El perro estuvo ahi
todo el dia, al anochecer el perro ya estaba curado. Diario de
campo 2009. Archivo Personal.

Enrigueta Lerma Rodriguez

San Ldzaro era un mendigo con una fe
muy grande en Dios. Pedia comida, pero
nadie queria darle. Se juntaba con los perros,
con quienes compartia las migajas de pan
que caian de las mesas de los ricos. Ellos
tenian compasién de él y le lamian las lla-
gas que cubrian su cuerpo para curarlo de
sus dolores. San Ldzaro pidié comida a un
rico y éste no quiso darle. El rico no queria
ni a San Ldzaro ni a los perros. Pero llegé
el dia en que el rico y San Ldzaro murie-
ron. El rico pedia perdon en el infierno y
suplicaba para que San Ldzaro, que estaba
en el cielo, se mojara un dedo y le refresca-
ra los labios. San Ldzaro quiso mandar a
uno de los perros para que lo sacara del in-
fierno o le llevara agua, pero ninguno ac-
cedié por haberlos tratado mal.

Ademas de estas versiones se considera que
el Lazaro aludido es el mismo personaje a quien
‘Jesus resucité de entre los muertos”. Al verlo
salir desnudo del sepulcro el Nazareno dio a La-
zaro su capa roja para cubrirse. De esta manera
el liston rojo de los perros simboliza la capa na-
zarena que después porté San Lazaro. En ese
sentido la relacién perros-San Lazaro-Jesus-re-
surrecciéon, apunta a una vinculaciéon entre
Toosa y yo’o ania. San Lazaro es el encargado
de cuidar a los perros mientras permanecen en
la tierra, de escuchar sus peticiones y de reci-
birlos al momento de la muerte. Al subir al
cielo, los jiapisim, “entidades animicas” de los
animales, éstos le confiesan c6mo se comporta-
ron los humanos con ellos. La evaluacion de
tales actos da como consecuencia la posibilidad
de escapar del infierno, de permanecer en él o de
resucitar en el Toosa. Un ejemplo es la historia
de una habitante de T'érim: los perros la acusa-
ron con San Lazaro de haber sido maltratados
por ella. Entonces la mujer prometi6 que si re-
vivia se encargaria de cuidarlos afanosamente.
San Lazaro la regres6 y ahora ella tiene un
criadero de perros en su casa.?%*

284 Dato de Betina Minjarez Sosa, comunicacién personal.
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El significado de los perros en la concepcion
yaqui dista profundamente de la interpretacion
de la parabola catdlica:

Las migajas son los trozos del pan de Dios
que desechan los ricos, es decir, en su mo-
ral o religién no estiman necesario comer
las pequenas grandes claves que dan las
revelaciones espirituales escondidas en la
Palabra, para nuestro crecimiento espiri-
tual. Lazaro espera saciarse en su corazon
por ver al rico recibir y comprender estas
revelaciones, perlas, pero el Senor nos ad-
vierte: No deis lo santo a los perros, ni
echéis vuestras perlas delante de los cer-
dos, no sea que las pisoteen, y se vuelvan
y os despedacen.

Alegéricamente el perro es un angel de Sa-
tands que nos ladra y nos amenaza con
mordernos si nos salimos fuera del camino
de la Ley de Dios. Es un fiscal como el dia-
blo que nos acusa si no vamos en el camino
de la Ley de Dios. Cristo dice que cuando
estemos en la nueva Jerusalén los perros
estaran fuera. Que cuando uno ya anda con
Cristo, ya no necesita el perro que le ladre,
aunque sigue haciéndolo, al cual reprende-
remos en el nombre de Cristo. Estos viene
alamerle las yagas, y estas son las dolencias
de las cargas del ministerio que estos perros
se encargan de hacernos recordar para in-
tentar que nos cansemos de nuestra labor.
Acontecié que murié el mendigo, y fue lle-
vado por los angeles al seno de Abraham; y
muri6 también el rico, y fue sepultado.
Qué gran diferencia en la muerte de am-
bos, Lazaro es llevado en una corte por los
angeles como alguien invitado a palacio, sin
embargo el rico es sepultado. Cristo en su
muerte, tras su resurreccién vuelve al seno

del Padre.28

En la cultura yaqui los perros representan lo
contrario: una posibilidad de vida, pues se con-

?% Jesucristo.net, http.//www jesucristo.net/RicoyLazaro.
htm (24/10/2010).

sidera que quienes los han escuchado hablar
viven por muchos anos.?® Por su cercania con el
yo’o ania los perros tienen una mayor potestad
para ahuyentar a los “espiritus” que danan al
ingresar a los solares. Sobre todo los machos,
totalmente negros, son muy preciados por ser
los mas efectivos para ahuyentar “el mal”. Algu-
nos yaquis creen que éstos podrian, en algiin mo-
mento reencarnar en personas.

La fiesta de San Lazaro puede interpretarse
como un ritual de reconocimiento de las entidades
animicas de los animales y de la posibilidad de
su reencarnacién como yoemes. Al mismo tiempo
de la resurreccién humana: celebracion de la de
Lazaro y, en un contexto de luto, el anuncia-
miento de la vuelta a la vida de Jests.

Ambos rituales: muumu me’a y la celebra-
cién a San Lazaro dan cuenta de la intima re-
lacién entre humanos y animales, entre yo’o
ania 'y Toosa. Observable también en otros
actos rituales y practicas cotidianas més acota-
dos y menos especificos. La dotacién de alimento
colocada fuera de los hormigueros, la explosién
de tres cuetes tras el sacrificio de una res en el
contexto de las fiestas para que su jiapsi suba
al cielo, la autodenominacién yaqui como “co-
chis salvajes” y, sobre todo, las danzas de oficio,
son muestras claras de una vinculacién que vas
mas alla de una relacién puramente instrumen-
tal con la fauna.

La etapa de pajkos concluye la noche anterior
al Domingo de Ramos con la fiesta de San
Ramos,?” a quien se le colocan listones de colo-
res para cumplir mandas especificas. Es también
la dltima fecha en que es posible celebrar el ri-
tual de Matar panal. Por la manhana de domingo
dicha imagen recorre los solares yaquis en re-
presentaciéon de la entrada triunfal de Jests a

286 Este dato es interesante, pues se considera que los
perros tienen la capacidad de hablar, no asi el resto de los
animales, por ejemplo se cree que a los nifios pequenos no
se les debe dar de comer productos marinos ni el corazén
del venado, pues son seres que no hablan y al ingerirlos los
parvulos podrian no adquirir el habla.

287La imagen de San Ramos muestra a un hombre jo-
ven, montado en un asno, en cuya espalda porta una capa
azul, y lleva atados a la bestia espigas de trigo y un bule
con agua.



Enriqueta Lerma Rodriguez

Ninos angelitos durante la Semana Santa. Hermosillo.
Foto: Enriqueta Lerma.

Jerusalén. Este festejo inaugura la Semana
Mayor, caracterizada por una actividad crecien-
te de los chapayekas.

6.3 Semana Santa: retorno del orden,
reestructuracion del To’osa

Durante la Semana Santa Yaqui se presenta
simbolicamente una batalla entre los poderes
numinosos adversos que han asaltado el Toosa
y las fuerzas del orden que dan sentido al pe-
riodo ordinario: oficio, cofradia religiosa, mata-
chines y personajes correspondientes a esta
etapa, “angelitos” y “verdnicas”?%. El “miérco-

281,08 angelitos y las verdnicas son nifos y ninas que
protegen a Jests. Portan una rama con la que pueden librar
de la muerte a los chapayekas que han caido en su mar-
cha, de lo contrario en el transcurso de ese afo el chapaye-
ka morira sin llegar a la préxima Semana Santa. Protegen
asimismo el altar mayor de las amenazas de los fariseos y
acompanan las imdgenes del santoral durante los recorridos
del conti. Se caracterizan por usar vestidos blancos adorna-
dos en la cintura por listones y llevar una guirnalda floral
en la cabeza.

les de tinieblas” los pecados se absuelven des-
pués de las once de la noche dentro de la iglesia,
cuando los miembros de la comunidad y los
chapayekas —despojados de sus méascaras—
son azotados en medio de la oscuridad. Prelu-
dio de los dias de mayor recogimiento: jueves,
viernes y sabado, “Triduo Pascual”,?®® cuando
se suspende todo tipo de ritual mortuorio e in-
cluso los difuntos no pueden ser enterrados. Las
mujeres se despojan de todos sus adornos y suel-
tan sus cabellos cada que ingresan al templo.
Asimismo se suspenden todas las actividades la-
borales y domesticas. Ese dia se coloca también
una enramada, bendecida por los chapayekas,
a unos doscientos metros frente a la iglesia for-
mando un conti pequeno. En ella se celebrara el
jueves la Gltima cena, representada por un nifio
que alude “al viejito”, acompanado por doce
apostoles.

289«La Cuaresma dentro del afo litargico”, Delegaciéon
Diocesana de Liturgia -Teruel y Albarracin-http://www.dio-
cesisdeteruel.org/pdf%20y%20o0tros/Cuaresma%2008/
A%C3%Blo_liturgico.pdf
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Desde la manana del jueves se puede observar
una gran intensidad ritual que no se detiene
hasta la tarde del Domingo Santo, ésta se orga-
niza a través de contis que marcan el paso de
una fase a otra.

La numeracién de los acontecimientos sena-
lados aqui abajo ayudaran més adelante a la in-
terpretacion de algunas escenas rituales para
explicar el fin de afo y el inicio de otro:

Jueves Santo:

1.

Primer conti, 10:00 a.m., el conti es dentro
de la iglesia. Ecce Hommo queda prisionero
y resguardado por dos chapayekas.

. Sale la gente al 22 conti en torno al camino

de las cruces, el orden que siguen las ima-
genes es: a) El Nazareno, b) San Juan Bau-
tista, ¢) las 3 Virgenes.

. Terminado el conti los fariseos se separan

de la peregrinacion y se dirigen a una casa
donde recogen “al viejito”. Ahi se les ofrece
alimento. Los chapayekas deben comer fue-
ra del solar, nunca pueden ingresar.

. Los chapayekas se llevan al viejito en una

escena que parece muy violenta, como un
secuestro. Lo llevan tapado de la cabeza
con una sabana blanca.

. El viejito es conducido a la iglesia, donde

12 apéstoles, interpretados por ninos, con
corona de hojas de mezquite, lo reguarda-
ran formando dos columnas. En tanto se
hacen canticos y rezos a Ecce Hommo en-
carcelado.

. Sale el viejito acompanados por sus apos-

toles. Son dirigidos por dos pilatos, hacia la
ramada que esta enfrente de la iglesia. La
liturgia religiosa los sigue hasta ese lugar.

. Viendo la ramada de frente, las cantoras se

colocan del lado derecho. Del lado izquier-
do, alrededor de una mesa se sientan los
apostoles y el vigjito. La escena representa
la altima cena. Jests y sus acompanantes
reciben 12 platillos cada uno. Estos llegan
de la enramada-cocina —ubicada a la iz-
quierda, a unos cuarenta metros de la en-
ramada principal— circulando en una

10.

11.

12.

larga fila compuesta por fariseos, cabos, pi-
latos y gobernadores yaquis. Cada platillo
que sale de la cocina pasa por las manos de
cada uno de los de la fila hasta la mesa.
Antes que el plato pase a la siguiente per-
sona, quien lo sostiene lo huele (tal como
se alimentaban los surem). Cada ap6stol y
el viejito son acompanados por una mujer,
casi siempre su madre. Ella se encargada
de recoger los platillos porque son tantos
que no da tiempo de comerse todos. Nadie
puede comer hasta que se completan los
doce platos. En cuanto concluyen los him-
nos de las cantoras, que acompanan la san-
ta cena, todos los platos deben ser retirados
y el mantel es enrollado para retirarse.
Los apostoles son conducidos a la iglesia,
acompanados del resto de la cotumbre. El
vigjito huye al monte. Los chapayekas le si-
guen el rastro. Confunden al viejito con un
chapayeka disfrazado como tal al cual cap-
turan, tras darse cuenta del error lo dejan
libre. A partir de ese momento el chapaye-
ka disfrazado de viejito no deja de imitar
con sarcasmo cada movimiento del “verda-
dero viejito”.

El viejito es capturado por unos cuantos cha-
payekas y conducido al huerto del Getsema-
ni. Ahi es encerrado en un espacio
acondicionado como bosque con arboles so-
brepuestos. El resto de los chapayekas corren
varias vueltas para alcanzar al grupo que lo
ha aprisionado. Corren cuatro veces del huer-
to a la iglesia.

El vigjito es llevado del huerto a la Cruz
Mayor, frente a la iglesia, ahi la gente se
dirige para persignarse frente a él. El vie-
jito se mantiene de pie sosteniendo en la
mano una vara de carrizo. En un plato que
esta a sus pies los creyentes depositan mo-
nedas como limosna. El nino-viejito se que-
da con el dinero.

Los apéstoles vuelven a la iglesia para per-
signarse frente al altar y retirarse.

Se realiza un 3er conti en el camino de las
cruces: Ecce Hommo es retirado de su pri-
siéon y depositado en el altar mayor, en su



13.

14.

15.

16.

lugar ha quedado detenido el Nazareno,
con dos lanzas cruzadas al frente. Las can-
toras y maestros le rezan.

El viejito se retira tras persignarse frente
al altar.

Comienza el pago de manda de “vestirse
de Nazareno”: se cubre a ninos pequenos
con una tdnica color rojo, similar a la del
santo, para que crezcan con salud o sanen
de algtin mal. Son acompanados por sus
padres, el padrino o la madrina, segtan el
sexo del infante.

Mientras se viste a “los nazarenos” comien-
za el 4° conti en el camino de las cruces.
Este se realiza aproximadamente a los
21:00 hrs. Los maestros y cantoras levan-
tan himnos y rezos frente al Nazarano,
quien sigue prisionero. Se dice que el jueves
santo “sopla el viento que borra las huellas
de Jests”. Se supone que a partir de este
dia ya no podra seguirsele el rastro.

Por la noche y hasta que amanece los cha-
payekass marchan fuera de la iglesia y de
pronto entran a la iglesia dando vueltas.
Su actitud es amenazadora.

Enriqueta Lerma Rodriguez

Primer plano de la Cruz Mayor de Hurivis y
Cruz Mayor, frente a la iglesia de Pétam.
Foto: Enriqueta Lerma.

Viernes Santo

Los rituales de este dia se siguen de manera
continua al anterior:

17.

18.

19.

Pasadas las 00:00 a.m. el Nazareno es reti-
rado de su prisién y colocado en el altar
principal.

El crucifijo es recostado en el piso viendo
hacia arriba.

A las 4:00 a.m. hombres y mujeres, forma-
dos en parejas mixtas, pasan a persignarse
frente al Crucifijo. Sin zapatos y con los ca-
bellos desatados, se toman de la mano y
avanzan de rodillas, en el camino se reali-
zan tres paradas para inclinarse y en cada
una de ellas con la frente en el piso se di-
buja con el rostro una cruz, hasta llegar a
los pies del crucifijo. De regreso, sin dar la
espalda, se realizan las mismas tres para-
das repitiendo el mismo gesto. Los prime-
ros en persignarse de este modo son los
gobernadores, después los maestros y los
miembros deméas miembros de la cofradia
catolica, tras ellos el pueblo en general.
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20.

21.

22.

23.

24.

25.

26.

27.

28.

El crucifijo es levantado por los gobernado-
res para realizar un 5¢ conti, esta vez sélo
hasta la Cruz Mayor.

Se realiza el 62 conti en el camino de las cru-
ces donde sélo participan los chapayekas.

Se realiza un 79 contt donde participa toda
la congregacion, incluyendo a los chapaye-
kas, en éste s6lo peregrinan San Juan y las
tres virgenes.

Al regreso del conti, ya entrada la manana,
mestro, chapayekas, pilatos, caballeros, an-
geles y verdnicas, se dirigen en comitiva a
la casa donde se ha disenado la urna donde
se sepulta a Jests. En el trascurso la gente
los mira con curiosidad.

Al llegar a la casa los recibe la familia diri-
gida por “un abogado”. Este les da la bien-
venida y les ofrece la urna para que se la
lleven. El maestro da las gracias y les re-
cuerda para qué es. El momento es solem-
ney triste, pues algunas mujeres lloran. La
urna también se construye como parte de
un pago de manda. Como parte de la mis-
ma la familia ofrece comida a todos los que
han ido por la urna.

Tras la comida la urna es dirigida a la igle-
sia, cargada por los pilatos.

Pasado el medio dia se realiza el 82 conti, el
cual va de la iglesia a la enramada que esta
del otro lado de la explanada, de frente a la
iglesia.

Mientras se recogié la urna se colocaron

arboles dentro de la iglesia. Estos la divi-
den en dos partes: de la entrada principal
al centro y de esa mitad hacia el altar. Del
lado del altar se colocan los miembros de la
cofradia religiosa, quienes contintian can-
tando y rezando. En la otra parte perma-
necen los miembros de la cotumbre y la
congregacion en general.

Al volver con la urna ya se ha colocado fue-

ra de la iglesia el “Chapayeka mayor” o
‘Judas mayor”. Se trata de un muneco de
un poco mas de tres metros de alto, hecho
con varas de arboles de mezquite. Tiene
una mascara de chapayeka beranaca. La
gente deposita veladoras a sus pies para
pedirle favores.

29.

30.

31.

32.

El crucifijo es depositado en la urna por los
maestros.

Unos hombres, llamados “varones”, vesti-
dos de pies a cabeza con sabanas blancas,
levantan la urna para salir con ella e ini-
ciar el 92 conti en el camino de las cruces.
Concluido el conti, la urna es depositada en
la primera mitad de la iglesia y los arboles
que dividian el templo son retirados. Al re-
guardo de la urna quedan dos chapayekas,
quienes fungen de guardias del sepulcro.
A partir de este momento, ya anochecido,
comienzan a llegar personas que colocan
veladoras y monedas como limosna al fren-
te de la urna y hombres adultos que pagan
manda, se alternan en grupos de cuatro
para hacer guardias al cuerpo de Jests.

Sabado de gloria

Los rituales de este dia se siguen de manera
continda al anterior:

33.

34.

35.

36.

A la 01:00 horas se realiza el 10° conti, éste
se divide en dos partes, algunos lo recorren
girando en el sentido de las manecillas del
reloj y otros hacia el lado opuesto. En el
primero llevan a las Tres Marias y en el se-
gundo a San Juan Bautista.

Durante las largas horas de la noche los
dos chapayekas que vigilan la urna hacen
bromas y juegan para “aguantar el desve-
lo”: se avientan entre ellos, se lanzan co-
sas, tocan instrumentos musicales y juegan
futbol.

A las 3:00 a.m. los maestros y temajtianes
retiran a Jests de la urna, lo que represen-
ta su resurreccién. El crucifijo es deposita-
do en un cuarto provisional hecho de tela
blanca, adornado con flores en el interior,
simbolo de retorno a su reino al yo’o ania.
En el mismo cuarto ha permanecido el
Nino Dios desde del miércoles de tinieblas.
Ambos comparten el lugar.

El jefe de los chapayekas llega a supervisar
el trabajo de los guardias, descubre que el
cuerpo ha desaparecido. Les reclama no



37.

38.

39.

40.

41.

haber cuidado la urna, por lo que son azo-
tados y llevados como prisioneros.

El resto de los chapayekas saca la urna va-
cia de la iglesia y la conducen a unos me-
tros de la entrada del templo. Tocan sus
instrumentos musicales entonando musica
de mariachi alrededor de la misma.
Durante lo que resta de la manana, hasta
las 9:00, los maestros y cantoras han segui-
do dando alabanzas a Cristo resucitado y
al Nino Dios.

Alas 9:00 a.m. Ginicamente los chapayekas
realizan un 119 conti, llevando con ellos al
‘Judas mayor”, éste permanecié toda la no-
che custodiado por un cabo.

Al concluir el conti el “Chapayeka Mayor”
es colocado a unos metros de la Cruz Ma-
yor, en medio de la explanada, entre la igle-
sia y la ramada de los apostoles. Una vez
en su lugar, la gente comienza a depositar-
le pagos de manda y promesas. Pidiendo
salud para sus familiares y para sus anima-
les en el ano que esta por iniciar. Algunos
le atan mascadas de colores vistosos, listo-
nes, billetes, dulces o cuetes. Las mandas a
este chapayeka son, en general, para cerrar
bien el ario y comenzar bien otro, “sin pro-
blemas, ni pecados”. A sus pies se han co-
locado también costales con los restos del
material con el que se confeccioné la indu-
mentaria de todos los chapayekas: pintu-
ras, pinceles, carton, cuero, etcétera.

En la explanada comienza el evento mas
concurrido por los visitantes: “los juegos de
chapayeka”. Estos representan una satira
a las diversiones de los “yoris”. Los chapa-
yekas, segiin sus disfraces, imitan peleas de
gallos, la lucha libre y el box. También rea-
lizan danzas de apaches y peleas entre
ellos. Destaca de manera predominante la
“corrida de toros”. La gente se rie feliz, for-
mando un circulo en su derredor. Los cha-
payekas que no estan actuando en ese
momento caminan entre el ptiblico cargan-
do sus munecos de peluche, a éstos atan
recipientes con los que piden limosna. Los
juegos inician en un primer circulo, des-

42.

43.

44.

45.

46.

Enrigueta Lerma Rodriguez

pués se deshace para formar otro, mas cer-
cano a la iglesia y continuar los juegos.
Dentro de la iglesia danzan los pascolas y
el venado, que habian dejado la escena des-
de la fiesta de San Ramos. La gente se con-
grega en el interior para ver la llegada de
los chapayekas. En Pueblo Vicam, dentro
de la iglesia, también danza el coyote.

La iglesia esta dividida en dos por largas
cortinas que cubren el altar, del otro lado
estan los miembros de la liturgia catdlica
haciendo lo suyo, acompanados de los an-
gelitos, las veronicas y los matachines. Se
supone que las cortinas son el velo que cu-
bre el lugar sagrado, que es también el cie-
lo, téeka, del ataque chapayeka.

Al concluir los juegos los chapayekas se for-
man afuera de la iglesia en dos hileras.
Cada uno es acompanado a la izquierda por
el padrino y la derecha por su madrina. La
hilera representa el deseo de los chapaye-
kas por entrar al cielo. Afuera hacen gran-
des brincos, gritan y se alegran.

Por tres veces los chapayekas y sus padri-
nos entran corriendo a la iglesia. Al inte-
rior los pascolas les lanzan pedazos de
papel de los restos de flores que se usa-
ron para adornar los arcos de las fiestas
de pasién, lo que simboliza la sangre de
Jesus que puede librarlos. Entran y salen
corriendo y gritando. Cada que entran
los padrinos les van despojando de sus
prendas de chapayeka. En la Gltima vuel-
ta, al salir de la iglesia, le es retirada la
mascara. La sangre de Jests, lanzada por
los pascolas, los ha transformado en flo-
res: “matachines”.?%

Al salir en la tercera corrida, los chapaye-
kas llegan hasta el Judas Mayor, en el que
encajan sus espadas y sobre ellas colocan
sus mascaras. Se prende fuego al chapaye-
ka y el jabilo surge entre los presentes: les
han sido cortadas las orejas. Los chapaye-
kas entran corriendo a la iglesia con el ros-

29 Los matachines estan relacionados con las flores de la

virgen, en ese sentido la representan.
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47.

48.

49.

50.

51.

52.

53.

54.

tro cubierto con una panoleta; a este acto
le llaman “Gloria”. Las madrinas son las
encargadas de cubrirles el rostro para que
no sean reconocidos. S6lo dos mascaras no
son quemadas, si algin chapayeka muere
en el transcurso del siguiente ano una de
ellas le sera colocada en el velorio junto a
su cuerpo.

De regreso a la iglesia los velos del altar se
abren para permitir el ingreso al cielo de
los chapayekas liberados.

Dentro de la iglesia los matachines conti-
nuan su alabanza. Y los chapayekas se hin-
can en fila para pasar a persignarse con sus
padrinos.

La quema del judas provoca mucha alegria
en los presentes, quienes se emocionan al
ver los cuetes que salen disparados de su
cuerpo.

Al concluir la persignacion de todos, lo cual
abarca mas de tres horas, se realiza un re-
corrido. En éste los miembros de la liturgia
catélica, acompanados de angelitos y vero-
nicas, conducen a los pascolas y al Venado
hacia la ramada mayor. Con ellos van pila-
tos, caballeros y cabos, estos Gltimos no re-
tornaran a la iglesia. S6lo los matachines
contintian danzando en el templo.

La danza de oficio se realiza toda la noche,
en la enramada de los apéstoles.
Aproximadamente a las 19:00 horas los
matachines, acompanados de los miem-
bros de la liturgia catélica, encabezan un
recorrido de la iglesia a la enramada para
llevar al Nifio Dios. Lo depositan en el al-
tar, a la derecha. A excepcién de los mata-
chines, los miembros de la liturgia
regresan a la iglesia.

Ya oscurecido, los matachines regresar a la
iglesia para danza durante toda la noche.
Aquellos que participaron como chapaye-
kas suelen turnarse hasta el amanecer
danzando también matachin dentro del
templo.

Durante la noche, al tiempo que se realiza
la danza de matachines en la iglesia, se eje-
cuta en la ramada la danza de oficio.

Domingo Santo

Los rituales de este dia se siguen de manera

55.

56.

57.

58.

59.

continua al anterior:

Los antes chapayekas, convertidos en ma-
tachines, y los miembros del oficio amane-
cen danzando. En Pueblo Vicam también
danza el coyote. Fuera de la enramada los
chapayekas, ya sin su indumentaria, per-
noctan recostados en el suelo en partes de
la noche.

Desde la madrugada y hasta el amanecer,
los que se inician como danzantes de pas-
cola y Venado practican en la ramada ma-
yor. Entre risas la gente se burla de ellos
para ver si pueden realmente dedicarse a
ese oficio. Se prestan sonajas, mascaras y
cabeza de venado en una verbena de ninos
y adolescentes que tratan de ejecutar de la
mejor manera sus danzas.

Los cabos trazan un camino con varas y
hojas de arbol que conduce de la enrama-
da mayor a la puerta de la iglesia. En me-
dio del camino, entre ambos recintos, se
coloca sélo en venado con sus musicos, los
pascolas se quedan en la enramada. Alre-
dedor del camino la gente se aglutina para
ver el ritual.

Los chapayekas, ahora vestidos de blanco,
en lugar de espadas llevan ramas en sus
manos y cargan sus cobijas enrolladas al
hombro. Caminan en las orillas del cami-
no, formando una valla hasta llegar a la
iglesia. A manera de guardianes protegen
el trayecto.

Dentro de la iglesia las kiyoisteis preparan
a cuatro doncellas para que carguen a la
Virgen y corran con ella, una joven mas
hara de alpes con una bandera roja. Les
adornan la cabeza con velos y coronas de
tela. Las jévenes cargan en hombros a la
Virgen por las cuatro orillas y, antecedidas
por la alpes, inician una carrera que se di-
vide en tres partes o en tres carreras. La
primera va de la iglesia a la cruz del per-
dén, retornan al tempo para comenzar la



segunda que va hasta la mitad del camino.
Al volver, la tercera va de la iglesia hasta la
enramada mayor. Estas son continuas y
casi sin descanso. Durante la segunda ca-
rrera de las doncellas inician otras tres ca-
rreras, pero ahora con cuatro matachines
vestidos de monahas,?! quienes cargan a
San Juan Bautista, padrino de Jesus.

60. Durante las corridas los matachines dan-
zan en la iglesia. En cada carrera el Venado
danza con mayor ahinco, acompanado de
mausica. En los breves descansos de las ca-
rreras lo hace tranquilo y sin musica.

61. Se observan dos grupos rituales, viéndose
de frente, a los lejos: uno en la Enramada
Mayor y otro en la puerta de la iglesia. Am-
bos observan las carreras. El de la enrama-
da se compone por pascolas, verdnicas, un
maestro, parte de las cantoras y por los go-
bernadores. Estos acompanan al Nifio Dios
que aun esta prisionero. Son antecedidos
por una alpes de bandera azul. Del lado de
la iglesia se encuentran los matachines, las
tenanchis, otras cantoras y un maestro.
Ellos acompanan a las tres Virgenes y a
San Juan Bautista. Los precede una alpes
con bandera roja.

62. Los dos grupos comienzan a avanzar al
mismo tiempo para encontrarse en el cen-
tro del camino donde est4 el Venado, quien
no ha dejado de danzar desde que empezé
el recorrido. Los matachines encabezan al
grupo de la iglesia, tras ellos las cantoras,
las iméagenes de los santos y los maestros.
El lado opuesto lo encabezan los pascolas.

21¢La sociedad de Matachines, como la llama Painter
tiene una division jerarquica; la maima autoridad de los
danzantes de un pueblo es el Kobanao de Matachines o el
Monaha yo’owe, éste es regularmente el anciano del grupo,
que puede o no bailar por su condicién fisica, pero es quien
invita a los Matachines a participar. En el momento de la
danza el Monaha o Monarca tiene la autoridad, también
suele ser el de mayor edad; es él quien dirige, encabezando
la partida. Para llegar a ocupar el puesto de Monaha, el Ma-
tachin debe conocer bien todos los movimientos coreografi-
cos de la danza asi como toda la variedad de pasos y
secuencias”, Marivel Mendoza, “Los soldados de la virgen”,
M.E. Olavarria, Simbolos del desierto... op cit, p. 80.

63.

64.

65.

66.

67.

68.

69.

70.

71.

72.

Enrigueta Lerma Rodriguez

Una vez que se han encontrado, ambos
grupos se saludan tres veces levantando los
santos hacia el cielo y bajandolos a la altu-
ra de los hombros. Las tres virgenes y San
Juan reciben asi al Nifo Dios. Es un mo-
mento de gran alegria. La gente lanza con-
feti y pétalos de flores.

Todos los que se han encontrado voltean
hacia el templo y retornan en conjunto.
Encabeza la caminata el grupo de la igle-
sia. El Venado se integra danzando, aun-
que sus musicos han quedado en medio del
camino.

Al ingresar al templo los matachines y los
miembros del oficio danzan un momen-
to.

Se realiza un conti alrededor del panteén
en el que participa toda la congregacién.
Al volver, los que antes eran chapayekas, se
hincan en dos filas dentro de la iglesia. Pa-
san al altar los gobernadores para persig-
narse. Inmediatamente después las
cantoras levantan sus himnos.

Al concluir una larga oracién dirigida por
el maestro, los siguientes en persignarse
son los pascolas y el venado. Después los
matachines. Tras ellos los chapayakeas,
acompanados de sus padrinos y madrinas.
Al salir estos permanecen fuera de la igle-
sia.

Una vez concluida la persignacion de los
diferentes grupos sus miembros inician la
retirada.

Los chapayekas se retnen fuera de la igle-
sia donde su jefe les dice un largo discurso.
Les da las gracias por haber participado y
les recuerda que esa manda les ayuda a se-
guir sanos y con bienestar, que espera que
se encuentren bien el siguiente ano y todos
vuelvan a reencontrarse.

Los miembros de la cotumbre se dirigen a
la enramada del Gobierno Tradicional y
hacen entrega del poder a los gobernado-
res. Ambos grupos se dan las gracias.

Los gobernadores se dirigen a la iglesia,
donde les es reiterado el gobierno y el
maestro litirgico les aconseja.
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73. Pasadas algunas horas, tras finalizar la ce-
remonia, casi para anochecer. Las familias
de los antes chapayekas —y padrinos de los
angelitos—?%2, ofrecen a sus ahijados siete
platillos en la enramada-cocina. Este es
propiamente el ultimo festejo de la Semana
Santa: “el bolo de los angelitos”.

El fin del afno yaqui y el inicio de otro puede
interpretarse de varias escenas rituales, que cla-
sifico del siguiente modo: a) irrupcién del tiempo
ordinario, b) purificacion, c) conflicto entre las
fuerzas del “bien” y del “mal”, d) fin del ano y
e) renovacion.?%

Se puede observar en la Cuaresma la ruptura
del tiempo ordinario, dominada por la presencia
gubernamental de los fariseos, con el arrebato del
poder a Jesis y a sus representantes. Los cuaren-
ta dias significan entonces una etapa de purifica-
cién comunitaria, donde se suspenden los ritos de
paso y la poblacién se somete a un proceso de ablu-
cién evitando el trabajo arduo, la realizaciéon de
actividades domésticas y la ingesta de ciertos ali-
mentos, sobre todo en los dltimos dias de la Se-
mana Santa. Asimismo se purgan los pecados en
miércoles de tinieblas y se restablece la comunién
con Jesus en la madrugada del Viernes Santo con
la persignacion en tres paradas hasta los pies del
crucifijo (19). Del mismo modo se saldan las cuen-
tas del ano anterior por medio de las mandas de-
positadas en el torso del Judas Mayor (40).

29210s angelitos y las verdnicas cuentan con madrina y
padrino, ella debe ser generalmente una mujer joven, en
cambio el padrino es casi siempre un chapayeka.

23 Las escenas rituales que sefialo coinciden con las que
clasifica Mircea Eliade para hablar de los rituales que antece-
den al Ao Nuevo: “Para nosotros lo esencial es que en todas
partes existe una concepcion del fin y de comienzo de un pe-
riodo temporal, fundado en la observacién de los ritmos bis-
césmicos que se encuadran en un sistema maés vasto, el de las
purificaciones periédicas (cf. purgas, ayunos, confesion de los
pecados, etc., al consumir la nueva cosecha) y de la regenera-
cion periddica de la vida. (...) La importancia de toda una
serie de ceremonias periddicas que, por comodidad de exposi-
cién podemos clasificar bajo dos grandes titulos: 12, la expul-
si6n anual de los demonios, enfermedades y pecados; 29,
rituales de los dias que preceden y siguen al Afio Nuevo. (...)
También en esa ocasion se celebran las ceremonias de ini-
ciaci6n de los jéovenes”. Mircea Eliade, op cit, p. 52, 53 y 54.

El conflicto entre las fuerzas que se debaten
por prevalecer en el Toosa se observa desde el
miércoles de ceniza, incrementando cada viernes
de conti. Y desde ese dia se presenta en cada
pajko, donde el Nino Dios es protegido por sus
fieles. En algunos momentos los representantes
del caos toman ventaja con el aprisionamiento de
Ecce Hommeo (1, 5) y del Nazareno (13). Dos es-
cenas, sin embargo, son emblematicas: “la per-
secucién del viejito” (8-10) y “el asalto de los
chapayekas al cielo” (44-45). En esta dltima las
fuerzas del “mal” son derrotadas por “la bendi-
cién” de los pascolas, quienes arrojan la sangre
de Jesus, en forma de flores, sobre los fariseos.

Por otro lado, el fin del ano y el inicio del si-
guiente se representa con el significado que se
otorga al “viento que borra las huellas de Jests”
(15), cese a un futuro hostigamiento; con “la
muerte del toro” (41) durante los juegos de Sa-
bado de Gloria; con el “corte de orejas” de los
chapayekas —significada en la quema de maésca-
ras— y con la quema del Judas Mayor, llamado
también “el mal humor” (46).

La renovacion se significa a su vez por otros
actos rituales: en las representaciones del juego
de Matar panal, la importancia del periodo de
gestacion del venado, la resurreccién de Lazaro
y de Jests (35), la celebracién a los nifios inves-
tidos de Nazareno (14) y el bolo a los angelitos
(73). Pero también con la apertura del velo que
representa “el cielo”, la derrota de los chapaye-
kas por el sol —marcador del tiempo— (47), la
conversion de los chapayekas en matachines o
flores (53, 55), el depésito de peticiones al Judas
Mayor (40), la iniciacién de los danzantes en la
enramada (56), el reencuentro del Nino Dios con
las tres Virgenes y San Juan Bautista (61-63), y,
sobre todo, con la restauraciéon del Gobierno
Tradicional Yaqui (72-73).

Estas celebraciones tienen caracteristicas co-
munes en todos los poblados. Aun cuando cada
uno se encarga de sus propios rituales, entre
ellos se entretejen relaciones de reciprocidad,
que se muestran en la posible movilidad de las
cofradias religiosas para la celebracion de pa-
Jkos, las frecuentes visitas de chapayekas a
otras localidades y el pago de mandas en iglesias
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Iniciacién de los pascolas en Domingo de Resurreccién. Foto: Samuel Flores.

que no son siempre las méas cercanas al domici-
lio de quien las ejecuta. La reciprocidad obser-
vable en dichas festividades —dispersa hacia
distintos puntos— se focaliza hacia localidades
especificas en el siguiente proceso ritual: el
Tiempo Pascual.

6.4 Tiempo pascual

El Tiempo Pascual corresponde a los cincuenta
dias posteriores al Domingo de Resurreccion,
que en el calendario oficial catélico abarca dos
fiestas: Ascension y Pentecostés. Sin embargo,
este proceso ritual abarca en el Territorio Ya-
qui cinco fiestas, dos de ellas con fecha fija: la
de la Santa Cruz (en Térim, 1-3 de mayo) y la de
San Isidro Labrador (en Pétam y en la locali-
dad de Tetabiate, Vicam, 14 y 15 de mayo). Las
otras: “Amarre de fiesteros” y fiesta de “Cajetes”
(en Pétam) y la del Espiritu Santo (en Cocorito
y Loma de Guamauchil), son méviles, en corres-
pondencia con la cuenta posterior al Domingo

Santo. Estas fiestas se caracterizan por focali-
zar la reciprocidad de algunos pueblos hacia
las localidades donde se realizan. Al mismo
tiempo celebran el cierre de tataria kibake
(esta entrando el calor), al coincidir, sobre todo
las dos primeras, como bien senala Johanna
Broda, con la peticién de lluvias al iniciar el ciclo
de siembras.??*

Las fiestas de Tiempo Pascual presentan
cambios significativos en su organizacién social
en comparacion con las de Cuaresma, las cuales,
como sefnalé con antelacion, se realizan en todos
los pueblos con sus correspondientes cofradias
religiosas, miembros de oficio y grupos de co-
tumbre. En cambio, las de Tiempo Pascual se
llevan a cabo en pueblos especificos y muestran
cualidades que organizan a los grupos de fieste-
ros tomando en cuenta una importante ubica-

2% Johanna Broda, “La etnografia de la fiesta de la San-
ta Cruz: una perspectiva histérica” en Johanna Broda, Cos-
movisién, ritual e identidad de los pueblos indigenas de
Meéxico, México, UNAM/CNCA, 2001p. 165-238.
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En la imagen se observa la enramada ritual a la izquierda y pegada a la derecha la enramada-
cocina. Fiesta de Cajetes. P6tam. Foto: Enriqueta Lerma.

cion espacial.?®> Con excepcion de la fiesta de
San Isidro Labrador, las otras: “Amarre de fies-
teros”, Cajetes y Espiritu Santo, siguen un pa-
tron similar.

La de San Isidro Labrador, patrono de los
agricultores, expuesta en el capitulo dos, es or-
ganizada inicamente por miembros de las socie-
dades agricolas en dos comunidades: en la loca-
lidad de Tetabiate, perteneciente a Vicam
Pueblo, donde acuden agricultores de los pue-
blos del sureste, y en Pétam, donde se congregan
las sociedades de los pueblos del noroeste. El fes-
tejo esta a cargo de los campesinos y se celebra
con s6lo una enramada de fiesteros pertenecien-
tes al gremio. Las otras cuentan con dos grupos
de “fiesteros”, encargados de realizar la celebra-
cion, agrupados casi siempre en dos bandos:
rojos y azules (se distinguen porque, los hom-
bres principalmente, cubren su cabeza con una

295 a forma como incide la ubicacién espacial para la de-
signacién de los fiesteros en rojos o azules la expondré de-
talladamente en el siguiente capitulo.

especie de turbante del color que representan)
que se concentran en dos enramadas diferentes,
dependiendo de su color, en la periferia del cen-
tro civico-ceremonial 2%

La fiesta de la Santa Cruz representa para
los yaquis el fin de la Cuaresma. Algunas per-
sonas suelen cumplir el periodo de recogimien-
to hasta ese dia, en que la Santa Cruz es cele-
brada en Térim, a cargo de la cofradia litirgica
local. La fiesta se realiza en el cerro Abauscare,
a unos tres kilometros de la iglesia hacia el
oeste.??” En la falda del mismo se colocan juegos

296En el siguiente capitulo describiré de manera mas
precisa la forma de organizacién de la fiesta y la estructura
social de los fiesteros.

297Con anterioridad se celebrara en un cerro a orillas de
donde ahora esta la Carretera Internacional, cerca de esta-
cién Lencho, pero se trasladé al nuevo lugar por estar mas
escondido. Actualmente el Absauscare ha sido acondiciona-
do para prestar mayor facilidades en la realizacién de las
fiestas. La orografia natural del cerro es empedrada, lo que
dificultaba el acceso. Para resolverlo los yaquis aplanaron
con cemento el ascenso a manera de una larga rampa. El
camino ademas cuenta con alumbrado eléctrico.
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Cerro Abauscare en Térim, lugar donde se celebra la Fiesta de la Santa Cruz.
Foto: Enriqueta Lerma.

mecanicos, puestos de comida, bebidas y jugue-
tes, de modo que se asiste a una gran verbena.
Ahi mismo se ubican las enramadas de los dos
grupos de fiesteros.

En la cima del cerro se encuentra propia-
mente el espacio ritual, senalado con una larga
enramada (aproximadamente 17 metros) que
abarca casi toda la planicie. En uno de los ex-
tremos se ubica el altar de la Santa Cruz y en
el otro se colocan los danzantes de pascola y
venado. El centro es ocupado por los matachi-
nes y la liturgia catélica yaqui. La enramada
esta sostenida por una estructura de metal con
grandes cimientos de cemento. El piso esta to-
talmente aplanado. Fuera de la ramada se en-
cuentra la Cruz Mayor, adornada con flores
multicolores de papel. A las faldas, a unos 300
metros, se ubica otra cruz, llamada la “Cruz

del conti”, hacia donde se realizan los recorri-
dos rituales.

La fiesta se compone de tres dias: 1, 2y 3 de
mayo. El primer dia los fiesteros y sus moros
acondicionan el lugar para el festejo de la “vis-
pera”, como se llama a la noche anterior al
“mero dia” de la fiesta.??® Esa noche se velan 32
rosarios (16 pertenecientes a los fiesteros mayo-
resy 16 a quienes los supliran el siguiente ano)
colocados en un mismo nimero de copas. En
esta etapa la misa suele ser muy breve, en con-
traste con la danza de oficio que dura toda la
noche. En la siguiente velada los fiesteros, la co-
fradia religiosa yaqui y el pueblo en general, es-

2% Durante el dia se instalan las ramadas, los fogones y
la luz, se colecta el agua, se preparan alimentos y se fabri-
can las flores que adornan el lugar.
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peran en la “Cruz del conti” con velas encendi-
das a que bajen los danzantes de oficio para
subir al cerro la Santa Cruz que han llevado
desde la iglesia. Esta es colocada en el altar y co-
mienzan los cantos y los rezos, los fiesteros per-
manecen hincados a los flancos del altar, los
rojos la derecha, los azules a la izquierda. Ini-
cian también las danzas de matachin, las cuales
prosiguen durante toda la noche. Durante la ce-
remonia se realiza el cambio de cargo de los fies-
teros para el siguiente ano.?*® Al concluir el cam-
bio, los fiesteros bajan del cerro y se dirigen a
encender dos castillos: uno rojo y otro azul. Es
el momento mas importante de la fiesta. La

29 En esta ceremonia, los fiesteros en turno les colocan
el manto de su color y sus rosarios a los nuevos fiesteros
hombres y a las mujeres s6lo los rosarios. Cada fiestero
pasa a hincarse al lado del fiestero que va sustituir, en
pareja pasan al altar y el que va salir lo enviste de sus
simbolos, después quien que persigna, es decir el fiestero
que sale, le inclina la cabeza a quien lo suple tres veces.
Eso significa que ha sido persignado como fiestero para el
siguiente ano.

-

o Ty AT U,
Santa Cruz en la cima del cerro Abauscare durante su celebracion.
Foto: Enriqueta Lerma.

gente celebra y festeja. Cuando se apagan casi
toda la asistencia se dispersa de regreso a sus
casas. S6lo permanecen los fiesteros y los mas
comprometidos con la celebraciéon. Durante toda
la noche los fiesteros velan la cruz y contintan las
danzas de pascola y de Venado. La fiesta conclu-
ye al siguiente dia tras una misa, que puede o no
ser dirigida por un padre catélico. Sin embargo,
los fiesteros contintian con sus ceremonias en
las que reciben los restos de la despensa con que
se realizo la comida, el bolo, comparten alimen-
tos en una larga mesa y llevan la Cruz en pere-
grinacion hasta la iglesia.

Tanto la fiesta de la Santa Cruz, como la de
San Isidro Labrador, irrumpen de algtn modo
con las celebraciones propias de Tiempo Pas-
cual: Ascension y Pentecostés, también celebra-
das por los yaquis. Sin embargo, estas dltimas
muestran también variaciones que muestran
una reelaboracién de la ritualidad catélica.

El dia correspondiente a la Ascensién del
Sefor, que se marca en el calendario litirgico
catdlico 40 dias después del Domingo de Resurrec-
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Iglesia de P6tam al fondo. La explanada constituye el espacio ceremonial por excelencia en
derredor del cual se peregrina trazando asi el camino del conti. Foto: Enriqueta Lerma.

cion, se celebra en Pétam, pero bajo otro nombre
y con otro sentido, pues se la llama fiesta de
“Amarre de los fiesteros”. Y forma parte de una
triada de fiestas que se extienden hasta el dia de
Trinidad (60 dias después de Resurreccion), ce-
lebrado en la misma localidad. La fiesta de
“Amarre” consiste en comprometer a miembros
de la tribu para que se encarguen de organizar
la fiesta de Trinidad del préximo ano. En este
contexto se visita a los nuevos fiesteros en sus
casas y se realiza el ritual de sentarlos sobre una
cobija del color del grupo que los ha elegido: roja
o azul.?® En la celebracion sélo se realiza una
comida en las enramadas y no se ejecutan dan-
zas. Siete dias posteriores a la “fiesta de Amarre”
en Pétam inicia la segunda fiesta que coincide
con los 50 dias que siguen al domingo de Re-
surreccion y que deben correr para el festejo de
Pentecostés. A la fiesta pentecostal los potenos
la llaman “fiesta de Cajetes” y también como
“Persignacion” o “Misterio”, consiste principal-

300Fn el siguiente capitulo sehalaré con mayor detalle la
forma como se elige a los fiesteros.

mente en el intercambio de comida que ofrecen
los fiesteros que organizaron la celebracién del
ano anterior a los que ahora fungen el papel de
fiesteros “principales”. Se la llama “de cajetes”
por tratarse de la fiesta de las “ollas”.?"! En ésta
se realiza danza de oficio, pero no ceremonia li-
targica durante la noche. A ambas fiestas:
Amarre y Cajetes no se les concibe como celebra-
ciones independientes, sino como preambulo a
la fiesta de Trinidad que tiene lugar en el tiem-
po ordinario.

A diferencia de P6tam, en Loma de Guamu-
chil y en Cocorit si se realiza —alterna a la de
Cajetes— la fiesta de Pentecostés de manera ex-
plicita: la del Espiritu Santo. Sin embargo, en
ambos pueblos la forma de organizacién tradi-
cional ha sido alterada, pues ya no se presentan
dos grupos de fiesteros, sino sé6lo uno, los de
color azul.

301 A la comida ritual se le llama bolo en todas las fiestas.
La Fiesta de Cajetes representa el primer intercambio de
bolo de fiesteros en periodo previo al ordinario. Al bolo lo
describiré detenidamente en el siguiente capitulo, pues su
importancia es transcendente en este trabajo.
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Las fiestas de Tiempo Pascual representan
para los yaquis la construccion de lazos de soli-
daridad entre diferentes pueblos, pues se obser-
va una continuidad en los espacios rituales que
recorren los danzantes de oficio, cuyo mismo
grupo debe presentarse en todas las fiestas de
dicho proceso. Al mismo tiempo es posible ob-
servar lazos de reciprocidad entre personas de
diferentes localidades, quienes colaboran con
despensa y utensilios en las fiestas. Pude obser-
var, por ejemplo, que los fiesteros de Potam
guardan estrechos vinculos con la gente de
Loma de Bacum, a quienes invitan como moros
en sus festividades. En cambio los de Loma de
Guamauchil refuerzan los festejos con poblado-
res de Cocorit.

En resumen, si bien el tiempo de seberia ki-
bake (frio) corresponde a un periodo en el que se
instaura el poder de los Gobiernos Tradicionales
—interrumpido éste el miércoles de ceniza y rei-
vindicado el Domingo de Resurreccién— tataria
kibake (esta entrando el calor) representa un pe-
riodo de lucha por el domino del Toosa. Pero al
mismo tiempo, para llegar a su fin, tataria ki-
bake cierra con dos fiestas agricolas: la de la
Santa Cruz y la de San Isidro Labrador. El esta-
blecimiento del tiempo ordinario, sin embargo,
no seria completo s6lo con la ritualidad relativa
al cambio estacional y sin el recibimiento de las
principales deidades del santoral cristiano: Dios
Padre, Jestis y Espiritu Santo. En esta logica es
comprensible porque para los yaquis las fiestas
de “Amarre” (Ascension) y Cajetes (Pentecostés)
solo cobran sentido en relacion con una fiesta de
tiempo ordinario, la de Trinidad, la cual coloca
en lugar central de la religiosidad a Jests: el Go-
bernador-Cazador-Coyote-Viejito-Venado-Sol-
Lucero de la Manana.

En cambio, las fiestas del tiempo ordinario,
correspondientes a tubu’uria (lluvias intensas)
y keepa chatu (equipatas) son relativas a otras
deidades y en las que se establecen relaciones
diferenciadas con la naturaleza y con otros as-
pectos de la cosmovision.

Otra distincién entre el periodo de secas y el
de lluvias es observable respecto a la apropia-
cién ritual de la espacialidad. En temporada de
secas las manifestaciones rituales se realizan
en todos los pueblos: tanto las ceremonias de
los cargos del Gobierno Tradicional, como las
celebraciones de Cuaresma. Ambos tipos se
realizan de manera simultédnea en todas las
iglesias principales de los Nueve Pueblos. En
sentido contrario, se observa que, principal-
mente a partir de las fiestas de Tiempo Pascual
y abarcando el Tiempo Ordinario, la ritualidad
se concentra en pueblos especificos, en corres-
pondencia con las fiestas patronales. Sin em-
bargo, como se vera méas adelante, el Tiempo
Ordinario cuenta también con un proceso ri-
tual en el que se comprometen todos los pue-
blos al mismo tiempo: el de la celebracién a los
difuntos.

Buscando profundizar en la forma como el es-
pacio es apropiado y simbolizado en el Tiempo
Ordinario, en el siguiente capitulo ofrezco una
panoramica de las fiestas de temporada de llu-
vias, centrandome principalmente en los aspec-
tos de intercambio y reciprocidad de alimentos.
Esta perspectiva permite analizar las relaciones
espaciales que organizan las celebraciones y la
vinculacién que se genera para la realizacién de
las fiestas patronales. Asimismo describo los ri-
tuales para celebrar a los muertos y los rituales
de ciclo de vida de los yaquis para comprender a
mayor profundidad su concepcion del espacio.



Capitulo VII

Rituales del periodo de lluvias: tubu’uria y keepa chatu

La ritualidad en los pueblos yaquis esta regida
por las estaciones del ano y las temporadas de
lluvia, ciclo determinante en la vida de los ha-
bitantes del desierto, pues el medio ambiente
condiciona muchas de sus practicas producti-
vas. Como senalé en el capitulo anterior, las
temporadas de seberia kibake y tataria kibake,
ambas de sequias (diciembre-mayo), forman
parte de un ciclo anual en donde se observan
practicas rituales ancladas en el orden del sis-
tema social y el inicio del nuevo ciclo anual. Pe-
riodo en el cual sobresale la devocién a las
imégenes masculinas con una irrupcién impor-
tante centrada en la ritualidad a una evocacién
femenina, la de Yo’omuumuli. En este capitulo
abordaré los rituales que corresponden al se-
gundo periodo estacional, conformado por dos
ciclos de lluvias: tubu’uria: lluvias intensas, que
corren de finales de junio a septiembre y keepa
chatu: “equipatas”, “se fue la lluvia y quedé la
nube”, lluvias esporadicas, de fines de septiem-
bre a noviembre.

En estos meses se desarrolla la ritualidad del
tiempo ordinario. Este se conforma de dos pro-
cesos rituales: a) las fiestas patronales durante
tubu’uria, y b) las celebraciones a los difuntos en
keepa chatu. En el primero se festeja el cierre de
Cuaresma con las celebraciones de Trinidad y
Corpus Christi, pero sobresale la devocién patro-
nal por las figuras femeninas en seis de las nueve
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festividades posteriores: Virgen del Camino,
Santa Isabel, Virgen del Carmen, Asuncién de
la Virgen, Santa Rosa de Lima y Santa Rosalia;
aunque también se celebra a San Juan Bautista,
a San Ignacio de Loyola y a San Pablo y San
Pedro; las cuales se caracterizan por realizarse
en pueblos especificos. Las celebraciones a los
muertos, en cambio, muestran una intensa ri-
tualidad en cada una de las localidades, sobre
todo en rituales domésticos o familiares.

7.1 Estructura de la organizacion festiva
en periodo de lluvias intensas: Tubu’uria.

7.1.1 Fiesteros: simbolismo y espacialidad

En general las fiestas de tiempo ordinario, con
excepcion de las celebraciones a los difuntos,
guardan una estructura de organizacion social
ritual similar. En algunos casos ésta se ha modi-
ficado a causa de —como senalan algunos ya-
quis— la imposibilidad de completar las fiestas
“como debi6 ser”, tras recuperar el territorio.
Las fiestas patronales se realizan en pueblos
especificos en el espacio civico-ceremonial, inte-
grado por la iglesia, la Guardia del Gobierno
Tradicional y el panteén, dentro de un perime-
tro que se muestra como una gran explanada,
rodeada por el camino del conti: conti bo’o. En
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Caminodel conti

Enramadade los rojos

Enramadadelosazules

Guardiatradicional

+Cruz Mayor

Iglesia

Figura 8. Distribucién del espacio civico-ceremonial en la fiesta de Trinidad. Pétam.

las orillas de este lugar y, sin jamas colocarse de
frente, se instalan dos enramadas donde se con-
gregan simultaneamente y por separado dos gru-
pos de fiesteros: los rojos y los azules, encargados
de organizar la celebracién3’?. En la figura 8 se
observa un esquema prototipico de la organiza-
cién del espacio.

La mayoria de las veces los fiesteros son im-
puestos de manera arbitraria un ano antes de
que ocupen el cargo como “fiesteros principa-
les”. La eleccion o “amarre” ocurre aproximada-
mente quince dias antes de la celebracion. Estos
se eligen como rojos o azules tomando en cuenta

302En realidad cada enramada se compone de dos espa-
cios: una enramada que sirve de cocina y almacén de ali-
mentos y otra de cardcter ritual. La segunda, como se
describié en el capitulo anterior, esta seccionada por la mi-
tad: del lado derecho se realizan las danzas de oficio y en el
izquierdo se colocan las imagenes de la iglesia y se celebran
las misas por parte de la cofradia catélica yaqui.

la disposicion espacial en la ubicacién de sus
solares y dependiendo del nivel de integracion
y solidaridad que guarden con el pueblo donde
se hace el festejo. En el caso de la fiesta de la
Santa Cruz, por ejemplo, el grupo azul se com-
pone de personas que pertenecen a la parte mas
tradicional de Térim: del perimetro del centro
ceremonial hacia el cerro donde se lleva a cabo
el culto. En cambio el rojo corresponde al exte-
rior y lo componen quienes viven saliendo hacia
la carretera internacional, aquellos que radican
en otros pueblos o personas que mantienen lazos
de solidaridad con Térim sin ser oriundos del
lugar. Tiene mayor prestigio participar con los
fiesteros azules, pues se les considera “la verda-
dera gente del pueblo”, por lo mismo resultan
mas reservados. De este modo la clasificacién
entre rojos y azules crea un orden al interior de
la fiesta que permite identificar el nicleo social
de pueblo y el exterior en que se apoya.
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Fiesteros rojos durante la fiesta de la Santa Cruz. Térim. Foto: Enriqueta Lerma.

He observado algo similar en otras fiestas,
en la de San Juan Bautista la agrupacién de
fiesteros se ordena con base en el pavimentado
que entra a Vicam Pueblo desde la Carretera
Internacional y que divide la localidad en dos
partes: de la mitad hacia Térim (sur) son los
azules y del otro lado, hacia P6tam (norte), son
los rojos. A estos tltimos se suman los vique-
nos que radican en localidades externas y los
yaquis del sur del territorio que se solidarizan
con la fiesta.

El amarre sucede del modo siguiente: los fies-
teros hombres, “principales” en ese ano, acom-
panados de su abogado, asechan a otros cuatro
hombres de la comunidad durante todo el dia,
hasta que “los cazan” con una cobija. Pueden
incluso “sustraerlos” del lugar en que se en-
cuentren y obligarlos a cada uno a sentarse
sobre el arropado, extendido éste a los pies de la
cruz que protege el solar donde viven. Con este
acto se senala que deberan ser “fiesteros en-
trantes” ese afio y “principales” el siguiente.303

303En ocasiones los elegidos se esconden. En ese caso pue-
de insistirse o buscarse a alguien més. Ocultarse de manera

Cuando los cuatro varones son “amarrados”
buscan a cuatro mujeres, nunca a las esposas,
para completar ocho fiesteros, y ellas deberan
cubrir los mismos aspectos que sus parejas. A
partir de ese momento se instaura una relacién
de compadrazgo con los fiesteros principales
que los amarraron, el cual se extiende a aque-
llos que los acompanaran como entrantes en el
mismo periodo festivo y a sus cényuges, pues
para ser fiestero se debe estar casado.?’* En ge-
neral la participacion es por tres anos conti-
nuos, el primero como “entrante”, el segundo
de “principal” y el tercero de “saliente”.

En las fiestas hay respectivamente por cada
color tres grupos: a) “principales” o “mayores”,
b) “salientes” (principales el ano anterior), y, c)
“entrantes”. Cada agrupaciéon de fiesteros se

muy evidente es mal visto por la comunidad, lo cual repercu-
te en que cuando el aludido llegue a requerir favores, de sus
vecinos o del Gobierno Tradicional, se ignore su peticion.

304" Algunas personas que no desean asumir el cargo ar-
gumentan no estar casadas por la iglesia, lo cual es un mo-
tivo de peso para que el abogado y los fiesteros dejen de
presionar y acepten el rechazo sin que ello tenga un resul-
tado negativo.
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Cuadro 4.
Estructura organizativa de los fiesteros
Nombramientos de los fiesteros Ayudantes
« principales » 0 « mayores»

Segundo Tercer Cuarto
ayudante ayudante ayudante

lo. Alpes.

Encargado de encabezar los rituales de los fiesteros y de res-

guardar la enramada-ritual. Guarachero, Segundo Tercero

Se distinguen por portar una bandera de su color.

Con cuatro moros

Con cuatro moros

Con cuatro moros

20. Alhuacin.

Encargado de resguardar y dirigir la enramada-cocina y ve-
lar por el grupo de oficio.

Se distingue porque porta un bastén de mando cuya punta
tiene una cruz y una media luna.

Guarachero
Con cuatro moros
0 més

Segundo
Con cuatro moros
0 més

Tercero
Con cuatro moros
0 mas

30. Capeta yo’owe.
Se distingue porque porta un bastén de mando con punta de
plata.

Guarachero,
Con cuatro moros

Segundo
Con cuatro moros

Tercero
Con cuatro moros

40. Capeta segundo
Se distingue porque porta un bastén de mando con punta de

plata.

Guarachero,
Con cuatro moros

Segundo
Con cuatro moros

Tercero
Con cuatro moros

conforma de ocho miembros: cuatro hombres y
cuatro mujeres. Los nombramientos de los prin-
cipales son alpes, alhuacin, capeta yo’owe y ca-

peta segundo. Cada uno elige a tres ayudantes:
guarachero, segundo y tercero, quienes a su vez
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se auxilian cada uno de cuatro “moros”, aunque
en ocasiones el alhuacin cuenta con més.?” En
total completan 64 personas por cada color, lo
que se traduce entre rojos y azules en 128 encar-
gados de la fiesta.

Durante el “cambio de cargos” en la antevis-
pera estan presentes 32 “fiesteros mayores”,

305Los moros hombres se encargan de poner la ramada,
acarrear agua, cargar cosas, ir por las vacas (matarlas y des-
cuartizarlas), ir por los pascolas, acomodar las mesas, mo-
ver lo que sea necesario, instalar la luz, hacer pagos,
comprar cerveza, etcétera. Las mujeres moros se encargan
de hacer comida, de medir las porciones de la misma y de
solicitarlas, de hacer tortillas y juntar las despensas que se
entregan a los participantes de la fiesta. También reparten
comida al finalizar la celebracion, por ejemplo, a las muje-
res, miembros de la liturgia catélica yaqui, se les da una olla
con comida y tortillas para llevar. En cambio a los pascolas
y musicos se les ofrecen despensas, aun cuando no hayan
gjecutado sus danzas. En la fiesta de la Santa Cruz en 2008,
por ejemplo, se repartieron 24 despensas al mismo ntimero
de pascolas aunque sélo danzaron cuatro.

pues se cuenta como tales a “entrantes” y “sa-
lientes”. En el cuadro 4 se observa la jerarquia
de los participantes que es la misma en cada
color. Los fiesteros se distinguen porque los hom-
bres cubren sus cabezas con un manto azul o
rojo y llevan al cuello un rosario adornado en la
punta por una mota de estambre del mismo
tono, las mujeres s6lo usan el rosario. Rojos y
azules “entrantes”, al iniciar su cargo, eligen
cada uno a un abogado que los dirija en los ri-
tuales. El primer ano son, ademas, acompanados
por los “salientes” (antes principales, que les ce-
dieron el lugar) en las misas dominicales para
aprender como deben realizar las ceremonias.
Asimismo, tanto los fiesteros rojos como los azu-
les, cooperan cada ocho dias con una cuota fija
para pagar a los abogados y para cubrir el costo
del castillo de su respectivo color.

Aunque se considera que la organizacién de
la celebracién depende de ambos grupos de fies-
teros, el contacto entre ellos es limitado. Una de
las interdicciones es evitar el cruzar la explana-
da del espacio ceremonial. La comunicacion ri-
tual, la tnica legitimamente permitida, se esta-
blece por medio del estallido de cuetes, a la



batuta de la enramada azul, quienes dirigen los
tiempos de la fiesta. Esta separacién indica una
distancia simbdlica en el significado que se
otorga a los colores. Al azul se le identifica con
alfa, bueno, principio, Este, interior, centro. Al
rojo, en oposicién, con omega, malo, fin, oeste,
exterior, orilla. Bajo esta légica es comprensible
por qué para los yaquis los fiesteros azules son
parte de la comunidad local-céntrica y mas tra-
dicional, en cambio los rojos estan vinculados
con el exterior.

7.1.2 Desarrollo de la fiesta: el bolo como simbo-
lo de reciprocidad y vinculacién espacial

La fiesta yaqui no puede comprenderse del todo
sin tomar en cuenta las relaciones de reciproci-
dad que se trazan en su contexto, para ello es
necesario explicar la funciéon de la comida ri-
tual, la cual tiene un papel preponderante en la
organizacion festiva. Las fiestas de tiempo ordi-
nario se componen de tres dias continuos: ante-
vispera, vispera y cierre,?°® etapas en donde el
bolo —intercambio ritual— se muestra como un
dispositivo de relaciones de compadrazgo, de
cumplimiento de cargos y de vinculos entre
miembros de una misma localidad y sus relacio-
nes externas.

El bolo puede definirse, principalmente, como
la comida o despensa ritual (aunque también
puede incluirse un “regalo sorpresa”) que se
ofrecen personas que mantienen vinculos de
compadrazgo. Generalmente se otorga tras acep-
tar o cumplir un cargo.?’” La dadiva del bolo, en

306 Con excepcion de la fiesta de Trinidad en P6tam que
abarca 16 dias distribuidos en tres fases y la de San Juan
Bautista en Vicam Pueblo, donde también se realiza una
semana antes la “Fiesta de Cajetes”, de manera similar a la
de Cajetes en Pétam, descrita en el capitulo anterior.

307Se presentan diferentes tipos de bolo para diversos ri-
tuales: de paso del ciclo de vida: padrino de bautizo y boda,
principalmente; de padrino de cargo ritual y de fiestero.
Aqui me abocaré tnicamente al bolo relacionado con las
fiestas patronales. Los otros cumplen otras caracteristicas.
Un estudio sobre el simbolismo de la cocina yaqui, aunque
no aborda lo referente al bolo, puede encontrarse en: Oscar
Sanchez, “Comer y cocinar: naturaleza y cultura” en M. E.
Olavarria, Simbolos del desierto..., op cit, pp. 123-144.

Enriqueta Lerma Rodriguez

el contexto de las fiestas patronales, se entrega
a los pies de las cruces ubicadas al frente de las
enramadas, del siguiente modo:

a) Antevispera: por la noche los fiesteros en-
trantes son persignados®’® en la enramada
y reciben bolo de bienvenida por parte de
los principales: (wakabaki, carne con chile
y pastel), utensilios rituales (copa, rosario y
turbante) y regalo sorpresa envuelto. La
fiesta esta a cargo de los fiesteros mayores.
Las ceremonias de bolo tienen lugar en la
enramada, donde se come y se distribuyen
los regalos. A todos los presentes también
se les invita a comer. La fiesta dura muy
poco y esa noche no necesariamente hay
danza de oficio.

b) Vispera: los fiesteros mayores son acompa-
nados por los entrantes en todas las ceremo-
nias y reciben de parte de los fiesteros del
ano anterior —salientes—, bolo antes de la
misa, el cual consiste en tres comidas prepa-
radas y algunas bebidas. En el transcurso
del dia los moros y el pueblo en general, que
fueron beneficiados por la reparticion del
bolo “sobrante” del ano anterior, aportan su
cooperacion por triplicado. Esa noche se rea-
liza danza de oficio necesariamente.

¢) Cierre: ocurre durante la manana del ter-
cer dia. Los fiesteros mayores, en turno,
son liberados de su cargo y entregan el bolo
“sobrante” de la fiesta a quienes los susti-
tuyen.?® Se incluye una pierna de res, que
se debera pagar con una vaca completa
cuando se sea principal.?1° Una vez recibido

308a persignacion de los fiesteros se entiende como el
rito a través del cual éstos son investidos con su cargo, éste
el dirigido por maestro litargico yaqui.

39Kl sobrante de la despensa de la fiesta patronal se
otorga al “fiestero entrante” -quien sera “principal” el si-
guiente ano. Se compone de una carga importante de ali-
mentos: costales de harina y azticar, cajas con envases de
aceite, varios frascos de café, kilos de verduras, cajetillas
de cigarros, bebidas alcohdlicas, cuetes y los petates que se
han usado para dormir intermitentemente. El préximo ano
el bolo recibido debe pagarse por triplicado.

310 Cada fiestero decide si se queda con la pierna o se la
da a alguien mas que le pueda apoyar con la vaca durante
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el bolo éste se reparte entre las personas
que se desea amarrar como moros o entre
familias de las que se espera colaboracién
en la fiesta del siguiente ano.3!!

su funcién como fiestero principal. La forma como se re-
parten las piezas de la res es muy importante atn hoy dia:
los lomos se designan a los miembros del oficio: pascolas,
venados y musicos, las piernas son para los fiesteros y fies-
teras, las visceras para quienes ayuden en la faena de car-
gar la lena, instalar la enramada y realizar tareas varias;
las cocineras, en cambio, suelen repartirse el sobrante del
wakabaki. Si se toma en cuenta que en total son 16 fieste-
ros y cada uno lleva una vaca podemos contar una cantidad
inmensa de comida, pues son 16 vacas las que se matan en
cada fiesta.

311Quien se vio beneficiado por el reparto de bolo debe
duplicar o triplicar su dotacién el siguiente ano. Por ejem-
plo, si alguien recibié un poco de harina debera cooperar
con un costal para la fiesta. De este modo el fiestero no lle-
va la carga completa. A veces las personas que fueron dota-
das con ayuda no cumplen con lo que se espera, entonces se
puede pedir apoyo al Gobierno Tradicional para que coope-
re con la vaca o parte de los gastos. La tradicién marca que
los bolos deben llegar al amanecer, justo después de que se
toca “el alba”, pero actualmente se reciben a cualquier hora
siempre que no pase de ese dia.

Aspecto del bolo sobrante en una fiesta. Foto: Enriqueta Lerma.

La importancia del bolo radica en la recipro-
cidad que, a través de su intercambio, vincula a
los fiesteros azules con los moradores del centro
del pueblo y la que se crea entre los fiesteros
rojos y los yaquis externos a la comunidad festi-
va. Asimismo las enramadas-cocinas son apoyo
de numerosas familias pobres de diversas loca-
lidades. Principalmente las madres de familia
acuden como ayudantes de manera voluntaria y
son beneficiadas con los chotis.?'? De este modo
es posible encontrarlas colaborando atun en las
festividades mas alejadas de sus hogares sin
tener ninglin cargo.

Aunque los fiesteros cumplen un papel impor-
tante en las celebraciones, la participacién de los
demas grupos rituales no puede ser soslayada. La
cofradia catélica yaqui (con minimo un maestro
litargico, temajtianes y cantoras) esta presente

312Kl choti se refiere a la comida preparada, sobrante de
la fiesta, sobre todo a la “bola” de masa con que se prepa-
raron las tortillas. Esta se reparte entre las cocineras al fi-
nalizar la fiesta.
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Pierna de res de un bolo sobrante en una fiesta, cedida a una fiestera entrante. Esta debera
pagarse con una vaca completa al siguiente ano. Foto: Enriqueta Lerma.

en muchas de las escenas rituales: misas de igle-
sia, misas de enramada, bolos, comidas rituales
y contis. Esta se congrega al frente de todas las
ceremonias, excepto en las de oficio.?!3

Antevispera

La fiesta da inicio en la antevispera con una
misa que se celebra en la enramada ritual, diri-
gida por el maestro y el resto de la cofradia ca-

313 Aunque todos los grupos rituales son importantes
pude observar que la fiesta de antevispera de Trinidad en
Pé6tam se suspendi6 en 2009 en la enramada de los azules,
debido a que no llegaron los danzantes de oficio. Lo cual co-
rrobora el dato antes senalado de que sin pascola no hay
pajko: fiesta. La mayoria de la gente se retiré a sus casas.
Sélo las cocineras, los ayudantes y algunos borrachines que-
daron hasta el amanecer en pie.

tolica yaqui para colocar los santos en el altar.3'*
Antes de que culmine la misa los matachines
danzan en el camino del “contincito”, trazado
por el espacio que dirige a la cruz colocada en-
frente. Unas horas m4s tarde, cuando ha entra-
do la noche, inician las danzas y juegos de
pascola y Venado hasta el amanecer.?'5 Sélo en

314No hay un horario fijo para el inicio de la fiesta, para
los yaquis la hora es algo que los tiene sin cuidado, las cosas
comienzan cuando ya estan todos reunidos. Pueden ser dos,
tres, cuatro horas de espera, lo inico seguro es que lo que
deba suceder no pase de ese dia.

315La danza de pascola y Venado transcurre toda la no-
che. Cada episodio de danzas inicia con tres sones de arpa
y violin donde sélo participan los pascolas. Inician de uno
en uno, del de menor jerarquia al de mayor: el tercero (el
“lobito”), el segundo y el mayor o yo’owe. Tras las danzas
individuales siguen tres sones de tambor y flauta que se eje-
cutan en el mismo orden, s6lo que con el yo’owe se integra
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Figura 9. Orden de la fiesta dentro de la iglesia.

esos momentos se ven mujeres alrededor del
area, pues en los intervalos s6lo permanecen
hombres ingiriendo bebidas alcohélicas y fuman-
do cigarros, a los que también llaman flores,
otorgados por los pascolas.?'® El lado de la enra-
mada del oficio es de dominio masculino, es muy
raro que las mujeres se acerquen a ella cuando
la noche est4 avanzada y si lo hacen acuden en
grupos o en parejas sin acercarse demasiado.
En la enramada se enviste de sus simbolos ri-
tuales a los fiesteros entrantes para mas tarde
compartir el bolo de bienvenida y conducirse,
con velas en las manos, en conti hasta la iglesia,
en donde son ratificados y presentados ante el

el Venado. Los “juegos” de pascola suceden pasada la media
noche, cuando imitan animales, cuentan chistes obscenos y
se hacen fuertes alusiones sexuales. Hace falta una investi-
gacion profunda acerca de los juegos de pascola, pues se
tiende a generalizarlos cuando en realidad en cada fiesta se
presentan de distinto tipo y con diferentes significados.

316 os borrachines estdn toda la noche rondando la ra-
mada del oficio, esperando ser favorecidos con el alcohol o
los cigarros. Algunos pretenden entrar a danzar a la rama-
da, pero son detenidos y expulsados por el “moro” de oficio
(organizador, ayudante y cuidador de ese grupo). Si alguno
persiste, entonces se llama a los guardias del Gobierno Tra-
dicional. Aparecen entonces hombres con rifles y armas cor-
tas para poner orden. No falta el que es conducido hasta la
guardia para ser encerrado.

altar.3!” En los contis participan todos los grupos
rituales en el siguiente orden: son encabezados
por la danza de los pascolas y el Venado, segui-
dos por las ejecuciones de los matachines. Tras
ellos los fiesteros cargan la imagen del santo. El
maestro ritual va detras de éstos, dirigiendo los
rezos y los himnos de las cantoras. Los grupos
rituales son escoltados durante la peregrinacion
por las Autoridades Tradicionales del pueblo.

La misa dentro la iglesia es dirigida por el maes-
tro. En el transcurso los dos Venados y los pascolas
de ambas enramadas ejecutan sus danzas. Colo-
cados detras del grupo de cantoras los matachines
danzan intermitentemente (figura 9).

317En la ceremonia de investidura ritual, realizada del
lado derecho de la enramada, los maestros se sientan en
una banca al lado del altar viendo a la congregacion, los
fiesteros se sientan en el piso, viendo de frente a los maes-
tros. Los maestros aconsejan a los fiesteros, dando instruc-
ciones sobre su papel en la fiesta. Les recomiendan
cumplir cabalmente con el cargo y proceder como los pro-
fetas: Elias y Moisés, a partir de los cuales hubo quienes
siguieron a Dios y quienes los desobedecieron. Se les re-
cuerda que deberan comportarse honestamente, sin enga-
fnar a sus parejas, no beber, no robar, ni hace dano a
nadie, de lo contrario se convertiran en animales del mon-
te: lagartijas, coyotes, aguilas, serpientes. Un sermé6n que
rememora de manera explicita la transformacion de los
surem en animales.
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Moros rojos de pascolas: representacion del mal y de los no bautizados.
Fiesta de Trinidad. Pétam.

La misa dura aproximadamente dos horas,
por lo que resulta muy cansado para los fieste-
ros permanecer hincados frente al altar duran-
te toda la ceremonia, asi que son sustituidos por
el guarachero, el segundo y el tercero en ese
lapso. Afuera de la iglesia inicamente perma-
necen los moros de los danzantes de oficio del
color rojo, quienes portan sobre la cabeza un
pano similar al de los fiesteros, s6lo que sobre
ellos tienen colocada una diadema con una
media luna de metal cuyas puntas estan hacia
arriba. Algunos interpretan que son los cuernos
de “los demonios”.?1®

318 Aunque en todas las fiestas los danzantes de oficio
cuentan inicamente con un moro, encargado de recogerlos
en sus casas, conducirlos a las fiestas, sefialarles los tiempos
de la danza y los juegos, de proporcionarles bebidas y ali-

El conti de regreso a las enramadas se realiza
una vez que afuera de la iglesia los fiesteros han
levantado frente a frente tres veces a sus respec-
tivos santos en sefal de despedida. Cada grupo
vuelve a su lugar. El resto de la poblacién se dis-
persa a sus hogares y sélo permanecen los fies-
teros y sus moros.

Al recibimiento del Lucero de la Manana (al-
rededor de las cuatro A.M.), llamada “Alba”, se
truenan tres cuetes en la cruz de las enramadas
y los fiesteros pasan a compartir parte la comi-
da del bolo en las mesas de las cocinas. La danza

mentos, y de devolverlos a sus hogares, en las fiestas patro-
nales —excepto en la de la Virgen del Camino— y sélo
donde hay enramada de los rojos, los pascolas cuentan con
cuatro moros, que se envisten en una especie de parodia de
los fiesteros, pero con la media luna en la cabeza.
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Joven tambolero yaqui danzando frente a la iglesia de Vicam Estacion.
Foto: Enriqueta Lerma.

de oficio se prolonga hasta la salida del sol,
cuando el Venado sale corriendo hasta la cruz.
Este acto se conoce como “la bendicién del Ve-
nado a la cruz” y marca el inicio del nuevo dia
de vispera.

Vispera

Durante la manana de vispera son recibidos los
pagos de bolo del ano anterior de parte de los mo-
ros del fiestero principal y sus colaboradores, to-
dos acompanados por sus familias. En
camionetas son trasportadas hasta la cruz de la
enramada varios kilos de viveres que se condu-
cen a la enramada-cocina.?’® Estos se reciben a

319En la enramada-cocina se distribuye el espacio de ma-
nera que cada fiestero tenga lugar para colocar los alimentos
que ha llevado para colaborar con la fiesta; en total son ocho
secciones divididas imaginariamente. A cada uno le tocan
aproximadamente seis metros cuadrados en los que puede
colocar sus productos. Cada fiestero cuenta con un moro cuya
Unica tarea consta de cuidar la despensa en el lugar y de do-
tar lo que se solicite para preparar la comida. Las medidas de
los productos pueden ser de tres o seis porciones. Por ejem-
plo se piden tres porciones de papas, o tres puios de ejote, o
tres punos de zanahoria y se pasa al lugar de cada fiestero
hasta completar un costal. La harina y el azticar se entregan
en seis porciones, las cuales se miden con jicaras de barro. La
porcién de café se mide por dos frascos grandes.

los pies de la cruz por los fiesteros, acompanados
de su abogado, quien da las gracias por la cola-
boracién y levanta algunos rezos.

A medio dia las cruces de las enramadas, co-
locadas del lado derecho sobre los altares y ador-
nadas de acuerdo con su color, son conducidas
por los fiesteros hasta la iglesia para celebrar
una misa y realizar danza de matachin. Fuera
del templo el tambolero y el alpes de coyote (de
la guardia tradicional) realizan una danza muy
breve y tipo marcial frente a la puerta principal.
Por turnos, cada uno de ellos realiza un saludo
hacia los cuatro puntos cardinales. Primero el
tambolero se conduce hacia el Este y saluda con
el tambor, levantando la pierna derecha semi-
flexionada, después repite el saludo hacia el sen-
tido contrario de las manecillas del reloj en las
otras tres direcciones. Le sigue el alpes con los
mismos movimientos hacia las cuatro direccio-
nes y bendiciendo con la bandera con senales de
cruz. Cada uno lo hace tres veces, rolandose los
turnos. Tras esto entran a la iglesia.

Por la tarde los fiesteros entrantes se hacen
cargo de la celebracion, para ello se sirven del
bolo recolectado por los que eran los principales.
Hacen uso de la ramada almacén y de todo lo
que ahi se encuentra. La ratificacién del cambio



se realiza en una misa que se celebra cuando ha
asomado el “Ae Maria” (Madre Maria), cuando
sale la luna. Al concluir ambos grupos de fies-
teros se retinen en la iglesia donde celebran
canticos y rezos, tras esto salen a un conti. En
el camino se intercambian los santos, los rojos
se quedan con el nicho azul y los del azul con el
rojo, lo que significa que resguardaran al con-
tario en la velada como parte del intercambio
de fiesteros.

Por la noche se realiza nuevamente una misa
en la enramada ritual, se presentan los mata-
chines, los danzantes de oficio y se celebra la
misa principal en la iglesia. Cuando concluyen
los rezos y cantos, durante los cuales la pobla-
cién en general ha pasado a persignarse al altar
—circulando de izquierda a derecha, en sentido
contrario de las manecillas del reloj—, salen los
matachines danzando, después los miembros del
oficio, aullando y haciendo ruidos que imitan
animales. Tras estos salen los miembros de la li-
turgia catélica, los fiesteros y el pueblo general,
para detenerse, cargando los nichos de los san-
tos frente a la Cruz Mayor y presenciar la que-
man de castillos en la explanada: uno rojo y otro
azul.3®® Es el momento cumbre de la fiesta donde
la gente celebra alegre. Pasando la medianoche
se realiza otra misa a la que sélo asisten los mas
involucrados.

Los aspectos senalados ocurren de manera ge-
neral en algunas fiestas, s6lo varian al siguiente
dia, durante el cierre, en que se observan ritua-
les diversos. Principalmente en los “juegos”,
como llaman los yaquis a esta etapa. Algunos de
ellos se describen en el siguiente apartado.

Tras los juegos se da por concluida la fiesta en
la iglesia, sin embargo, el reparto del bolo “so-
brante” a los 16 nuevos fiesteros, ocupa toda la
tarde.??! En algunos casos las relaciones de reci-

320En el caso de la fiesta de Trinidad en Pétam se que-
man cuatro castillos, dos en la antevispera y dos en la vispe-
ra. Es el tiinico caso en que observé esta variante en 2009.

321 Tras recibir el bolo “sobrante”, los fiesteros principa-
les del siguiente afno deben repartirlo, para ello se acercan
a las casas de sus familiares, vecinos y conocidos. A cada fa-
milia se le da algo, ya sea un costal de harina, un poco de
café, pan, azucar, etc. La familia que lo recibe lo hace con
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procidad de los azules se han extendido también
a otros pueblos, segiin explican algunos yaquis,
debido a que en ocasiones el bolo no es devuelto,
por lo que los fiesteros prefieren distribuirlo en
otras localidades donde pueden asegurar la re-
tribucién. Me comentan, por ejemplo, que en los
altimos anos la gente de Pétam no paga lo en-
tregado, por ese motivo los fiesteros han optado
por repartir los viveres en Loma de Bacum y
Loma de Guamtchil, donde la gente si cumple
el compromiso.

Las condiciones de la poblacién y su ubicacion
también influyen en la forma como se constru-
yen los lazos de reciprocidad. En el caso de la
fiesta de Corpus Christi en Rahum, debido a la
escasa poblacién y a las magras condiciones eco-
némicas, es complicado reunir a tantos fiesteros,
en ese caso la solidaridad se ve compartida por
los habitantes de Huirivis, quienes colaboran en
la misma.

7.1.3 Variantes de las fiestas patronales
y significado de los juegos en la fiesta
de San Juan Bautista

Las fiestas de Trinidad y Corpus Christi, inau-
gurales del tiempo ordinario y sin ser patrona-
les, marcan el cierre de la cuenta posterior al
Domingo de Resurreccion. La primera celebrada
en Pétam (al octavo domingo, como continuidad
a Amarre y Cajetes), es llamada también “Los
tres dulces nombres”: Jests, Espiritu Santo y
Dios padre (hay quienes senalan los nombres de
Jests, Maria y José); otros, en cambio, la cono-
cen como “el dia de los Tres Varones” o de los
“Tres Corazones de Jestus”.3?2 Concluida la fies-
ta de Trinidad, al jueves siguiente, en el pueblo
de Rahum se celebra Corpus Christi. Las dos
fiestas simbolizan el reconocimiento de la Santa

agrado y consciente de que debe devolver esos productos el
siguiente afio multiplicados por tres. Cuando se entrega
el fiestero prende tres cuetes en senal de que ya reparti6 en
esa casa. De este modo la gente se entera que en ese solar
se ha entregado bolo y se recibira de ellos el préximo ano.

322Habria que poner més atencién a éste altimo nomina-
tivo ya que puede conducirnos a profundizar en las tres al-
mas que los yaquis aseguran que posee cada persona.
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Fiesteros rojos de frente a la iglesia, esperando ser “bautizados” por los fiesteros azules.
Fiesta de Trinidad. Pétam. Foto: Enriqueta Lerma.

Trinidad, el descenso del Espiritu Santo sobre
los creyentes y la consagracién de la eucaristia.
En ambas los juegos del dia posterior a la vispe-
ra son similares. Durante la madrugada, hacia
al cierre, los Venados de los dos grupos de fies-
teros, pelean en el interior de la iglesia mostran-
do asi su rivalidad. Evidente a la manana
siguiente cuando se realizan las “peleas por la
bandera”.

Este juego se realiza al finalizar las fiestas pa-
tronales en P6tam, Vicam Pueblo, T6rim y Rahum
con una estructura parecida. La cofradia catélica,
el grupo de fiesteros, los moros y sus colaborado-
res azules, se colocan en la entrada de la iglesia
para protegerla del ataque de los rojos, quienes se
encuentran de frente, a varios metros de distancia
de la Cruz Mayor, sobre la explanada. Rojos y azu-
les representan la lucha entre moros y cristianos,
pero también puede interpretarse como la disputa
entre cristianos y surem, pues los colorados son
los inconversos, no bautizados. La pelea se realiza
en tres carreras en la que dos jovenes (de aproxi-

madamente quince anos) se disputan la bandera
azul, corriendo de la iglesia hacia la Cruz Mayor.
Ambos bandos apoyan a su color. Después dos jo-
vencitas ejecutan el mismo nimero de carreras en
tres partes: de la iglesia hasta la Cruz Mayor; por
segunda vez hasta la mitad del camino que separa
a los dos grupos; la tercera va de la iglesia hasta
el lugar de los rojos. Después, sin importar el re-
sultado, los azules se dirigen hacia donde estan
sus oponentes y, entre empujones y jaloneos, los
obligan a ingresar a la iglesia. Antes de lograr su
cometido los azules destruyen un tapanco de
carrizo que los rojos resguardan tras de si, lo que
representa la abolicion de las creencias “paga-
nas”. Se comenta que en el pasado, debajo del
mismo, habia un musico tocando una flauta de
carrizo y los azules le arrojaban encima a uno
de los moros de oficio que tenia la luna en la cabe-
za (los cuernos) para que lo lastimara y dejara de
tocar. Actualmente sélo se coloca el tapanco y su
destruccion se sigue interpretando como la elimi-
nacion del mal.



Las fiestas patronales inician propiamente en
Vicam Pueblo con la fiesta de San Juan Bautista
(22-24 de junio), a quien, por haber bautizado a
Jests, se le reconoce como “su padrino”.3?3 La
importancia que dan los yaquis al padrinazgo lo
hace uno de los santos mas reconocidos: es quien
salva a Jests de la muerte durante su encarce-
lamiento y le cuida las espaldas (de las amena-
zas chapayekas) durante la Semana Santa. Al
mismo tiempo, por su relacién con el agua, la
bendice, la anuncia y la proporciona a través de
la lluvia para los campos de cultivo. Durante la
fiesta de San Juan los yaquis celebran una espe-
cie de bautismo comunitario en la madrugada
posterior a la vispera.

La siguiente descripcion es lo que pude obser-
var durante la fiesta de 2009: al concluir los can-
ticos de “Alba” que siguen a la vispera, la cofra-
dia catdlica, los fiesteros, los danzantes de oficio
y los matachines, acompanados del pueblo en ge-
neral, hacen una peregrinacién “al rio”.32* El re-
corrido es de aproximadamente tres kilémetros;
en el trayecto los rezos, canticos y danzas conti-
ntan. La imagen de San Juan es colocada en-
frente de la laguna, adornada en las orillas con
veladoras. El maestro dirige unas palabras para
recordar la importancia del bautismo y bendecir
el agua, tras ello se empapa la cabeza. El pasco-
la yo’owe de la enramada azul enuncia un dis-
curso en lengua jiak parecido al siguiente:

“Este dia venimos a bautizarnos, y espera-
mos que esta agua bendiga a todos los que
estdn aqui, que bendiga a los que estdn al
sur, al norte, a los del este y a los del oeste;
a los de la sierra, a los del mar; a los cuatro
puntos de la tierra. A los cinco continentes.
A los que quisieron venir y no pudieron, a
los que se quedaron en el camino; a los en-
fermos, a las mujeres, a los ninios, a los an-
cianos, a los gobernadores...”

323Sobre el significado de esta fiesta he planteado algu-
nas hipdtesis en el capitulo cuatro de este trabajo.

324 Desde hace algunos anos el rio esta totalmente seco,
por lo que se usa agua que se desvié deliberadamente del
canal de siembras, formando una especie de laguna artifi-
cial en la que se pueda llevar a cabo la ceremonia.
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Al concluir, hincado, se echa agua sobre la
cabeza con su mascara. La concurrencia se
forma para ser bautizada del mismo modo: con
el agua sustraida por la méascara del pascola y
ser purificados.

En el trayecto de regreso los dos grupos de
fiesteros se dividen y cada uno pretende robarle
un pascola o el Venado al color contrario. Cuan-
do alguno ha sido raptado el rescate se negocia
con bebida, comida o dinero. Las negociaciones
las llevan a cabo los abogados de cada grupo.

Por la tarde se realizan los juegos de “gallo
enterrado” y la “pelea de gallos”. El primero se
ejecuta por dos equipos que se distinguen por
llevar una bandera roja o azul. El representante
en turno de cada equipo monta a caballo con la
bandera de su color en la mano izquierda. Ambos
se disputan un gallo que se encuentra enterrado
vivo en el piso con la cabeza de fuera. El juego
representa el degollamiento de San Juan Bau-
tista —segun algunos yaquis— a peticién de la
reina Salomé a su esposo, el rey.

A las patas del ave se amarra un paliacate con
dinero que se junta antes del juego. La compe-
tencia se realiza por parejas de jinetes que a una
senal salen cabalgando por un camino. La dispu-
ta se traduce en competir por sacar al gallo del
piso, colgando del caballo en plena carrera. Aun-
que el ganador generalmente se queda con el di-
nero, no es cosa facil, pues los demas caballeran-
gos lo persiguen para robarselo.

La “pelea de gallos” corresponde a una acti-
vidad publica en la que se dirimen conflictos
personales entre miembros de la tribu. Se lleva
a cabo frente a la Cruz Mayor. Casi siempre los
oponentes son hombres, a veces mujeres, de
pueblos diferentes y de distinta cabecera: del
norte y del sur. En algunos casos se permite
que luchen entre si miembros del mismo pueblo
si mantienen una rivalidad evidente y aguda.
Al gallo le son arrancadas las dos piernas, con
la que antes de comenzar los participantes
deben saludarse tres veces. Se supone que s6lo
pueden darse tres golpes por persona, pero en
ocasiones alguno se excede. La intencién de la
pelea es que ambas personas vuelvan a resta-
blecer relaciones, si no de cordialidad, al menos
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de respeto durante su vida cotidiana a partir de
ese momento.

Con anterioridad también se realizaba de ma-
nera regular un juego llamado “pelea de tam-
bor”. Actualmente no necesariamente se practi-
ca. Durante mi estancia en la fiesta de 2009 no
se llev6 a cabo, pero don Fermin me comenté
los pormenores. En el juego participan dos
equipos con numerosos hombres que represen-
tan a los rojos y a los azules. Ambos grupos se
colocan en su respectiva enramada, construidas
especificamente para esta actividad a manera
de porterias, una frente a otra, formando una
especie de cancha. Se acompanan por un repre-
sentante y los danzantes de pascola y Venado.
La légica del juego es evaluar de qué lado hay
mas gente: del bien (azules) o del mal (rojos),
pero también representa la disputa por la cabeza
de Juan Bautista, simbolizada en el tambor y su-
puestamente cortada por los rojos. Cada equipo
celebra una fiesta en su enramada y en un mo-
mento determinado los del equipo colorado par-
ten en grupo y se dirigen a la contraria. El repre-
sentante se planta frente a los azules y habla con
el lider. Le pide prestado el tambor para tocar
un rato. Tras un breve golpeteo decide quedarse
con él y no devolverlo. Los azules, ofendidos, pre-
tenden recuperarlo, pero el representante rojo lo
lanza hacia atras para que lo retengan sus com-
paneros. Los azules salen en defensa del tambor
e inicia una lucha cuerpo a cuerpo contra los
rojos para recuperarlo. Antes de comenzar el ata-
que ambos grupos gritan: “iHantebt! iHante-
ba!”, que en lengua yaqui es una expresién de
guerra como decir: “iVamos! iVamos!”.

En carreras cortas los rojos se lanzan el tam-
bor unos a otros y crean barreras de hombres
para que los azules no lleguen hasta él. Entre
golpes y empujones los ofendidos pretenden re-
cuperarlo. Los rojos quieren llevar el instrumen-
to a su ramada, pero las obstrucciones de sus
oponentes lo evitan. En ocasiones el tambor es
recuperado y los azules pretenden regresarlo a
su lugar, pero el trayecto es igual de complicado
ante el ataque de los rojos. De este modo, entre
perderlo y recuperarlo se presenta todo tipo de
agresiones entre los dos equipos. Cuando uno de

ellos logra llevar el tambor hasta su lugar, el
equipo derrotado pretende negociar la devolu-
cién, se ofrece a cambio comida, bebida o reses.
Si la negociacion se logra entablar el juego co-
mienza de nuevo.

Cuando un equipo se da por derrotado su re-
presentante debe danzar el son de pascola llama-
do Talega de toro, también conocido como Huevo
de toro, “que es muy largo, trabajoso y rapido”. Si
no acepta dicho castigo entonces debe comer un
plato de salsa muy picosa. Pero si cuenta con una
“tia” —una mujer que dé la cara por él— ella
puede sustituirlo en la danza. Algunos yaquis ar-
gumentan que la pelea de tambor ya no se realiza
debido a los numerosos accidentes que provocaba.
Pues algunos resultaban lesionados por la brus-
quedad del juego o morian atropellados.

Al igual que en las fiestas previas, la de San
Juan Bautista concluye con la pelea por la bande-
ray el reparto de bolo sobrante por la tarde. Mis-
mas actividades con que culminan las fiestas de
San Ignacio de Loyola (T'6rim) y la de la Virgen
del Rosario (Pétam). En el resto de las festivi-
dades patronales: San Pedro y San Pablo (Belén/
Pitahaya), Virgen del Camino (Loma de
Bacum), Virgen del Carmen (Bataconcica y las
Guasimas), Asuncion (todos los pueblos) y San
Rafael (Huirivis), no se realizan juegos de dispu-
ta, pues en éstas sélo se coloca una enramada: la
de los azules, dado que —como senalan algunos
yaquis— no se han logrado restablecer las fiestas
del todo. El caso extremo es la fiesta de Santa Isa-
bel (Vicam Estacién) en la que no se coloca una
sola enramada y todos los rituales se desarrollan
en la iglesia. Se puede senalar, de este modo, cier-
ta recurrencia u omisién en la ritualidad yaqui
que permite identificar a las poblaciones con una
tradicion mas arraigada o que han tenido mayor
capacidad para mantener el sistema ceremonial
de acuerdo a la lu’uturia. Dicho fenémeno me pa-
rece importante mencionar, pues permite obser-
var que en las fiestas con una sola enramada las
relaciones de reciprocidad ritual con otras locali-
dades se han debilitado, por lo mismo son mas
locales y la extension del reparto y pago de bolo
tiende a ser mas reducido. Esto permite detectar
el area en donde se concentra una mayor conti-
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A la izquierda la iglesia de Bacum, donde antes del despojo territorial se realizaba la fiesta
de la Virgen del Camino. A la derecha la de Loma de Bacum, donde actualmente
se lleva a cabo. Foto: Enriqueta Lerma.

nuidad en el sistema tradicional festivo: el centro
del territorio, conformado por Vicam Pueblo,
Poétam (las dos cabeceras yaquis) y en los pueblos
aledanos: Rahum y Térim.

7.2 Fiesta de la Virgen del Camino:
deidad de la fertilidad y reconocimiento
del espacio fundacional

Los yaquis reconocen que las fiestas de tiempo
ordinario mas importantes son las de Trinidad,
San Juan Bautista y la de la Virgen del Camino.
Esta tltima, sin embargo, cuenta con caracteris-
ticas que la distinguen del resto, pues en ella
participan ritualmente las cofradias catélicas y
los matachines de todos los pueblos del territorio
tradicional y los asentados en el exterior: en
Hermosillo y en Arizona, Estados Unidos,3?5

325Se comenta que con anterioridad asistian también los
descendientes de los yaquis que se asentaron en Oaxaca y
Yucatan durante la extradicion porfirista. Actualmente ya
no acuden.

mismos que realizan un recorrido hasta Loma
de Bacum, llevando a sus santos patronos para
que visiten a la Virgen del Camino.3?8 Esta es ba-
jada de la sierra del Baakateebe cada 2 de julio
y dirigida hasta la iglesia de Loma de Bacum, el
pueblo del extremo sureste, para ser reverencia-
da con danzas de matachin.

Hoy en dia el traslado es en vehiculos. Original-
mente era a pie, haciendo paradas intermitentes
en algunas localidades. Olavarria senala que el re-
corrido (en direccion norte-sur) representa la po-
sesion del territorio y su sacralizacién por los ma-
tachines, pero en el sentido opuesto (sur-norte),3?’
como una representacioén del mito descrito en el
Canto de la Frontera, donde se narra la fundacién
de los pueblos por los angeles y los profetas:328

326 Originalmente la fiesta se realizaba en el Bacum, pero
con la pérdida de parte del sur del territorio en 1937 se tras-
ladé a Bataconcica, de donde, tras las inundacién de 1949,
pasé a Loma de Bacum. Sin embargo, la continuidad esta-
blece que debe celebrarse en el pueblo del sur con mayor
facilidad para acceder a la sierra.

327M.A. Olavarria, Cruces, flores... idem, p. 129.

328Ver el capitulo cinco donde se describe este mito.
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Como puede observarse, el recorrido en
direccion sur a norte a través del territo-
rio es una de las constantes de estos mi-
tos, tal como lo prueba el mito repre-
sentado gestualmente por los matachines
yaquis quienes lo repiten cada ano en la
fiesta de la Virgen del Camino, pero en di-
reccién contraria.??’

En oposicién, desde mi perspectiva, la trayec-
toria que siguen los grupos rituales es la correc-
ta, no en sentido contrario, pues es una repre-
sentaciéon del arribo de los pueblos cahitas
provenientes del norte hacia el sur, y, por lo
tanto, ritualizacién de la ocupacién prehispanica
del espacio. Pero, ademas, como intentaré de-
mostrar mas adelante, considero que la fiesta de
la Virgen del Camino celebra a una deidad pre-
cristiana, que puede interpretarse como parte
del culto a la fertilidad, ahora resignificada como
virgen. Esta hipdtesis me es posible proponerla
a partir de la interpretacion de un juego de pas-
cola que se presenta hacia el cierre en la tarde
siguiente a la vispera.

Aproximadamente a las 17:00, los pascolas y
el venado se colocan frente de la iglesia, rodeados
por el pablico. Un pascola, entre chistes, piruetas
y empujones, imita los gestos de una mujer en las
faenas de la cocina. Hace una gran olla de agua
de cebada, mientras los otros pascolas intentan
seducirla, imitando movimientos con fuerte
carga sexual. La jalonean entre ellos e intentan
poseerla. La danza de Venado se releva entre los
juegos. Al concluir los pascolas reparten vasos de
agua entre el pablico. La gente pide el agua con
ansia porque dicen que es curativa.?3?

La interpretacién de este juego la ofrece don
Ruperto, quien fue danzante de venado por méas
de veinte anos en esta escena ritual:

En la fiesta de la Virgen del Camino se rea-
liza un juego de pascola en el que éstos re-

329M. E. Olavarria, “Dimension territorial y espacio vi-
vido en los pueblos yaquis” en Dimensién Antropolégica,
ano 7, Vol. 20, Septiembre/diciembre, 2000, p. 90.

330 Diario de campo de la autora, 04 de julio, 2008.

presentan a una mujer que engana al
esposo con otros. La trama se supone que es-
cenifica a una mujer cocinando mientras
tres hombres tratan de acostarse con ella.
Santa Isabel, conocida también como la
Virgen del camino, estaba casada con San
José. La mugjer le era infiel con San Fran-
cisco, quien era muy rico. San Francisco te-
nia un trabajador llamado San Javier. San
Francisco tenia tanto dinero que lo guarda-
ba debajo del colchon. Cada mes le pagaba
a San Javier con ese dinero y le daba un
poco mds para que lo llevara a Santa Isa-
bel. El camino que debia cruzar el trabaja-
dor era muy largo porque vivia lejos en el
norte. En el recorrido a veces se encontraba
a San Ignacio quien le robaba el dinero,
pero el pobre San Javier encontraba consue-
lo con Santa Isabel, quien era también su
amante. Y le dicen Virgen del Camino por-
que caminaba de un pueblo a otro en busca
de San Francisco. El pascola que sale en la
fiesta es la virgen con sus tres hombres.?3!

El juego de pascolas remite asi a una cosmovi-
sién en donde la sexualidad se encuentra en el
centro del festejo y cuya imagen, que habita en la
sierra, es trasladada cada ano para visitar a “sus
tres hombres”, provenientes del norte. La duali-
dad masculino/femenino se hace presente en mu-
chos de los rituales y en la estructura organizativa
de la fiesta. Es de mencionar que el resguardo de
la imagen esta a cargo de una comitiva de veinte
varones fuertemente armados, quienes mantie-
nen en secreto, bajo juramento y pacto de muerte,
la cueva donde se oculta a la virgen el resto del
ano.?*? Asimismo los rituales mas trascendentes
son realizados por los matachines, quienes duran-
te dos dias y dos noches ejecutan sus danzas.

331 Testimonio de don Ruperto, Vicam Estacion, julio de
2009.

3320lavarria senala que los encargados de bajar a la vir-
gen de la sierra son los gobernadores de los pueblos, sin em-
bargo, mis observaciones y los testimonios recabados me
permiten asegurar que su escondite es s6lo conocido por
quienes mantienen el pacto: encargados de llevarla a la igle-
sia y de resguardarla su regreso.
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Figura 10. Disposicién del espacio en la fiesta de la Virgen del Camino.
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Danzantes de Matachin. Foto: Enriqueta Lerma.

La fiesta trascurre de la siguiente manera,
segun lo observado en 2008: La Virgen del Ca-
mino arriba la madrugada del 2 de julio, ante-
vispera, acompanada por dos imagenes, Santa
Rosaura de Bacum y la madre de San Martin de
Porres. Es custodiada por los veinte hombres
armados, recibida por la cofradia catélica de
Loma de Bacum y alabada por los danzantes
de matachin de la localidad.??® Al amanecer y
durante el dia los grupos de peregrinos la visi-
tan en la Iglesia. Sin embargo, aunque la mayo-

333 En una oscuridad profunda, mujeres y hombres salie-
ron de sus casas. El grupo de de matachines parti6 de la
Iglesia entre danzas para encontrar a la Virgen. La sincro-
nizacién de los tiempos fue perfecta, como una escenografia
dispuesta con antelacién. Algunas personas que no se ha-
bian percatado de la llegada salieron corriendo de la iglesia
para hacerle frente. Mujeres con coronas de tela, adornadas
con flores y velos sobre la cabeza, cargaban el nicho de la
Virgen. Fue recibida por cinco danzantes de pascola, el Ve-
nado y los gobernadores del pueblo de Loma de Bacum, en-
cabezados por una alpes con bandera roja. La Virgen
llevaba su propia alpes, color azul.

ria son miembros de grupos de matachines y de
cofradias catélicas, no lo hacen todavia con esa
investidura. Sélo se presentan de ese modo ante
las imagenes patronales de sus localidades, de-
positadas tras el recorrido en enramadas do-
mésticas, acondicionadas por algunas familias
baquenas en sus solares para hospedar a los re-
presentantes de los pueblos y sus imagenes. En
la figura 10 se observa la disposicién de las dis-
tintas enramadas rituales, ubicadas en el peri-
metro del camino del conti.?3*

Cada imagen es venerada por sus respectivos
grupos rituales en los lugares en que se asien-
tan. Durante la manana los santos realizan pe-
regrinaciones, visitando a los de otros pueblos.
La reciprocidad de limosnas, rezos y danzas se

334 Segtin informes de los lugarenos la ubicacion de los
solares con enramada ritual es arbitraria y depende tradi-
cionalmente de las relaciones sociales que los miembros de
cada cofradia mantienen con los habitantes de Loma de Ba-
cum. Sin embargo, si la disposicion es arbitraria, ésta se ha
sedimentado.
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Figura 11.1. Orden del séquito que acompana a la Virgen del Camino.

extiende hasta la tarde cuando las cofradias ri-
tuales y los matachines hacen una gran fila para
ingresar con sus santos a la iglesia.3%

Las comitivas de cada pueblo se componen
por sus danzantes de oficio, su grupo local de
matachines, su cofradia catdlica y algunos repre-
sentantes de su Gobierno Tradicional. Les ante-
cede siempre una alpes con bandera roja. La
Unica que posee bandera azul es la Virgen del
Camino, quien sale de la iglesia por la tarde e
invita, de uno en uno, a cada pueblo a ingresar
al templo. El encuentro entre la Virgen y los
santos es interpretado por algunos maestros ri-
tuales como una dadiva: los pueblos senalan
querer “ser salvados” agitando la bandera roja.
La Virgen responde, por su parte, que lleva la
salvacion al agitar su bandera azul. En cuanto
deposita a una comitiva dentro de la iglesia la
virgen repite el trayecto para salvar al siguiente
pueblo. El orden que se sigue para ingresar al
recinto es de acuerdo con la fundacién de los
pueblos, establecida en el Canto de la Frontera:
de sur a norte, empezando por Loma de Guamu-
chil (pues Loma de Bacum es quien invita a la

335FEn 2008 la fila que se form¢ para ingresar a la iglesia
se conformaba de ocho pueblos debido a que Pitahaya y
Huirivis no asistieron a la fiesta. Se argument6 que no es-
tuvieron presentes porque miembros de sus grupos rituales
habian muerto en esas fechas. Sélo en esa situacion se con-
cibe la ausencia de algtn pueblo.

salvacion). Los Gltimos en ingresar son las cofra-
dias rituales de Arizona y de Hermosillo.

Una vez reunidos todos los santos y sus grupos
rituales dentro de la iglesia, se celebra la misa de
vispera. Al concluir se conduce a la Virgen del Ca-
mino a la explanada para que presencie la quema
de los castillos y mas tarde los grupos de matachi-
nes, de los distintos pueblos, se turnan para dan-
zar hasta el amanecer dentro del templo.

Tocada “el alba” al amanecer, se ejecutan los
“trenzados”. Colocados de frente a la iglesia, en
el orden sur-norte en que se ubican los pueblos,
los grupos de matachines realizan danzas circu-
lares en la que enredan armoniosamente listo-
nes de colores en una garrocha (de aproximada-
mente 3 metros de largo), que representa “el
ascenso del espiritu al cielo”.

A medio dia y a pleno rayo de sol, se llevan a
cabo los juegos de pascola que describi més arri-
ba. Una vez que el calor de la temporada mengua
comienza el tradicional conti. La particularidad
de éste radica en la participacién de los santos
que han sido conducidos hasta el lugar. Mis-
mos que son rodeados por sus cofradias catdlicas,
danzantes de oficio y matachin, y, acompanados
por la poblacién de cada localidad. La peregrina-
cién del conti se ordena también con base en la
ubicacion de los pueblos dentro del territorio (de
sur a norte). Ver Figuras 11.1y 11.2.
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Figura 11.2. Recorrido del Conti en la fiesta de la Virgen del Camino.

La escena ritual de cierre acontece frente a
la iglesia al concluir al conti, en ella los grupos
de matachines se despiden de mano de cada
uno de los participantes de la fiesta y se tocan
todos los tambores al unisono. Por la noche la
Virgen del Camino es trasladada nuevamente a
la sierra.

Con esta fiesta se inaugura un proceso ritual
dedicado a las deidades femeninas: Santa Isa-
bel, Virgen del Carmen, Santa Rosa de Lima y
Santa Rosalia, que se extiende hasta el dia de la
Virgen del Rosario, ya entrado el periodo ritual
a los difuntos. En éste destaca la celebracién a
la Virgen del Carmen, de la cual agregué ya un
analisis en el capitulo cuatro y de la que inter-
preto una ritualidad centrada en el agua salada,
relacionada con la pesca.

Hasta aqui puedo senalar que, las recurren-
cias en las celebraciones a los cerros —presentes
en las fiestas de la Santa Cruz y la de la Virgen
del Camino— asi como la importancia que se otor-
ga al agua dulce en las de San Isidro Labrador y
San Juan Bautista, remiten a una ritualidad
agricola. Estas bien pueden circunscribirse den-
tro de un periodo productivo del que también
forma parte la pesca, al abarcar el desarrollo de
dicha actividad y la celebracion de la Virgen del
Carmen (Reina del Mar) en tiempo ordinario.
Tubu’uria (“lluvias intensas”), de esta mane-
ra, a diferencia de seberia kibake y tataria ki-
bake, puede interpretarse como un periodo
eminentemente femenino, productivo y de ferti-
lidad. Mismo al que se busca dar continuidad en
el siguiente proceso ritual, el de difuntos.



7.3 Proceso ritual dedicado a los
difuntos, keepa chatu

Tal como senala Catharine Good, la ritualidad
celebrada en honor a los muertos se ubica en
el periodo de lluvias. La relacién difuntos-1lu-
vias-agricultura, al menos entre los nahuas
que ella estudio, forma asi un triduo que per-
mite encontrar la reciprocidad entre los vivos
y sus ancestros:

Los nahuas dicen que los muertos “traba-
jan” (tequitin) y este desempeno es el mas
relevante para el presente escrito. Los
muertos trabajan junto con los vivos en la
agricultura y benefician directamente a la
comunidad al controlar la lluvia y la pro-
ductividad de las plantas y la tierra. (...)
Los muertos pueden traer el viento y las
nubes cargadas de agua y hablan directa-
mente con los santos, los dioses y Tonantzin
para que ellos manden la lluvia. También
aumentan o reducen la productividad de las
plantas y la tierra, por lo que en la comple-
ja cosmologia nahua los muertos son esen-
ciales para la fertilidad en general. 3%

En la cultura yaqui la apreciacion acerca los
difuntos y de la ritualidad que se les dedica es
similar, sélo que, ademas cuentan con una tem-
porada especifica dentro del ciclo de lluvias, la
de keepa chatu, “se nubld y se quedé la nube” o
“equipatas”: lluvias leves, sin rayos, ni truenos,
que se presentan en octubre y noviembre. Si-
guiendo a la autora, el festejo a los muertos esta
relacionado con la peticién del agua, en donde a
los ancestros se les considera fuerzas sobrena-
turales que posibilitan la reproduccién del ciclo
agricola. De este modo la celebracion coincide
con el dltimo periodo de lluvias en una etapa
transitoria que va dejando paso al periodo de
sequia.

336 Catharine Good Eshelman, “El ritual y la reproduc-
cién de la cultura: ceremonias agricolas, los muertos y la ex-
presion estética entre los nahuas de Guerrero” en Johanna
Broda, Cosmovisién, ritual e identidad... op cit, pp. 265.
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Sin bien, durante la Cuaresma, coincidente
con tataria kibake, se suspenden las festividades
mortuorias, principalmente los “cabo de ano”
(apartado 7.3), durante los dos meses que corres-
ponden a keepa chatu se observa lo opuesto, pues
se trata de un proceso centrado en la ritualidad
a la muerte. Este se desarrolla en tres etapas:
recibimiento de los difuntos el 12 de octubre, co-
locacién de las ofrendas el 2 de noviembre y des-
pedida de los muertos el 30 del mismo mes. En
el transcurso de estas fechas se realizan nume-
rosos cabos de ano y una serie de rituales con la
misma tematica.

7.3.1 Persona, ciclo de vida, muerte y espacio

No se puede, sin embargo, comprender la impor-
tancia que guarda para la tribu la ritualidad
mortuoria sin tomar en cuenta la significacion
que guarda la trayectoria de vida de cada perso-
na hasta fallecer. En ese sentido el binomio vida/
muerte es indisociable, pues las acciones em-
prendidas por la persona durante su vida reper-
cuten directamente en las cualidades con las
cuales retorna a la entidad espacial primaria: el
yo’o ania 'y el lugar que ocupara en ésta. Pero al
mismo tiempo los rituales de paso del ciclo de
vida estan vinculados de manera estrecha con
distintas instancias espaciales, tal como expon-
dré enseguida.

La concepcion actual de muerte entre los ya-
quis se enmarca en una comprension ontolégica
particular del cosmos. Desde esa cosmovisiéon la
vida es sélo un estadio donde las entidades po-
tencialmente animicas adquieren cualidades
constitutivas de corporeidades materiales, ya sea
en forma de flora, fauna o humana, dentro de
una dimensién perceptible por el esquema cor-
poral humano: el itom ania, “nuestro mundo”.
La dimensio6n infinita es la del yo’o ania “el reino
antiguo”, instancia de las entidades primarias,
antes y después de habitar el itom ania. “Nues-
tro mundo” y “nuestro aqui y nuestro ahora” son
asi s6lo coordenadas especificas de temporalidad
y espacialidad en una instancia mas amplia.

Aunque el yo’o ania involucra intemporali-
dad, su concepcién espacial guarda analogia con

169



Rituales del periodo de lluvias

la caracteristicas del Territorio Yaqui. Delimita-
da también por los cerros fronterizos llamados
Takaalai. Integra un espacio superior traducido
como “cielo”: el téeka (arriba); lugar al que los
yaquis esperan ingresar tras la muerte fisiol6-
gica. La esperanza de ascenso define los ritua-
les de paso que un yaqui debera cumplir en su
ciclo de vida. El #éeka, ademas, contiene al
so’uria, reservado s6lo para quienes cumplieron
cargos en la liturgia religiosa yaqui.

El jiapst, entidad animica constitutiva de los
seres organicos, ingresa “al valle de lagrimas”
con materialidad humana para retornar, tras la
muerte, al lugar de origen con caracteristicas
distintas, y ubicarse en el yo’o ania en un espa-
cio diferente del que parti6 antes de nacer.?3"
Puede fallar en el intento de ingresar al téeka,
entonces retornara a lugares “no deseados” del
“reino antiguo”.

Las interdicciones marcadas en la cultura
yaqui para ascender al téeka son seis: la exoga-
mia, el incesto, el suicidio, el ejercicio de la he-
chiceria y la practica de relaciones sexuales
entre seres que representan diferentes cualida-
des ontolégicas. Las dos primeras previenen al
Jiapsi de complementarse en una estructura cor-
poral ajena al ecosistema del Territorio Yaqui.
De este modo, contraer matrimonio con un yori
(“hombre blanco”) condena al transgresor a per-
manecer en la tierra convertido en cerdo, acom-
panado de su descendencia. El yori, en cambio,
toma su lugar en el téeka. El incesto, considera-

337Para los yaquis “valle de lagrimas”, segin Kirstin C.
Erickson, hace referencia a una nocién muy profunda acer-
ca de la vida: “Las explicaciones y las historias de Marco,
Pedro y Reina hacen de inim bwan bwia un concepto mul-
tivalente de gran complejidad. Si bien la frase parece repre-
sentar un paisaje de la memoria (memoryscape) (Shaw
2002), del sufrimiento y de la experiencia de la violencia,
también expresa cierto valor e importancia, un sentido de
gran responsabilidad y apego palpable. Claro, “esta tierra
de lagrimas” puede ser todo esto simultaneamente: un cédi-
go moral condensado sobre la obligaciéon y el significado de
la comunidad, un depésito de la memoria cultural y una
fuente de la identidad yaqui”. Kirstin C. Erickson, “Paisa-
jes encantados: memoria, sentido de lugar e identidad en la
narrativa yaqui”, Cuadernos de Literatura, Volumen XI,
Numero 22, enero-junio de 2007, Pontifica Universidad Ja-
veriana, Bogota.
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do como la practica de relaciones sexuales entre
personas de parentesco sanguineo y de parentes-
co contraido —por padrinazgo y compadrazgo de
bautismo—, condena al destierro del yo’o ania.
El castigo es permanecer en el mar, fuera de las
fronteras de los cerros Takaalai, donde por la
eternidad se adquirira una corporeidad de “hom-
bre-pez” o “mujer-pez”.

Al suicida y al hechicero se les desprovee de
la ritualidad mortuoria, por tanto, sus jiapsim
no son investidos con los simbolos identitarios
que legitimaron su imagen corporal durante su
ciclo de vida. El castigo sera la indefinicion eter-
na. El suicida es arrojado al monte y el hechice-
ro, tras ser quemado vivo, a la sierra.

Las dos dltimas interdicciones —como senalé
en el apartado 4.1— indican normatividades
sexuales para quienes detentan cargos rituales
involucrados en representaciones antropomor-
fas: pascolas, Venados, musicos y chapayekas. La
basqueda de singularidad magistral en la ejecu-
cién de la danza y la musica, conduce a algunos
miembros del oficio a contactar corporalmente
con “los encantos” que ofrece el yo’o ania para
la obtencién de dones. Estos son dotados a tra-
vés de la copula con seres numinosos, como el
chivato, el venado o las serpientes; dones que de-
berian ser adquiridos de manera legitima a tra-
vés de los suenos. Por su parte, los chapayekas
no deberian tener actividad sexual durante la
Cuaresma, dado que en ese periodo su estado
ontoldgico no es humano: se encuentran en un
estado liminal, fuera de la proteccién divina.338
Las relaciones sexuales en esta condiciéon impli-
can la cépula entre un ser humano y una enti-
dad no humana. El castigo en ambos casos es la
permanencia eterna en el monte o en los yo’o
jo’aram (casas de los encantos), donde obtuvie-

338“Los atributos de la liminalidad o de los personaes li-
minales (“gente de umbral”) son necesariamente ambiguas;
va que esta condicién y estas personas eluden o se escapan
del sistema de clasificaciones que normalmente establecen
las situaciones y posiciones en el espacio cultural”. (...) “El
caracter indefinido de la liminalidad es reflejado por la inte-
rrupcion de las relaciones sexuales y la ausencia de una mar-
cada polaridad sexual”. Victor Turner, op cit, p. 102, 110



ron los dones y portando la investidura ritual
que representan.

La muerte se concibe como el abandono del
Jiapsi de la estructura fisica que animé en la
tierra. Puede acontecer por enfermedad, “em-
brujo”, asesinato, hambre, sed o ancianidad. Un
yaqui la reconoce al momento de ser visitado
por los jiapsim de sus ancestros, quienes en
forma de pequenas aves: los chichijales, le an-
ticipan que debe “recoger sus pasos”. Ya no
podra “cruzar la linea”, “se apagé su vela”, o “se
rompi6 su hilo”. El jiapsi recorre entonces los lu-
gares frecuentados durante su estancia en el
itom ania y visita a las personas con quienes cred
lazos afectuosos para despedirse en suenos.

“El reino antiguo” no es ajeno al espacio de
la vida cotidiana, éste se entrecruza con la rea-
lidad empirica, pero sélo es factible de experi-
mentarse desde la corporeidad humana median-
te ciertos rituales o por la entrada de los yo’o
jo’aram.

Al nacer un yaqui es presentando en primer
lugar al yo’o ania, con el ofrecimiento de su om-
bligo al hormiguero. De este modo, la membrana
de conexidn al vientre materno, lo une al “mundo
antiguo”. Con este ritual es identificado como
parte de la tribu por sus ancestros, corporizados
en hormigas (los surem). Estas resguardan su
casa, la cual sera derrumbada al ano de morir
para que el jiapsi abandone “nuestro mundo”.

Todo rito de paso es atravesado significativa-
mente por la concepcién de muerte. Cada uno
ira marcando en el jiapsi las cualidades adopta-
das por la persona durante su ciclo de vida, éstas
se simbolizan en el cadaver a través de la indu-
mentaria y en la entidad animica por la rituali-
dad mortuoria.

Al nacer un yaqui no reconoce “nuestro
mundo”, tampoco es reconocido por éste: le
asusta el viento, los rayos y la lluvia. Sus dos
padrinos entonces, le “echan agua” sobre la ca-
beza en un ritual doméstico y privado, la inten-
cion es el heterorreconocimiento entre los ele-
mentos de itom ania (“nuestro mundo”) y el
recién nacido. Le es también asignado un nom-
bre, compuesto por el de sus padrinos: nombre
secreto con el que sera llamado el dia de su

Enriqueta Lerma Rodriguez

muerte.?* Con este ritual el jiapsi adquiere la

primera luz que guia su estancia en la vida te-
rrenal. La segunda luz se obtiene con el bautis-
mo de pila, cuando los padrinos adjudican al
nino un nombre para identificarlo socialmente
en el itom ania, casi siempre éste corresponde
al calendario santoral. Desde ese momento el
nino sera también un “angelito”.

Con la boda por la iglesia se adquiere la terce-
ra luz: ritual que marca el paso a la “adultez”.
Ser adulto, por tanto, no corresponde a la edad
cronologica, ni a los cambios fisicos del cuerpo.
Esta se adquiere con las responsabilidades capa-
ces de contraerse tras el matrimonio. Sélo los ca-
sados pueden desempenar cargos en el Gobierno
Tradicional y aquellos relacionados con la liturgia
del catolicismo yaqui, entre dichas responsabili-
dades se encuentra el cuidar del Toosa. No cumplir

339El papel social y ritual que juegan los padrinos en la
ritualidad mortuoria fue descrito en el apartado 3.3 de este
trabajo. A manera de resumen, sefnalo: La comprension del
cosmos que guardan los yaquis traza, ademés, una continui-
dad de solidaridad sincrénica en “nuestro mundo” y una so-
lidaridad diacrénica interdimensional para allegarse al
téeka del yo’o ania. Cuando alguien fallece, los padrinos de
“echada de agua” o de bautizo, son llamados para asistir el
funeral y los siguientes rituales mortuorios. Los responsa-
bles de la primera luz se aseguran de que el jiapsi llegue al
téeka con ayuda de seis padrinos méas. Cuatro hombres y cua-
tro mujeres se dividen las tareas de preparacion del cadaver,
del velorio, del sepelio, del novenario y de la fiesta o “cabo
de ano” que se celebrara al muerto. También de realizar es-
trictamente los rituales que permitiran al jiapsi desprender-
se de itom ania. La ritualidad mortuoria asegura que el
Jiapsi lleve consigo las cualidades que adquirié durante su
estado de corporeidad, simbolizandolos en la indumentaria.
La solidaridad sincrénica se manifiesta en la colaboracion
de los padrinos entre si y con la familia a través de la coope-
racion monetaria, la participacion ritual y las actividades de
organizacién festiva. Esta se consagra con la adquisicion de
parentesco ritual entre los padrinos del muerto y su familia.
La solidaridad diacrénica inter-dimensional se produce por
el vinculo creado entre el muerto y sus ocho padrinos, en
donde el jiapsi del difunto funge como guia de sus padrinos
hacia el téeka. Cada padrino debe amarrar una mortaja a la
cintura del cadaver. Por medio de ésta el jiapsi del ahijado
los jalara al cielo cuando les toque su propia muerte. Ade-
mas, tras el sepelio, los padrinos dan al jiapsi su nombre se-
creto. De este modo, la entidad animica lleva consigo 16
nombres, con ellos identificara a sus padrinos. Es posible in-
terpretar que el yo’o ania y “nuestro mundo” se vinculan a
través de las mortajas, del nombre secreto, del padrinazgo
adquirido y de los rituales mortuorios.
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este sacramento, aunque se procreen hijos y se
envejezca, indica que el jiapsi nunca obtuvo la
tercera luz para guiar su vida, menos la de otros.
Sera “nino” por la eternidad. Quien muere en
esta condicién es senalado como parbuli, y sus
rituales mortuorios tendran caracteristicas si-
milares a las de quienes mueren como “ninos”.
En cambio, quien se desarroll6 fisicamente hasta
adquirir rasgos corporales de adultez, pero no
tuvo hijos, ni tuvo pareja, es considerado legiti-
mamente “nino” al momento de morir.

Encontramos, entonces, distinciones impor-
tantes en “la evolucion” del jiapsi, correspon-
dientes a la dimensién de luz adquirida por la
persona en su ciclo de vida. La luz se interpreta
como la capacidad de discernimiento. Los jiapsi
parbuli son concebidos como seres en oscuridad:
no pueden observar cabalmente “nuestro mun-
do”, ni pueden tomar decisiones conscientes.

La condicién del jiapsi al momento de des-
prenderse de la estructura corporal determina
los rituales mortuorios. En caso de fallecer

como “nino” o parbuli los padrinos tienen la
responsabilidad de realizarlos en casa de algu-
no de ellos. Dado que el “nino” o parbuli nunca
obtuvo la tercera luz, se considera que siempre
vio el mundo como infante y se le depositan en
el atadd los simbolos representativos del yo’o
ania: flores de colores. Retorna entonces al
“reino antiguo” como si nunca lo hubiera deja-
do. Sin embargo, se hacen distinciones simboé-
licas a quienes mueren como parbuli (adultos-
ninos): sus misterios (especie de rosario) y sus
mortajas (ocho cordones atados a la cintura),
en vez de flores, son motas de algodén quema-
das en las orillas. Estas significan que trabajé
en la tierra y formé familia, pero al no casarse
por la iglesia posee una conciencia manchada.
Los jiapsi “angelitos” o “ninos”, en cambio, in-
gresan al yo’o ania con la conciencia blanca.
Por ese motivo, morir como parbuli acarrea
verglienza para la familia, la cual no se puede
responsabilizar del cadaver de su “inconsciente”
allegado.

La mujer sostiene la mortaja y el rosario para un difunto adulto.
A la derecha detalle del rosario. Fotos: Enriqueta Lerma.
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La vestimenta no se contempla como un sim-
ple atuendo del cadaver, sino como un conjunto
de signos representativos de las cualidades ad-
quiridas por el jiapsi durante el ciclo de vida, y
que lo acompanaran en el yo’o ania. Visto asi,
jamas se usa ropa con materiales metalicos, pues
se considera que éstos ofenden a Jests, quien
muri6 clavado en la cruz. Asimismo, quienes
cumplieron cargos rituales, son sepultados con
sus indumentarias ceremoniales: de tenache, ki-
yoisitei, cantora o de danzante de matachin; con
la creencia de que las portaran en el so’uria. Los
pascolas, Venados y chapayekas son velados con
sus atuendos, pero sus méscaras son quemadas
antes de ser sepultados. No ingresan, por tanto,
al yo’o ania con sus caracterizaciones rituales.

La concepcién sobre la muerte fisica en el
itom ania no se agota con los rituales mortuo-
rios de cuerpo presente en la cultura yaqui.
Desde que “un adulto” es visitado por los chichi-
Jjales de sus ancestros comienza a “recoger sus
pasos”. Este proceso abarca un ano tras su
muerte. En ese lapso la familia guarda luto, sus-
pende su vida social y los rituales de paso, hasta
celebrar “el cabo de ano” al final del ciclo. S6lo
“los adultos” son festejados con él, ya que “los
ninos” y los parbuli no dejaron responsabilida-
des. A estos tltimos se les hace una “fiesta” du-
rante el velorio, sin provocar luto anual. El cabo
de ano y la fiesta de nifno son similares, sélo di-
vergen al final de la tercera noche en los juegos
de pacola. Ambas inician con danzas de pascola
y Venado, ejecutadas en una ramada orientada
al Este, hacia donde partira el jiapsi.

En el cabo de ano la cofradia catdlica yaqui
celebra una misa. Casi para concluir a los fami-
liares se les “corta el luto”, simbolizado por un
cordon de lana negra atado al cuello. La asun-
cion del jiapsi es representada, pero ademas im-
pulsada, por la danza de los matachines, quienes
no descansan en las tres noches.

Desde la dltima madrugada del “cabo de ano”
se observa en la ritualidad yaqui la complejidad
de su cosmovision. Tanto en los juegos de pasco-
lay venado, como en la danza de matachines, se
representan diversos simbolos que permiten in-
terpretar la concepcion vida-muerte. En un pri-

Enrigueta Lerma Rodriguez

mer momento los pascolas ingresan al solar fa-
miliar buscando el cadaver. Imitando animales
de rapina, se arrebatan bocados simulando de-
vorar los restos del cuerpo. Tras la extincion
total del cadaver, representan la llegada del viento,
la lluvia y la formacién del lodo con la tierra.34°
Con estos tres elementos, se supondria que apa-
rezcan los primeros rastros de vida en el itom
ania: simbolizados por la danza de la rana y de
la tortuga. Con el estallido de tres cuetes se ahu-
yenta “al diablo” para que no interfiera en el ca-
mino del jiapsi. Este ha sido librado de su cor-
poreidad y de sus responsabilidades. Con la
danza de matachines, el alma asciende finalmen-
te al téeka, éstos representan la asuncién con
una estaca a la que trenzan diversos listones de
colores. La familia y los padrinos son también
librados de sus responsabilidades rituales y pue-
den reanudar su vida cotidiana.

Como se observa, la concepcién yaqui sobre la
muerte, atraviesa todas las instancias sociales de
la vida, desde los primeros ritos de paso hasta las
ultimas acciones emprendidas durante la exis-
tencia fisica, pero también se inscribe dentro de
una concepcién que implica el compromiso con
el Toosa y con ciertos espacios del yo’o ania.

También es posible interpretar que en su
nocién de persona, aunque ésta integre las mar-
cas significativas de su historia en la estructura
fisica, es percibida como el resultado de la evo-
lucién de su entidad animica. Sin embargo,
aunque la intencidn es el retorno al yo’o ania,

3490Segtin Alfredo Lépez Austin, el lodo representa el ori-
gen del mundo: cuando estaba desordenado, antes de que
saliera el sol y endureciera a los entes que lo habitan: “En
ese transito el protagonista mitico fue el Sol. Con su propio
ser marcé el camino a todos sus hermanos. Perecié en una
hoguera; bajé al frio lugar de la muerte; tomé de las profun-
didades la riqueza, y resurgié en la superficie con su nueva
capa de plumas amarillas. La capa radiante secaria los lodos,
daria fin a las mutaciones y endureceria los cuerpos. Al vol-
ver por el oriente al mundo que se gestaba, el Sol ote6 el ca-
mino que habria de recorrer y ordené a todos sus hermanos
dioses que siguiesen su ejemplo, entregiandose al sacrificio
general. Deberian bajar a las frias tinieblas de la muerte
para adquirir la dura cascara que los haria criaturas al vol-
ver a la superficie de la tierra, a la naciente vida mundana.”
Loépez Austin, Alfredo, “El dios en el cuerpo”, Dimension
Antropolégica, Ano 16, Vol. 43, mayo/agosto, 2009, p. 10.
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no se desdena el paso por “nuestro mundo”. La
constituciéon del jiapsi en corporeidad es cele-
brada con la bisqueda del reconocimiento, por
parte del viento, la lluvia y el trueno, durante
“la echada de agua” y vuelta a celebrar con la
vida que otorgan los elementos naturales a las
ranas y a las tortugas, tras la muerte humana.
El cuerpo es entonces una entidad compleja,
compuesta por la estructura corporal fisica y la
entidad animica, la cual adquiere determinado
nivel de conciencia a través de los ritos de paso
experimentados durante el ciclo de vida. Las
caracteristicas adoptadas por el jiapsi durante
la corporeidad humana definen las cualidades
ontolégicas que determinaran su estado en el
yo’o ania.

Tomando en cuenta esta compleja visién del
ciclo de vida y su relacién con la muerte es
comprensible por qué para los yaquis el festejo
a los difuntos cobra tanta significacién. Son
ellos quienes al morir permiten la renovacién
del viento, de la lluvia y la reproduccion de los
animales. Pero no Unicamente, también son
quienes, en su momento, dieron sentido a la
vida en el Toosa y lo resguardaron. Son asi las
ofrendas a los muertos muestras de reciproci-
dad con el pasado y el futuro, con “el nido” y
el yo’o ania.

7.3.2 Rituales de keepa chatu: ofrendas
a los difuntos

Aunque durante el periodo keepa chatu atn se
realizan dos fiestas patronales: Virgen del Rosa-
rio (7 de octubre, Pétam) y San Rafael (22-24 de
octubre, Huirivis),?*! la ritualidad se centra en
las celebraciones a los difuntos. E1 12 de octubre,
dia en que los yaquis reciben a los jiapsim de sus
familiares —principalmente de ninos o “angeli-
tos”— se realiza el ritual de “pasear la cabeza
del cura”. Durante esta ceremonia es conducido
por el camino del conti un craneo humano colo-

341Una fiesta a la que también asisten los yaquis es a la
de San Francisco de Kino, la cual es extraterritorial en el
pueblo de Magdalena de Kino (al norte del Estado de Sono-
ra), el dia 4 de octubre.

cado sobre un tapanco con un mantel negro.?*?

En el transcurso de la peregrinacion los jefes de
familia yaquis depositan sobre el tapanco “los
libros de las animas”, mismos en los que estan
escritos los nombres de sus antecesores muer-
t0s.343 Este ritual se repite todos los lunes por la
tarde, entre rezos, canticos y lectura de libros,
hasta finalizar noviembre; periodo en que los
ancestros permaneceran entre los vivos durante
dos meses. Por ese motivo algunos familiares es-
peran esta etapa para celebrar el “cabo de ano”,
con la intencién de que estén presenten todos
sus ancestros. Se pide por quienes murieron en
el mar, en la sierra, en el monte, en las guerras,
de hambre, de sed, de enfermedad, etcétera.
Ademas, en este lapso, las personas acuden al
panteén y arreglan las tumbas colocando cajetes
o0 jarros con agua al pie de las cruces para que
los jiapsim beban.

En la manana del primero de noviembre el
tambolero ejecuta su instrumento musical en
la Guardia Tradicional como un llamado a las
dnimas de quienes fungieron en vida como
miembros del Gobierno Tradicional Yaqui.
Desde la madrugada de ese dia los familiares
colocan tapancos en los solares; sobre ellos de-
positan café caliente para que las &nimas de los
difuntos absorban el “humito” que emana.
Antes del medio dia el resto de la ofrenda es co-
locada. Los tapancos miden aproximadamente
entre 1.70 y 2.00 metros de altura. El tamano
responde a la creencia de que los jiapsim flotan
en el aire y les es mas comoda la elevacion del
tapanco. Este se compone de cuatro pilares a

342Fn caso de que el craneo no exista, se pasean los “li-
bros de la 4nimas” atados en una tela negra. Bulto conocido
como “la cabeza”.

343El “libro de las animas” es un cuaderno elaborado es-
pecialmente por los maestros litirgicos, quienes anotan en la
primera hoja una oracién para el descanso de los santos di-
funtos. Sélo pude ser encargado al maestro por un matrimo-
nio que contrajo nupcias por la iglesia catdlica diocesana o por
la ceremonia yaqui. En €l se anotan los familiares de ambos
y s6lo se manda a hacer cuando fallece el primer pariente. En
el cuaderno se escribe el nombre del muerto y el cargo que
detenté durante su vida: “Mario-venado”, ‘Joaquina-canto-
ra”, “Luis-chapayeka”, por ejemplo. Cuando muere el primer
miembro del matrimonio se arranca la primera hoja y se le
coloca debajo del brazo, en la axila, del lado del corazén.
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Aspecto del panteén de Vicam Estacion en octubre. Se han colocado algunas coronas previo al
Dia de Muertos. Foto: Enriqueta Lerma.

manera de patas, elaboradas con horcones de
batamote,*** mismos que representan a los cua-
tro padrinos que cargaron al muerto. Las ramas
que forman la plataforma superior son de mez-
quite, nunca de carrizo, pues se considera que
los jiapsim le temen a dicho material, dado que
con él fueron medidos para dimensionar el ta-
mano de su tumba.

La ofrenda se compone de atole de quelite,
wakabaki, pollo con mole, frijoles guisados con
manteca, carne con chile, tamales, tortillas de
harinas, cigarros, sodas, dulces, pan, fruta: na-
ranjas, manzanas, platanos, canas, mandarinas
y limas.

A media manana se realiza la misa en la igle-
sia. El altar es cubierto de luto con un mantel
negro bordado con una cruz morada y sobre él
un pano blanco. Al concluir ésta el altar es con-
ducido al exterior frente a la Cruz Mayor. Ahi se
realizan rezos por los “palacios” (ver apartado
4.1). A partir de ese momento inicia el recorrido

344 Baccharis salicifolia.

a los salares para levantar las ofrendas. La pri-
mera casa en visitar es la de la kiyoister (jefa de
la iglesia).

La ofrenda se levanta del siguiente modo: se
requiere que la cofradia religiosa sea invitada
al solar para rezar en el tapanco. Esta es reci-
bida por la persona mayor de la familia. El
maestro coloca un pequeno crucifijo en la parte
frontal del tapanco, identificada porque de ese
lado se encuentra el “libro de las d4nimas”. El
maestro reza una oracién muy larga, la cual
inicia con el nombramiento de los muertos des-
conocidos de la sierra, el mar, el monte y las
guerras. Se entonan algunos canticos. El maes-
tro toma el “libro de las animas” y le da lectu-
ra, mencionando nombre y cargo de los regis-
trados. Tras la oracion el libro es envuelto en
un pano negro y depositado en el mismo lugar
del que se tomé. Los miembros de la familia co-
locan un mantel en el piso y depositan en él los
alimentos. Sélo la cofradia religiosa puede in-
gerirlos y tienen la obligacién de no dejar nada
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Aspecto del altar principal a los difuntos. Vicam Estacién.
Foto: Enriqueta Lerma.
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Ofrenda a los difuntos. Al frente el maestro littrgico con su hijo y aprendiz.
Atras las cantoras y la Kiyoistei. Foto: Enriqueta Lerma.
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Crucifijo de Dia de Muertos. Foto: Enriqueta Lerma.
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o de llevar consigo el sobrante.?* Comen un
poco de todos los platillos, celebrando una fies-
ta con la familia y los ancestros. En algunos so-
lares acompanan el momento con algin grupo
musical. Con dos breves intervalos de descanso,
quizés de dos horas, los miembros de la cofra-
dia no dejan de visitar casas hasta las doce del
medio dia siguiente: 2 de noviembre, hora en
que se realiza una misa. En ésta los matachines
danzan el trenzado: representacion del acenso
del jiapsi al cielo. Al concluir ésta prosiguen las
visitas, no obstante, aunque el proceso se ex-
tienda hasta la noche, siempre quedan ofrendas
sin levantar.

Durante la manana del tres de noviembre la
poblacién acude masivamente a visitar las tum-
bas, éstas se adornan con flores y coronas de
papel. Al oscurecer, ademas, agregan un segundo
tapanco sobre la sepultura, con una ofrenda sim-
ilar a la que se deposité en los solares. Ambos
tapancos permanecen de pie hasta el treinta de

345 Dado que la ofrenda es abundante, el grupo de la cofra-
dia religiosa porta bolsas y recipientes para llevar consigo
la comida. El incremento de la carga, cada vez mas pesada,
retarda la visita a los demaés tapancos, pues el recorrido se
hace a pie.

noviembre, cuando se realiza vispera en la igle-
sia para despedirlos.

En resumen, las celebraciones del tiempo de
lluvias, compuesto por tubu’uria y keepa chatu,
pueden ser interpretadas dentro de un periodo
cuya ritualidad se centra en garantizar la repro-
duccion de la vida en el itom ania (“nuestro
mundo”). En el primer proceso con un mayor én-
fasis en las relaciones de reciprocidad, necesarias
para la continuidad de las relaciones sociales
entre diferentes pueblos y reforzados en la ritua-
lidad patronal. Aunque éste y el segundo —cen-
trado en la ritualidad mortuoria— representan
un periodo de intensiva ritualidad enfocada en la
vida, la lluvia, la agricultura y la solidaridad, en
el de keepa chatu sobresale la reciprocidad con
los difuntos, quienes permitieron en el pasado
dar continuidad a la vida el Toosa, pero que en
tiempo presente, favorecen a los vivos al permitir
la reproduccién de los elementos que componen
al itom ania (“nuestro mundo”).



Capitulo VIII

Imaginarios Sociales del Territorio Yaqui

8.1 Imaginarios Sociales del Territorio
Yaqui

La conceptualizacién del “territorio” como ima-
gen mental implica la abstraccién de una deter-
minada forma construida a partir de los limites
del espacio y que puede representarse de mane-
ra grafica a través del disenio de mapas, esque-
mas, croquis o planos. Aunque algunas
representaciones como el croquis y el esquema
pueden ser disenados con relativa libertad, otras
como el mapa y el plano parten de principios me-
todoldgicos rigurosos. Este rigor no tiene otro
objeto que el trazar puntualmente la ubicacién
precisa de los lugares y el registro milimétrico
de sus extensiones. Con relacion al senalamien-
to de los territorios, cada mapa por si mismo im-
plica una concepcién ideologizada del espacio en
un determinado momento histérico, es resultado
de la lucha social entre distintos grupos, donde
siempre el poder hegemonico es el que marca los
altimos trazos. Como bien senala Benedict An-
derson, el mapa se convirtié en una herramien-
ta de organizacion hegemonica que facilité la
administracién de las burocracias coloniales y
mas tarde la de las instancias del estado nacio-
nal.?46 Pese a su origen més tarde se transformé

346 “La nueva topografia demografica eché profundas rai-
ces sociales e institucionales, mientras el Estado colonial
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en un icono de la identidad nacional, lo cual s6lo
es posible en combinacién con otros referentes
culturales. Bajo este entendido la anotacién que
hacen Angela Arruda y Lilian Ulup, respecto al
mapa de un pais y su relacién con la identidad
nacional, ayuda a exponer las consideraciones
que describiré mas adelante en caso yaqui:

Los mapas de un pais, a su vez, organizan
conocimientos —y afectos— sobre un obje-
to cuyos contornos no forman parte de la
vivencia directa; su intimidad se construye
por otras vias, como la mediacién educacio-
nal y de los media. Es una intimidad que no
se basa en contornos ni itinerarios sino en
algo mas que uno se imagina, y en el senti-
miento de pertenecia. Eso puede implicar
mas lagunas no cubiertas por la experien-
cia, que dan cabida a la imaginacién.?*”

multiplicaba su tamano y sus funciones. Guiado por su
mapa imaginado, organiz6 las nuevas burocracias educati-
vas, juridicas, de salubridad, de policia y de inmigracion que
ya estaba formado por el principio de unas jerarquias etno-
raciales que, sin embargo, siempre fueron interpretadas
como series paralelas”. Benedict Anderson, Comunidades
imaginadas, México, FCE., 2007, p. 236.

347 Angela Arruda y Lilian Ulup, “Brasil imaginado: re-
presentaciones sociales de jovenes universitarios” en Ange-
la Arruda y Martha Alba, Imaginarios y representaciones
sociales. Aportes desde Latinoamérica, Espana, Anthropos/
UAM-I, 2007, p. 167.
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La organizacién de conocimientos a que
hacen referencia las autoras, bien puede sena-
larse como interpretacion del pasado, sistema-
tizacion del espacio y “fin de la historia”. La di-
visién politica del mapa se cristaliza como
evidencia irrefutable de una espacialidad ya se-
dimentada, resultado de una historia que “con-
cluy6” cuando los limites se establecieron. Aan
cuando la definicién territorial haya sido a tra-
vés del despojo y con serias desventajas para
quienes lo definen, desde una visién politica oc-
cidental al poder hegemonico le es conveniente
la representacion grafica de sus fronteras por-
que de ese modo al menos asegura su dominio
dentro de ciertas coordenadas. No es sorpren-
dente entonces que “los aparatos ideolégicos del
Estado” como llamé Luis Althusser a las insti-
tuciones encargadas de ensenar la ideologia do-
minante,?*® hagan de los mapas una referencia
trascendente para la construccién de la nacio-
nalidad. Pero équé sucede en los casos donde el
mapa no se ha impuesto como el referente cate-
gorico de representacion de la espacialidad ni de
la identidad? Desde mi juicio considero que en
estos casos la representacion de la espacialidad
no se ancla preponderantemente en una forma
o figura grafica, sino en una mayor capacidad de
imagineria que anade referentes culturales que
les son mas asequibles y que hacen plausibles
las posibles representaciones. En el caso de la
Tribu Yaqui se carece de una representaciéon
grafica homogénea: consecuencia de una “histo-
ria inacabada”, que para los yaquis todavia se
esta escribiendo. La frontera no establecida
cuenta de este modo con la posibilidad de ex-
pandirse. Para los yoeme no trazar los limites de
manera grafica implica la no aceptacion de la
delimitacién espacial hegemoénica. La ausencia
de la abstraccién de la frontera es una subver-
sion a la ideologia dominante, en oposicion, la
imagen del territorio se refuerza con la mitolo-
gia y la memoria histérica.

Esto no quiere decir que jamas se hayan dise-
nado mapas del Territorio Yaqui, al contrario, si

348 Luis Althusser, Ideologia y aparatos ideolégicos del
Estado, México, Ediciones Quinto Sol, 1998.

en México ha existido alguna vez una propuesta
de representacion para un espacio étnico, éste ha
sido el de los yaquis; sobre todo por ser el iinico
con reconocimiento territorial oficial. No obstan-
te, dado que todos ellos fueron trazados por in-
genieros al servicio del ejército nacional y de em-
presas deslindadoras con fines de despojo y
acasillamiento (siglos XIX y XX), para los yaquis
dichos mapas no representan su “territorio”,
sino la visién parcial de los yoris, interesado en
plasmar un espacio reducido y fragmentado.

El senor Camilo Flores,?*® por ejemplo, me
trazé en un mapa la perspectiva que se quiso
imponer a fines del siglo XIX: en ésta se repre-
sentan los pueblos yaquis dentro de cuadrila-
teros. Flores los llama “cuadrilateros porfiria-
nos” por haberse trazado en 1888 durante la
dictadura de Porfirio Diaz. Segtn indica Flo-
res los cuadrilateros tenian como fin acasillar
a los yaquis en reducciones de seis pueblos y
disminuir asi los asentamientos dispersos que
complicaban la invasién de los mexicanos y el
deslinde de los empresarios agricolas (ver
mapa 2).

Como en el caso anterior, los mapas que se
han realizado sobre el Territorio Yaqui plasman
la visién hegemonica del espacio y particulari-
zan su simbologia dependiendo de intereses sec-
toriales: militares, empresariales o politicos. Ac-
tualmente la ausencia de un mapa “oficial”
responde ademas a la falta de ejecucion del de-
creto de restitucion firmado en 1940 por Lazaro
Cardenas, y a sus consecuencias: a) inconformi-
dad con los limites establecidos, y, ) la modifi-
cacion que han sufrido los linderos en las lti-
mas décadas:

349En la comunidad yaqui de Vicam Estacién vive un
investigador autodidacta de la Tribu Yaqui: el senor Cami-
lo Flores, quien ha realizado una profunda investigacion
acerca del modo como se han ido reduciendo los limites del
Territorio Yaqui desde 1888. Para sustentar su trabajo Flo-
res cuenta con un archivo minucioso. Le agradezco que me
haya permitido grabar los resultados de su investigacién,
fotografiar y fotocopiar sus documentos y la amabilidad
que tuvo conmigo para explicarme la compleja historia de
la reduccion de las fronteras. Uno de sus trabajos lo ha lla-
mado: “Cuestionamiento sobre los cuadrilateros porfiria-
nos”, el cual tiene mecanografiado.
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Mapa 2. Los Cuadrilateros Porfirianos segiin Camilo Flores. Foto: Enriqueta Lerma.
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Don Camilo Flores y Enriqueta Lerma. Foto: Macrina Restor.

a) Inconformidad con los limites establecidos.

Tras el proceso de restitucion del territorio
algunos sectores yaquis se inconformaron
con el resultado (en el que sélo se les recono-
cian las tierras de la margen derecha del rio
Yaqui y la exclusion de Cécorit y Bacum), és-
tos se opusieron a que la escrituracion se eje-
cutara bajo esos términos con la esperanza
de recuperar las tierras y los pueblos expro-
piados; hecho que convino ventajosamente a
las instancias gubernamentales, que pospu-
sieron la regularizacion territorial y la deja-
ron irresuelta hasta la fecha. El caso se ha
agravado desde entonces, ya que no se han
podido colocar las mojoneras oficiales.

b) La modificacion que han sufrido los linde-

ros en las tltimas décadas. A medida que

ha pasado el tiempo los invasores se han
ido asentando en las margenes del territo-
rio, reduciendo la propiedad de la tribu. A
esto se suma que algunos sectores de ya-
quis politizados y cercanos al gobierno es-
tatal han negociado la reduccién de la
frontera sur a la altura de Bahia de Lobos
en el contexto de un complejo proceso que
se conoce entre los yaquis como “la venta
de la Cuchilla”.35°

350 Para una mayor profundidad sobre este tema ver: Ma-
ria Macrina Restor Rodriguez, La influencia de las institu-
ciones y los programas gubernamentales en la divisién
interna entre los yaquis de Sonora 1970-1994, Tesis de Li-
cenciatura, Escuela Nacional de Antropologia e Historia,
mayo de 2007.



Enriqueta Lerma Rodriguez ———

Mapa 3, 4 y 5. Estos son los disenos graficos del espacio yaqui que presentan los libros de
educacion indigena para los ninos yaquis. Fotos: Enriqueta Lerma.

Estos dos aspectos han impedido acuerdos ge-
nerales entre los yaquis que les permitan conso-
lidar los limites de su territorio, pues diferentes
sectores tienen distintas opiniones. Al no existir
una representacion grafica oficial del Territorio
Yaqui el imaginario social se desborda en distin-
tas versiones de los alcances de la territorialidad
étnica. Al menos en los libros de educacion indi-
gena disenados por el Proyecto Educativo de la
Tribu Yaqui cuando se hace referencia al Terri-
torio Yaqui no se incluye un solo mapa del
mismo. Como se observa en los mapas 3,4y 5 la
ambigiiedad es evidente. En ellos no hay una
sola delimitacion que aluda a cierta unidad iden-
tificable. Ante tal panorama no es extrano que
los ninos de la tribu (de los tltimos grados de
educacién primaria) presenten confusiéon con
respecto a “si son parte de México”, “si México
esta dentro de Sonora” o “si ellos también son
mexicanos”, comentarios recurrentes ain en
gente de edad avanzada.

6De donde a dénde es el Territorio Yaqui? No
hay una sola respuesta; es posible hablar de dis-
tintos imaginarios sobre el territorio. Por ima-
ginarios sociales entiendo lo que el sociélogo
Juan Luis Pintos senala:

Una definicién atin sometida a revision, de
Imaginarios sociales, seria la siguiente: son
aquellos esquemas construidos socialmen-
te, que nos permiten percibir algo como
real, explicarlo e intervenir operativamen-
te en lo que en cada sistema social se con-
sidere como realidad.?!

En las distintas versiones sobre el territorio
estan implicadas posiciones politicas, actitudes
ideolé6gicas, interpretaciones del pasado y ads-

351 Pintos, Juan Luis, Construyendo realidad(es): los ima-
ginarios sociales, 2000, http://web.usc.es/~jlpintos/articu-
los/construyendo.htm (25/02/08).
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cripciones identitarias. Aqui presento una clasi-
ficaciéon de los distintos imaginarios sociales que
circulan sobre el Territorio Yaqui:

* Imaginario ancestral del territorio: se con-
sidera que abarca hacia el norte hasta la
ciudad de Hermosillo y al sur hasta el limi-
te con el arroyo Cocoraque (frontera con
los mayos). Contempla ademas el litoral y
la sierra del Baakateebe. Esta concepcion
es mantenida por los sectores mas conser-
vadores, entre los que se puede contar a los
miembros de las agrupaciones religiosas
del catolicismo yaqui. Esta version concibe
el territorio como una dotacién divina que
rememora al Canto de la Frontera, pero
que va mas alla del Takaalai del norte.

* Imaginario amplio del territorio: se consi-
dera que incluye los Ocho Pueblos “tradi-
cionales”, el litoral, la sierra del Baakateebe
y el Valle del Yaqui. En el imaginario social
yoeme este espacio motivoé las constantes lu-
chas durante las Guerras del Yaqui.

* Imaginario anticardenista: Esta vision des-
carta los limites trazados por el decreto de
Lazaro Cardenas respecto a los Ocho Pueblos
“tradicionales”. En el imaginario se incluye
a Cocorit y Bacum como parte del territorio,
sin embargo, se reconoce que el Valle del Ya-
qui esta fuera de sus dominios.3?

352 Bacum todavia es territorio yaqui, estamos pelando la
linea, por ahi por donde dijo Cdrdenas que tenia que ser
terreno de la tribu. Pero nomas que la tribu, en aquel tiempo
no tenia la manera... era monte todo eso. No lo... pusieron
una mojonera que dice que son de cemento y tierra, pero con
el tiempo entraron los blancos y lo tumbaron y todo, pero to-
davia se pelean ese terreno. Todavia Bacum y Cécorit estdn
dentro del territorio reconocido por Cdrdenas, pero los blan-
cos no lo quieren reconocer, viven ahi, pero todavia se estd
pidiendo todo ese pedazo. Biacum tiene mucho terreno, C6-
corit tiene mucho terreno. Lo que es el Valle del Yaqui era
de nosotros, eso se estd peleando, parece que con Obregén lo
invadieron, agarraron pa alld. Y luego ya cuando vino Cdr-
denas nos quitaron ese pedazo, pero todo el Yaqui, Valle del
Yaqui era de la tribu. Pegado con los mayos. No existian,
casi no habia blanco. Yo que tengo uso de razén habia puros
mayos. Pero a los mayos si les ganaron mds o menos, se de-
Jjaron luego, cedieron luego. Y la tribu no se rindié ahi si-
guen... Comentario de don Fermin Flores. Vicam Estacion.
Diario de campo de la autora. Archivo personal.
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* Imaginario cardenista: se concibe como Te-
rritorio Tradicional Yaqui el restituido por
el decreto de Lazaro Cardenas en 1937, en
éste se excluye Bacum y Cécorit y en susti-
tucion se reconoce Loma de Bacum y Loma
de Guamuchil. Asimismo se cuenta la sie-
rra del Baakateebe y la costa hasta Bahia
de Lobos. El “imaginario cardenista” es
sostenido también a nivel de la administra-
cién politica estatal.

* Imaginario restringido: se concibe como
Territorio Yaqui a los asentamientos pobla-
cionales y terrenos ocupados mayoritaria-
mente por poblacién yoeme, ubicados dentro
de los parametros del acuerdo cardenista.
Lo cual pone en duda constante si Vicam
Estacién y Loma de Guamftchil son atin
parte del “territorio” debido a que los yoris
son mayoria en dichos asentamientos.

* Imaginario interterritorial: Este contempla
el territorio del “imaginario cardenista”, al
que se suman las colonias yoeme de Hermo-
sillo y los pueblos de la reserva yaqui de Es-
tados Unidos.

* Imaginario etic del territorio: segin esta
perspectiva el territorio no se compone ac-
tualmente de Ocho Pueblos sino de minimo
nueve, agregando la importancia que ha co-
brado la autonomia de la localidad de Vi-
cam Estacion. Aunque he encontrado pocos
testimonios que avalen esta perspectiva me
parece importante senalarla sobre todo
porque a nivel de la organizacién politica
Vicam Estacién se erige como un pueblo
mas con reconocimiento de las fuerzas po-
liticas estatales.

A estos imaginarios sociales es posible agru-
parlos en tres perspectivas: 1) el territorio tradi-
cional ancestral, anclado en un origen mitico; 2)
el territorio tradicional como producto histoérico,
carente de anclaje en un periodo determinado, y,
3) el territorio tradicional interpretado con base
en las condiciones actuales.

Los distintos imaginarios del territorio, sin
embargo, se originan en dos visiones distintas:
a) la concepcién del territorio como producto de



una historia inacabada y por lo tanto con limites
espaciales ambiguos; y, b) la concepcién basada
en el presente, aunque esto implique un debate
por el espacio actualmente reconocido y hete-
rorreconocido.

8.2 Imaginarios graficos del Territorio
Yaqui entre jovenes yoeme

Dado que no existe una imagen homogénea del
Territorio Yaqui, ni una representacion grafica
estandarizada, una de mis tareas fue indagar
cudl es la imagen mental que los jévenes yaquis
mantienen sobre el mismo. Acudi al bachillerato
de Vicam para solicitar a los estudiantes que di-
bujaran cémo conciben su territorio.?>® La tarea
resulté complicada porque mi intencién era
plantear la elaboracién de “dibujos libres”, con-
traria a la propuesta de otros investigadores con
intereses similares. Por ejemplo, considero que
en el trabajo de Arruda y Ulup,3%* cuyo objetivo
es analizar las representaciones de Brasil, las
autoras se exceden en las sugerencias hechas a
sus sujetos de estudio, pues les proponen dibujar
lugares que consideren de mayor importancia
histérica, aquellos de los que se tenga mas infor-
macién, asimismo las manifestaciones culturales
que logren identificar en ciertos lugares y que
marquen la distribucion de la riqueza y la pobre-
za. Desde mi perspectiva, bajo estas instruccio-
nes el margen de libertad para plasmar la propia
vision del espacio se reduce ante tantos indica-
dores previos. En contraste, la introduccion con
que sugeri a los estudiantes realizar los dibujos
se redujo a una explicacién de las diferentes
perspectivas para concebir el espacio: “espacio eu-
clidiano”, “apropiacion del espacio”, “espacio
construido” y “espacio vivido”.3® Tras ello les

353 K] Bachillerato Tecnoldgico Agropecuario No. 26 de-
pende de Direccién General de Educacién Tecnoldgica Agro-
pecuaria. En total se recabaron 28 esquemas elaborados por
un grupo de dltimos semestres en el turno matutino.

34 Angela Arruda y Lilian Ulup, “Brasil...”, op cit, p. 169.

355La introduccion con la cual invité a los estudiantes a
hablar y a participar en el disefio de los mapas fue con una
exposicién en la que expliqué algo mas o menos similar a lo

Enrigueta Lerma Rodriguez

propuse que dibujaran la forma como conciben
el Territorio Yaqui “6Qué hay ahi? {Cémo esta
ordenado? y {Qué dimensiones creen qué po-
see?” Las respuestas grupales que dieron en for-
ma oral coincidieron con mi hipdétesis: los
estudiantes ordenan el espacio de la tribu en
ocho pueblos, pero no saben exactamente cuales
lo componen. Algunos, por ejemplo, contaron
como parte del territorio a Cécorit y a Bacum,
que ya no son propiedad de los yaquis. En cam-
bio otros contaron ciertas localidades como si
fueran pueblos. La intencién de todos al final
era completar los ocho tal como lo traza su cos-
movisiéon. Muy poco se excedieron del ntimero,
pero segin explicaron, dado que en Cécorit to-
davia existe la colonia “El Conti”, éste se agregd
al territorio. Otras localidades, en cambio, s6lo
se sefnialaron como referentes.

En total recabé 28 dibujos, sin embargo, por
la composicién del grupo no se conté con repre-
sentantes de todas las localidades. El origen de
los estudiantes fue variado y desproporcional: 16
eran de Vicam Estacion y Vicam Pueblo, 6 de
Térim, 4 de Loma de Guamuchil, 1 de Pétam y

siguiente: “El espacio ha sido conceptualizado de diferentes
modos, por ejemplo, se ha sefialado que el espacio es como
una tinaja vacia a la que se agregan cosas: personas, ele-
mentos geograficos, casas, etcétera. El contenido de esa ti-
naja es lo que distingue un espacio de otros. De este modo,
es espacio puede ser la relacién entre contenedor y conteni-
do. A Esta nocion se le llama espacio euclidiano. (...) Otras
corrientes tedricas senalan que el espacio no es en realidad
un contendor que contiene objetos y sujetos, sino que es
producto de la forma c6mo es apropiado por la sociedad: en
ese sentido son los humanos quienes lo clasifican y lo nom-
bran segin sus formas, sus cualidades, sus componentes y
los usos que les dan a éstos. (...) Para otros el espacio es una
construccién tanto mental (subjetiva) como material (obje-
tiva), en ese sentido, la apropiacién de la que hablé antes
sblo es posible en tanto los sujetos sociales construyen su
espacialidad. De este modo el espacio es ordenado y organi-
zado como pueblos, territorios, naciones, selvas, desiertos,
ciudades, lugares de trabajo, escuelas, lugares de caceria, de
esparcimiento, etcétera. El espacio vivido, en cambio, es
aquel del que tenemos conocimiento por nuestra experien-
cia, una que puede ser cercana o, incluso, de segunda mano
o imaginario... (...) Ahora bien, con base en lo que les he
comentado les pido que me dibujen en una hoja en blanco
cémo es el Territorio Yaqui: ¢éCémo esta organizado, qué
contiene, como lo viven ustedes, qué hay en é1? {Como seria
un mapa del Territorio Yaqui?”
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Grupo de analisis del Bachillerato No. 26. En la imagen se observa la separacién entre
jovenes yaquis y yoris (derecha). Foto: Enriqueta Lerma.

1 de Belén. Estas variables son comprensibles
si se toma en cuenta que la mayor parte de la
poblacién yaqui se concentra en los dos Vicam
(con 7000 habitantes), mientras que Belén es el
poblado con menor densidad poblacional (ape-
nas con 400). Por otro lado, en Pétam hay otro
bachillerato al que acuden los estudiantes del
area noroeste. No obstante, la muestra parcial
que en un principio me parecié una limitante a
la larga condujo a resultados interesantes, por
ejemplo, que los pobladores del sur (mayoria en
la muestra) identifican mejor los pueblos del
norte, mientras que a los de su propia area los
desconocen.

De cualquier modo la muestra recogida da
cuenta del tipo de mapa mental que los jovenes
habitantes del Territorio Yaqui han configura-
do como imagen espacial. Como senala Alfredo
Guerrero, el mapa imaginario es una caracteri-
zacion que configura la representacion social:

El mapa imaginario es asi, por una parte,
expresion de los procesos de objetivacion y
anclaje que caracterizan la génesis y confi-
guracion de la representacion social, a la vez
que producto histérico de la representacion
social, evocado como fluido de significantes
que se objetivizan para emerger como una
configuracion, encierra para ser develados
los sentidos emanados de las dimensiones

propias en las que los seres humanos crean
sus realidades.?®®

Para el estudio de las iméagenes que se cons-
truyen sobre México, Guerrero parti6 del analisis
de ciertos referentes a los que llamoé légicas de
construccion del mapa imaginario, al hablar de
l6gicas el autor descarta una estructuraciéon con-
ceptual y un razonamiento categorial —que si se
persigue con los mapas “oficiales”—, por el con-
trario en las légicas de los mapas imaginarios lo
que importa es “la materia iconica propia de las
imagenes y su forma de movimiento que las ar-
ticula o relaciona entre si y con las demas”.?” De
este modo, el mapa imaginario representa la con-
densacién social de los referentes culturales e
historicos que ordenan el espacio, capaz de plas-
marse de manera grafica, dando sentido a dife-
rentes iconos que en un mismo plano pueden ar-
ticularse de manera ordenada para exponer una
imagen mental. Estas légicas se fincan en “es-
quemas construidos socialmente, que nos permi-
ten percibir algo como real, explicarlo e interve-
nir operativamente en lo que en cada sistema
social se considere como realidad”.?*®

356 Guerrero, Alfredo, “Imagenes de América Latina y
México a través de los mapas mentales” en Arruda, Angela
y Alba Martha, Espacios imaginarios y representaciones so-
ciales, Espana, Anthropos/UAM-1, 2007, p. 235.

357 Alfredo Guerrero, idem, p. 250.

358 Pintos, Juan Luis, Construyendo realidad(es), idem.
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Alfredo: joven yaqui, estudiante de bachillerato. Foto: Enriqueta Lerma.
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Senorita yaqui. Foto: Samuel Flores.

Las légicas que Guerrero senal6 para identi-
ficar la construccién del mapa imaginario de
México son:

1. La forma. En donde se distinguieron dos
elementos: territorio y fronteras.

2. La légica espacio-temporal y los sentidos
de: egocentrismo; regionalismo; presentis-
mo; y lo histérico-cultural.

3. La logica de los mundos natural y humano.

4. La légica de la identidad (el Ego y la Otre-
dad; el Alter y el Alter-Ego) y el sentido de
pertenencia.?®

No todas las légicas que propuso Guerrero se
adecuaron a los disefos yaquis, esto responde a
que los yoeme no comparten los mismos referen-
tes culturales, histéricos y educativos que el
resto de los mexicanos para concebir la espacia-
lidad. Al no contar con un modelo hegeménico

39 A, Guerrero, idem. p. 251.

188

que permita concebir el espacio dentro de cier-
tos parametros de homogeneidad y carecer de
estandares sedimentados para construir una
imagen del Territorio Yaqui, los estudiantes
parten de sus referentes inmediatos y locales en
donde el espacio vivido toma la batuta de la re-
presentacion. Los mapas mentales elaborados
por los estudiantes no se disefiaron con base en
la orientacién de la cartografia dominante:
norte, sur, este y oeste. Los nicos referentes
que permiten observar la disposicién del espacio
son los nombres de los pueblos y de las localida-
des, los cuales supongo estan escritas horizon-
talmente, de modo que la direccién norte esta
en la parte vertical superior de la palabra y la
direccion sur en la vertical inferior. Con base en
la disposicién de los nombres es posible observar
que los pueblos asentados al sureste del territorio
son comunmente dibujados en la parte superior
de la hoja como si se encontraran espacialmen-
te en el norte (Ver dibujo 1).
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Dibujo 1. En la imagen los pueblos del sureste estan dibujados como si estuvieran
al norte del territorio.

Esta recurrencia permite senalar que el
orden espacial de los jovenes yaquis es guiado
por la experiencia personal: el espacio vivido,
en el que la imagineria del mapa mental se
construye a partir de lo vivencial y de las loca-
lidades méas préoximas a su cotidianidad. A la
falta de ubicacion precisa se suma la ausencia
de la forma cartografica, la cual indica Guerre-
ro como “la légica de la reproduccién del proto-
tipo. (...) Asi, en la forma cartografica la deli-
mitacién conlleva lo que queda dentro y lo que
queda fuera, esto es, el territorio y sus fronte-
ras”.? Aunque en el estudio realizado por el

360 Idem, p. 251.

autor la forma prototipica de México aparecid
en todos los cuadros, la forma parece no tener
continuidad entre los yoeme, pues atiin cuando
el Territorio Yaqui es el referente iconico de su
historia y constitutivo de su identidad étnica,
las nociones de forma y frontera apenas apare-
cieron en sélo dos dibujos (dibujos 2 y 3).

Algo que se observa en estos es que mien-
tras en el primer esquema los pueblos estan
ubicados siguiendo el principio cartografico de
orientacién norte-sur, en el segundo los pue-
blos del sur aparecen de manera invertida; sin
embargo, en el resto de los dibujos no se marcan
limites que den forma al territorio yaqui (di-
bujo 4).
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Dibujo 4. Prototipo de esquema del Territorio Yaqui, sin fronteras ni forma.
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4Qué indica la ausencia de una forma territo-
rial, y si la hay de falta de una forma estandari-
zada? Sin duda que la concepcién de la frontera
no es clara y que los distintos imaginarios sobre
el Territorio Yaqui que circulan hoy dia no per-
miten establecer limites precisos de su exten-
sién. Ante esa disyuntiva sélo algunos jévenes
yaquis “imaginan” cé6mo debe ser la forma del
espacio; el resto se apegan al modo como “ima-
ginan” el orden de los pueblos en la espacialidad
para dar cuenta del “territorio”.

La ausencia de una forma que dé cuenta de
las fronteras también apunta a la omision en la
ubicacién territorial de los yaquis dentro del
contexto nacional. Llama la atencién que sélo en
dos mapas el Territorio Yaqui fue ubicado en el
estado de Sonora, pero éste no se trazé con refe-

Enriqueta Lerma Rodriguez ———

rencia a México. Sonora no aparece como parte
de una nacién, sino que se muestra como una
entidad independiente (ver el dibujo 2 y el 5).
Por otro lado, en ambos disenos el territorio tri-
bal aparece tierra adentro y no al margen de la
linea costera. El mar es de ese modo anulado
como frontera. En general en los dibujos se plas-
ma una frontera abierta hacia todas direcciones
y en aquellos donde se representa la forma éstas
no coinciden en ninguno de los casos. Esto mues-
tra que en el mapa mental esta mas presente la
nocién de los Ocho Pueblos que la de fronteras
territoriales y la de forma. En la explicacion de
Guerrero la frontera abierta se interpreta como
“continuidad territorial”, lo cual es aplicable
para el caso yaqui, s6lo que ésta no se muestra
con relacién a algiin espacio especifico, de lo que

Dibujo 5. El Territorio Yaqui se muestra en Sonora, pero separado de México.
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interpreto la necesidad de expansién hacia los
terrenos despojados, mismos que no se identi-
fican con el resto de México. Es decir, los ya-
quis jovenes no se conciben tanto como una
poblacién separada del resto del pais, pero si
como unidad independiente en un espacio con-
figurado de frente a una nacién que no ha ter-
minado de reconocer su “territorio”. Pareciera
que aluden a una compleja pertenencia en
donde la espacialidad propia es amplia y conti-
nua, pero no identificada.

En ese sentido, ante la ausencia de forma y de
identificacion de fronteras, algunas directrices
de la segunda légica que propone Guerrero: es-
pacio-temporal (la cual se asienta en cuatro as-

pectos, el egocentrismo, el regionalismo, el pre-
sentismo y lo histérico-cultural), cobran mayor
importancia para la configuracién imaginaria
del Territorio Yaqui. El regionalismo, como ya
se describi6é mas arriba, puede observarse en la
vision que se mantiene del Territorio Yaqui:
como un espacio independiente del resto del
pais. Sin embargo, al interior del mismo el ego-
centrismo puede detectarse de diversos modos.

El egocentrismo es definido por el autor, si-
guiendo a Milgarm, Jodelet, Saarienen, Piaget e
Inhelder, como los mapas mentales que las per-
sonas elaboran “tomando como punto de partida
el sitio en el cual se encuentran los sujetos ubi-
cados en las coordenadas espaciales, es decir,

N /\Q
} f \ //\ .-"""A hat &
‘rﬂ) —+ / ol - B g
l II'. E‘:;ﬁﬂ :"'f e 4 \ T_-Jz '1..-'-’ P
L el B g WVRiE )
L |0 [: | I'.I H.'_‘_:.L] @j‘\}= B o Db f.l..L
-’ "\I | HI. 1’ r
- 'I_,_,.--'*.f k | \ ‘::'H\"f"
"'1| “]lr{':nlr? \ 11 './
L= ‘WO — jiE
< wﬂ“w ‘::-:t.
= ~ 5 -
I ».azﬁ“"w‘-.; WV ‘;—%‘ iy
k\\_il’m ] ‘Ll':
= f".'- &
. 2 v
ih,u-ii- S — gy, ; .-’) :—l__ Jﬂ
IF',:U} ~—

Dibujo 6. Ubicacién espacial de tipo egocentrico-personal.
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desde su propio lugar”. Definicién que se apega
a una perspectiva deictica del espacio, es decir,
con base en la corporeidad de quien senala el es-
pacio. Este egocentrismo, segtin lo que he obser-
vado, puede manifestarse en dos niveles: de ca-
racter individual o personal y otro a nivel local.

El primer nivel se observa la dibujo 6, en
donde el Territorio Yaqui se concibe a partir
del desplazamiento personal. En la imagen, la
nina, habitante de Vicam Estacion, se repre-
senta a si misma en direccién a otros pueblos,

los cuales senala con flechas. En este caso la
referencia deictica del espacio no puede ser
mas clara: éste se construye de acuerdo con la
percepcién corporal de la dibujante. Otro ejem-
plo similar se aprecia en el dibujo 7, donde la
joven proxima a casarse, representa el espacio
a partir del trazo de la indumentaria femenina
y masculina que conforman una pareja, pero
como no sabe donde vivira al contraer matri-
monio opta por un fondo en el que predomina
el paisaje regional.
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Dibujo 8. Egocentrismo local: Vicam Estacion.
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Dibujo 9. Egocentrismo local: Vicam Estacion.
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Dibujo 11.
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Es més comtn que la referencia egocéntrica del
espacio sea con base en el segundo nivel: el local,
pero ésta no fue la norma para todos los pueblos,
se presento principalmente en dibujos hechos por
originarios de Vicam Estacion, Vicam Pueblo y
Térim, sin embargo, entre ellos se mostraron
diferencias. En el caso de Vicam Estacién no
s6lo se presentaron mayor ntiimero de dibujos
que s6lo incluyen su pueblo (dibujos 8 y 9),
sino que en varios también se uso como referen-
te deictico no candnico para ubicar el resto. Por
“centro deictico no canénico” entiendo el trazo
de coordenadas espaciales usando como punto
un lugar que no se habita, que no es el lugar de
la vivencia cotidiana y que sin embargo se reco-
noce como centro o referencia privilegiado para
el trazo de la espacialidad.

Como se observa en los dibujos 10 y 11, Vicam
Estacion fue senalado por dos de sus habitantes
como el referente a partir del cual se construye
el resto de la territorialidad yaqui.

Dicho referente no es exclusivo de los vique-
nos. Habitantes de otros pueblos ubican el pro-
pio a partir de Vicam Estacion, tal como se ob-

serva en los dibujo de un torimeno (Figura 12) y
de una pitahayense (Figura 13); lo que hace de
Vicam Estaciéon un centro deictico no candnico
para el resto de los pueblos.

Entre el disefio egocéntrico de Vicam Esta-
cion y el de Térim se encuentran diferencias
trascendentes, mientras los primeros hacen alu-
sién principalmente a la zona que esta sobre la
carretera y a la vista de todos, los torimenos
plasman una visién més global de su poblado
(dibujos 14, 15y 16).

En Vicam Estacion lo que se busca resaltar
son los comercios, los servicios de salud y la in-
fraestructura; en Térim, en cambio, se destaca el
espacio ritual, donde la iglesia ocupa el sitio méas
importante. El lugar protagénico de la iglesia se
observa también en los dibujos de Vicam Pueblo,
en los cuales, pese a la simplicidad de los trazos,
el templo esta presente (dibujos 17 y 18).

El hecho de que la iglesia aparezca en varios
dibujos habla no sélo de la relevancia que poseen
el espacio ritual y el catolicismo yaqui, sino que
alude también a un referente que indica el reco-
nocimiento de las particularidades culturales.
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Dibujo12.

Se senala a T'érim con base en Vicam Estacién como centro deictico no candnico.
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Dibujo 13. Se senala a Pitahaya con base en Vicam Estacion como centro deictico

no canénico.
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Dibujo 14. Egocentrismo local: Térim.

Dibujo 15. Egocentrismo local: Térim.
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Dibujo 16. Egocentrismo local: Térim.

Dibujo 17. Egocentrismo local: Vicam Pueblo.
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Dibujo 18. Egocentrismo local: Vicam Pueblo.

En contraste con los resultados que encontré
Guerrero en su investigacién sobre México,
donde los jovenes marcaron simbolos que re-
presentan el presentismo, es decir, que en el
mapa se “expresan sucesos y hechos acaecidos
en el presente, en el presente de los sujetos, y
cuyos significantes tanto de imagen como tex-
tuales condujeron a significados referidos a este
presente”,?®! en los esquemas yaquis éste no
cobra relevancia. Pese a que en el mes de marzo
de 2009, cuando se realizaron los dibujos, la
Tribu Yaqui atravesaba por un proceso de fuerte
politizacion debido a las elecciones estatales, en
las imagenes no aparecié ninguna referencia a
esos hechos, pero tampoco a la drogadiccion o a
la violencia que son sucesos recurrentes en los

361 Alfredo Guerrero (idem) identificé en los mapas men-
tales de México constantes referencias a “las muertas de
Juarez”, a los partidos del mundial de futbol, a fen6menos
naturales que en ese momento se habian suscitado como
erupcién de volcanes o incendios forestales; asimismo pro-
blemas de violencia y drogadiccion.

pueblos. En oposicién a una visién presentista
destaca la historico-cultural: “dibujos que repre-
sentan un producto objetivado de la historia” 362
Los iconos que aluden a particularidades de la
cultura yaqui, aunque escasos, son significati-
vos, como se senalg, la iglesia es uno de los mas
importantes (dibujo 19), otros que también se
plasmaron fueron: la bandera yaqui, personajes
rituales (danzantes de venado, de pascola y cha-
payeka), asimismo la indumentaria tradicional
(dibujo 20 y 21). Estos referentes culturales, sin
embargo, no pueden quedar fuera del presentis-
mo, sobre todo si se toma en cuenta su continui-
dad. Es posible, incluso, que en los dibujos donde
se senalan danzantes se haga alusién a la cua-
resma que se celebraba en ese momento en las
localidades. Pero dado que su significacion esta
anclada en la concepcién ancestral y en el ciclo
ritual anual, su significacién conjuga pasado y
presente como reconocimiento de identidad.

362 A, Guerrero, idem, p. 269.
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Dibujo 19. Diversos dibujos de iglesias en diferentes pueblos.
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Dibujo 20. Venado, pascola y chapayeka.
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Dibujo 21.
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8.3 Imaginarios graficos de la
composicion espacial del nido yaqui: los
mundos natural y humano

Como se describié en el capitulo cinco, en la cos-
movision yoeme al Territorio Yaqui se le denomi-
na en lengua jiak “Toosa” que significa “nido”,
éste se compone de monte, sierra, campos de cul-
tivo, pueblos, mar y rio, e integra a la poblacién
de la tribu. Segtn una de las hipétesis que aqui
he manejado, la identidad yaqui se constituye en
un sentido de pertenencia y continuidad en la
apropiaciéon del territorio, concebido éste como
espacio ancestral y sagrado, y contenido por la
dimensién numinosa del yo’o ania, mas que
como territorio geopolitico. En ese mundo gran-
de y antiguo esta todo: los ancestros primige-
nios: surem y yaquis, los animales inaugurales
del mar y del monte, hay pascola y venado, can-
tos y rezos, pero también hay carros, bancos,
cantinas y todo lo que el espacio yaqui integre
en su pasado, su presente y su futuro. Dicha
complejidad no es facil de plasmar en un esque-
ma. No obstante, segin los dibujos que recabé,
las referencias mas continuas expresan un ima-
ginario en donde las producciones humanas se
conjugan con la naturaleza.

En general en el mapa mental yaqui se dibujan
constantes que bien pueden agruparse en dos
tipos: infraestructura y naturaleza o mundo cons-
truido y mundo natural. La infraestructura se
compone de pueblos, caminos, casas e iglesias;
mientras que el mundo natural agrupa monte,
flora, sierra y rio. La infraestructura parece tener
mayor relevancia para la construccion del mapa
mental, segiin lo muestra la recurrencia de las
imagenes senaladas en los dibujos (grafica 1).

Los pueblos y las localidades ocupan el lugar
mas destacado; para senalarlos los estudiantes
recurren a dos modelos: anotan sus nombres y
su ubicacién (dibujos 1y 2) o dibujan dos tipos
de asentamientos: los cuadriculados (dibujo 12)
y los que muestran caserios dispersos que con-
forman unidades poblacionales cerradas (dibujo
22). Aunque pareciera que la representacion es
arbitraria y dependiera sobre todo de la destreza
del dibujante, en algunos casos los trazos mues-
tran una percepciéon que distingue a los pueblos
con rasgos urbanos de los que mantienen la
forma tradicional (dibujo 13). Vicam Estacién,
por ejemplo, es el méas senalado con trazo urba-
no cuadricular, le sigue P6tam; el resto de los
pueblos se muestran conformados segtn la dis-
posicion tradicional yaqui.
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Grafica 1. Identificacién de los mundos natural y humano.
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Dibujo 22. Asentamientos poblacionales dispersos como unidades cerradas.

Como senalé mas arriba, en el nivel discursi-
vo los estudiantes aseguran que el Territorio
Yaqui se compone de Ocho Pueblos, sin embar-
go, en los dibujos indican una distribucién espa-
cial en la que dan fuerte peso a algunas localida-
des que se cuentan propiamente como pueblos y
que conducen a incrementar dicha cantidad. Es
el caso de Vicam Estacion, poblacién que se su-
pondria no existe como unidad politica-social-re-
ligiosa independiente, sino adscrita a Vicam
Pueblo, pero que es la mas senalada por los es-
tudiantes (grafica 2). Asumo que la frecuencia
en el registro de los asentamientos puede ayudar
a interpretar la trascendencia que éstos tienen
en vida cotidiana de los yaquis. De este modo
Cocorit y su sustituto, Loma de Guamuchil, no
estan tan presentes en el imaginario del Terri-
torio Yaqui, como Vicam Estacion, el cual ha to-
mado fuerza en las generaciones jovenes y ha
cobrado reconocimiento como unidad poblacio-
nal auténoma, al grado que solamente en cuatro

dibujos se plasmo a los dos Vicam como un pue-
blo “unido”, siguiendo la idea de que se trata de
un solo pueblo y no de dos.

Por otro lado se indican lugares que han cobra-
do importancia sobre todo como referentes de la
espacialidad, pero también por la historia que
guardan, entre ellos estan las antiguas estaciones
del tren: Lencho y Oroz, a orillas de las cuales se
han asentado pobladores, sin embargo, estos lu-
gares no son reconocidos por su situacién actual
sino porque de ellos salieron los vagones que tras-
ladaron a los yaquis prisioneros hacia el sur en
periodo de guerras. Casas Blancas, Guasimas, Co-
lonia Yaqui, Tetacombiate, San Ignacio Rio Muer-
to y Cardenas, en cambio, se trazan en el mapa
partiendo de un egocentrismo local, producto de
una identidad diferenciada por tratarse, en algu-
nos casos, de asentamientos fundados a mediados
del siglo XX y cuyos habitantes no se integraron
a los poblados que se consolidaron con la reterri-
torializacion posterior a la pacificacion.
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Grafica 2. Frecuencia en el registro de asentamientos.

Otro aspecto que puede concluirse del conjun-
to de los imaginarios graficos es el nivel de reco-
nocimiento que los jévenes mantienen acerca de
la disposicion correcta de los pueblos y su ubica-
cién. Tomando en cuenta que el Territorio Yaqui
estd organizado en dos regiones: pueblos del
norte y pueblos del sur, y dado que la mayoria de
los dibujantes son de los pueblos surenos, se es-
peraria un conocimiento méas puntual de su
zona, sin embargo, este no fue el resultado: los
jovenes yaquis tienen un conocimiento mas pre-
ciso de los pueblos del norte, pese a que el acce-
so a ellos hasta hace unos meses era mas com-
plicado (grafica 3).

La segunda constante en los dibujos la ocupa
las vias de comunicacién: la carretera interna-
cional y los caminos son senalados como ejes que
sirven para trazar la disposicién de los pueblos
y articularlos en conjunto. Esto es interesante,
pues la carretera que durante un tiempo supuso
una afrenta del gobierno federal hacia la terri-
torialidad yaqui, actualmente es concebida como
la columna vertebral sobre la que se distribuye la
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percepcion espacial y con base en ella que se or-
dena la imagen del territorio.

Aunque la flora regional, la Sierra del Ba-
akateebe y el rio Yaqui —que aparecen como
tercera y cuarta constante— se muestran como
parte infranqueable del mapa mental y sélo
bajo una perspectiva “material” o como paisa-
je natural “objetivado”, no puede omitirse el
hecho de que para los yaquis tales referentes
implican una concepcién que remite a su histo-
ria y a su mitologia. Considero que dada la com-
plejidad para marcar iconos alusivos a la con-
junciéon entre yo’o ania e itom ania ésta
relacién se encuentra implicita o representada
en los simbolos que remiten a la particularidad
de la cultura yaqui (dibujos 20 y 21). Sin em-
bargo, en uno de los mapas la concepcién con-
junta del “mundo objetivado” y el “mundo an-
tiguo” puede verse claramente (dibujo 23). En
un esquema abstracto la estudiante torimena
plasma una compleja articulacion de los ele-
mentos mas significativos de la espacialidad.
En él se observa a la sierra del Baakateebe
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Grafica 3. Nivel de mejor reconocimiento de la ubicacién de los pueblos.

como base de la territorialidad en que se asien-
tan los Ocho Pueblos (senalando un imagina-
rio restringido del territorio, pues excluye a
Loma de Guamduchil, pero integra a Vicam
Switch); y ésta es coronada por la Bandera
Yaqui como simbolo de la identidad y de la Na-
cion Yaqui. En el dibujo destaca, ademas, la
flora regional que remite al juya (monte); lo in-
teresante se encuentra en los simbolos que la
joven puso al fondo de la imagen principal
donde se observa un venado (dibujo 23: A), la
indumentaria del danzante de matachin (dibu-
jo 23: B) y una mascara de pascola (dibujo 23:
C). La relacién entre juya, sierra e iconos de la
cosmovisién yaqui, ofrece de este modo, una
composicion que remite directamente al mundo
primigenio: el yo’o ania. La simbologia va méas
alla: se observa al Rio Yaqui rodeando la sierra
y subiendo al cielo donde se encuentra Taa’a:
el padre sol. El rio en ascenso une al nido yaqui
con el cielo y, crea una frontera que brinda la
idea de un mundo cerrado.

Este ultimo dibujo es una excepcion, pero sin-
tetiza la cosmovisién referente al espacio yaqui.
En oposicién, en general los mapas mentales re-
cabados presentan ciertas recurrencias que
apuntan a un prototipo: se trata de un esquema
en donde la territorialidad es vista como un es-
pacio contintio o abierto al carecer de limites,
pero, al mismo tiempo, acotado por omitir el re-
conocimiento puntual de los territorios fronte-
rizos. {Qué hay maés alla? No se sabe. La acota-
cion se traza partiendo de la identificacién de los
asentamientos poblacionales, articulados entre
si a través de las vias de comunicacién. Una gran
parte del territorio se plasma como “espacio
vacio”, que bien puede identificarse como “el
monte”, el cual se complementa con el trazo de
la sierra y del rio.

El territorio en su conjunto representa una
icono de la identidad yaqui; éste, analizada bajo
los parametros la légica de la identidad senala-
da por Guerrero, se compone de tres dimensio-
nes: a) “comunidad imaginada”, b) “el senti-
miento de un destino comun y la proyeccién de
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Dibujo 23. El itom ania y el yo’o ania.

un destino comin”, y, ¢) “la confrontacién con la
mirada del otro”, aspectos que pueden abstraer-
se en los mapas mentales que se han analizado.
Como comunidad imaginada los yaquis se conci-
ben como un grupo con historia compartida, or-
ganizado en ocho pueblos, con gobiernos autoé-
nomos y devotos de un catolicismo particular.
Pese a su autoadscripcién, como se observo, en
los esquemas hay una total omision a la otredad.
Volvemos, de este modo, al punto senalado en el
capitulo tres: el itom ania, “mundo yaqui”, se
concibe como un espacio cerrado, cerrado, pero
en otra dimensién que no es el espacio factico: en
el yo’o ania. Las fronteras estan en los Takaalai,
no en los acuerdos gubernamentales. En un es-
pacio sin fronteras claras, pareciera que los jo-

venes yoeme perciben un mundo que se limita a
su vivencialidad: el afuera no existe, su espacio
esta delimitada por algo méas grande que es el
mundo antiguo. Tan grande que su propia viven-
cia ni siquiera registra el presentismo. “Todos
los tiempos son iguales, nada ha cambiado”,
dicen los viejos yaquis. Pero los jévenes tampoco
registran la otredad externa al territorio: la otre-
dad es importante sélo si esta “dentro del terri-
torio”. Hablamos entonces de multiples imagi-
narios sociales del territorio yaqui, que, no
obstante, se encuentran enlazados en un nucleo
duro: la nocién de un mundo cerrado, producto
de un reino antiguo precedente, ordenado en
Ocho Pueblos y cuya continuidad depende de la
lealtad del pueblo yaqui para conservarlo.



Para concluir

Los resultados de este trabajo, centrado en el
andlisis del espacio —con base en la observacion
etnografica y el uso de las etnocategorias ya-
quis— distan mucho de los que habria podido
ofrecer si me hubiese empenado en explicar la
significacion del “territorio” basandome previa-
mente en una teoria sobre la territorialidad. Por
el contrario, encontré que en efecto, para los ya-
quis hablar de “territorio” no equivale a hacerlo
sobre el Toosa. Los conceptos usados para sena-
lar el propio espacio, ya sean en espanol o jiak,
no se reducen a la cuestion de nombrar en dos
lenguas distintas una misma Realidad, sino de
hablar de realidades diferenciadas:

Los hechos y los objetos, asi como nuestro
conocimiento sobre ellos no existen previa-
mente a la aplicacion de los marcos concep-
tuales. Los hechos y los objetos, asi como
nuestro conocimiento sobre ellos, son cons-
trucciones que los sujetos hacemos en rela-
cién con los marcos conceptuales que
aplicamos a la Realidad independiente. Los
marcos conceptuales se construyen en re-
lacién con la Realidad, de modo que no
hablamos de diferentes alternativas con-
ceptuales para un tinico Mundo; hablamos
de diversos mundos construidos desde mar-
cos conceptuales diferentes que estructu-
ran parte de la Realidad independiente. Asi

pues, la diferencia entre mundos debe en-
tenderse como diferencias conceptuales y
ontolégicas. Los sujetos de mundos distin-
tos entienden el Mundo de otra manera,
pero también viven en otro mundo.?%3

No es, por tanto, el concepto de “territorio”,
que apunta una concepcion politico-administra-
tiva de la territorialidad (misma que ha variado
a lo largo de la historia yoeme) la que se impone
en la vision cultural de los yaquis sobre su espa-
cio. Por el contrario, las etnocategorias remiten
a una conceptuacion que permite percibir y con-
cebir el universo desde una vision diferenciada.
De este modo, la rica clasificacién de la espacia-
lidad yaqui: yo’o ania (reino antiguo), yo’o
jo’aram (casas de los encantos), huya ania
(mundo del monte), itom ania (nuestro mundo),
Toosa (nido heredado), etcétera, habla de una
taxonomia comprensible s6lo en relaciéon con el
mundo que se conceptiia desde la cosmovisiéon
yoeme.

Sin embargo, la descripcion de dicha taxono-
mia careceria de sentido si me limitara a sena-
lar tinicamente un listado de vocablos destina-
dos a nombrar diferentes lugares. La “visién
estructurada” que indica Johanna Broda como

363 Moénica Gomez Salazar, Pluralidad de realidades, di-
versidad de culturas, México, UNAM, 2009, p. 23.
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cosmovision, se compone de ciertas légicas de
la subjetividad social que permiten encontrar las
relaciones de la taxonomia y su jerarquizacion;
muchas de ellas ancladas en axiomas de origen
ancestral y mitico. Por légicas de la subjetivi-
dad social entiendo las inmanencias, no nece-
sariamente racionales, que una sociedad de-
tecta y destaca para constituir su realidad y
posicionarse ante ella: principios que permiten
concebir, comprender, ordenar y apropiarse
del universo.

Alo largo de este trabajo encontré las siguien-
tes logicas de la subjetividad social que los miem-
bros de Tribu Yaqui conciben para conceptuar
su orden espacial:

a) Distincién entre lo antiguo y nuevo.

b) Distincién entre “lo nuestro” (itom) y lo
ajeno

¢) El ocho como cifra preponderante

d)La nocién centro-periferia y el espacio
circular

a) Distincion entre lo “antiguo”
y lo “nuevo”

Para los yaquis lo ancestral tiene un prestigio
singular que tiende, incluso, a lo sagrado. Lo
antiguo remite al origen, a lo que debe ser, a lo
que fue designado por Dios desde los primeros
tiempos. Se senala asi una asimetria dominan-
te que se identifica, en ocasiones, con el prefijo
yo’o: “viejo”, “grande”, “antiguo” o “mayor”.
Esta constante la encontramos en varios casos:
pascola yo’owe (pascola mayor), Yo’ omuumuli
que hace referencia al “gran panal” y a los can-
tos antiguos de Venado. Aparece también en
lu’uturia yo’owe, “verdad mayor” y en yo’o
ania, “reino grande” o “mundo antiguo”.
Destaca de manera trascendente esta conside-
racion en el estudio del espacio: las instancias que
lo componen se jerarquizan a partir de su anti-
gliedad (o grandeza) para distinguir lo que se ori-
gino en tiempos inmemoriales de lo que apenas
se ha conformado. Bajo ese entendido, el mundo
objetivo es sblo un palido reflejo de la realidad
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verdadera y ancestral (del yo’o ania, mundo
viejo). Asi, para los yaquis, los diversos modos
que ha adquirido la organizacion politico-admi-
nistrativa del Territorio Yaqui a largo de los si-
glos, es coyuntural, pasajera y moévil. La
lu’uturia, por ser antigua, es la Gnica verdad.
La que indica la forma en que debe ser conserva-
do el espacio. La resistencia a la transformacion
de los lugares es resultado de este principio: la
tala inmoderada, la caceria excesiva, la capta-
cion de aguas y su posterior desvio de sus cauces
naturales, son una afrenta a la ontologia origina-
ria del itom ania.

En el yo’o ania se definieron los limites del
Toosa, por ese motivo sus fronteras deben con-
servarse inalteradas: del cerro Takaalai-norte al
cerro Takaalai-sur. En esa instancia se fundaron
los Ocho Pueblos, se asignaron los santos patro-
nos y se separaron los yaquis de su vinculacién
con los animales.

Es a través de la ritualidad que lo antiguo
se refrenda en el presente. Es la costumbre la
que refrenda lo ancestral por medio de la pues-
ta en practica de la tradicién. En tanto verdad,
la ritualidad practicada “como debe hacerse”
remite al pasado, pero se actualiza en el pre-
sente, agregando en las escenas rituales la sin-
tesis del presentismo que constituye parte de
la memoria histérica.

La léogica de la antigiiedad se fundamenta
en otro principio que le complementa: lo que
fue proporcionado por Dios en tiempos remo-
tos es propio. Son de los yaquis el rio, la sierra
y el mar que los limita al oeste. Mas que en los
edictos, los decretos o los acuerdos politicos,
para los yaquis la legitimidad de su propiedad
territorial reside en su posesion ancestral, en
su heredad, en su costumbre, en su origen de
verdad en el pasado remoto: la establecida
antes de la ley de los hombres.

b) Distincion entre “lo nuestro” (itom)
y lo ajeno

Otra de las l6gicas de clasificacion del espacio
para los yaquis es anteponer el adjetivo pose-



sivo itom para indicar el espacio que conside-
ran propio: “nuestro mundo” (itom ania); asi
como los elementos que lo componen: “nuestro
mar” (itom bawe), “nuestra sierra” (itom
kawi), “nuestros pueblos” (itom pwuplum), et-
cétera. Itom remite también a la légica ante-
rior: a lo dotado como herencia, “lo que es
nuestro y por derecho nos corresponde cuidar”.
Ordenamiento senalado en el Canto de la Fron-
tera. Obligatoriedad para con los seres numi-
nosos y con las entidades animicas de los
ancestros.

Sin embargo, “lo que es nuestro” cuenta tam-
bién con distinciones de propiedad. Se considera
que algunos lugares son de la sociedad yaqui en
general, tales como el mar y el rio, de cuyos
afluentes goza toda la poblacién. Otros, en cam-
bio, son exclusivos de las colectividades locales,
entiéndase los miembros de un pueblo. Es evi-
dente que en este tltimo rubro se encuentran el
asentamiento poblacional y las tierras de culti-
vo, de las cuales sélo se pueden apropiar los lu-
garenos. La sierra, aunque es reconocida como
propiedad general, dado que se designa como
itom kawi (nuestra sierra), en realidad es frac-
cionada imaginariamente en partes, de modo
que a cada pueblo se le adjudica la seccidon que
en linea horizontal (oeste-este) le corresponde
como continuidad de su localidad.

“Nuestro nido”, el Toosa, ademas de indicar
un espacio delimitado, senala el origen comtn
de los yaquis y su lugar de proteccién. Repre-
senta una frontera espacial y al mismo tiempo
étnica, pues “lo nuestro” sélo incluye a “noso-
tros”: los que son parte del grupo, “los herede-
ros”. Como instancia geografica auténoma, al
interior de los limites territoriales, sus habi-
tantes, sean o no yoemes, deben cenirse a la
disciplina del Gobierno Tradicional y respetar
la tradicién; principio que propicia la continui-
dad y respeto de la lutu’uria yo’owe (verdad
antigua). De este modo, los miembros de la
tribu, quienes gozan de la legitima herencia,
no pueden ser expulsados del Toosa bajo nin-
guna argumento, no asi los avecindados, quie-
nes al no ser herederos pueden ser desterrados
del Territorio Yaqui.
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c) El ocho como cifra preponderante

Pese a que la organizacion politico-administra-
tiva y espacial de los pueblos yaquis ha experi-
mentado transformaciones —sobre todo en los
altimos cincuenta anos— se observa la recurren-
cia discursiva de los miembros de la tribu en
afirmar que se mantienen organizados en ocho
pueblos. Como se describié en el capitulo cinco,
actualmente los pueblos yaquis son nueve, y, al-
gunas localidades, como El Conti, en el pueblo
de Cocorit, siguen reclamando su pertenencia al
Territorio Yaqui. Sin embargo, en la mentalidad
de los yoeme el concepto de Ocho Pueblos es el
eje de la organizacion poblacional y de la distri-
bucién espacial.

Esta légica permite ordenar la herencia,
principalmente en cuanto al reparto del Toosa
(sierra, rio, mar y valle). Ademas, delimita en
cada pueblo la extensién de las tierras de culti-
vo, facilitando la continuidad del reparto a tra-
vés de las sociedades agricolas locales que man-
tienen cierta tradiciéon organizativa, y, hace
posible identificar a los miembros de cada pobla-
cién que pueden solicitarla dentro de ciertos li-
mites territoriales.

Esta misma logica, a nivel de la organizacién
ritual y festiva, ofrece la pauta para dar conti-
nuidad a la solidaridad tradicional entre dife-
rentes pueblos. De este modo, se observan redes
de fiesteros y moros que, a través del intercambio
de bolo, mantienen una tradicién de vincula-
cion social entre las localidades. Lo interesan-
te de este hecho es que los tales vinculaciones
se construyen principalmente entre los ocho
pueblos tradicionales, generalmente excluyen-
do a aquellos que no se les considera como
tales. Por ejemplo, durante la fiesta de la Vir-
gen del Camino, Vicam Estacién no se hace
presente en Loma de Bacum, al ser considera-
do por el grueso de la poblacién yaqui como
una localidad apécrifa.

Ademas, dicha l6gica ha tomado cada vez mas
fuerza como icono de la resistencia politica
yaqui, sobre todo en las relaciones con el exte-
rior. Actualmente todo comunicado yaqui suele
firmarse en nombre de los Ocho Pueblos, ain
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cuando en ciertas coyunturas sélo algunos pue-
blos participen en ellos. No obstante, esta estra-
tegia proyecta hacia el exterior una imagen de
unidad y fortaleza en las comunidades yoeme.

La trascendencia del niimero ocho no lo es
sélo con relacién a los pueblos, en otros aspec-
tos, sobre todo de la vida ritual, sobresale la
misma cifra. Los pascolas en su atuendo suelen
colgar de la fajilla de la cintura ocho cascabeles.
En los pajkos y cabos de ano se coloca en el altar
de la enramada un arco forrado con tela y ador-
nado con ocho flores. Estos arcos son interpre-
tados actualmente por algunos yaquis como
muestras de agradecimiento por la recuperacion
de la salud o por el ascenso del jiapsi del fami-
liar muerto al cielo. En el mismo contexto mor-
tuorio se observa la asignacién de ocho padrinos
a los difuntos: cuatro hombres y cuatro muje-
res. Ocho son también los fiesteros principales
de las celebraciones a los santos patronos.

4Cual es el significado del nimero ocho? Sin
duda interpretarlo requeriria una investigacién
profunda y especifica, sin embargo, por lo hasta
aqui descrito encuentro que —por su relaciéon
con el yo’o ania (en el caso de los pascolas), con la
salud en los pajkos, por la vinculacién con los pa-
drinos que acompanan en el ascenso del muerto
al cielo, y, por la continuidad de la traicién a tra-
vés de los fiesteros— el ocho cuenta con una
connotacién positiva. Remite a yo’o ania (mundo
viejo), téeka ukatek (cielo) y lu’uturia (verdad).
En ese sentido, considero que la légica del ocho
refiere de algin modo a la nocién de antigiie-
dad, de bienestar y de proyeccion hacia la eter-
nidad. Siendo asi es comprensible que estos sig-
nificados positivos sean adjudicados a los Ocho
Pueblos de los que se espera bonanza, continui-
dad y permanencia en el futuro.

d) La légica centro-periferia y el espacio
circular

La idea de un centro es sin duda una constan-
te en el pensamiento yoeme. Algunos testimo-

nios narran que el centro del Territorio Yaqui
se ubica en la sierra Samahuaka, al interior de
la Sierra del Baakateebe, inaccesible, atn,
para el grueso de la poblacién yaqui. En la mi-
tologia que aqui describi el centro se ubica en-
tre las dos cabeceras de los Ocho Pueblos:
Pétam y Vicam, lugares que se fundaron a
partir de la separacién entre surem y yaquis
cristianizados. Espacio donde habl6 la vara
parlante. Ambos pueblos se mantienen en la
actualidad como el espacio geografico mas po-
blado y, a diferencia de las comunidades de las
orillas del territorio, cuentan con mayor na-
mero de redes de solidaridad para las festivi-
dades de Tiempo Ordinario.

Considero que la logica centro-periferia ha
permitido a los yaquis restablecer los pueblos a
lo largo de su historia, partiendo de un espacio
inmoévil (céntrico) desde el cual es posible orde-
nar el territorio hacia el exterior. La misma 16-
gica se encuentra en las festividades patronales.
Los fiesteros son elegidos segtn la ubicacion de
su vivienda, pues se considera que los habitantes
del centro de los pueblos son la fuerza real de la
comunidad y la base de la tradicién yoeme. De
este modo los fiesteros azules (representantes de
los bautizados/ bien/salvacién) pertenecen al
centro, mientras que los rojos (representantes
del mal/inconversos/perdicién) son de la orilla.
Esta nocién se pudo observar también en los
mapas mentales elaborados por los estudiantes.
En ellos el resto del espacio partié de un centro
deictico no canénico que figura como trazo ini-
cial del territorio (tal como mostré en el tltimo
capitulo).

La légica circular destaca en la idea de un
mundo redondeado, cuyas orillas unen al cielo y
a la tierra en una especie de esfera cerrada. El
conti, “vuelta”, es también una representacion
de dicha nocién. Con estas pequenas peregrina-
ciones con que se rodea la iglesia o el espacio ri-
tual se sacraliza el lugar, se inaugura y se da
cierre al tiempo sacro. La légica circular confi-
gura no soélo la forma del espacio sino también
el orden ciclico del universo.



Reflexiones finales

Quizas a estas logicas habria que agregar la im-
portancia que guarda para los yaquis el mante-
ner sus creencias de manera reservada sélo para
los miembros de la tribu y, en ciertos casos, in-
cluso para el grueso de la poblacién yoeme. En-
cuentro que “lo secreto” se considera, en algunas
ocasiones, sagrado, y, en otras como tabi. Am-
bas situaciones se pueden observar en derredor
de la Virgen del Camino. Los veinte hombres
que mantienen el pacto ocultan su escondite del
resto de los yaquis, pues como entidad sagrada
no puede ser descubierta por cualquier persona
durante el periodo que dura su resguardo. Sin
embargo, al mismo tiempo los pascolas mantie-
nen en secreto la historia de sus amorios con
San Javier y San Francisco. Sélo la dejan entre-
ver en los juegos que realizan; pues, como pude
observar durante el tiempo que me dieron la en-
trevista, los yaquis que se enteraron se escanda-
lizaron de dichas narraciones. Lo oculto es, de
este modo, un modo de preservar el conocimien-
to de lo sagrado dentro de ciertas agrupaciones
que dan continuidad a la cosmovision y que, por
su mismo misterio, muestran a la sociedad yaqui
la inaccesibilidad de los numinoso.

El respeto que los yaquis muestran por su
cosmovisién se muestra también en las restric-
ciones que imponen para evitar que sus creen-
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cias sean conocidas por los yoris. Es comin en-
contrar negativas del Gobierno Tradicional
Yaqui a sus miembros para otorgar el permiso
de que participen en concursos o publicaciones de
cuentos o leyendas indigenas. La preservacién
de los saberes yaquis para los yaquis es una de
las constantes en el pensamiento de la tribu. Por
ese motivo es complicado para los investigadores
acceder a cierta informacién. La negativa a
tomar fotos, hacer entrevistas, revisar los archi-
vos de la Guardia Tradicional, entre otras res-
tricciones, responde a la logica de ocultar lo sa-
grado a los externos.

Por estas serias limitantes todavia queda
mucho por investigar de la cultura yaqui. Con
respecto a la espacialidad, los lugares ocultos
son un tema que atn no ha sido tocado: es el
caso de los altares escondidos en la sierra del
Baakateebe, el significado cultural del Sama-
huaka y la importancia ritual de las cuevas.
Falta también profundizar en el estudio del mar.
De manera mas asequible es necesario un estu-
dio comparativo de la concepcién del espacio to-
mando en cuenta los tres grandes asentamientos
poblacionales yaquis: el territorio tradicional,
las reservas de Arizona en Estados Unidos y las
colonias de Hermosillo.

Por el momento pienso que la panoramica
mostrada en esta tesis abre puertas para futuros
trabajos.
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Glosario™

Alpés. Cargo ritual femenino, su funciéon es ma-
car con movimientos de bandera los tiempos
de cada escena ritual.

Amarre. Acto de comprometer a alguien para
que cumpla un cargo como fiestero(a).

Ania ba’alu’utek. (Ba’a = agua; lu’ute = aca-
barse: ‘mundo se acabé el agua’). Nombre del
personaje mitico que “pinté la raya” ante la
proximidad de los invasores cristianos.

Baakateebe.(Baaka = carrizo; teebe = alto, lar-
go: ‘carrizo alto, largo’). Nombre de la cordille-
ra serrana que se ubica al oeste del Territorio
Yaqui, parte de la Sierra Madre Occidental.

Ba’atnaa’ateka. (Ba’a = agua; -t = sobre;
ma’a = mismo; teeka = cielo: ‘agua sobre el
mismo cielo’). Hace referencia al pasado re-
moto, al pasado mitico, al origen del mundo,
cuando todo era agua.

Bolo. Comida ritual que se ofrece durante las
fiestas entre quienes cumplen cargos rituales.

Bwekaa pa’aria. (Bwekaa = longitud, ampli-
tud; pa’aria = llano, solar: ‘solar amplio’).
Conjunto de solares que conforman una uni-
dad, generalmente perteneciente a una fami-
lia extensa.

* Elaborado por la lingiiista Paola Gutiérrez Aranda, con
base en el Diccionario Yaqui-Espanol y Textos. Obra de
preservacion lingiiistica. Zarina Estrada, Crescencio Bu-
itimea, Adriana E. Gurrola y otros, Diccionario Yaqui-Es-
panol y Textos. Obra de preservacion lingiiistica,
Hermosillo, Sonora, UNISON/Plaza y Valdes, 2004.

Este apartado ofrece una idea general de los conceptos,
util para seguir con fluidez la lectura de la tesis, la profun-
didad de los mismos se explica de manera detenida a lo largo
del trabajo.
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Chapayeka. Cargo ritual masculino que repre-
senta a los judios que persiguen a Jests du-
rante la cuaresma.

Chichijal. (Espiritu). Entidades, a semejanza
de pequenos pajaros, cuya corporeidad adop-
tan las entidades animicas de los ancestros
cuando acuden a acompanar a sus familiares
durante su convalecencia.

Chiktura. (Chiktu = perderse; -ra =adj. des-
pectivo: ‘perdedizo’). Los yaquis lo describen
como una especie de demonio que vive en el
monte y que pierde a la gente.

Chivato. Entidad que proporciona dones a los
pascolas.

Chooni. (Cabello). Ser pequeno de cabello largo
y abundante que se rige bajo las 6rdenes de
un amo.

Conti. Vuelta en circulo. Peregrinacion alrede-
dor del centro ceremonial o del espacio domés-
tico ritual.

Fiestero (a). Cargo ritual que se desarrolla du-
rante las fiestas patronales. Encargados de or-
ganizar y sostener la fiesta.

Juya. Monte.

Juya ania.(Juya = monte; ania =mundo:
‘mundo del monte’). Lo que se alcanza a ver
del paisaje sin habitar, sin estar pisando el
monte y sin estar pisando la sierra.

Itom achai o’ola. (Itom = 1IPLNM,; achai = pa-
dre; o’ola = viejo). “Nuestro padre viejito”.
Itom ania. (Itom = 1PLNM; ania = mundo).
“Nuestro mundo”. El mundo de los yaquis,

que incluye tierra y cielo.
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Glosario

Itom bawe. (Itom = 1PLNM; bawe = rio).
“Nuestro rio”.

Itom wasam. (Itom = 1PLNM; wasa = campo;
-m = PL) “Nuestras tierras de cultivo”

dJiapsi. (Corazon, espiritu). Traducido a menu-
do por los yaquis como “alma”.

Kari. Casa

Kawi. Sierra.

Keepa chatu. (Keepa = llovizna; cha = (?); -
tu = COP. POTENCIAL). Temporada de llu-
vias esporadicas que se presenta entre octubre
y noviembre.

Kiyoistei. Cargo ritual femenino. Jefa de la igle-
sia, encargada de cuidar del templo y de las
imagenes de los santos.

Lutu’uria yo’owe. (Lutu’uria = verdad; yo’owe
= vieja, antigua). “Verdad mayor”.

Masam u tea. (Masam = alas; -u = DIR; -tea
= decir: ‘lo que las alas dicen’). Asamblea.
Alas del gobernador.

Matachin. Cargo ritual masculino. Danzantes
de la Virgen. Flores.

Muumu me’a. Muumu = abeja, panal; me’a =
matar). “Matar panal” Ritual celebrado du-
rante la Cuaresma: “Matar panal”.

Ocho Pueblos tradicionales actuales: Loma
de Bacum, Loma de Guamuchil, T'érim, Vi-
cam, Pétam, Rahum, Huirivis, Belén.

Ocho Pueblos originales: Baicum, Cécorit, T6-
rim, Vicam, P6tam, Rahum, Huirivis, Belén.

Oficio. Grupo ritual que se compone por los
pascolas, el danzante de venado, los musicos
y SuS moros.

Onteme. (Omte = enojarse; me = NOM). Cerro
del valle, llamado “el que esta enojado”.

Pajko. Fiesta doméstica que se ofrece para el
pago de mandas durante la Cuaresma.

Pueplom. Pueblos.

Samauaka. Sierra que se ubica escondida en
la del Baakateebe.

Seberia kibake. (Seberia = tiempo de frio; ki-
bake = entrar) Temporada de sequia con frio,
entre diciembre y febrero.

Sikili. (Rojo). Cerro donde los pascolas se con-
tactan con el chivato para obtener los dones.

Sooria. Parte del cielo a que acceden quienes
cumplieron cargos rituales en la iglesia.

Soute’ela. Venado protector de la fauna de la
sierra.

Surem. Antecesores de los yaquis que se convir-
tieron también en animales.

Taa’a. Sol.

Takaalai. (Taaka = cuerpo; -lai =ADJ; -m = PL:
‘los acuerpados’). Cima hendida. Cerros fron-
terizos que delimitan el territorio ancestral
yaqui hacia el norte y el sur.

Tataria kibake. (Tataria = tiempo de calor;
kibake = entrar). Temporada de sequias con
calor, entre marzo y mayo.

Téeka. Cielo.

Temajtian o temajti. (Sacristan). Cargo ritual
masculino, ayudante del maestro litargico ya-
qui.

Tenanchi. Cargo ritual femenino, auxiliar de la
kiyoistet.

Tetakawi. (Teta = piedra; kawi = cerro: ‘cerro
de piedra’). Cerro ubicado en Guaymas, tam-
bién conocido por la tribu como Takalai.

Toosa. (‘Nido’). “Nido heredado”. Territorio de
la tribu.

Tubu’uria.(Tu’i = bueno; bu’uria = acumus-
lar). Periodo de lluvias intensas, entre junio y
septiembre.

Wakabaki. Comida ritual preparada con carne
de res y verduras. Llamado también cocido.
Yoawata. (Yoawa = animal; -ta = ACU: ‘al ani-
mal’). Entidad que habita la sierra. Guardian

de los ganados.

Yoeme. Hombre.

Yori. Hombre blanco o mestizo.

Yo’o ania. (Yo’owe = viejo; ania = mundo:
‘mundo viejo’). Reino antiguo. Instancia del
espacio no perceptible por el esquema corpo-
ral humano.

Yo’o jo’aram. (Yo’owe = viejo, jo’ara = casa;
m = PL: ‘casas viejas’). Casas de los encantos:
panales, hormigueros, cuevas.

Yo’omuumuli. (Yo’ owe = viejo,; muumu = abe-
ja, panal; -li = ADJ: ‘el panal envejecido’).
Gran panal o madre de las abejas.
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