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“La cuestion es saber a qué reino de la naturaleza pertenecen esas realidades

y qué ha podido determinar al hombre a representarselas bajo esa forma singular
gue es propia del pensamiento religioso. Pero para que pueda plantearse esta
cuestidon, hay que comenzar por admitir gue son cosas reales las que asi se

representan”.

Emile Durkheim, Las formas elementales de la vida religiosa.

“Serpientes y hombres, figurados en las maneras correspondientes
a sus diversos estilos y convenciones particulares,
aparecen en todas ellas, en nimero y magnitudes que hacen

imposible poner en cuestion su importancia central’.

Rubén Bonifaz Nufio, Hombres y serpientes. Iconografia olmeca.
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INTRODUCCION

Una de las principales tareas que realizaron los jesuitas cuando arribaron en el
siglo XVII a lo que hoy se conoce como el Valle del rio Mayo, fue la practica del
bautismo. Durante los cuatro primeros afnos posteriores a su llegada, segun lo
relatado por el padre jesuita Andrés Pérez de Ribas (1992 [1645]: 241 y 243), se
bautizaron mas de diez y seis mil almas: padres y madres de familia que acudian
con sus hijos a las incipientes congregaciones religiosas de lo que, afos mas
tarde, conformarian los pueblos de mision. Incluso se ha documentado que, entre
los yoeme (yaquis), existi6 en épocas muy remotas un Arbol Parlante que predijo
mucho antes del contacto con los europeos, el advenimiento de una costumbre
denominada bautismo. Quienes admitieran este sacramento estarian destinados a
ser seres mortales; por el contrario, aquellos que lo rechazaran vivirian en la
eternidad. Los primeros se quedarian a habitar en los pueblos, en tanto que los
segundos irian a vivir al Huya Aniya (Spicer, 1994: 79), o para el caso yoreme
(mayos), Juyya Ania, el mundo de las plantas, que en términos mas generales
sefiala su asociacion con el monte."! Asi, el bautismo ha sido desde entonces, un
elemento de gran relevancia dentro de la practica religiosa de los mayos, y a partir
de éste, podemos reflexionar sobre dos conceptos muy similares entre si: el de
persona y gente, por lo que el tema central de la presente tesis consiste en

analizarlos y vincularlos con el de cuerpo. La pregunta a responder en este trabajo

1 Juyya Ania se deriva de Juyya: planta, rama, monte, bosque, mata, y Ania: mundo, universo, ambiente.
La traduccién literal es “el mundo de las plantas”; sin embargo, Juyya Ania es mas conocido por “el
monte” pero con una gran diferencia, pues juyya se refiere a un espacio objetivamente visible y
tangible; es la misma naturaleza sin desmontar. En cambio juyya dnia (mundo del monte) indica lo que
hay detrds de ese mismo espacio; lo que se esconde en él o lo que sélo algunas personas pueden
observar, como ciertas potencias extrahumanas, espiritus, entidades malignas y benignas, almas, etc.



va precisamente en saber qué es la persona, de qué manera esta conformada y
cuales son sus elementos. Lo que interesa no es conocer o analizar las
representaciones y el simbolismo del cuerpo y de la persona, sino mas bien, cémo
se vincula uno con el otro. Una vez que tengamos conocimiento sobre qué
elementos conforman a una persona, y tomando en cuenta que esta interrogante
sera el eje central de la presente tesis, ella misma nos conducira a una especie de
transformacién conceptual al tratar de ligarla a la teoria nativa de gente. Para esto,

es necesario diferenciar un concepto de otro.

Planteamiento del problema: en torno al concepto de gente y persona

Si bien algunas etnografias hacen mencion de estos dos conceptos, desde mi
propia opinién, hasta ahora no se ha logrado establecer una diferenciacion mas
clara que nos ayude a comprenderlos. Por ejemplo, al hablar de las relaciones que
existen entre la cosmovisidon de algunos pueblos del noroeste —entre ellos los
guarijios, tarahumaras, mayos y yaquis—, y el entorno natural vinculado a
personajes y lugares miticos, se plantea que los antepasados y el lugar donde
habitan “constituyen una parte trascendental de la cotidianidad”, “poseen el
conocimiento milenario” y “vigilan las reglas de la comunidad” (Moctezuma, et. al.
2015: 39). En este sentido, todos los personajes-antepasados examinados en
dicho trabajo, tienen voluntad propia, aparecen en forma de animales y mas aun,
tienen la calidad de “gente”, “es decir, seres iguales en esencia a cualquier
persona”, por lo que “experimentan en su vida, una union indisociable entre la
naturaleza y la cultura” (Ibidem: 41). Asi, la naturaleza es la regidora de la cultura

porque de ella surgen los lineamientos y parametros normativos de lo que significa



ser “gente”, de tal manera que “los términos guarijé (guarijio), yoreme (mayo),
yoeme (yaqui) y raramuri (tarahumara) significan “gente” en espafiol” (ibidem). Por
otro lado, el concepto de persona desde el caso mayo y yaqui, esta asociado al
trabajo ritual o tekipanoa y el simbolismo de la flor: “el simbolo sewa [flor] se
relaciona con las cualidades constitutivas de la persona, es decir, el ser yoeme
habitante de los ocho pueblos, lo que implica la pertenencia de uno de los dones
mas apreciados, el seataka, gracia con la que se nace o no” (Moctezuma, et. al.
2015: 79). A partir de aqui, ¢podriamos plantear que el concepto de gente esta
asociado entonces a los antepasados —animales y fendmenos de la naturaleza
como el arcoiris 0 el viento— y a los diferentes endoetnénimos que cada grupo
emplea al interior de su comunidad?, ;el ser persona es cumplir con el trabajo
ritual y poseer o no el seataka, es decir, el cuerpo flor para el caso de yaquis y
mayos? ¢Qué pasa con otros elementos como la adquisicion o carencia del
bautismo? ¢ Cual es su relevancia? ¢ En qué sentido el humano es gente, persona
0 ambos al mismo tiempo?, ;0 en qué sentido deja de serlo y cuales son las
consecuencias de ello?

Desde la década de los 70’s del siglo pasado, el antropélogo Ross Crumrine
ya habia mencionado la importancia del bautismo en la vida cotidiana y ceremonial
de los mayos. Observd entre el grupo de chapakobam o fariseos —personajes
enmascarados encargados de perseguir, capturar y matar a Jesucristo por todo el
valle del Mayo— que durante el Sabado de Gloria, ya casi al final de la Semana
Santa, éstos son bautizados o confirmados con el objetivo de “volver a ser
hombres” (Crumrine, 1974: 133). ;Qué quiere decir Crumrine con esta

aseveracion? De acuerdo con el autor, los fariseos pueden considerarse como
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personajes protohumanos pues carecen del habla articulada cuando estan
enmascarados. Debido a ello, su comportamiento es por medio de sefas,
ademanes, lleno de connotaciones sexuales y viven en un mundo cadtico en
donde se les puede ver imitando la cépula entre ellos, tal y como lo hacen los
animales, de acuerdo a la percepcién de Ross Crumrine. Es por ello que el dia de
su confirmacién o bautismo, regresan a ser humanos. No obstante, me parece que
el autor no alcanza a clarificar este punto cuando sefiala que “el bautismo vendria
a simbolizar el nacimiento de una personalidad adulta integrada a su sociedad”
(Crumrine, 1974: 275). En cuanto a los fariseos, al ser confirmados dentro de la
iglesia, —que de acuerdo a la interpretacion del autor simboliza el vientre materno—
se encuentran postrados de rodillas sobre el suelo, casi en posicion fetal. Este
hecho segun Crumrine, simboliza el nacimiento o renacimiento de estos
personajes rituales (Ibidem). Entonces, ¢es el bautismo el elemento necesario
para que los fariseos regresen a su condicion humana, o mas bien, simboliza el
nacimiento a partir del vientre materno que es la iglesia? Como dije, el autor no
aclara del todo bien la accion del bautismo, pues uno podria entender que con
ello, se estaria simbolizando el nacimiento de una persona, pero por otro lado, el
regreso a tal condicion.

Una interpretacion todavia mas confusa sobre este mismo aspecto, es la que
menciona por su parte Fidel Camacho (2011). Este autor reconoce en la Gloria o
Looria un ambito paralelo al mundo objetivado similar al de sewa ania de los
yoeme o0 yaquis que hace referencia al mundo flor. En este sentido, Camacho
menciona la importancia de la Looria dentro del ceremonial de Semana Santa y su

vinculo con el quehacer de los fariseos y los oficios: el hecho de adquirir por medio
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del trabajo ritual o tekipanoa la flor o sewa que los conducira tras la muerte, a este
espacio numinoso. Asi, es por medio del trabajo ritual dedicado a los santos que
‘los hombres reafirman su diferencia ante la animalidad, los animales y sus
antepasados protohumanos” (Camacho, 2011: 318 y 319). Habria que considerar
aqui si el trabajo ritual es el unico elemento que hace la diferencia entre
humanidad y animalidad. Por otro lado, la confusion arriba sefialada de Camacho
Ibarra radica en que sostiene que los fariseos “acceden al “monte”? para conseguir
segua [la flor] y asi lograr entrar a La Loria, de alli que el “bautismo” marque su
transformacion vista como una “destruccion™ (Ibidem: 319). ;Acceden al monte
para lograr entrar a la Looria? ¢ Se disponen a “entrar” a dos ambitos diferentes al
mismo tiempo? Mas que ser una “destruccion” —;de su humanidad o de su
animalidad?— o el hecho de “volver a ser hombres” como lo sefialaba Crumrine,
¢el bautismo o confirmacién de los fariseos podria indicar en el mejor de los
casos, la obtencion de la categoria de persona, y encontrar ahi una diferenciacion
entre animalidad y humanidad? No obstante, ya podemos distinguir al menos dos
elementos que conforman el concepto de persona a partir de estas etnografias: 1)
el bautismo; y 2) el trabajo ritual o tekipanoa. Sin embargo, como veremos, no son
los unicos. Ahora bien, ¢en donde queda la categoria de gente?

Uno de los vocablos utilizados para indicar al concepto de persona es el que
hace referencia a quien ha recibido el sacramento bautismal: bato’i o bato’i, el
cual designa a la persona bautizada, de manera mas especifica, a la cristiana.?

Por otro lado, quienes han tenido una relaciéon sexual o matrimonial prohibida, esto

Z Mas adelante examinaré en qué consiste el monte o Juyya Ania.

3 El término ba-té-i, el cual indica “persona” o “cristiano”, proviene de ba-té-a, es decir, bautizar (Lépez
Aceves, et. al. 2010: 204).
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es, entre parientes, asi como aquellos que no recibieron el voto cristiano que
implica el bautismo, son calificados como ka’bato’ri, “el pecador” o “el que no esta
bautizado”, pues la raiz /ka/ sefiala una negacion. De este modo, ka’bato’ri indica
a quien todavia no es persona, y a quien ya dejo de serlo, bien sea por la carencia
del bautismo como el caso de los recién nacidos, o por la infraccion incestuosa
cometida entre parientes consanguineos y rituales. En el caso de estos ultimos
aspectos, el ka’bato’ri esta vinculado a dos animales principales: el coyote y la
serpiente.* El otro vocablo es el de yoreme,® el cual contiene varios significados de
acuerdo a los contextos sociales a los que esté ligado.® Por ejemplo, se dice que
el yoreme es quien “respeta la tradicién” indigena, mientras que el yori o mestizo
es “el que no respeta” dicha normatividad, pues en las celebraciones de mas

solemnidad, los denominados yoris suelen intervenir arribando en sus trocas con

4 Con relacién a esto, la palabra cahita designa a las lenguas yoreme y yoeme como parte de un mismo
tronco lingiiistico comun. No obstante, esta misma palabra también refiere a “nada” o “no hay”, por lo
que algunos yoreme consideran que denominarlos cahitas implica su negacién como grupo étnico.

5 La palabra yoreme es utilizada como endoetnénimo, mientras que la palabra mayo es empleada como
exoetnénimo. La letra /m/ al final indica el plural, de tal manera que yoremem se refiere a mas de dos
personas. Habria que sefialar en este sentido, la carga histérica que ambos términos poseen, pues el
término mayo fue impuesto por los europeos a su arribo en tierras septentrionales en el siglo XVII de lo
que hoy es México, para designar a los grupos asentados cerca del rio Mayo en Sonora. Para el caso de
quienes habitaban en Sinaloa, éstos eran conocidos como zuque, sinaloas o tehuecos, ya que vivian cerca
del rio Zuaque, hoy denominado El Fuerte. (Moctezuma, 2001: 41). En este mismo sentido, los mayos de
Sinaloa utilizan el vocablo yoleme para diferenciarse del yoreme y yoeme. Por simple comodidad, aqui
me inclino por prescindir de la letra /m/ al final de palabras como /yoremem/, /[pajcolam/,
/pajkomem/, entre otros términos, pues no es muy comun que los mismos hablantes la utilicen. No
obstante habra algunas ocasiones en donde coloco la /m/.

6 La palabra yoreme es utilizada como endoetnénimo, mientras que la correspondiente a mayo es
empleada como exoetnénimo. La letra /m/ al final indica el plural, de tal manera que yoremem se
refiere a mas de dos personas. Habria que sefialar en este sentido, la carga histérica que ambos
términos poseen, pues la palabra mayo fue impuesta por los europeos a su arribo en tierras
septentrionales en el siglo XVII para designar a los grupos asentados cerca del rio Mayo en Sonora y El
Fuerte en Sinaloa, y diferenciarlos asi, de los que habitaban mas al norte sobre la margen del rio Yaqui
(Moctezuma, 2001: 41). En este mismo sentido, los mayos de Sinaloa utilizan el vocablo yoleme para
diferenciarse del yoreme y yoeme. Por simple comodidad, aqui me inclino por prescindir de la letra
/m/ al final de palabras como /yoremem/, /pajcolam/, /pajkomem/, entre otros términos, pues no es
muy comun que los mismos hablantes la utilicen. No obstante habra algunas ocasiones en donde
recurro a ella.
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musica a todo volumen; realizando bailes comerciales precisamente el dia en que
se festeja a un santo; o invadiendo el espacio ceremonial con vendimias y juegos
mecanicos.” Por su parte, Patricia Medina (2007: 17) explica que para los mayos
del norte de Sinaloa, la palabra yoleme se compone del vocablo /yo’re/ “el nacer” y
/me/ “el que”. Literalmente, “el que va naciendo” o “el que nace”. Moctezuma et. al.
(2015: 79, n.26) reportan que yoleme es “el que nace en el mundo” o “el que va
naciendo en el mundo”. Este dato es interesante porque permite reflexionar sobre
quiénes son considerados gente o persona, y en este sentido, si todo “aquel que
nace en el mundo” o todo aquel que “va naciendo en el mundo” tiene la categoria
de yoreme, yoleme o yoeme, es decir, mayo de Sonora, mayo de Sinaloa y yaqui,
¢en qué se diferencian de los demas existentes si tomamos en cuenta que “todo
aquel que nace en el mundo” es yoreme?, ;también los animales y plantas que
nacen en el mundo —o al menos dentro de los territorios de los grupos
mencionados— lo son?, y en cierta medida, ¢qué es lo que hace a los mayos ser
yoreme o ser bato’i, o en todo caso, dejar de serlo?

Por otro lado, en el Diccionario yaqui de bolsillo (Buitimea, et. al. 2016: 118 y
190), el vocablo yo’ore se refiere a “respetar” y tomte indica “nacer”. Para evitar
confusiones, prefiero apoyarme en el sentido que los mismos interlocutores le
otorgan, el correspondiente a gente o persona. Asi, tomo como base analitica este

ultimo concepto, ya que como veremos, también lo comparten ciertos animales a

7 En adelante, prefiero no utilizar los términos yori o mestizo, y referirme a quienes son ajenos a la
tradicion yoreme como no indigenas. El vocablo yori adquiere una connotacidon que resulta la mayoria
de las veces despectiva. El segundo me parece un término muy vago al referirse segtn el Diccionario
Real de la Lengua Espafiola, a aquélla persona “nacida de padre y madre de raza diferente, en especial
de hombre blanco e india, o de indio y mujer blanca” (2001: 1495). Asi, considero que el término no
indigena comprende a aquéllas personas que no comparten la vida social, religiosa, cultural y politica
de los yoreme.
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los que denomino potencialmente humanos. De esta manera, uno de los
principales objetivos de esta tesis radica en realizar una aproximacion a los
conceptos de cuerpo, gente y persona para intentar diferenciarlos entre si,
principalmente los dos ultimos. Veremos también que en este recorrido se hara
referencia a las nociones de alma y espiritu, que en apariencia pueden ser iguales
o similares, por lo que resulta necesario realizar una diferenciacion, ya que
algunas etnografias los toman como analogas agregando asi, inconsistencias
etnograficas. Por ejemplo, al hablar sobre la persona, Fidel Camacho sefala que
ésta se compone de “cuerpos y almas —por lo regular tres en esta ultima, cada una
de las cuales emprende tras la muerte, hacia rumbos paralelos verticales de
existencia” (Camacho Ibarra, 2011: 48). Para este autor, estos “rumbos paralelos”
son la tierra, el Cielo y un tercero no bien explicitado, denominado como “la fuente
primordial de la existencia” (Ibidem). Cabe destacar también, que Camacho Ibarra
sostiene la presencia de otras instancias existenciales a reserva de la opinién de
los propios yoremes, como el infierno “donde sufren las personas; pero también ha
llegado a asociarse con el lugar de flores” (Camacho Ibarra, 2011: 360), y el
inframundo, como una “concepcion cahita del cosmos, quizas no tanto debido a la
idea de un lugar subterraneo de los muertos propiamente dicho, sino sobretodo
porque esta plenamente identificada [¢por quién o quiénes?] la idea de un
recorrido nocturno del Sol” (Camacho Ibarra, 2017: 49). Hasta ahora, la mayoria
de los interlocutores —que no son pocos—, no me han manifestado la existencia del
infierno entre ellos, y menos aun el concepto de inframundo. También habria que
preguntarnos si mas que ser tres almas las que componen a la persona, son en

cambio, tres entidades animicas diferentes.
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En este sentido, en otros trabajos se alude al concepto de alma y espiritu dejando
en un segundo plano analitico la perspectiva cristiana con la finalidad de alejarse
de los enfoques catolicocentristas (Moctazuma, et. al. 2015: 89). Quizas como
resultado de ello, no se alcanza a diferenciar de manera mas amplia entre el alma
y el espiritu, al mencionar que cuando alguien amanece muerto, se debe a que “el
suefio lo atrapd”, es decir, el espiritu [del difunto] se quedd en el huya ania”
(Ibidem: 82 y 83). Algo similar sucede con el alma, cuando se sefiala que en los
lugares peligrosos del monte, principalmente donde residen las potencias
extrahumanas, si alguien quiere contactar con ellas, “entra” a estos sitios, ya sean
una cueva, maizales, un arroyo, etc., quedando atrapado y sujeto a las reglas de

ellos. Asi, “el hombre fisico permanece “fuera”, en tanto que su hiapsi, su

‘corazon”, su “vida”, su “alma”, dentro” (Ibidem: 83). Por otra parte, en estos

entornos esta la existencia de ““almas perdidas” que moran en el huya ania, son
las que asustan y no llegan a la Gloria. Asi, por ejemplo, el housi, “fantasma o
espiritu” es un humano que se convirtié en animal por cometer una falta” (Ibidem:
89).

Podriamos considerar con estos ejemplos, que alma y espiritu son una y la
misma cosa. No obstante, en otro momento se advierte que “es importante
distinguir el “alma cristiana” del “alma yoreme™ (Lépez Aceves, 2013a: 167, n. 7).
Estoy de acuerdo en este punto, sin embargo, mas alla de que se trate de un
aspecto cristiano o catdlico, habria que tomar en cuenta la relevancia de la nocién
del espiritu como componente de la persona yoreme.

El principal motivo para abordar estos planteamientos, obedece a que en un

estudio previo (Sanchez, 2008), realizé una etnografia sobre las danzas de pajcola
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y venado, donde el principal objetivo consisti6 en indagar sobre las relaciones
entre el sistema dancistico, la mitologia y la ritualidad por una parte, y por otra,
analizar los vinculos entre los Oficios? y otras organizaciones como el grupo de
fariseos, fiesteros y las festividades religiosas. De este modo, se pudo dar cuenta
a través de la etnografia y el analisis de un corpus mitologico, que tanto el sistema
dancistico en general, y el danzante de pajcola en particular, estan ligados a tres
planos cosmoldgicos, a saber, el subterraneo, el terrestre y el celeste (Ibidem:
158), y que los Oficios por su parte, se engarzan en relaciones complejas con
Juyya Ania y sus habitantes. De ahi que también sean considerados los animales
del monte, o como lo expresé Ross Crumrine, son el grupo del culto al monte
(Crumrine, 1974).

De esta manera me fueron relatadas diversas narrativas sobre la adquisicion
del Oficio —musico o danzante— por medio del suefio a través del contacto con
culebras, chivos o venados. Otras en cambio, refirieron que el Oficio también
puede ser adquirido a partir del empautamiento o pacto con los seres de Juyya
Ania, yendo a su encuentro al interior de una cueva en lo alto de un cerro, donde
también reside el Diablo. A partir de estos datos, uno de los primeros resultados a
los que pude llegar en aquélla investigacion, fue el hecho de haber identificado un
vinculo entre los Oficios y los animales del monte que habitan en Juyya Ania, los
cuales a decir de varios musicos y danzantes, estos animales tienen la categoria

de gente. De esta manera, la presente investigacion puede ser concebida como

8 Los oficios son musicos y danzantes de pajcola y venado. A diferencia de los fariseos o fiesteros, los
primeros cumplen con el tekipanoa o trabajo ritual por medio de un contrato ya sea monetario o en
especie. En cambio, los dos udltimos grupos rituales participan por medio de promesas o mandas que
duran tres o cuatro afios para realizar fiesta o pajko al santo patrén de la localidad elegida. Se podria
afirmar que el oficio es tanto la actividad, como quien la ejerce.
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una continuacion sobre las relaciones entre los musicos, danzantes y los animales
del monte aludidos en las vestimentas, instrumentos musicales, sones de pajcola y
cantos de venado. Sin embargo, la tematica fue adquiriendo otros rumbos,
principalmente en torno a las relaciones entre los yoreme y diferentes colectivos
de seres. Es decir, si bien el interés en un primer momento fue indagar sobre la
pertinencia de los animales en el contexto dancistico-musical, esta investigacion
considerd otras correspondencias entre varios especialistas rituales con algunas
especies de plantas y animales; elementos celestes como el sol, la luna o el rayo;
o algunos objetos como los instrumentos musicales.

Un primer acercamiento a estas problematicas se dio durante una temporada
de campo con los yoleme del norte de Sinaloa para el Proyecto de Etnografia del
INAH, cuando me trasladé junto con Hugo Lopez Aceves, investigador titular de la
Direccion de Etnologia y Antropologia Social del mismo instituto, hacia aquél
estado para intentar indagar sobre la linea de investigacion patrimonio biocultural,
pero también sobre los animales del monte y su pertinencia dentro de las danzas
de pajcola y venado. Bernardo Esquer, musico tradicional de los Angeles del
Triunfo en Guasave, Sinaloa, y Felipe Montafio, Cobanaro o Gobernador
Tradicional de Ohuira, comunidad sinaloense, miembro del Consejo Consultivo de
la Nacion Yoreme Mayo de Sinaloa, y labele’ero o violinista, trataban de
explicarme este vinculo. Durante el transcurso de las charlas, lo que mas resaltd
fue el hecho de que algunos animales son calificados como gente. Al principio no
presté mucha atencion, pues lo que me interesaba saber era por qué a los Oficios
se les considera como los animales del monte, o el grupo del culto al monte

(Crumrine, 1974).
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Los argumentos los comencé a comprender cierto dia que nos trasladabamos
Hugo y yo junto con otros Oficios a una celebracién de cabo de afio, cuando al
subirnos a la troca, nos alcanz6 un perro de mediana alza color negro, el cual, en
palabras de Bernardo Esquer, siempre acompafiaba a los musicos, danzantes y
fiesteros a las celebraciones tradicionales de esa comunidad, incluso, a algunas
un poco mas alejadas, por lo que Felipe y Bernardo nos indicaban que el perro era
fiestero, a razon de su compafia incondicional con estos especialistas rituales.
Pero el problema se complejiz6 cuando mencionaron que debido a esa
caracteristica y a otras mas, el perro fiestero “también es gente”, porque “también
entiende [y se comporta] como nosotros” (Bernardo Esquer, arpale’ero y
tambole’ero. Ohuira, Ahome, Sinaloa. Diciembre, 2011).

Otra situacion similar sucedié ahora con los yoreme sonorenses, cuando
Antolin Vazquez, Promotor Cultural del Museo Indigena Blaz Maso en El Jupare,
Huatabampo, me platic6 una vez sobre un can conocido como el perro fariseo, el
cual todos los afios de Cuaresma y Semana Santa, “andaba con los fariseos en
campana y haciendo las corridas con ellos”. ;A qué se refieren estos testimonios
con que los perros también son gente? Nuevamente, ¢ qué es ser gente o persona
para los yoreme?

Los testimonios arriba citados, aunque expresen cierta aproximacion con los
animales domésticos como el perro —aspecto que precisamente por eso prodrian
pensarse analogos al ser humano—, revelan de algun modo, situaciones complejas
de interacciones tanto en la vida cotidiana como ritual, pues en la medida en que
“se les otorga, aunque parcialmente, capacidad de entendimiento (...) se les

atribuye cierto tipo de agencia social”. En este sentido, estos vinculos “sugieren el
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hecho de que a determinados individuos animales se les ha conferido una
categoria cercana a la de persona (...) Todo ello habla de un estatus sui generis
que nos obliga a reflexionar y replantear nuestra propia categoria de persona”
(Olavarria y Diaz, 2010: 64). Atendiendo a esta ultima observacion de las autoras
acabadas de citar, podriamos entonces preguntarnos ¢ por qué los animales son
considerados gente? ;Son ellos los unicos seres a quienes les otorgan esta
categoria? ¢ Cual es la diferencia entre el ser gente y el ser persona para los
yoreme? ;En qué se diferencian el alma y el espiritu? De este modo, indagar
sobre la pertinencia de los animales del monte en las danzas de pajcola y venado,
y el hecho de saber por qué se les considera a musicos y danzantes como los
animales del monte, dejaran de tener mayor peso, por lo que estas preguntas
guiaran la investigacion a partir de los relatos de Bernardo Esquer, Felipe Montafo
y Antolin Vazquez cuando mencionan que en el caso del perro, los animales son
gente.

Con la finalidad de dirigir el analisis hacia la posibilidad hipotética de que la
calidad ontoldgica trasciende a los humanos a partir de las nociones de cuerpo y
persona para insertarse en otros seres y corporalidades, planteo a modo de
hipétesis de que: A) la transformacion del alma de los oficios 0 quienes cometen
incesto, refiere un regreso a la animalidad, en donde es a la vez transformada en
ancestro cuyo lugar de residencia es ahora el interior de una cueva o ciertos
lugares especificos del monte o Juyya Ania; y B) que todo ser vivo es considerado
gente —ya sea que se trate de animales o plantas, e incluso, algunos objetos o
cuerpos celestes— no por el hecho de “nacer en el mundo”, sino por compartir al

menos dos aspectos: 1) la sustancia animica que comprende el alma o jiapsi; y 2)
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una organizacion o estructura social similar a la humana. En este sentido, el de
gente apunta mas a ser un concepto yoreme que incluye varios colectivos de
seres, mientras que el de persona si bien se puede considerar de raigambre
yoreme, se trata en mayor medida, de una concepcion externa como resultado de
una herencia jesuita proveniente del siglo XVII, y que adquiere en este caso, una
caracteristica mas individual al estar ligada al bautismo.

Ahora bien, el hecho de compartir el alma o jiapsi y tener una estructura
social, no son suficientes para determinar que algo o alguien sea o no considerado
como tal, pues también estan presentes otros elementos que determinan no solo
la constitucion de la persona, sino la de humanidad, como la accion de adquirir o
no el sacramento bautismal, las transgresiones sexuales como el incesto, o
cumplir cabalmente con el tekipanoa, el trabajo ritual y comunal que se ejerce a lo
largo de toda una vida.® En este sentido, retomando la pregunta inicial sobre qué
es la persona y cdmo esta conformada, podemos plantear otras interrogantes que
lleven el analisis hacia un rumbo diferente, por ejemplo, sen qué contextos una
persona humana podria adquirir cierta categoria cercana a la animalidad?, y ¢en
qué situaciones los animales, las plantas, los objetos, etcétera, podrian tener
cierta humanidad? Estas interrogantes colocan el problema planteado en otro nivel
de analisis si tomamos en cuenta que el alma o jiapsi es un elemento esencial en
la conformacién de la persona y que trastoca al concepto de gente. A partir de

aqui, planteo que el eje transversal de los conceptos de gente y persona es el

9 El término tekipanoa es un préstamo lingiiistico del nahuatl a las lenguas de la regién, que fue
introducido por los asistentes de los misioneros jesuitas jesuitas (Moztezuma, 2021. Comunicacién
personal). Por otro lado, A la par de estos aspectos, estan también los ritos de paso que se realizan a
nivel comunitario y familiar, como las celebraciones de la primera comunién, el matrimonio o la
muerte. Cuestiones que por el momento no abordaré en este trabajo.
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hecho de poder subsistir a partir de una base alimenticia. En este sentido, existen
ciertos seres que al poseer una condicién humana, son por lo tanto, depredadores
0 presas, por lo que la etnografia sobre el concepto de gente nos conducira hacia
el final de la tesis, a una especie de red cosmoldgica de la alimentacion en donde
la rapacidad y la reciprocidad se definen no por saber quién es presa y quién
depredador, sino por su posicion frente al otro (Arhem, 2001), de tal modo que una
entidad de atribucién devoradora puede cambiar su condicidén al aparecer como
presa de alguna otra. Asi, estos seres estarian entonces frente a un sistema
similar al de una cadena trofica en donde los animales comen otros animales y
humanos; éstos plantas y animales; la luna y el sol se alimentan de humanos y
animales, y los difuntos de esencias o aromas.

Ahora bien, ;como acercarse a estos conceptos desde el punto de vista
yoreme? ;Como podriamos dejar de lado el aspecto simbdlico abordado en
aquélla primera investigacién sobre las danzas de pajcola y venado, para buscar
respuestas que nos conduzcan hacia una teoria nativa sobre las nociones de

gente, personay cuerpo?

De lo simbdlico a lo ontolégico

El ambito de la ritualidad ha sido el tema que mas ha llamado la atencién en el
terreno de la investigacidon antropoldgica entre los yoreme, desde que Ralph Beals
y Ross Crumrine lo hicieran en Navojoa a principios de la década de 1930, y en El
Jupare, en Huatabampo, treinta afios después respectivamente. Desde entonces,
la mayoria de las indagaciones que han venido surgiendo a través de los afos

centran su analisis sobre el ciclo Cuaresma-Semana Santa (Figueroa, 1994;
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Camacho Ibarra, 2011; Moctezuma, et. al. 2016; Ballesteros, 2017); musica y
danza (Olmos, 1998; Medina, 2005; Sanchez, 2008; 2011; Lopez Aceves, 2011), o
cosmovision (Ochoa Zazueta, 1998; Ldépez Aceves, 2013a; Moctezuma, 2014;
Moctezuma, et. al. 2015; Camacho Ibarra, 2017; Juarez Velasco, 2020)."° Asi, la
presente tesis intenta ser una primera aproximacién a la teoria nativa de gente,
cuerpo y persona, tematica que no se ha abordado de manera amplia entre los
yoreme de Sonora. Considero que su principal aportacién es el hecho de que, a
partir de estos tres conceptos, se vislumbre una relacion con lo que Kaj Arhem
denomina la red cosmica de la alimentacion (Arhem, 2001), es decir, un sistema
en donde humanos y las entidades que pueblan el cosmos se involucran en una
relacion compleja de depredadores y presas tomando como base el aspecto
alimenticio. Si bien este ultimo elemento es apenas una aproximacion, también es
un hecho que, me atrevo a considerar, sale a la luz por primera vez en el contexto
del estudio etnolégico sobre la sociedad yoreme. Otra de las aportaciones es el
poder identificar qué animales tienen intencionalidad, cuales son considerados
gente y cudles podrian ser concebidos como potencialmente humanos.

Para abordar la problematica planteada, el soporte tedrico-metodoldgico se

centrara en la ontologia del multinaturalismo (Viveiros de Castro, 2004; 2010) el

10 Otras tematicas han aportado desde diferentes épticas al estudio antropolégico de la sociedad
yoreme, como el desplazamiento lingiiistico (Moctezuma, 2001), o los sistemas normativos (Lépez
Aceves, et. al. 2010) entre otros. Es necesario mencionar también, los trabajos realizados dentro del
Equipo Regional Noroeste en el contexto del Programa Nacional Etnografia de las Regiones Indigenas
de México en el Nuevo Milenio del INAH, que en un lapso de diez afios (2009-2019), ha impulsado
nuevas contribuciones con respecto al patrimonio biocultural, los procesos socioambientales,
discriminacion y desigualdad, y los debates sobre el concepto de regiones indigenas con grupos étnicos
como los yoleme del norte de Sinaloa (mayos), los yoreme y yoeme de Sonora (mayos y yaquis), los
warijés o makurawe de Sonora y Chihuahua (guarijés y guarijios), los comca’ac en Sonora (seris) y los
raldmuli en Chihuahua (tarahumaras). Todos estos avances se encuentran en proceso de revisién para
su posterior publicacién en forma de ensayos colectivos.
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animismo (Descola, 2001 [1996]; 2012 [2005] y el giro ontolégico (Holbraad, 2014;
Holbraad y Pedersen, 2017). Al abordar el concepto de persona, es necesario
considerar a la vez la del cuerpo, pues su comprension analitica permite no sélo
identificar sus componentes, sino también aquellos elementos que lo ligan a la
nocion de gente. A pesar de esto, el interés de esta tesis no se centra en conocer
las partes del cuerpo y su nomenclatura en el yoremnokka, la lengua o idioma
yoreme, sino en analizar los contextos en donde el cuerpo esta relacionado con el
concepto de persona, tomando en cuenta la transformacion ontoldgica de los
sujetos al adquirir cierta humanidad o animalidad.

En la medida en que esta tesis se distancia del aspecto simbdlico, el estudio
del cuerpo y la persona implica necesariamente abordarlo desde la concepcion
yoreme, pues realizar lo contrario, seria “hacer afirmaciones provocativas,
traduciendo modismos en hechos y haciendo demasiado exéticos los objetos de
investigacion a favor de su efecto simbdlico” (Wagner, 2019 [1975]: 112 y 113). En
este sentido, no considero dar mayor peso a lo que “dicen los simbolos”, ni
interpretarlos a partir de mis propios referentes, ya que se obtendrian resultados
como el hecho de continuar sosteniendo que el pajcola —uno de los especialistas
rituales de gran relevancia dentro de la sociedad yoreme—, es un “payaso” o
“bufdn ritual” (Parsons y Beals, 1934); un intérprete o actor profesional (Crumrine,
1974); un danzante vinculado al macho cabrio de la tadicién catdlica cuyas
“narraciones comicas” tienen un “caracter soez y hasta pornografico” (Varela,
1982: 43); un trickster (Albero, 2003); un personaje polisémico (Sanchez, 2008);
una figura que “representa al demonio” y “tiene la funcion de exhortar al mal’

(Ortega, 2018: 143), e incluso, un ser andrdgino cuya mascara resulta ser una
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“vagina dentada” (Camacho Ibarra, 2017: 125y ss.).
En este sentido, cabria preguntarse si el pajcola es o representa todas esas
categorizaciones, y ¢esto segun quién, los yoeme y yoreme o el propio

investigador? Como sugiere Wagner,

“Lo que en realidad [se esta] haciendo es mutilar los significados nativos en su intento por
comprenderlos. El estudio de estos modos exéticos de conceptualizacion equivale en
realidad a su resimbolizacion, transformando sus simbolos en los nuestros, razén por la

cual aparecen tan a menudo de forma reducida o literalizada” (Wagner, 2019: 112).

Si bien la pregunta rectora con la que dimos inicio a esta introduccién consiste en
indagar sobre qué es una persona, qué es el cuerpo y qué 0 quiénes son
considerados gente, quizas ahora deberiamos considerar y apuntar hacia qué es
lo que constituye la alteridad de los yoreme a partir de sus propias teorias sobre el
cuerpo y la persona. En este sentido, esta tesis puede ser concebida para
reflexionar a cerca de una antropologia propia de los yoreme que abone a pensar
en torno a la importancia del otro, esa otredad con la que los mismos mayos

mantienen diferentes relaciones.

Cuerpo y persona en el debate socio-antropolégico
El cuerpo ha sido una de las preocupaciones de varias disciplinas que van desde

la medicina y la biologia, hasta la filosofia, la sociologia o la antropologia.'" Si bien

11 En esta tesis sélo menciono las obras que consulté para el tema que me ocupa. Para mayores
referencias, el lector puede recurrir a otros trabajos que abordan al cuerpo desde diferentes tematicas,
como sexo y sexualidad en sociedades “primitivas” (Malinowski, 1975 [1932]; Mead, 1973 [1935];
Douglas, 1973 [1966]); el cuerpo desde la fenomenologia (Merleau-Ponty, 1994 [1945]); el erotismo
(Bataille, 1970; 2011 [1957]); sexualidad y poder (Foucault, 2003 [1984]); el cuerpo como sujeto de
cultura (Csordas, 1990); cuerpo y poder (Godelier, 2000); la historia del cuerpo desde el Renacimiento
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los estudios en torno al cuerpo —al menos desde las ciencias sociales—, han
insistido en dejar de considerarlo un objeto para analizarlo como un sujeto, un
agente cargado de significacion e intencionalidad, no deja de llamar la atencién el
hecho de que hoy en dia se le adjudique una obsesion narcisista que hace énfasis
en la conformacion del yo, la cual viene aparejada de “identidades corporales
ideales (...) envasadas y dispuestas para el publico desde las industrias de
consumo, belleza y publicidad” (Esteban, 2013: 73. Cursivas en el original). Como
diria David Le Breton, “el cuerpo occidental es el lugar de la cesura, el recinto
objetivo de la soberania del ego” (Le Bretdn, 2002 [1990]: 8). Y sin embago, mas
alla de este primer acercamiento, “las representaciones y los saberes acerca del
cuerpo son tributarios de un estado social, de una visién del mundo y, dentro de
ésta ultima, de una definicion de la persona” (Ibidem: 13). ;Pero como se pasa a
esto?

En Race et histoire y Tristes tropicos, Lévi-Strauss menciona el encuentro
entre espafioles y nativos sucedido en Las Antillas algunos afos después de la
colonizacion de América. En estas obras, se menciona que mientras los espafioles
se interesaban en averiguar si los habitantes indios tenian alma, éstos por el
contrario, se dedicaban a sumergir a los espafoles capturados con el fin de
cerciorarse si sus cuerpos se descomponian (Lévi-Strauss, 1988 [1955]: 77).

Estaba claro que para los europeos la principal preocupacién se dirigia al
alma, mientras que para los nativos su prioridad era el cuerpo (Viveiros de Castro,

2004: 49; 2010: 27). Estos encuentros evidenciaban que el etnocentrismo de los

(Corbin, et. al, 2005); cuerpos y corporalidades (Citro, 2009; Citro, et. al. 2015); o cuerpo, experiencia y
emociones (Aguilar y Soto, 2013), entre otros.
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europeos consistia en dudar que los cuerpos de los otros alojaran un alma similar
a la que habita los suyos; mientras que del lado indigena, el interés consistia en
dudar del hecho de que otras almas contuvieran un cuerpo similar a estos
(Viveiros de Castro, 2010: 29).

Esta problematica planteada a manera de equivoco, nos lleva a pensar que
tanto los europeos como los nativos, al hablar de cuerpos y almas, se estan
refirendo a cosas diferentes, cada uno desde sus propios contextos y
perspectivas. De tal modo que —como sucede en el ambito antropoldgico—, se
construyen o inventan —si nos atenemos a Wagner— significados que resultan
familiares al erigirse representaciones desde la propia realidad.

Uno de los pioneros en analizar la teoria del totemismo y del animismo fue
Emile Durkheim, quien examiné a la vez la nocién de alma, cuerpo y persona
(Durkheim, 2008 [1993]) arguyendo que ésta no es sélo un sujeto distinto de otros
sujetos, sino que es un ser que tiene cierta autonomia frente a los demas. El alma
comparte este caracter, pues a pesar de que se encuentra estrechamente ligada
al cuerpo —ya que alli reside—, en vida suele abandonarlo temporalmente durante
el suefio o de manera definitiva al acontecer la muerte. Su objetivo consistira en
ocupar posteriormente otro cuerpo.

A pesar de que la obra El alma primitiva esta cargada de estereotipos y
prejuicios propios de la época en que se escribio —a principios del siglo XX-,
Lucien Lévy-Bruhl (1985 [1927]) nos ofrece un panorama mas o menos amplio
sobre el concepto de mana, “el alma de las cosas” (Lévy-Bruhl, 1985: 8 y 9). El
mana es inherente a los cuerpos de los humanos, los animales, las plantas y los

objetos, por lo que este tipo de fuerza o potencialidad puede ejercer sobre otros
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cuerpos una influencia favorable o de caracter nefasto. Al igual que Durkheim
(2008: 421), Lévy-Bruhl da indicios de un perspectivismo incipiente al sefialar que
en las representaciones de la “mentalidad primitiva”, bajo las diversas formas en
que estan revestidos los seres “animados e inanimados”, circula una especie de
“realidad esencial” o “realidad misteriosa” que es a la vez, una y multiple. Asi, dice
el autor en palabras de Sir Everard Im Thurn, todos los objetos “parecen ser
exactamente de la misma naturaleza, sélo se diferencian por la forma de su
cuerpo” (Lévy-Bruhl, 1985: 10). En este sentido, “la piedra —o el objeto que sea—
es naturalmente otra cosa que lo que parece ser a simple vista” (Ibidem: 18.
Cursivas mias). De ahi que debido a la presencia de una fuerza interior o una
sustancia animica como el alma, se establezcan lazos de union entre la raza de un
arbol y la de un hombre, o que incluso las abejas sean consideradas seres
humanos (Lévy-Bruhl, 1985: 12 y 15).

Sobre el concepto de persona, Marcel Mauss (1979 [1971]) primeramente
aborda la nocién del yo desde el derecho y la moral, el cual ha revestido “en la
vida del hombre de sociedad, sus estructuras sociales y su mentalidad” (Mauss,
1979: 311). Para este autor, el nombre personal que lleva cada individuo, significa
dar perpetuidad —y de cierta manera personalidad— a los bienes materiales, pero
sobretodo, es una relacion mas estrecha con los antepasados que llevaron el

mismo nombre que la persona viva:

“Asi por ejemplo, un rango, un poder, una funcién religiosa y estética, la danza y la
posesion, paraphernalia y cobres en forma de escudos [...] monedas, insignias de

potlatch, [...] se presentan, se conquistan por la guerra; basta matar a su poseedor o
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apropiarse de uno de los aparatos del ritual, trajes o mascaras, para heredar sus

nombres, sus bienes, sus cargas, sus antepasados y su persona” (Mauss, 1979: 316).

Por otro lado, sefiala Mauss, el concepto de persona resulta ser algo mas que una
organizacion o el nombre de un personaje —enmascarado—-. Es, dice el autor, un
hecho de derecho. Encuentro en la definicion que explora Marcel Mauss con
respecto a la persona, dos puntos relacionados al tema que aqui abordo. El
vocablo viene de la palabra latina per/sonare, es decir, “la mascara a través de la
cual (per) resuena la voz (del actor)” (Mauss, 1979: 323). Pero no solo la voz del
individuo, pues también aflora su personalidad como producto de una relacion
estrecha entre él y su parafernalia ritual. Asi por ejemplo, es comun que quienes
ejercen el oficio de pajcola o danzantes de venado sean nombrados con su
nombre de pila acompafado de su ocupacion, como Luciano Pajcola, Juan Maso
(de maso: venado) o Santos tambole’ero. El concepto de persona es parte de la
naturaleza del individuo, y en este sentido, en el momento en que ésta sea
considerada sujeto de derecho, posee el alma que le concede el cristianismo
(Mauss, 1979: 326). Un individuo es persona porque tiene alma.

En segundo lugar, de acuerdo al concepto de persona cristiana, ésta es una
unidad a partir del planteamiento de la Santisima Trinidad: tres personas en una
que se proyectan hacia la persona humana atribuyendo sustancia y forma; cuerpo
y alma; y conciencia y acto (Mauss, 1979: 329). Asi mismo, la persona llega a ser
“una sustancia racional indivisible e individual (Ibidem: 330). Veremos que los
yoreme plantean la nocion de persona de otro modo, en donde el individuo se

diluye para compenetrarse hacia otros colectivos precisamente porque les otorgan
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la sustancia animica a otras corporalidades. En este sentido, son sujetos divisibles
compuestos por tres entidades animicas: cuerpo, alma y espiritu.

A diferencia de Marcel Mauss, Durkheim argumenta que, a pesar de que la
persona deviene en unidad, también es susceptible de componerse, dividirse y
descomponerse en partes (Durkheim, 2008: 420, n. 651). De hecho Emile
Durkheim —quien inspir6 en buena medida a Claude Lévi-Strauss, Philippe
Descola, Eduardo Viveiros de Castro entre otros—, ya habia sefialado la posicidon
del sujeto —como el alma o la persona— y su relacion con respecto a los demas.
Sostiene por ejemplo, que la persona se situa, de acuerdo a varios factores
distintos, en dos ambitos relacionales: uno es de caracter impersonal, el cual es “el
principio espiritual que sirve de alma a la colectividad”, porque en el colectivo
‘comulgan todas las conciencias”. Es un colectivo de almas semejantes —para
utilizar el término de Viveiros de Castro—. El otro es la individualidad o

individuacion, facultado por el cuerpo o un conjunto de cuerpos diferentes:

“Como los cuerpos [de la colectividad] son todos distintos, como ocupan diferentes
puntos en el tiempo y en el espacio, cada uno de ellos constituye un medio especial
donde se refractan y colorean de diferentes modos las representaciones colectivas. El
resultado es que, aunque todas las conciencias ligadas a estos cuerpos contemplan el
mismo mundo, o sea, el mundo de ideas y sentimientos que constituye la unidad moral
del grupo, no lo ven desde la misma perspectiva y cada una lo expresa a su manera (...)
Esa diferencia de perspectivas procede del hecho de que las monadas estan colocadas
de diferentes maneras, unas con relacion a otras, y también al sistema total que

constituyen” (Durkheim, 2008: 421 y 422. Cursivas mias.).
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En esta diversidad de cuerpos, el sujeto ya no es un individuo, algo que no se
pueda segmentar, sino que como ser dividual, plantea entonces su fragmentacion

hacia otras corporalidades:?

““El cuerpo fisico, por otro lado, no es la totalidad del cuerpo; ni el cuerpo la totalidad de
persona. Las teorias sobre la transmisién del alma, la relacién de esto con la transmisién de
sustancia (distribucién complementaria de acuerdo con los sexos, acumulacidn unifiliativa), y
la dialéctica basica entre el cuerpo y el nombre, parecen indicar que la persona, en las

sociedades indigenas, se define en una pluralidad de niveles estructurados internamente”

(Seeger, et. al. 1979: 13. Traduccién mia).'3

De este modo, el cuerpo y la persona pueden concebirse como entidades
activadas y articuladas en campos semanticos tanto sociales como cosmoldégicos.
El cuerpo es asi, una matriz de simbolos y un objeto de pensamiento (Seeger, et.

al. 1979: 10).

Los estudios americanistas sobre el cuerpo y la persona

Las obras escritas que tratan —al menos en México— sobre el cuerpo y la persona
en el contexto americanista, cuentan con una amplia y diversa literatura que
aborda el problema desde diferentes angulos tedrico-metodoldgicos. Asi por

ejemplo, desde el campo de la medicina en la época colonial, Gonzalo Aguirre

12 Marilyn Strathern sefiala que la composicién de la persona, ya sea hombre o mujer en las sociedades
melanesias, se deriva de multiples identidades a partir de elementos masulinos y femeninos como
resultado de una transformacion hacia lo dividual (1988: 15).

13 “0 corpo fisico, por outro lado, nio é a totalidade do corpo; nem o corpo a totalidade da pessoa. As
teorias sobre a transmissdo da alma, e relacdo disto com a transmissdo da substancia (distribuicdo
complementar de acordo com os sexos, cumulagao unifiliativa), e a dialética basica entre corpo e nome
parecem indicar que a pessoa, nas sociedades indigenas, se define em uma pluralidade de niveis,
estruturados internamente”
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Beltran (1963) senala la existencia de agentes o “cuerpos extrafos” que se
insertan dentro de otros cuerpos para provocar enfermedades internas, asi como
los complejos culturales que influyen de manera directa o indirecta en el cuerpo
como el nahualismo, el tonalismo, la sombra y la brujeria. El autor menciona que
la personalidad humana de acuerdo al dogma catélico, se compone de dos partes:
el cuerpo y el alma. El cuerpo es lo perecedero de la personalidad; mientras que el
alma se torna inmortal al separarse del cuerpo tras la muerte (Aguirre Beltran,
1963: 18).

En Maleficio y enfermedad (1989), un estudio sobre el papel del curandero
en el México colonial, Noemi Quezada se pregunta sobre cual es en concreto, la
funcién social de este especialista. Advierte que “como grandes conocedores del
cuerpo humano” lo que caracteriza a los curanderos es su personalidad magica, la
cual les permite tener contacto con otros seres y fuerzas sobrenaturales para
provocar dafios y al mismo tiempo, solucionar padecimientos de otras personas.
En su obra ya clasica sobre la concepcion del cuerpo entre los antiguos nahuas,
Alfredo Lopez Austin (2004 [1980]) indaga sobre el vinculo que tiene aquél con el
cosmos Yy otras entidades animicas como el alma. Pone énfasis en tres campos
principales para el estudio del cuerpo humano a partir de un conjunto de
representaciones, ideas y creencias: la ideologia, la medicina y la taxonomia. En
términos generales, lo que le interesa a este autor es comprender como un
conjunto de representaciones sitematizadas, ideas y creeencias surgidas en una
sociedad dada, influyen en lo que para él es lo mas importante del cosmos: el ser

humano. Asi, las concepciones en torno al organismo humano guian vy justifican el
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comportamiento practico de los distintos componentes de la sociedad (Lopez
Austin, 2004: 9).

Dentro de las descripciones y funciones del cuerpo humano, las
concepciones las clasifica en materiales y espirituales, éstas ultimas relacionadas
con las entidades animicas. De este modo, las clasificaciones taxonémicas crean
vinculos semiodticos entre elementos disimiles, donde por ejemplo, los nombres de
las partes de algunos vegetales, o los componentes de una casa, derivan a partir
de los del organismo humano, o éstos a los de los distintos pisos del universo
(Ibidem: 172). En el caso de las entidades animicas, continua diciendo Lopez
Austin, habria que precisar qué entendemos por almas, espiritus o animas, pues
estos términos se encuentran circunscriptos a cada cosmovision particular de los
pueblos dependiendo de una época histérica o de un contexto sociocultural
especifico. No obstante, el historiador mesoamericanista define un centro animico
como “la parte del organismo humano en la que se supone existe una
concentracion de fuerzas animicas, de sustancias vitales, y en la que se generan
los impulsos basicos de direccidn de los procesos que dan vida y movimiento al
organismo” (Lopez Austin, 2004: 197). Los centros animicos pueden corresponder
0 no —segun la tradicion cultural en cuestién— a un érgano del cuerpo en particular,
como el higado o el corazén, mientras que la entidad animica que lo habita puede
ser el alma. Los rasgos que caracterizan a las entidades animicas por su parte,
son materiales o inmateriales, divisibles o indivisibles; incluso, separables o
inseparables del cuerpo humano, por lo que las convierte también en perecederas
o inmortales. Son en cierto modo, independientes del ser humano (Ibidem: 198) o

del cuerpo en el cual se alojan.
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Sobre estudios etnograficos contemporaneos, destacan los realizados en el
sureste mexicano. Calixta Guiteras Holmes (1996 [1965]) trabaja con los tzotziles
de San Pedro Chenalhd, Chiapas sobre el concepto de alma, sefialando que el
ch’ulel —como se le conoce a esta entidad animica— esta presente en cada cosa,
animal, planta y ser humano, para explicar que los hechos no ocurren por si solos
sino a voluntad del alma.

En ofrendas para los dioses, una etnografia dedicada principalmente a la
ritualidad tzotzil de Zinacantan, Chiapas, Evon Vogt (1979 [1976]) analiza no sélo
las diferentes ceremonias rituales que se llevan a cabo tanto en la vida social
como en la religiosa, sino también las relaciones que se mantienen entre los
zinacantecos con las potencias del universo, mostrando a la vez, que la vida de
los dioses es semejante a la vida humana: crian ganado, cultivan plantas, y
también, como los objetos, poseen alma. La casa es concebida como una entidad
con vida propia, se realizan complejos rituales al inciar su construccién para
compensar al Sefior de la Tierra y de esta manera, convocar a los dioses
ancestrales para que doten a la casa, de un alma innata (Vogt, 1979: 85). A
manera de una relacion ontolégica, los antepasados de los zinacantecos
estructuran su vida de modo analogo al modelo humano. Cuando se les ofrendan
velas blancas, se dice estar brindando “tortillas”; el humo del copal es cigarro que
se ofrecen a estos ancestros (Ibidem: 13). En cuanto al simbolismo del cuerpo y
su relacién con los rituales, Vogt afirma que la mano derecha en contraposicién a
la izquierda, es utilizada como referente para iniciar los circuitos rituales en las

ceremonias religiosas (Ibidem: 15).
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Por otra parte, el Ch’Ulel, es decir, el alma, esta asociado con el corazon, la
sangre y el compafero animal salvaje de una persona, de tal modo que “los
conceptos de alma y nagual proporcionan a los zinacantecos una formulacién
cognoscitivamente satisfactoria acerca de esa relacion entre Cultura y Naturaleza”.
Asi, continua el autor, la relacién entre el compafiero animal y el alma de un
individuo, “implica dos procesos de pensamiento complementarios: la
culturalizacion de la Naturaleza y la naturalizacién de la Cultura (Ibidem: 129).
Estos dos ultimos aspectos —como veremos a lo largo de esta tesis—, son similares
para el caso yoreme. Sin embargo, habria que peguntarnos ;qué es ‘la
naturaleza” y “la cultura” para ellos?

Las obras de Pedro Pitarch (2017 [1996]; 2013) giran en torno a las almas y
a la nocién de cuerpo y persona respectivamente. En su trabajo titulado Ch’ulel.
Una etnografia de las almas tzeltales en los Altos de Chiapas, subraya la
existencia de “un intrincado y abigarrado conjunto de principios animicos” (2017:
9) el cual comprende toda especie de animales, fendmenos atmosféricos, extrafios
seres humanos, sustancias minerales, entre otros. Estos principios animicos
residen al interior del cuerpo humano y a la vez, fuera de él. Asi, el analisis sobre
el alma, le perimite a Pitarch adentrarse en los aspectos de la cultura indigena
“‘que exceden rapidamente el dominio de la representacion de la persona” (Ibidem:
9).

En su segundo trabajo (2013), el autor propone un modelo cuaternario maya-
tzeltal de la persona a partir de la oposicion de los cuerpos que las almas se
encargan de sintetizar en el plano incorpéreo. Por una parte, nos dice, “un alma

intra-especifica (con forma humana entre los humanos) y, por la otra, una trans-
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especifica (con formas animales que se toman y abandonan consecutivamente)”
(Pitarch, 2013: 56. Subyarados en el original). Este modelo lo lleva a distinguir en
la persona indigena, cuatro aspectos que se despliegan en base a las almas intra
y trans-especificas: “una forma sustancial (cuerpo-presencia), una sustancia sin
forma (cuerpo-carne), wuna forma insustancial (alma-humana) y una
insustancialidad sin forma (alma-espiritu)” (Pitarch, 2013: 57). Este modelo binario
y a la vez cuatripartita comprende las relaciones ontolégicas de continuidad vy
discontinuidad entre seres humanos, animales y espiritus.

Otra obra clasica que surge en el seno de la antropologia mexicana es la de
Jacques Galinier: la mitad del mundo. Cuerpo y cosmos en los rituales otomies
(1990). En ésta, el etndlogo francés analiza una compleja red de correspondencias
entre la imagen del cuerpo y la del cosmos. Sostiene que el cuerpo humano, en
especial el cuerpo otomi, es un referente espacio-temporal que proyecta diversas
representaciones de la imagen del mundo y dentro del sistema ritual, traducidas
en su mayoria, por metaforas de la corporalidad (Galinier, 1990: 611). En otro
sentido, el concepto de piel es una nocién que se integra no sélo al cuerpo
humano, sino que también se expande hacia los animales, vegetales y algunos
elementos cosmicos. La piel es concebida como una especie de “concha”,
‘envoltura”, “cuero” o “corteza” que influye sobre dos aspectos: la substancia
fundamental que es la fuerza vital y la nocion de putrefaccion (Ibidem: 619). Este
ultimo aspecto esta vinculado con rituales de caracter prehispanico sobre el
desollamiento de los enemigos en el ritual de Tlacaxipehualiztli, en donde los
danzantes se cubrian con la piel de los sacrificados (Ibidem: 621). ¢ Cual era la

finalidad? Galinier no nos aclara el problema, el cual quizas tenga que ver con el
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hecho de adquirir el punto de vista del enemigo, como sucede en el caso de la
guerra entre los tupinamba, grupo étnico sudamericano (Viveiros de Castro, 2010:
143), o del animal, planteado hipotéticamente para las figuras del hombre-jaguar y
hombre-coyote de los toltecas (Castillo y Berrocal, 2013: 36).

Entre los nahuas de la Sierra Norte de Puebla, Pierre Beaucage y miembros
del Taller de Tradicidén Oral (2012), dan cuenta de las interrelaciones que tiene el
cuerpo con el cosmos y el medio ambiente. Dentro de un sistema indigena de
representacion, el cuerpo humano se proyecta sobre el cosmos a través de
metaforas, las cuales permiten pensar y analizar también al cuerpo de los
animales, de las plantas y del paisaje de forma similar al cuerpo humano.

Aunque no es meramente un estudio sobre el cuerpo o la persona, el de
Antonella Fagetti (2015) se centra principalmente en la iniciacion del chaman. Sin
embargo, sostiene que se nace siendo chaman y por tanto, la condicion de
persona-chaman es inherente a su ser. Asi, el ser chaman implica un proceso que
influye de manera directa en el cuerpo.’

Roberto Martinez Gonzalez (2013) sefiala que si bien el trabajo de Alfredo
Lopez Austin (1980) ha sido un parteaguas en los estudios sobre el cuerpo y la
persona, las numerosas etnografias que han surgido desde entonces se centran
en explicar y analizar las nociones de cuerpo a partir de los conceptos de alma y
entidad animica. Alejdndose un poco de esta metodologia, el autor se pregunta si
es posible acercarse al modo en que el otro concibe a la persona sin haberse

interrogado anteriormente sobre el modo en que piensa y representa su propio

14 Otros estudios similares se refieren a la iniciacién, salud y enfermedad con relacién al cuerpo y a la
persona. Ver por ejemplo a Laura Elena Romero (2006); David Lorente (2011) y Leopoldo Trejo, et. al.
(2014).
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cuerpo (Martinez Gonzalez, 2013: 19). Para abordar la nocion de cuerpo vy
persona entre los p’urhépechas tanto del siglo XVI como los contemporaneos,
Roberto Martinez se basa en el analisis filologico de las fuentes coloniales asi
como de las etnografias actuales en torno a estos tépicos. Sostiene finalmente
que para los p’urhépechas sélo es posible ser persona si el individuo cuenta con
un cuerpo y con facultades humanas, se encuentre inserto en una red social y
participe en los procesos de intercambio dese la perspectiva de los hombres

(Martinez Gonzalez, 2013: 29).

La antropologia del cuerpo en el noroeste mexicano
Alejados de la etnografia mesoamericana, otros estudios que tratan sobre los
conceptos que he venido exponiendo, son los realizados de manera conjunta por
Isabel Martinez Ramirez y Héctor Guillén (2005), e Isabel Martinez Ramirez
(2008; 2009) entre los raramuri de la Sierra Tarahumara. El objetivo principal
consiste en explicar de qué manera se conforma la nocién de persona, cuales son
sus elementos y cdmo se relacionan entre ellos (Martinez y Guillén, 2005). Dentro
del concepto de persona raramuri, los autores ubican tres momentos
fundamentales durante el transcurso de la vida del individuo, estos son el
bautismo (rituales de agregacién y denominacion), rituales de matrimonio y los de
separacion o rituales mortuorios. También identifican una entidad fisica y una o
varias entidades animicas.

La principal preocupacién de Isabel Martinez Ramirez (2008; 2009) es la
relacion que existe entre la nocion de persona y el cuerpo raramuri con el cosmos.

La organizacion y clasificacion de las almas toma como referente la organizacion
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social donde el antropomorfismo esta presente en los sistemas de clasificacion
raramuri, y la terminologia corporal toma como referente algunos de los 6rganos
animales y partes de las plantas. De cualquier manera, el alma —antes que el
cuerpo— es el eje de la cosmologia raramuri, los modelos metaféricos del
antropomorfismo son el paradigma en el cual, el cuerpo y el cosmos se homologan
para tomar como modelo privilegiado al mismo cuerpo (Martinez Ramirez, 2009:
73).

Entre los yoeme o yaquis, Cristina Aguilar Rivas (2002; 2006) abunda sobre
la nocion del cuerpo y el ser persona dentro de esta sociedad. Destaca que, en el
caso del cuerpo, mas que ser una realidad misma, es en cambio, una construccion
cultural, la cual nos muestra por medio de sus representaciones, un panorama
general de la cosmovision yoeme. Por otro lado, la autora reconoce dos
caracteristicas de ser yoeme: el cuerpo fisico o takaa y el espiritu 0 alma
denominado wepul jiapsi. Aunque reconoce por otro lado, que en el caso de
musicos, danzantes y curanderos cuya corporalidad se le conoce como el “cuerpo
flor”, es decir, el sewa takaa, tienen un doble espiritu el cual se puede identificar
por dos remolinos en la cabeza (Aguilar Rivas, 2006: 291; Olavarria, 2007: 26).

No obstante, en el caso yoreme como veremos en esta tesis, no se trata de dos
espiritus, sino mas bien —igual como sucede entre los Oficios— de un espiritu y un
alma, los cuales tienen destinos diferentes al fallecer el musico o danzante:
Tehueca Ania, identificado con el Cielo o la Gloria (Looria), y el monte o Juyya
Ania respectivamente; de tal modo que, adelantdndonos un poco a manera de

hipdtesis, el espiritu es de herencia judeocristiana, mientras que el alma pertenece
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a la tradicion nativa, aunque ambas entidades se les denomina con el mismo
término: jiapsi.

Finalmente, en un ensayo colectivo realizado entre los yoeme, Maria
Eugenia Olavarria, Cristina Aguilar y Erica Merino (2009) centran su atencion
sobre el conocimiento, su constitucidn, atributos y la forma en que el cuerpo se
relaciona con su entorno. A través de un vasto conjunto de datos etnograficos, las
autoras sefalan que el cuerpo yaqui comparte una sustancia y un espacio con
cierto tipo de plantas, animales, antepasados y seres humanos por medio de
fluidos y el parentesco; la alimentacién y la curacion; y por la via ritual.

En lo que a este estudio concierne, retomo los planteamientos del animismo,
y el multinaturalismo no para comparar ni aplicar los casos amazonicos al del
yoreme, ni para sostener que esta sociedad es animista multinaturalista o
perspectivista, sino para ser utilizados como apoyo tedrico-metodoldgico, vy
construir desde estas posturas, un modelo que ayude a explicar no tanto las
representaciones de estos dos conceptos a los que he venido aludiendo, sino su
relacion con diferentes colectivos cosmologicos, en donde nuestros propios
referentes el cuerpo o la persona, dejan de ser instancias exclusivas de los seres

humanos.

Metodologia

En este vaivén de cuerpos, sujetos y personas, el mundo carece de limites rigidos,
pues hay en él una fluidez con otros mundos alternos, estableciéndose alianzas,
relaciones de reciprocidad y transformaciones. ;De qué manera podriamos

explicar este sistema de relaciones? Como he apuntado en esta introduccién, uno
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de los objetivos del presente estudio consiste en analizar las correspondencias
entre personas, animales y otras entidades. Esto a partir de la propia etnografia
yoreme para tratar de acercarnos a una teoria nativa del cuerpo, persona y gente.
Para entender un poco sobre estas relaciones, es necesario apoyarnos de igual
modo en los planteamientos originados desde la ontologia.

Uno de los aspectos articuladores entre las entidades que P. Descola
denomina como humanas y no humanas,' parte de las ontologias animistas y

multinaturalistas segun las cuales,

el pensamiento amerindio considera que la totalidad del cosmos esta animada por un
mismo régimen cultural diversificado, si no por naturalezas heterogéneas, cuando menos
por maneras diferentes de aprehenderse unos a otros. El referente comun a las entidades
que habitan el mundo no es, por consiguiente, el hombre en cuanto especie, sino la

humanidad en cuanto condicion (Descola, 2012 [2005]: 36).

De modo tal, que los seres tienen una misma interioridad o alma pero difieren en
la fisicalidad, que es el cuerpo (Viveiros de Castro, 2004; 2010; Descola, 2001;
2012). Asi, el animismo percibe en los seres naturales, atributos sociales similares
a los de los humanos, en donde se utlizan “categorias elementales que
estructuran la vida social para organizar en términos conceptuales las relaciones

entre los seres humanos y las especies naturales” (Descola, 2001: 108).

15 philippe Descola (2001 [1996]: 110) sefiala que los no humanos “son considerados como personas
(aents) que comparten algunos de los atributos ontolégicos de los humanos”. Dentro de la sociedad
yoreme no existen los equivalentes lingiiisticos a los referidos aqui. En este sentido, se menciona que
por ejemplo, los animales “antes eran gente”, o que ciertos seres del cosmos “viven como personas”, por
tanto, no son entidades consideradas como “no humanas”, sino como seres con intencionalidad que se
extiende mas alla de la humana, es decir, son en todo caso, seres o entidades extrahumanas. Por otro
lado, Viveiros de Castro menciona que el término “humano” no designa una cualidad o sustancia, sino
una relacién de alteridad (Viveiros de Castro, 2010: 38, n. 12). En esta tesis utilizaré el término
extrahumano para referirme los animales, plantas, astros, etc., con intencionalidades humanas.
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El multinaturalismo en cambio, plantea una “teoria de los mundos posibles”, en el
cual, todos los existentes de esos mundos son centros de intencionalidad
compuestos por una multiplicidad de puntos de vista (Viveiros de Castro, 2010: 25
y ss.). Ambas posturas —el animismo y el multinaturalismo— hacen énfasis en la
relacionalidad, en donde un objeto o sujeto se encuentra en una compleja red de
correspondencias en la cual forma parte para determinar su posicion frente a otra
entidad, teniendo de esta manera, un punto de vista de acuerdo a una posicion

relacional con el otro:

“Si los humanos se ven como humanos y son vistos como no-humanos —animales o
espiritus— por los no-humanos, entonces necesariamente los animales deben verse como
humanos. Lo que el perspectivsmo afirma, en definitiva, no es tanto la idea de que los
animales son “en el fondo” parecidos a los humanos, sino la idea de que, en cuanto

humanos, “en el fondo” son otra cosa” (Viveiros de Castro, 2010: 51).

Por su parte el giro ontoldgico (Holbraad, 2014; Holbraad y Pedersen, 2017),'® se
pregunta sobre qué es una persona, qué es una cosa y cual es la relacion mutua
entre si. En este sentido, reconoce a la vez la existencia de multiples mundos y
diferentes realidades (Venkatesan, 2010: 153). Holbraad plantea que la ontologia
debe ser vista como una metodologia que nos permita observar los propios datos
etnograficos de manera distinta. El giro ontolégico vuelve a moldear el problema

de investigacion:

16 Martin Holbraad menciona que en el giro ontolégico, “se trata de crear las condiciones bajo las cuales
uno puede ver cosas en sus datos etnograficos que, de otro modo, nunca hubiera visto. Asi, el giro
ontoldgico es en esencia una intervenciéon metodoldgica (en oposicion a, digamos, una intervencion
metafisica o filos6fica)”. En consecuencia, enfatiza Holbraad, “lo que “colorea” el cristal con que el
antropdélogo mira las cosas, no son suposiciones sociales, politicas y culturales, sino ontolégicas, con lo
cual nos referimos a los compromisos mas basicos a cerca de lo que las cosas son” (Holbraad, 2014: 131.
Cursivas en el original).
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“La preocupacion epistemoldgica de como ver mejor las cosas se convierte en el
problema antropolégico de qué hay que ver en primer lugar. En consecuencia, lo que
“colorea” el cristal con el que el antropdlogo mira las cosas no son suposiciones sociles,
politicas y culturales, sino ontolégicas, con lo cual nos referimos a los compromisos mas

basicos a cerca de lo que las cosas son” (Holbraad, 2014: 131. Cursivas en el original).

En la medida en que el concepto de gente y cuerpo trasciende hacia otros
colectivos, “no basta con identificar, con precision, cada animal, cada planta,
piedra, cuerpo celeste, o fendmeno natural evocados en los mitos y el ritual [...]
sino que hay que saber también qué papel les atribuye cada cultura en el seno de
un sistema de significaciones” (Lévi-Strauss, 1999 [1962]: 86). Asi, se eligen solo
los rasgos mas distintivos asignandoles una significacién arbitraria que resulta
diferente en cada cultura o grupo social. En este sentido, habria que preguntarnos
¢por qué son el coyote y la serpiente los principales animales aludidos en las
transgresiones sexuales, cuando existe una gran variedad faunistica que es
referida significativamente en las danzas y otros contextos rituales?

La region contemplada en este estudio se ubica en la parte baja del rio
Mayo, en las localidades cercanas al municipio de Huatabampo. Si bien el registro
y observacion de las festividades se han llevado a cabo en la localidad de
Navobaxia —comunidad perteneciente a este municipio—, los datos etnograficos y
entrevistas provienen de personas radicadas en otros poblados y municipios,
como Etchojoa; incluso, de testimonios cuyo lugar de residencia se ubica al norte
de Sinaloa. A lo largo de diecinueve anos, he logrado construir lazos de amistad,

compadrazgo y padrinazgo con algunas personas que en su mayoria, tienen
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cargos rituales relevantes, como musicos, danzantes, fiesteros o curanderos.
Todos ellos de diferentes edades, desde jévenes hasta personas mayores, y de
amistades que no tienen cargo alguno, pero que en cambio, son grandes
concedores y concedoras de la tradicion yoreme, pues la viven a diario. Asi, las
larga charlas con personas sin estos cargos rituales, sobre los animales, plantas y
fendmenos naturales, dieron la pauta para preguntarme por qué si en las danzas
de pajcola y venado se alude principalmente a los animales del monte, como el
venado, aves y otros mamiferos, el tema de la serpiente, el coyote y el incesto
fueron los elementos que mas sobresalieron en estas platicas. A donde yo iba y
con quien quiera que conversara, la serpiente en cualquiera de sus variantes
dominaba el tema de la entrevista. Incluso en una ocasién cuando en la casa de la
familia donde me hospedé en el Capuzarit falté la lefia, me dispuse a ir cerca del
rio para juntar un poco. De inmediato me acompanaron los nifios y nifas con el
objetivo de “cuidarme de la culebra que sale en el rio”, porque me aseguraron,
tenia forma de mujer y me podia espantar.

Fue ante estas situaciones —junto con los testimonios del can fiestero y
fariseo—, que empecé a construir el tema sobre el concepto de gente, dejando en
segundo plano, la relevancia de los animales del monte en las danzas de pajcola y
venado. De este modo, las personas con las que trabajé no son del todo musicos,
danzantes o curanderos, sino gente yoreme que incluye también a nifios, nifias y
jévenes que residen en comunidades un tanto alejadas unas de otras.

Estas se encuentran principalmente en el municipio de Huatabampo, como
Navobaxia, El Jupare, Pozo Dulce, las Flores, el Buiyarumo, El Baburo y la Loma

del Etchoropo. No obstante, también visité y me hospedé en los hogares de
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familias residentes en el municipio de Etchojoa, como La Bocana, Alto Guayparin
y El Capuzarit, ademas de una estancia para una investigacién conjunta con el
antropdlogo Hugo Lopez Aceves en casa de Bernardo Esquer en Los Angeles del
Triunfo, Municipio de Guasave, y de Felipe Montafio en Ohuira, municipalidad de
Ahome, ambas comunidades pertenecientes al estado de Sinaloa, para el
Programa (antes Proyecto) Nacional Etnografia de las Regiones Indigenas de
México en el Nuevo Milenio, del Instituto Nacional de Antropologia e Historia
(INAH).

La mayoria de mis estadias en campo comprendieron de quince dias a dos
meses desde el 2010, intercalando las temporadas entre el verano y el invierno,
principalmente en el acontecer de las fiestas de algunas comunidades senaladas.
El método etnografico es necesario para describir lo registrado en campo; asi, la
observacion participante, entrevistas a profundidad, grabaciones digitales y la
fotografia, son herramientas indispensables para la investigacion etnografica y su
posterior analisis. Todo esto apoyado en obras tedricas que permitan entender e
interpretar los datos sometidos al mismo.

Finalmente, el tema de esta investigacion se fue gestando en el contexto del
seminario denominado La humanidad compartida: procesos ontologicos en el
México de ayer y de hoy, coordinado por el Dr. Alejandro Fujigaki, el Dr. Carlo
Bonfiglioli y la Dra. Isabel Martinez en el Instituto de Investigaciones
Antropoldgicas de la UNAM, dentro del Programa de Posgrado en Antropologia,
por lo que esta tesis ha sido elaborada gracias a la beca otorgada por medio del
CONACYT para estudios de posgrado, y con el auspicio del Programa de Apoyo a

Proyectos de Investigacién e Innovacion Tecnoldgica de la Universidad Nacional
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Auténoma de México (PAPIIT), proyecto IN402410.

Contenido capitular
El primer capitulo parte del sistema religioso de los mayos para intentar
acercarnos a la nocion de persona. Veremos que éste ambito es un aspecto clave
para comprender que el mundo de los yoreme abarca a la vez, otros mundos
alternos en los cuales reside una buena diversidad de seres que interactuan con
ellos. Por otra parte, es precisamente en el sistema religioso donde recae el
concepto de persona (cristiana) a través de la practica del bautismo, que al ser
una herencia jesuita del siglo XVII, se gestdé una dicotomia entre quienes la
aceptaron y quienes rehuyeron de ella, generandose asi, una diferenciacion de
cuerpos entre animales y humanos. Asi, los bautizados son los actuales yoremes,
mientras los que rechazaron el bautismo se fueron a vivir al monte o al mar
transformados en pequefos animalitos que son ahora, los antepasados tanto de
yaquis como de mayos. Este aspecto puede observarse desde mi propia
interpretacion, dentro del contexto de Semana Santa en donde el grupo de
fariseos al ser considerados en ocasiones cercanos a algunos animales, el
Sabado de Gloria deben ser confirmados o bautizados para volver a obtener su
condicion humana. De ahi que para tales fines, los caracterice como antepasados
preculturales de los yoreme. Sin embargo, la adquisicion del bautismo no es el
unico elemento que conforma el concepto de persona, pues también son
necesarias otras caracteristicas que lo definen.

De este modo, el captitulo dos esta enfocado en estos otros componentes al

identificar el cuerpo, el alma, el espiritu y el trabajo ritual para definir a la persona.
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En este sentido, es necesario diferenciar entre alma y espiritu, ya que como
entidades que animan al cuerpo, ambas tienen caracteristicas similiares pero
también diferentes. En el caso del cuerpo, es preciso mencionar que este capitulo
no estara enfocado a sus representaciones, sus caracteristicas semanticas con
otros elementos simbdlicos o a identificar sus componentes en lengua yoreme. Por
el contrario, revisaremos el concepto de cuerpo-flor como una forma de alteridad
para obtener un don, una gracia, o un regalo divino que a manera de fuerza vital,
se deposita en el cuerpo de ciertas personas, como los danzantes, musicos o
curanderos tradicionales. Asi, el cuerpo-flor se manifiesta por medio de una marca
corporal que no todas las personas poseen, sino unicamente aquéllas que tienen
precisamente este don, ya sea de nacimiento o que lo adquieran en algun
momento de su vida.

Por otro lado, este segundo capitulo nos abrira la interrogante para intentar
diferenciar entre los conceptos de persona y gente al considerar algunos objetos —
como los instrumentos musicales— portadores de intencionalidad, incluso de
humanidad. En este sentido, el capitulo tres comprende las relaciones entre los
yoreme Yy distintos seres del mundo vegetal y animal, ahora tomando como hilo
conductor el concepto de gente a través de la relacién con animales domésticos,
del monte y los que son potencialmente humanos. En este capitulo se abordan
también las caracteristicas del incesto y las consecuencias ontolégicas para
quienes se ven involucrados en dicha prohibicion, pues se considera que quienes
cometen esta practica, ya no son personas sino que adquieren ahora, una
condicion cercana a la animalidad. En este sentido, la pregunta rectora del

capitulo consiste en saber jcomo es que las personas humanas dejan de serlo y
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algunas entidades adquieren en cambio, la calidad humana? Al tomar en cuenta el
concepto de gente, también se analizaran las caracteristicas que presentan
algunos astros como el sol, la luna y los eclipses, incluso los difuntos, que aunque
ya no pertenecen al mundo humano, siguen teniendo intencionalidad y la
necesidad de alimentarse, por lo que el ultimo capitulo estara enfocado a analizar
el aspecto alimenticio de algunas entidades examinadas hasta aqui.

Asi, en el capitulo cuatro adelanto algunas aproximaciones interpretativas
con relacion al sistema alimenticio cosmolégico, en donde varios de estos seres se
involucran en modos de relacion como la rapacidad y la reciprocidad bajo su
condicion de gente y exhumanos. También regresaremos a los datos etnograficos
sobre los conceptos de persona y gente para poder distinguir sus diferencias y
similitudes. Veremos por tanto, que estos dos conceptos examinados desde la
propia etnografia yoreme, se distinguen y toman distancia si tratamos de
comprenderlos desde nuestros propios referentes culturales. De esta manera,
podremos observar que un hombre o mujer yoreme puede dejar de ser persona al
cometer una transgresion de corte sexual o marital sostenida con algun pariente, o
que para no dejar de ser persona, no basta con obtener el voto bautismal, sino
cumplir con el compromiso que requiere realizar el trabajo ritual o tekipanoa ya
sea como fiestero, oficio o curandero a lo largo de toda una vida. En contraparte,
el concepto de gente tiene que ver mas con compartir cierta humanidad que no es
exclusiva de los seres humanos, pues comprende otras especies vegetales,
animales, astrales, etcétera, y en este sentido, la transformacién ontoldgica de los

humanos en animales, remite a la vez, en la transformacion ontoldgica del alma en
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ancestro, mientras que el concepto de persona esta mas vinculado a la practica
religiosa del bautismo que heredaron de los jesuitas del siglo XVII.

Para finalizar, he agregado un glosario de términos locales que permitan al
lector obtener una comprensién mas amplia sobre personajes, lugares, objetos,
etc., aludidos en esta tesis. También al final de este trabajo, el lector encontrara un
indice de fotografias, imagenes, tablas y esquemas para una identificacion mas

precisa.
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Capitulo 1

El sistema religioso cahita: otros mundos, otros seres

Nosotros vemos las cosas mismas, el mundo es eso que vemos (...) Pero
esta fe tiene algo extrafio: si uno busca articularla en tesis o enunciado,
si uno se pregunta lo que es nosotros, lo que es ver y lo que es

cosa 0 mundo, entra en un laberinto de dificultades y contradicciones.

Maurice Merleau-Ponty, Lo visible y lo invisible.

A decir de varios interlocutores, persona y gente es lo mismo. Sin embargo, al
realizar una etnografia mas detallada, cada concepto tiene sus propias
particularidades que los define y diferencia. Un rasgo caracteristico de la nocién
de persona es la adquisicién del bautismo; por el contrario, quien carece de él,
implica la negacién del sujeto como tal. Por otro lado, si tomamos en cuenta la
hipdtesis planteada en la introduccidn sobre el concepto de gente, en el sentido de
que éste no se ubica unicamente en los humanos sino que también se extiende a
otros colectivos, el sistema religioso nos va a permitir explorar la posibilidad de
aproximarnos en un primer momento, a algunos de estos seres y el mundo en que
habitan, por lo que se vuelve el hilo conductor de este capitulo, el cual esta
conformado en dos partes. En la primera examinaremos el sistema religioso para
tratar de comprender que el mundo de los yoreme estda compuesto de varias
entidades que por el momento, podriamos considerar a los santos, Dios, la Virgen,
Jesus, el Diablo y algunos animales del monte. En la segunda parte,
examinaremos otros mundos o realidades alternas las cuales son el hogar donde

habitan algunas de las entidades acabadas de mencionar, como el mar, el monte,
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el cielo, la noche, los suefios, etc. Es justamente a través de la relacion entre estos
espacios y entidades, que trataré de dar respuesta la pregunta de investigacion:

¢ qué es ser persona y gente para los yoreme?

1.1. El mundo religioso de los cahitas’’
Los antropdlogos que produjeron las primeras etnografias de los yoreme y yoeme,
dan cuenta del vinculo que tienen estos grupos con lo que algunos autores
denominan lo sobrenatural o “seres sobrenaturales” (Crumrine, 1974: 136; Spicer,
1994: 71; Beals, 2011: 271), es decir, aquellas entidades que eran consideradas
deidades ya sean animales, astros o eventos metereoldgicos y las pertenecientes
al contexto catdlico.

Edward Spicer menciona que la religion de los yoeme o yaquis de principios
del siglo XX, es una especie de “amalgama de rasgos europeos y americanos, y
ésta es una de las caracteristicas mas evidentes de las practicas religiosas
yaquis”, al considerar entre otras cosas, “una visién del mundo que incluye una
concepcion de interdependencia entre el mundo natural y el mundo de las
creencias cristianas” (Spicer, 1994: 69 y 70). Asi mismo, el autor plantea para la
religion de este grupo, una segmentacion dual que comprende dos aspectos
fundamentales: 1) la division del afio ceremonial en acciones rituales durante el
invierno/primavera, y verano/otofio; y 2) una concepcion dicotdmica del universo

yaqui que tiene qué ver con la introduccién jesuita de la vida urbana (los

17 Me refiero en este apartado como “sistema religioso cahita” al que comparten yoremem, yolemem y
yoemem, pues a nivel general, se trata de una reelaboracién de elementos catélicos y prehispanicos que
comprenden los tres grupos como el culto a los santos, Jesucristo, la Virgen, danzas de venado, pascolas,
matachines, etc. (Figueroa, 1994: 242 y ss.); aunque a nivel empirico, las diferencias son mas
especificas.
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asentamientos poblacionales en rancherias o pueblos), frente a “un mundo
natural” habitado por seres pertenecientes a huya aniya, es decir, el mundo de las
plantas o el monte (Spicer, 1994: 71, 75y ss.).

Estos elementos engloban o sintetizan —bajo el concepto de tekipanoa- el
trabajo ceremonial y comunitario dentro de los pueblos, y las actividades agricolas
y ganaderas fuera de ellos, en las inmediaciones del monte.'® Asi, la divisidn
monte/pueblo conglomera las entidades o —en palabras de Spicer— los seres
sobrenaturales que corresponden a la iglesia y al centro ceremonial, junto con los
animales y los seres que se encuentran en Juyya Ania.'®

Del mismo modo que Spicer, Ross Crumrine en su estudio sobre el
ceremonial de pascua con los yoreme (Crumrine, 1974), se refiere a la religién
como una “adoracién a lo sobrenatural” dentro del periodo de Cuaresma y
Semana Santa. También se incluye un “sistema de creencias”, seguido por las
normas entorno a la celebracion del ceremonial pascual y el sistema de mandas o
promesas, de tal modo que “las creencias constituyen el codigo que estipula las
obligaciones especificas a que uno se ha comprometido” (Crumrine, 1974: 135
y136), precisamente a través de la manda.

La principal caracteristica de la “adoracion a lo sobrenatural’” consiste
esencialmente en oraciones a Itom Ayye o Nuestra Madre y a Itom Achai Usi,

Nuestro Padre Hijo, es decir, Jesus; ademas del trabajo (ritual) y lo que Crumrine

18 La traduccién del vocablo tekipanoa o tekipan entre los yoreme, es “trabajo” o “trabajar”. Como
Spicer lo refiere, comprende la labor de cada grupo ritual (fiesteros, oficios, la tropa de los fariseos,
cantoras, maistro rezandero, etc.) dentro del centro ceremonial de cada pueblo por un lado, y por otro,
las actividades cotidianas de las necesidades alimenticias y econémicas del grupo familiar. Por medio
del tekipanoa se convierte o se transforma huya aniya al ser desmontadas las tierras para la explotacion
de la agricultura (Spicer, 1994: 79).

19 Juyya Ania para los yoreme y Huya Aniya para los yoeme.
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denomina como la “representacion”, que en palabras del autor, consiste en la
oracion y el trabajo en donde esta representado todo el pueblo, por ejemplo, en el
caso de las procesiones o0 kontis que se realizan cada viernes de cuaresma
alrededor de la iglesia del centro ceremonial. La “representacion” en este sentido,
es entonces, “la norma relativa a la concepcion del pueblo como una totalidad y no
como una composicion de individuos” (Crumrine, 1974: 136 y 138).

Con relacion a los aspectos prehispanicos y catélicos que contiene el sistema
religioso cahita, Alejandro Figueroa menciona que no se trata de un sincretismo
que amalgama de manera desordenada la superposicion de los elementos
catdlicos en los precolombinos cahitas, sino de una reelaboracién de ambas
tradiciones (Figueroa, 1994: 242). Desde la perspectiva de este autor, el sistema
religioso condensa un conjunto de seres sobrenaturales del pantedn catolico
(Jesucristo, La Virgen, la Santisima Trinidad y demas santos), con entidades vy
simbolos precolombinos, como la Flor o Sewa, la Cruz y el grupo de la “religion del
monte”, en este caso, los danzantes de venado y pajcola, entre otros. Por otro
lado, Figueroa apunta que este sistema religioso “suponia la existencia de uno o
varios seres sobrenaturales con atributos indefinidos en cuanto a sus semejanzas
con los humanos, aunque parece ser que algunos como el que recibia el nombre
de “abuelo”, poseian caracteristicas antropomérficas” (Ibidem).

Es de llamar la atencion la afirmacién de Figueroa con relacion a este ser
“sobrenatural” al que denominaban “abuelo” o en lengua vernacula, O’ola, pues
varios interlocutores afirman que quien recibe a las personas que se adentran a la
cueva para empautarse o “hacer pacto con el Diablo”, es precisamente un

personaje con la fisonomia de un viejito o anciano, con un gran sombrero y al que
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denominan e identifican la mayoria de las veces con aquélla entidad. Como
veremos mas adelante, quizas este personaje se encuentre muy vinculado con el
pajcola, quien dicho sea de paso, se le conoce como “el viejo de la fiesta”. Pajco:
fiesta y O’ola: viejito.

En resumen, este sistema esta basado “en una relacion que en cierta medida
puede concebirse como utilitaria hacia lo divino. Se pide y se da. La reciprocidad
ante los favores pedidos o recibidos (...) se “contrata” a partir de las promesas y
se paga en las diferentes practicas religiosas” (Figueroa, 1994: 252).

Etnografias mas recientes (Olavarria, 2003; Lépez Aceves, et. al. 2010;
Camacho Ibarra, 2011; Sanchez, 2011; Moctezuma, et. al. 2015) coinciden en la
complejidad de un sistema religioso diferente de ambas tradiciones (precolombina
y catdlica), donde el ciclo ritual anual funciona como un sistema clasificatorio
original con fechas y eventos festivos asociados a un ciclo solar y lunar; a la vida,
muerte y resurreccién de Jesucristo; también a eventos rituales especificos que
rigen la vida politica, civil y religiosa de estos pueblos (Olavarria, 2003: 118).

Al respecto, Olavarria (2003) opone por un lado, el mundo natural (monte) y
el mundo cultural (pueblos y territorio). “Si el mundo humano corresponde a los
pueblos, lo que queda fuera del universo sagrado cultural yoeme es el huya ania,
el monte, el universo sagrado natural habitado por los surem, el choni, la serpiente
kurues y los animales del monte” (Ibidem: 24).

La autora hace una diferenciaciéon entre estos dos universos, el del monte y
la vida en los pueblos. Si bien Juyya Ania en su advocacién de monte pertenece a
lo que para nosotros (no indigenas) seria “la naturaleza”, los limites entre universo

sagrado cultural y universo sagrado natural, me parece, no pueden ser tan rigidos,
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pues mas que ser mundos separados, el universo cultural y natural se conjunta
tanto en la vida cotidiana como en la vida ceremonial, ritual y festiva de esos
pueblos, y uno de los aspectos o vias para comunicarse con las entidades es por
medio de la pajko, es decir, la fiesta tradicional, el periodo de Cuaresma-Semana
Santa, el pajcola, el venado, etc.

Por otro lado, la relacion con el entorno natural dentro de la religiosidad es de
suma importancia en tanto que el monte o Juyya Ania es un concepto ligado a las
danzas, y que de alguna manera esta presente en otros espacios y personajes
rituales como la iglesia, los fiesteros y el grupo de fariseos, siendo el fiestero
alawasin el personaje articulador entre los oficios y fiesteros; la enramada y la
iglesia; y el monte y los santos (Camacho Ibarra, 2011; Sanchez, 2011).2° Asi,

dicha religiosidad se sustenta a partir de tres conceptos fundamentales:

“la tradicion permite la cohesion de los grupos a través de sistemas normativos que se
traducen en discursos y practicas. El respeto configura conductas “ideales” que
engranan la vida cotidiana con la ritual, basandose en referentes simbdlicos que norman
el sistema cultural de las sociedades indigenas aqui analizadas [mayos y yaquis], sobre
todo respecto a las formas de reciprocidad activadas entre las multiples redes que las
integran. Finalmente, es mediante la promesa individual y generalmente privada, que las
personas se incorporan en los diversos grupos rituales que ejercen, mediante las

practicas rituales, la tradicion y el respeto” (Lépez Aceves, et. al. 2010: 212. Enfasis

20 El fiestero alawasin es quien se encarga de atender o procurar a los misicos y danzantes durante la
celebracién de una fiesta llevandoles café, agua o brazas de la fogata para afinar los instrumentos
musicales como el tambor o para que los musicos y danzantes se resguarden del frio en la madrugada.
Como insignia, lleva atada alrededor de la cintura sobre el lado derecho la zalea de una zorra o en
ocasiones de un gato montés. Histéricamente, en tiempos de los jesuitas, el antecesor de este personaje
estaba dado por el alguacil, una figura de caracter militar que fue introducida por los espafioles junto
con el Alférez. Hoy en dia la conformacién de los fiesteros esta organizada de forma jerarquica, siendo
el fiestero alférez o alpéz el jefe de ellos, seguido por el parina y finalmente el alawasin. Se dice que los
fiesteros representan a Dios Padre (alpéz), Dios Hijo (parina) y Dios Espiritu Santo (alawasin). En el
capitulo cuatro de esta tesis abordaré de manera mas amplia la figura del fiestro alawasin.
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mios).

De esta manera, el individuo comprometido con estos tres elementos, se sujeta a
una serie de valores, normas y reglas impuestas por el grupo, cuyo eje
fundamental “favorece la solidaridad y la reciprocidad, valores colectivos que
derivan la devocion del individuo hacia las entidades “sobrenaturales” encarnadas
por los santos” (Lopez Aceves, et. al. 2010: 188). Ahora bien, la contraparte de
esta devocidon esta dada por aquellas entidades que son fundamentalmente de
caracter mitico, como el yoremgo’i y la yoremba’akot, las cuales son justamente el
resultado de la transgresibn a la normatividad social que involucra el
incumplimiento o “dejar a medias” la promesa —también llamada manda—, o las
relaciones prohibidas entre parientes.

Si bien lo que podemos denominar como sistema religioso cahita se
compone, como ya hemos visto, de rasgos prehispanicos y de elementos como
producto del contacto con los jesuitas del siglo XVII, es de notar que en la
actualidad, todavia estan presentes algunos aspectos que caracterizaron a la
antigua religidn, y que sin embargo, no es ya tan difundida ni conocida por el resto
de la poblacion, pues hoy en dia algunos de estos elementos solo o conocen a
manera de relatos, las personas mayores, y en especial, ciertos especialistas
rituales como los Oficios, fiesteros o curanderos tradicionales.

Dentro del contexto prehispanico, Beals hace mencion del Sol y la Luna (Ta’a
y Maala Meecha respectivamente), algunos “espiritus guardianes personales” y
otras con formas mas humanas o abstractas como principales deidades. Entre los

animales terrestres destacan el sapo cornudo, y con un valor de relevancia, el
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venado, a los cuales se les dedicaban cantos, danzas y plegarias, pues de ellos
dependia el éxito en la caza y en la pesca. Dentro del reino marino, la deidad
fundamental era un ser femenino a quien se le ofrendaba tabaco, y en tiempos
mas antiguos, nifios. Esta entidad era “jefa de una raza de gigantescos seres de
aspecto humano que vivian en el mar” (Beals, 2011: 269 y 271).%!

Por otra parte, en un libro de difusion autoria de Carlos Borbén y Jesus
Buitimea (2016), se habla de lo que a mi parecer, es un elemento clave para tener
un primer acercamiento los conceptos de persona, cuerpo y gente, pues en él se
sefala el surgimiento de la danza de pajcola, su musica, sus instrumentos
musicales y sobretodo, las principales entidades que dieron origen a estas artes.
Este trabajo hace referencia a tres personajes de los antiguos yoreme: el espiritu
de la tierra Birisewa, concebido como una entidad que puede transformarse en
carrizo, mezquite, serpiente y zorra; Bairuby, “el gran espiritu del agua sagrada” a
quien Birisewa le entrega los conocimientos y las artes de la danza y la musica; y
finalmente, “el gran espiritu del mundo yoreme”, el dios que sale del monte en
forma de venado (Borbon y Buitimea, 2016: 16, 21y 24).

Por el momento sélo quiero mencionar que estas antiguas deidades residen
segun el relato, dentro de una cueva al interior del cerro El Bayjorit o Bayajuri en
la comunidad de Buaysiacobe, municipio de Etchojoa. En posteriores capitulos

revisaré de forma mas extensa su contenido para relacionarlo con el tema aqui

21 La acci6n de ofrendar nifios a las deidades del mar puede resultar un hecho extrafio y una actividad
mas comun entre grupos mesoamericanos como los antiguos nahuas. No hay datos histéricos que
sustenten tal actividad entre los cahitas, sin embargo, tal vez se deba como lo afirma el mismo Beals, a
que la “religién cahita original” presentaba rasgos culturales que tenian su origen tanto en grupos de
Ameérica del Norte, como de aquellas ubicadas mas al sur, “es posible que no del centro azteca sino a lo
largo de la costa y quizas, en dltima instancia, en centros del sur de México” (Beals, 2011: 269).
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tratado. Ahora bien, ;de qué manera podemos ligar el sistema religioso de los
mayos con los conceptos de persona, cuerpo y gente? En los siguientes apartados
revisaremos otros mundos que estan en relacion al cotidiano y sus habitantes, los

cuales, podemos adelantar, tienen cierta intencionalidad.

1.2. Los mundos alternos??
En la década de los afios 30’s del siglo pasado, Edward Spicer daba cuenta de
cierto tipo de relaciones dentro del sistema religioso de los yoeme, y que de

alguna manera también estan presentes con los yoreme. Para este autor,

“No se trata de relaciones de individuo a individuo: son relaciones de grupo a grupo entre
la gente del pueblo, quiza también de grupo a grupo como entre hombres y mujeres del
pueblo y seres sobrenaturales, aunque aqui existe la posibilidad de que se piense que los
grupos humanos se relacionan con seres sobrenaturales individuales” (Spicer, 1994: 111

y 112).

Los “seres sobrenaturales” a los que alude Spicer son algunas divinidades del
panteon catdlico y otras entidades. Entre ellos se encuentran “Dios, Jesus, Maria,
los santos, Malichi, el venadito, las serpientes del arco iris y otros espiritus del
huya aniya” (Spicer, 1994: 115). Mas adelante, el autor nos advierte que “harian
falta muchos mapas cognoscitivos referentes a los muchos seres sobrenaturales

para describir la naturaleza del mundo no cotidiano en que participan los yaquis’

(Ibidem).

22 E] modelo de “los mundos alternos” esta basado en la idea de otros mundos posibles de José Luis
Moctezuma (2014). Incluso, recientemente un modelo parecido fue analizado y propuesto a partir de
un orden césmico de los yoremes (Juarez, 2020). En lo que al presente estudio respecta, recurro a un
analisis similar para delinear la base de un sistema religioso propio de los cahitas (mayos y yaquis).
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Efectivamente, estos seres habitan no solo “el mundo no cotidiano” al que se
refiere el autor arriba citado, sino que se encuentran en otras realidades o mundos
mas alla de éste. Al hacer referencia a “mundo”, “universo” o “ambiente”, los anias
o aniam comprenden el mundo del oceano (Ba'we Ania), el monte (Juyya Ania), el
mundo de los suefios (Tenku Ania) que de manera mas especifica indica un
mundo de las visiones o “el mundo de las vivencias” (Moctezuma, 2014: 1133), el
mundo de la noche (Tuka Ania), el mundo de las estrellas o el firmamento
(Chokkim Ania), el mundo flor (Sewa Ania) entre otros.

Si bien es cierto que estos espacios expresan “toda una concepcién que
tiene que ver con diversas representaciones de los universos ligados con [la]
cosmovision [de yoremem y yoemem]” y con “ciertas practicas cotidianas y
rituales” (Moctezuma, 2014: 1127 y 1128), también podemos agregar que es
justamente en ellos donde se establecen relaciones de reciprocidad y rapacidad
entre los humanos y seres que habitan estas otras realidades alternas, cuestion
que revisaremos en el tercer capitulo. Por lo pronto, en este apartado examinaré
las diferentes realidades o mundos donde interactuan diversos seres en cada uno
de ellos. Estos otros mundos estan interconectados unos con otros y su acceso
esta disponible para aquélla persona que posea un don o tenga la intencién de
contactar con las potencias del monte a través del suefio o de un pacto, también

denominado empautamiento, celebrado en algun lugar especifico del monte.

1.2.1. Juyya Ania: el monte
Si bien el contenido semantico de estos dos conceptos es diferente, su articulacion

depende de “un juego de circunstancias que ocurren en un mismo plano
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existencial” (Moctezuma, et. al. 2015: 84), esto es, que a pesar de que a manera
general, Juyya Ania puede ser entendido como “el monte” y el lugar en el cual
ocurren los encantamientos, es precisamente en el contexto de la fiesta o pajko
donde esta nocion adquiere vigencia a través de las danzas tradicionales y la
construccion de la enramada a base de plantas como el carrizo, el alamo y el
mezquite. Asi, la enramada o jo’ota, es la presencia del monte dentro del pueblo y
el centro ceremonial; a la vez, es el acceso al otro mundo marcado por la
ancestralidad, cuyos habitantes —los animales del monte—, son evocados a través
de la danza y la musica.

Juyya Ania se deriva de Juyya: “planta, rama, monte, bosque, mata”, y Ania:
‘mundo, universo, ambiente” (Almada, 1999: 5 y 85). La traduccion literal es “el
mundo de las plantas”; sin embargo, Juyya Ania es mas conocido por “el monte”
pero con una gran diferencia: “juya hace referencia a un espacio objetivo que
abarca “lo que se alcanza a ver (...), es decir, el espacio 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 imaginar que
hay en éI” (...) Cuando se hace referencia a los encantos exclusivos del monte
entonces si se le llama juya ania” (Lerma, 2011: 56).

Como vimos anteriormente, en el sistema religioso estan presentes las
entidades sobrenaturales provenientes principalmente del panteén catdlico
(Figueroa, 1994: 243). Sin embargo, coexisten otros personajes que regulan una
parte de su cosmovisidon y accion ritual. ltom Atchay O’ola o “nuestro padre viejito”,
el cual esta vinculado con Jesucristo, e Itom Ayye, “nuestra madre”, ligada a la

Virgen Maria. Se dice que Jesus es el Sol y Maria la Luna. Todos ellos forman
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parte del universo denominado Ania, el mundo, y con su complemento Juyya hace
referencia al espacio donde se encuentran las entidades o seres extrahumanos
que viven en los matorrales, el monte, las elevaciones y la orografia que completa
y circunda el territorio yoreme. Juntas, estas regiones componen el nivel material,
donde sucede todo aquello que es visible, asi como la vida cotidiana y el tiempo
de los humanos; aunque debe aclararse que Juyya Ania es una entidad abstracta
y compleja que conjunta las nociones de animalidad—humanidad; lo salvaje y lo
domesticado; el monte y el pueblo.

Como lo han sefalado varios autores (Spicer, 1994; Moctezuma, et. al.
2015), Juyya Ania tiene un caracter providencial al ser una entidad que ofrece los
insumos materiales para la construccion de viviendas (carrizo, troncos, tierra, etc.),
la practica curativa y alimenticia (plantas medicinales y comestibles), o para el

desarrollo de una actividad ritual (ser danzante de pajcola, venado o musico).

Sin embargo, al profundizar en sus implicaciones, observamos que a pesar de compartir
cierta semejanza con nuestro concepto de naturaleza, por ejemplo, no deben usarse
como equivalentes “exactos”, desde el instante que éste carece del acento religioso
caracteristico de huya ania, aparte de algunos aspectos filosoficos (...) En este sentido,
es un mundo paralelo al habitado por yaquis, mayos y el mundo material en donde se
encuentran inmersos, aunque, al mismo tiempo, abarcando ciertos espacios del territorio

material y simbdlico de estos grupos étnicos (Moctezuma, et. al. 2015: 77).

Esta diversidad sobre las diferentes acepciones de Juyya Ania se encuentra
expandida en el ambito cotidiano, ritual y esotérico. EI monte, a pesar de ser
devastado, desplazado y transformado por la agricultura industrial, todavia provee

las fuentes necesarias para la subsistencia de personas y animales. De ahi se
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obtienen frutos, hortalizas, animales comestibles o pastura para el ganado;
suministra los combustibles para la preparacion y coccién de los alimentos. En los
pequenos espacios dedicados al cultivo de arboles frutales, plantas medicinales o
de ornato, la pequeina vegetacion “no domesticada” en términos de que no es
comestible y que crece dentro del jardin, es designada también con el término de
monte. Otro aspecto que refiere a esta categoria, es un conjunto pequeno de
arbustos que crecen alrededor de un paraje, casa abandonada o deshabitada,
incluso, un espacio alejado unos cuantos metros de la comunidad donde se elevan

algunos arboles demasiado frondosos y vegetacién densa a su alrededor.

Foto 1. El monte. Navobaxia, Huatabampo, Sonora. Julio, 2010.

El monte abarca los lugares que no han sido desmontados, es decir, sitios tanto
en la sierra, el valle o cerca del mar que poseen por sus caracteristicas fisicas y
observables, un conjunto de vegetacion relativamente grande, mediana o

pequefia. Cabe destacar que la idea del monte como entidad providencial se ha
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ido modificando a lo largo de las ultimas décadas. El desmonte ha generado el uso
de una agricultura industrial cada vez mas agresiva, frente a la agricultura
tradicional, por lo que los yoreme se ven en la necesidad de rentar sus propias
tierras y trabajarlas bajo el mandato de los empresarios no indigenas.

La contaminacién y desecacion del rio Mayo han contribuido a la
transformacién que antafio tenia el monte como proveedor de recursos
alimenticios. No obstante, la importancia del monte bajo la expresion de Juyya
Ania, se ve reflejada dentro del ciclo ritual que comprende cada pajko, pues de
aquél se consiguen el mezquite, el carrizo y el dlamo, plantas que debido a su
relevancia ritual, medicinal y cotidiana, son utilizadas en la construccién de las
enramadas para las fiestas religiosas o de las casas de tipo tradicional.

En este sentido, Spicer (1994: 76) habla de varias nociones o “niveles” con
los cuales se puede describir la categoria de Juyya Ania, la cual también
comprende los rios Yaqui, Mayo y El Fuerte, los carrizales verdes y la vegetacién
que impera sobre los valles y riberas, incluyendo mezquites y alamos, asi como
las zonas desérticas y las estribaciones de la sierra. Abarca como ya mencioné,

una dimension esotérica de los seres que lo habitan:

“Juyya Ania es bien complejo. No nos alcanzaria ni un mes, ni dos meses, ni un afio ni
dos. Toda una vida para poder entender estas cosas [...] Es imposible entender esto del
Juyya Ania. Necesitas vivir, nacer, entender y a la vez mirar cosas que no se pueden ver
[...] lo que uno ve y siente. Y yo siempre lo he dicho, todos somos hijos de Dios, y no
todos tenemos la capacidad, ni la gracia para entender muchas cosas, sobre el monte,

sobre los animales, sobre todo lo que nos envuelve. Somos iguales, correctos, pero hay
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gente que tenemos ese don, pues (Luciano Espinoza Medina (g.e.p.d), pajcola yowe. La

Trinidad, Huatabampo, Sonora).23

Algunos elementos sugieren una relacion con el territorio donde la mayoria de las
comunidades son nombradas con rasgos toponimicos presentes en Juyya Ania.
Por ejemplo, Bacobampo (Serpiente en el agua), Navojoa (Casa de la tuna o
nopal), Masiaca (Cerro del ciempiés), por citar sélo algunas. El monte también es
un sitio oportuno para las relaciones idilicas entre jovenes principalmente, al
mencionar jante juyyapo: “vamos pa’l monte”; aunque este término suele utilizarse
también para senalar que se quiere ir a “desenfadarse” o distraerse al monte con
la finalidad de caminar o charlar.

El monte suele ser un lugar peligroso a ciertas horas del dia o de la noche.
Su transitoriedad hace evidente un aspecto relacional de los lugares y sus
entidades. En algunos sitios residen los seres como el Moriac, una especie de
brujo que dana a los humanos alimentandose de su alma para obtener mas poder;
o los animales del monte y sus espiritus —Juyya Aniam-, duefios del monte y
poseedores de los conocimientos ancestrales.

Hay quienes mencionan que el Moriac es un ser o persona-hechicero capaz
de hacer el mal a alguien, y que a la vez, ofrece los conocimientos necesarios para
ser curandero, danzante o musico dentro del buerejowa o “casa grande”.?* El
buerejowa es el “lugar de encanto”, el cual puede ser una cueva, algun paraje

desolado, maizales, cerros o un sitio especifico de los rios, generalmente donde

23 Platica compartida con Fidel Camacho Ibarra. Enero, 2013.

24 Siempre y cuando el solicitante se empaute o haga pacto con el Moriac, pues el don para ser y realizar
cualquier oficio lo proporciona Itom Atchay O’ola, Nuestro Padre Viejito al momento de nacer, incluso,
cuando el bebé se encuentra todavia en el vientre materno.
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hay abundante agua. Algunos oficios describen al Diablo como un anciano que
tiene su morada justamente al interior de la cueva ubicada en el cerro del Bayajuri.
La persona que ha recibido estos conocimientos proporcionados por el Moriac o
por el Diablo, puede causar la muerte de otras personas a través de la brujeria. El
Moriac de esta manera, se alimenta de los individuos, pues a través de “echar el
mal a alguien, va matando gente para que su espiritu siga vivo”. (Bernardo Esquer,
arpale’ero y tambole’ero. Los Angeles del Triunfo, Guasave, Sinaloa. Diciembre,
2011).

Se dice que el alma permanece “enganchada al monte” bajo la condicion de
animal, en este caso, de coyote. Debido al caracter que adquirié el concepto de
Juyya Ania con los jesuitas a su paso por los pueblos mayos y yaquis, el monte
fue perdiendo gradualmente las facultades como fuente de abasto, “hasta volverse
el sitio donde lo humano existe de manera fortuita o como el destino ultimo de la
exclusién social” (Lépez Aceves, et. al. 2010: 191). En estas condiciones, en lugar
de ser el todo mismo, el monte paso6 a tener un caracter esotérico bajo resguardo
de los especialistas rituales, de tal modo que la connotacién “salvaje” de Juyya
Ania se pudo oponer a la nocion de pueblo, el sitio predilecto para la realizacion de
las actividades humanas. El concepto de tekipanoa engloba en este sentido, tanto
las practicas productivas como aquéllas de caracter ceremonial (Moctezuma, et.

al. 2015).

1.2.2. Ba’awe Ania: el mundo del agua
Otro mundo paralelo al de los humanos es el acuatico compuesto por el rio

(batwe) y el océano (ba’awe). Ba’awe Hamyo’ola es la guardiana del mar o el mar
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mismo; es “la mujer vieja” a quienes los pescadores piden permiso para capturar
peces y mariscos. Quienes desean tener una buena colecta o ser muy buenos en
la pesca, se entregan a esta entidad ofreciendo su alma como recompensa,
incluso también las de otras personas para ofrecérselas al mar. Las almas de los
incautos son la comida de Ba’awe Hamyo’ola. “Cuando el mar retumba es cuando
alguien ya entreg6 a otra persona” (Dona Gloria, La Bocana, Etchojoa, Sonora.
Enero, 2019).

A la guardiana del mar se le conoce también como Itom bawe humyoola ania,
“nuestra mar vieja”. “A ella se le reverencia y se le teme, ya sea por los dones que
le provee a la gente, o por los males que puede causar tanto a los pescadores
como a la poblacion, durante la época de huracanes, muchas veces devastadores

en las comunidades yaquis y mayos” (Moctezuma, 2014: 1141 y 1142).

“Cuando te vas a meter al mar [a pescar] también es o mismo: la sefal de la Santa Cruz,
como en el monte; el persignarse es un saludo para entrar, es como si tu dijeras buenos
dias y le pides: “aqui estoy enfrente de ti emchi mampo taawa, en la lengua quiere decir
“estoy en tus manos” para que me ayudes vengo a quitarte un poquito de lo que tu tienes
para que mis hijos coman, para llevarle a mi familia. Ayadame y protégeme de todo mal y
me pongo en tus manos”. Y ya, agarras la arena y te metes al mar a pescar. Ya él sabe si
te va a dar o no te va a dar (pesca) porque tiene vida pues” (Jesus Ernesto Ruiz

Quintero, La Bocana, Etchojoa, Sonora. Diciembre del 2018).

Por otro lado, el mar es el lugar a donde llega la serpiente mitolégica denominada
yoremba’akot transportada por el gran caudal del rio Mayo a causa de los fuertes
torrenciales en tiempos de huracanes. Estas enormes serpientes también son

arrojadas desde el cielo por Sudawaka o Sujan, el meteorito que se dedica a
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matarlas para evitar que hagan dafo a los humanos.

1.2.3. La Looria y el mundo flor

El sitio en el cual residen otras entidades —como ltom Afchay O’ola e Itom Ayye—
es La Looria o Gloria, el espacio celestial también conocido como Tehueka Ania.
Es la region donde descansan los espiritus de las personas fallecidas que han
cumplido en buenos términos su tekipanoa o trabajo en la tierra. Es el acceso de
los fariseos por medio del bautismo cuando a medio dia del Sabado Santo, los
pajcolas y el venado “abren la Gloria”. La Looria en el contexto yoeme, refiere al
mundo flor o sewa ania (Olavarria, 2003: 26), “el mundo cultural sagrado”; es un
mundo que también incluye los cantos de venado; no obstante, éstos no son los
unicos por medio del cual sewa ania o el mundo flor se hace presente.

El “mundo flor” se refiere a un mundo colorido (Hill, 1992) lleno de flores que
a través de sus metaforas aparece en casi todos los eventos rituales, en la
parafernalia, las canciones, las procesiones, etc. Sin embargo, se extiende mas
alld de estas alegorias al vincularse directamente con el cuerpo, como bien
refieren Olavarria, et. al. (2009) cuando analizan el sewa taaka o cuerpo flor como
un don otorgado por Dios.

En este sentido, todos los musicos y danzantes deben portar la flor o sewa
como un elemento que senala el status de un oficio, pero sobretodo, son
poseedores del don divino manifestado en alguna parte de su cuerpo en forma de
remolinos en la cabeza, o pequefias manchas blancas en las uias de las manos
(Olavarria, et. al. 2009: 56). EI mundo flor también hace referencia a las

procesiones o koontis de cada viernes de Cuaresma, cuando los nifios Tres José y
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Tres Marias arrojan flores rojas y moradas a la imagen de Jesus crucificado,
simbolizando la sangre derramada. Algunos fariseos se colocan flores en lo alto de
la méascara o aparecen bordadas en el manto que portan. Sewa Ania se vincula a
los cantos del venado y a la enramada, la cual esta construida con ramas de
alamo, arbol concebido como “la flor del Sefior’. A partir de sus ramas, los
fiesteros y fiesteras florean todos los domingos la iglesia, es decir, barren y
adornan el interior y exterior con ellas. Ademas de colocar algunos ramilletes en el

campanario y cruz del templo o teopo.

1.2.4. Tenku Ania y Tuka Ania: los suefios y la noche

Estos dos mundos estan ligados entre si, pues en la mayoria de los casos, son
donde generalmente se realizan las curaciones, se hace dafio a otras personas o
suceden los empautamientos con los seres del monte. Al desprenderse del cuerpo
durante el estado onirico, el alma viaja por distintos lugares, corriendo el riesgo de
ser capturada por algun animal depredador —por ejemplo el gato doméstico—

impidiendo regresar al cuerpo, provocando asi, la muerte.

“Segun dicen que los gatos comen el espiritu de uno, la palomita que tenemos. Por
ejemplo, uno esta sofiando por alla lejos, por alla anda el espiritu, la palomita de uno. Y
uno cuando se duerme, has de cuenta que se muere, no siente nada, porque el espiritu
sale, se va, anda por alld” (Dofa Berta Yocupicio Ayala, La Bocana, Etchojoa, Sonora.

Diciembre, 2018).

En ambos planos existenciales —los suenos y la noche—, las personas contactan

con las entidades, ya sea para pedir favores o empautarse, para negociar la salud
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de algun enfermo o a veces se presentan situaciones de pelea o lucha. Un relato
da cuenta del conflicto entre el jefe de los topos (Talpidae) que echan a perder los
sembradios en las huertas, y un sefior que les colocaba trampas para capturarlos

y evitar que siguieran haciendo dafio a los cultivos:

“Ya en la noche que le llegé un topo grandote en el sueno, grande el topo que se par6 ahi
[frente al tio] y que le dijo: “aahh, aqui te hallé”, que le dijo el topo. Ya fallecié mi tio, asi
nos platicaba a nosotros. Que estaba acostado y de repente asi en el suefio se durmio, y
de repente que le llegd y se par6 alli. “Con que tu eres, aqui te encontré”, que le dijo el
topo. Y que le dijo [el tio]: “No, aqui me encontraste y también te encontré yo”. Que dice
que con lo que les pegaba [a los topos] cuando los sacaba de la trampa, con esa varillita
le pegd en la cabeza, tumbd al topo y despertd; despertd y tenia la mano asi [como
aprisionando algo] y ahi lo maté. jSon manosos los topos!” (Dofia Berta Yocupicio Ayala,

La Bocana, Etchojoa, Sonora. Diciembre, 2018).

A los oficios y curanderos que les llega su don en Tenku Ania, suefian con algun
animal, principalmente culebras o chivos que les recorren y lamen el cuerpo de
pies a cabeza. Por otro lado, los jitole’eros —también llamados jitéberim— o
curanderos tradicionales durante el suefo los visita la entidad o divinidad que los
ensefara a curar, ya sea Jesucristo o la Virgen Maria dejandoles el conocimiento
sobre qué plantas utilizar y cobmo sanar. También les deja una marca en el cuerpo,
generalmente una cruz.?® Es precisamente en los suefios en donde los curanderos
o los hechiceros —los conocidos moria’a o moriac— sanan o dafian a otras
personas, ya sea con la ayuda del humo del macucho —cigarro elaborado de hoja

de maiz y tabaco de la region— como lo hace el jitole’ero, o transformandose en

25 M4s adelante abundaré sobre este tema.
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algun animal como el tecolote, en el caso del hechicero o brujo. Asi, el mundo
onirico o Tenku Ania se interconecta con algunos otros porque a través de los
suefios se accede a ellos, por ejemplo, el nocturno (Tuka Ania) o el monte (Juyya

Ania).

1.2.5. Chokim Ania o el firmamento

En ocasiones llamado Tehueca Ania, en el firmamento —literalmente “el mundo o
universo de las estrellas’™—, reside Tata O’ola o ltom Atchay O’ola (Nuestro Padre
Sol), Maala Meecha o Itom Ayye (Nuestra Madre Luna), Suawaka, la estrella fugaz
o meteorito (Moctezuma, 2014: 1143), y Chokky Ketweyo, Venus, la estrella de la

mafana (Cruz, 2012), entre otros astros y constelaciones.

“Hay estrellas que hacen dafio. Se vigilan [entre ellas] para que no hagan dafo. Hay dos
estrellas iguales. Cuando amanece sale una estrella grande, “estrella de la mafana”
dicen los maistros [rezanderos]. Pero hay dos estrellas que se cuidan, juegan ellas. [Una
sale al norte y la otra al sur]. Cuando una va para arriba la otra va para abajo. Pero no
suben mas, no pasan de ahi, tienen su medida donde quedarse, alla quedan y asi andan.
Para que no haga dafio ni aquél ni aquél porque se estan viendo. Estan jugando, son
estrellas que juegan pues, juegan ellos. Que se cuidan para que no hagan dafio, este va
para arriba, esta va para abajo”. (Don Julio Valenzuela, labele’ero yowe o violinista

mayor. Alto Guayparin, Etchojoa, Sonora. Diciembre, 2018).

Otro testimonio afirma que estas dos estrellas en realidad es una: la estrella
tempranera o lucero de la mafana el cual sube y baja como lo afirma el anterior
comentario. En la boéveda celeste hay otro personaje del cual hablaré de manera

extensa en otro momento. Esta entidad es un meteorito o estrella fugaz. También
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se afirma que es un rayo de fuego o rayo seco que se produce en una tormenta
lluviosa (Bernardo Esquer, mensaje via Facebook. 8 de julio del 2020). Es

conocido como Suawaka:

“Suawaka es un personaje que lanza un arpén de fuego, también conocido como la
estrella denominada San Miguel, en la regién donde habitan yaquis y mayos El es hijo de
Suachoki ‘Dios estrella o lucero’ y yerno de Yuku Ya'ut ‘jefe de la lluvia, quien envi6 a
matar a la bweu baakot ‘serpiente gigante’ que atormentaba a los yaquis [...] En lengua
mayo a Suawakka también se le conoce como sujjan” (Buitimea en Moctezuma, 2014:

1144).

Estas regiones o mundos no son lugares estaticos, pues al ser sitios alternos al

mundo humano y tangible, carecen de un lugar fijo o una geografia especifica, ya

que una de sus caracteristicas es el acceso a ellos mediante los suefios.
Espacios Fisicos Espacios no fisicos

Juyya Ania (mundo del monte Sewa Ania (mundo flor)

o de las plantas)

Ba’awe Ania (mundo Tenku Ania (mundo de los suefios)
acuatico)
Chokim Ania (el firmamento)  Tuka Ania (el mundo nocturno)

Tabla 1. Diferentes espacios del universo yoreme.2¢

En la medida en que pertenecen tanto al ambito humano como al no humano,
estos otros mundos contienen reglas similares a las que imperan en el mundo
sensible: limites espaciales y temporales, ciclo festivo, sistemas jerarquicos, etc.

El mundo o universo en la condicién de Ania, se organiza en espacios fisico-

26 Basado en Moctezuma, 2014: 1144.
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mitologicos que se articulan de manera estrecha, y su acceso depende en parte,
del cuerpo, los suefios, el don, o de que la sociedad ejerza cierta normatividad
entre su poblacién.

Ahora bien, existe otro elemento relevante dentro del sistema religioso, el
cual nos conducira a una primera aproximacion para comprender el concepto de
persona. Tal es el caso del bautismo, esta practica religiosa que fue herencia de

los jesuitas en el siglo XVII y que hoy es parte medular de la religién yoreme.

1.3. El bautismo como condicion de la persona

El bautismo —denominado ba’atuawame en yoremnokka o idioma yoreme— junto
con la celebracion de la Semana Santa, es otro elemento que forma parte de la
vida religiosa del pueblo yoreme, pues quienes lo llevan a la practica ingresan al
sistema de relaciones sociales reforzando su identidad étnica y pertenencia al
grupo (Crumrine, 1974). A partir de esta actividad se adquieren las categorias de
ahijado (a), padrino, madrina, compadre y comadre. Con el bautismo también se
obtiene la condicion (cristiana) de persona, denominada bato’ri, y en cierta
medida, la calidad humana. Por el contrario, quienes no gozan de esta actividad
religiosa son denominados ka’bato’ri, es decir, el que no esta bautizado, y en esta
medida, todavia no adquiere la condicion de persona, como el caso de los recién
nacidos. Dentro del contexto del ceremonial de Semana Santa, Ross Crumrine

menciona que, en el caso de los fariseos o chapakobam,?” han de ser bautizados

27 Personajes rituales que aparecen en el periodo de Cuaresma-Semana Santa, portando una mascara
pilosa de cuero de chivo, por lo que oculta su rostro. Su conducta esta relacionada con lo caético y el
aspecto comico-sexual, entre otros atributos. El término chapakoba es casi desconocido para la mayoria
de los yoreme. Sin embargo, Fidel Camacho lo relaciona con “algo que esta curvo” (Camacho Ibarra,
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el Sabado de Gloria para regresar a su condicion social y reconvertidos en
hombres, pues al no tener esta calidad, “su conducta no podia ser humana (...) El
comportamiento de los [ch]apakobam es definitivamente la antitesis de las normas
sociales y no puede ser juzgada en base a criterios humanos” (Crumrine, 1974:
133). Por medio del bautismo se adquiere la personeidad al participar
conjuntamente en las actividades civiles y religiosas “como un miembro mas de la
colectividad cristiana y por tanto de la humanidad” (Lépez Aceves, et. al. 2010:
203). En esta medida, estar bautizado y ser ya persona, también es ser poseso de
una identidad con referencia al grupo, pero también individual por medio del
nombre propio.

Es pues el ba’atuawame —legado de las practicas jesuitas a partir del siglo
XVII- o la carencia de éste, una nocién que estéa ligada también al de Juyya Ania,
el monte y la animalidad, quienes al morir, el alma de los no bautizados quedara a
residir en ese espacio numinoso. Algo similar sucede con las personas
sexualmente transgresoras, donde el castigo no s6lo desemboca en el destierro
de la comunidad, “sino también, la sustitucién de la condicién humana por la de la
animalidad” (Moctezuma, et. al. 2015: 86). Y en este sentido, también a ellos se
les identifica con el vocablo ka’batori, designando a los pecadores, principalmente
incestuosos.

Es de destacar que quienes no aceptaron el bautismo y la evangelizacién
impuesta por los jesuitas, “quedaron condenados a la condicién infrahumana de

(...) pequefios animalitos del monte” (Olavarria, 1992: 23; 2003: 88), que en el

2017: 190), haciendo referencia a la nariz alargada que tienen sus mascaras. No obstante, la traduccién
seria “cabezas dobladas” entre los mayos, mientras que con los yaquis estariamos hablando de “cabezas
largas” (Moctezma, 2021. Comunicacién personal).
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caso de los yoeme o yaquis son conocidos como surem. De este modo, los
ancestros miticos habitaron el territorio en su advocacion de esta notable fauna,
mientras que la poblacion convertida al catolicismo se quedd a residir en los
pueblos sobre las margenes de los rios Yaqui y Mayo en Sonora, y El Fuerte en
Sinaloa. Los surem son para los yoeme sus antepasados diminutos que no se
resignaron al destino de la evangelizacion y el bautismo, huyendo de él bajo la
forma de animales del monte y del mar (Olavarria, 2003: 22 y 23). Para los yoleme
de Sinaloa, los antepasados son mencionados como Juyya Aniam, los espiritus
animales (Bernardo Esquer, tambole’ero y arpale’ero, Ohuira, Ahome, Sinaloa.
Diciembre, 2011; Moctezuma, et. al. 2015: 81).

En este sentido, se cre6 una dicotomia que generd la division entre los que
no fueron bautizados y que por tanto se fueron a vivir al monte, y quienes
recibieron el bautizo y poblaron los valles de los tres rios. Dicha dicotomia se
puede interpretar como una aparente separacién entre naturaleza y cultura o,
dentro del contexto yoreme, monte/pueblo.

De este modo, tenemos dos vocablos que indican el concepto de persona:
uno es el de bato’ri, el cual remite a quien tiene la consagracion del bautismo; el
otro es el de yoreme, cuyo significado se refiere a “gente” o “persona”.?® Ambos
términos sefalan dos principales cualidades ontoldgicas del sujeto: la condicion

cristiana y social de la persona.

28 Dichos atributos, junto con el de la calidad humana, “parecen confirmarse en la palabra ba-té-i,
persona, cristiano, proveniente de ba-té-a, bautizar (Lopez Aceves, et. al. 2010: 204). Por otro lado, el
vocablo yoeme bato’ora designa a la vez, el concepto de “gente” o “humanidad” (Buitimea, et. al. 2016:
38).
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“Asi, las autorreferencias del tipo “gente” significan “persona”, no “miembro de la especie
humana”, y ellas son pronombres personales, registrando el punto de vista del sujeto que esta
hablando, y no nombres propios. Decir entonces que los animales y espiritus son gente y
decir que son personas; es atribuir a los no-humanos las capacidades de intencionalidad
consciente y de “agencia” que definen la posicion del sujeto. Tales capacidades son reificadas

en “alma” o “espiritu” de que esos no-humanos son dotados” (Viveiros de Castro, 1996: 126.

Traduccion ml'a).29

El nombre /yoreme/ se extiende, segun la posicion del sujeto, a aquellos otros
seres que comparten los mismos atributos, pues como veremos, la calidad del no
indigena —el yori o mestizo—, es incompatible con el yoreme. Por otro lado, en el
siguiente apartado veremos que la practica del bautismo como agente ontoldgico
de la persona cristiana, se ve reflejada de igual manera en los personajes rituales
que tienen mayor presencia durante el periodo ritual que comprende la Cuaresma

y Semana Santa.

1.3.1. La confirmacién de los fariseos para adquirir la categoria de persona

La celebracion de la Semana Santa en el noroeste mexicano, principalmente la
que acontece con los yoreme, permite realizar varias lecturas o interpretaciones
de esta festividad que comprenden por ejemplo, secuencias rituales que narran la
vida de Jesus y sus curaciones por el valle del rio Mayo, su captura por parte del

grupo de los fariseos que le crucifican y dan muerte, para concluir con la quema

29 “Assim, as auto-referéncias de tipo “gente” significam “pessoa”, ndo “membro da espécie humana”; e
elas sdo pronomes pessoais, registrando o ponto de vista do sujeito que estd falando, e ndo nomes
préprios. Dizer entdo que os animais e espiritos sdo gente é dizer que sdo pessoas; é atribuir aos nao-
humanos as capacidades de intencionalidade consciente e de “agéncia” que definem a posicdo de
sujeito. Tais capacidades sdo reificadas na “alma” ou “espirito” de que esses ndo-humanos sdo dotados”.
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de mascaras de este grupo ritual, y su regreso a la condicion humana (Crumrine,
1974: 133); una batalla entre luz y tinieblas dentro de un conflicto cosmoldgico
protagonizado por bandos rituales antagonicos (Bonfiglioli, et. al. 2004); o una
lucha ritual y politica por los simbolos y espacios (Figueroa, 1994; Camacho
Ibarra, 2011). Todos estos trabajos convergen en la relacion de los fariseos con la
sexualidad, el diablo, lo mestizo, el bautismo y la animalidad. Sin embargo, lo que
llama la atencién para fines de esta tesis, es lo dicho por Ross Crumrine: los
fariseos deben ser confirmados para que asi, regresen a su condicion humana.

En este apartado me interesa resaltar esta ultima cuestién que, junto con la
interpretacion de la Semana Santa como el resultado de la evangelizacion de los
yoreme por medio del bautismo, es el vehiculo por el cual los fariseos vuelvan a
ser hombres, pero mas alla de ello, adquieran la categoria de persona cristiana.
Trataré de explicar que los miembros de este grupo ritual son durante la Semana
Santa, los diablos encargados de dar muerte a Jesucristo, pero también, los
antepasados que con la llegada de los jesuitas, fueron despojados de su
animalidad ancestral —recuérdese por ejemplo, el caso de los surem, los pequefios
animales del monte de los yoeme— para ser convertidos en personas a través de
la accion bautismal. Asi, planteo una relacion semantica entre fariseos, diablos y
animales.

En Cruces, flores y serpientes, Maria Eugenia Olavarria (2003) advierte que
para el caso de los fariseos o chapayecas yoemem, no se les puede definir
unicamente como “diablos”, “bufones” o “payasos”, ya que esto reduciria las
relaciones sistémicas “que los ubicaria en su registro espacio-temporal vy

cosmolégico” (Olavarria, 2003: 156). Efectivamente, tanto chapayekas vy
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chapakébam contienen una serie de relaciones semanticas complejas que los
situia mas alla de una categorizacion vinculada con el diablo o con los payasos
sagrados de los indios Pueblo del suroeste de Estados Unidos (Parsons y Beals,
1934). A pesar de ello, el hecho de categorizarlos como diablos puede ser util para
explicar el vinculo mencionado lineas arriba.

Los fariseos portan una mascara curtida y pilosa de cuero de chivo. Como
una prohibicién cuando la llevan, no deben de hablar ni mantener conversacion
alguna con las mujeres mientras vistan su indumentaria ritual.3® Se comunican
unicamente con ademanes y sefas llamando la atencién de la gente con sus
cuchillos y lanzas de madera golpeandolos unos con otros, o haciendo sonar las
palmas de las manos.

La noche del Miércoles de Tinieblas éstos aprehenden al Viejito, el O’ola,
personaje ritual que representa a Jesus. Dentro de la iglesia del poblado, entre las
diez y once de la noche la gente se reune junto con todos los fariseos, maistro
rezandero, fiesteros y pilatos para rezar y dar paso al poder de la oscuridad
implantado por el grupo pariserom,?' pues son ellos quienes dan muerte a Jesus el
Viernes Santo. Al quedar en penumbra la iglesia, los fariseos comienzan a emitir
sonidos de algunos animales, como el coyote, la lechuza, el cuervo, etc. En la
medida en que justamente el Miércoles de Tinieblas aprisionan a Jesus, obedece
a que una de sus caracteristicas es la captura nocturna, pues de alguna manera

Jesucristo es “la presa que los fariseos andan buscando” todos los Viernes de

30 A parte de la mascara -su rasgo caracteristico mas visible-, los fariseos portan cuchillos y lanzas de
madera, tambores, ténabarim como los usan los danzantes de venado y pajcola (sarta de capullos de
mariposa atados en tobillos y pantorrillas respectivamente), y una larga manta que les cubre la espalda

y se deja caer casi a ras del suelo.
31 Este grupo esta compuesto a manera de un cuerpo militar: Pilatos, Capitan, Cabo, Flautero y fariseos.

77



Cuaresma, para atraparla finalmente el Miércoles de Tinieblas por la noche, del
mismo modo en que aquellos animales capturan a sus presas para matarlas, pues
son nocturnos y depredadores por excelencia.

Una narracion mitica que hace referencia al origen de los instrumentos
musicales para la danza del venado y del pajcola (Sanchez, 2011: 144), resalta la
existencia de unos diablos que hicieron fiesta para celebrar la muerte de
Jesucristo. Al poco tiempo, durante la madrugada, éste resucitdé y aquellos
huyeron al monte. En el mito, los diablos son quienes tienen la encomienda de
matar a Jesus, mientras que en el plano etnografico, esa tarea es realizada por los
fariseos durante el Viernes Santo, en la denominada Tumba de Cruces. De
acuerdo con las propias opiniones de algunos interlocutores, los fariseos son
calificados como animales y diablos. Ambas categorias tienen que ver
principalmente con la muerte, puesto que andan huelleando a Jesus, buscando su
rastro durante toda la Cuaresma para atraparlo el Miércoles de Tinieblas, vy
finalmente crucificarlo el Viernes Santo. Son como animales porque “andan
cazando a Jesus”, tal como el animal predador busca su captura: “Es que [los
fariseos] son como un animal, un coyote pues, que quiere agarrar a la presa; pero
las mismas verdnicas no lo dejan, son las que ayudan al Cristo. Como que andan
buscando, como los coyotes que andan cazando algun conejo” (Camacho Ibarra,
2011: 347). Por otro lado, son reconocidos como diablos porque mataron a
Jesucristo, el diablo “es el contra de Jesus”, y los fariseos son “los soldados de

lucifer” (Crumrine, 1973: 1136-1137).
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Asi, si tratamos de ubicar a la Semana Santa dentro de un proceso historico antes
del arribo de los jesuitas a lo que es hoy el sur de Sonora, los antiguos grupos que
vivian alli realizaban ceremonias con relacién al “mundo natural” o Juyya Ania
acompafadas de cantos, danzas, etc. (Beals, 2011 [1933]). Con el tiempo y de
manera sistematica, los primeros colonizadores trataron de desplazar los aspectos
que no eran compatibles con el catolicismo (Figueroa, 1994: 245); no obstante,
algunos rasgos caracteristicos han permanecido o se han reelaborado
semanticamente. Desde mi propia interpretacion, la Semana Santa es
precisamente la historia vivida desde aquellos afos. La confirmacion de los
fariseos el Sabado de Gloria es la resignificacion de procesos historicos, creencias
y cultos de los antiguos grupos indigenas de entonces. Su bautismo o
confirmaciéon no es otra cosa mas que la conversion de la ancestralidad —de los
antepasados animales— en personas. Es necesario sefalar, que “la nocion de
antepasados remite a una suerte de genealogia, donde los antepasados miticos,
son en la mayoria de los casos, figuras trascendentales identificadas con
animales” (Krauskopff en Moctezuma, et. al. 2015: 81). En otras palabras, los
antepasados miticos se reencarnan en la figura de los fariseos, quienes al recibir
la accién del bautismo, adquieren la categoria de persona. Las caracteristicas de
inculto e indomable que contenia el monte y todo lo que alli vivia, era considerado
como maligno, y por tanto, del lado del Diablo, de acuerdo con la vision
judeocristiana.

El Sdbado Santo, dia en que se confirman a los fariseos, los pajcolas y el
venado abren la Gloria. En este momento, aquellos son despojados de su

vestimenta ritual por sus padrinos, quienes los llevan cerca del altar de la iglesia a
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que el maistro rezandero les rocie agua bendita sobre su torso desnudo. Después,
son llevados a la Cruz Mayor que se encuentra en el campanario mientras sus
mascaras, lanzas, cuchillos y cobijas son quemadas en una hoguera. De este
modo, dice Crumrine, “vuelven a convertirse en hombres” (Crumrine, 1974: 133),
pues al igual que los chapayekas yoemem, “son personas cuya identidad no es
compatible con la corporeidad humana” (Lerma, 2011: 122), ya que “su estado
ontolégico no es humano: se encuentra en un estado liminal, fuera de la
proteccion divina” (Ibidem: 170).

Los diversos elementos semanticos con los que se encuentra vinculado el
fariseo, aluden a la oscuridad, lo ctonico, la guerra, la aloctonia (disfraces
asociados al otro, en este caso el no indigena o personajes extranjeros) y a la
precultura (Bonfiglioli, et. al. 2004: 73). También se vinculan con el fuego, el sol,
etc. (Sanchez, 2011: 172 y ss.). Estoy de acuerdo con Bonfiglioli, et. al. cuando
concluyen que la ritualidad de Semana Santa y el abanico significativo que
despliegan los personajes analizados, remiten “directamente a los antepasados no
humanos —animales—, los antepasados preculturales —ancestros— y a los no
indigenas —mestizos, extranjeros y personajes exéticos—", y que el drama de la
Semana Santa como una reinterpretacion de la pasién y muerte de Cristo, le es
ajena al pensamiento de los grupos estudiados (Bonfiglioli, et. al. 2004: 81). Sin
embargo, difiero en el caso de los yoeme cuando mencionan que “los fariseos
representan a los muertos de la comunidad que, provenientes del «otro mundo»,
regresan cada afio a «éste» para sacrificar a Cristo y volver a morir por medio del

fuego” (Ibidem: 82). Aqui habria que preguntarnos ;cual es ese “otro mundo™?,
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pues como vimos, existe una gran variedad de &nias, es decir, realidades o
mundos alternos al humano. Por otro lado, si bien es precisamente el fuego, en
especifico el calor del sol quien de alguna manera los derrota en la Tumba de
Cruces (Sanchez, 2008: 165), no les da muerte, pues el Sabado de Gloria son
transformados o regresan como vimos con Crumrine, a su condiciéon humana, u
asi, adquirir la categoria de persona, pero nunca mueren, al menos en el caso de

los fariseos del valle del rio Mayo.

1.4. Comentarios finales

Este primer capitulo nos permiti6 comprender cémo esta conformado el sistema
religioso yoreme. Asi, vimos que existen mundos paralelos al cotidiano y tangible
en los cuales habitan ciertos seres o entidades especificas como los santos, la
duefia del mar, algunas estrellas, etc. Lo que interesa destacar, es que tanto los
mundos como sus existentes tienen cierta intencionalidad en donde resulta
necesario negociar con ellos para obtener algunos recursos como el pescado, o
favores como los empautamientos en Juyya Ania para ser musico o danzante. De
esta manera, podriamos considerar que todos ellos, a razéon de esta
intencionalidad, comparten ciertos rasgos con los humanos.

Ahora bien, ¢ por qué recurrir al sistema religioso si el tema de investigacién
de esta tesis gira en torno al analisis del cuerpo y la persona? Considero que éste
ambito nos permitié comprender varios puntos: 1) que debido a la relacién cercana
entre los yoreme y algunas entidades, éstas son comprendidas como personas;
por lo tanto, 2) el culto a “lo sobrenatural”, como lo denominan Crumrine y Spicer,

contiene una serie de valores y normas sociales que favorece la solidaridad y la
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reciprocidad, ya sea con los santos o con otros colectivos, como Birisewa, el
Diablo, o los animales del monte. En este sentido, 3) Juyya Ania o el monte junto
con los otros mundos alternos, no estan separados de la vida cotidiana o del
pueblo, sino que se conjuntan en el acontecer de la vida misma, en el ceremonial,
la ritualidad y en las fiestas de los pueblos como vias que permiten la
comunicacion entre todos estos mundos o anias, pero también la formacién de la
persona al participar en las actividades religiosas. 4) Este sistema religioso
alberga la herencia jesuita del siglo XVII modificando de alguna manera, el ver y
concebir el mundo de los yoremes actuales, lo cual a partir de ahi, se gener6 no
solo la dicotomia entre monte y pueblo, sino que también se insertd un elemento
que a la postre, formo parte de la persona misma, como lo es el bautismo. Esta
practica junto con la dicotomia acabada de mencionar, quienes lo aceptaron se
convirtieron en personas, mientras quienes lo rechazaron, se transformaron en los
animales del monte; 5) aspecto que los fariseos se encargan de rememorarlo cada
Sabado de Gloria en Semana Santa, pues a partir de su confirmaciéon o bautismo,
estos “vuelven a convertirse en hombres” (Crumrine, 1974: 133), pero de manera
particular, se trata de que obtengan nuevamente su condicién de persona.

Sin embargo, estos aspectos no son suficientes para comprender este ultimo
concepto, pues también hace falta tomar en cuenta la nocién de cuerpo. En este
sentido, ¢ qué otros elementos forman parte de la persona?, ¢ son los humanos los
unicos seres estimados como tal? Considero que una vez que tengamos claro
como esta constituida la persona yoreme, podremos indagar sobre la manera en
que estos elementos estan presentes o no, en otros colectivos. Por ahora, el

siguiente capitulo se centrara en estos ultimos aspectos.
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Capitulo 2

La alteridad del cuerpo: la composicidon de la persona y el cuerpo

flor

“El cuerpo humano es extrafo, imperfecto e imprevisible [...] Se crea dentro de otro cuerpo
humano [...] Es inumerable en sus formas, sus manifestaciones, sus grados de tamafio, formay
color [...] Es objeto y sujeto, la parte de afuera de un interior que no alcanza a verse [...] Vive en la
mente de quien lo posee, y vivir dentro de un cuerpo humano poseido de la mente que percibe otro
cuerpo humano es vivir en un mundo de otros [...] El cuerpo humano no puede existir sin otros

cuerpos humanos.

Paul Auster, Sunset Park

Anteriormente vimos en la practica del bautismo un primer referente para la
concepcion de persona. No obstante, los yoreme dicen que ésta se conforma
también por un alma o espiritu y un cuerpo. Igualmente mencionan que ciertos
objetos son considerados gente o persona, por ejemplo, algunos instrumentos
musicales como el violin o los raspadores utilizados para la danza del venado. No
obstante, para llegar a este punto, es necesario primero comprender y analizar
estas tres entidades animicas que conforman a una persona. En este sentido, en
la primera parte de este capitulo abordaremos los componentes de la persona
para diferenciarlos entre si, como sucede con el espiritu y el alma. Para el caso
del cuerpo, veremos que en éste se deposita un concepto cardinal: el cuerpo flor,
el don o regalo que se manifiesta en algunos especialistas rituales como los
musicos, danzantes o curanderos. Los oficios portan la flor en alguna parte de su

cuerpo: los pajcolas en un mechén del cabello; el danzante de venado en lo alto
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de las astas de la cabeza del animal; los musicos la llevan prendida en la parte
frontal de su sombrero y los jittole’eros o curanderos tradicionales tienen una
marca corporal en forma de cruz que los vincula con el cuerpo-flor. En este
sentido, al igual que el bautismo, la flor sewa esta vinculada con las cualidades
constitutivas de la persona, de tal modo que, junto con el tekipanoa o trabajo ritual,
el sewataka o cuerpo flor es el distintivo de la humanidad (Moctezuma, et. al.
2015: 79 y 92). Ahora bien, sen qué sentido los instrumentos musicales son

personas?, ¢, cual es su calidad ontoldgica para ser considerados como tal?

2.1. Alma, espiritu y cuerpo: elementos constitutivos de la persona

El alma y el espiritu, ambos designados con el término jiapsi, estan compuestos
de materia ligera, y aunque comparten algunos rasgos similares, tienen sus
propias caracteristicas. Los dos habitan el cuerpo o suelen alojarse en uno o
varios érganos vitales, de tal modo que pueden abandonarlo momentaneamente
durante el suefio o de manera definitiva cuando acontece la muerte. Se considera
que también ocupan otras corporalidades, como un arbol, una roca, un animal,
una planta, etc. El alma y el espiritu, como componentes animicos, son volatiles.

En el caso de los yoleme sinaloenses el alma,

“se puede representar por un ave, mas no con la paloma, que denota influencia cristiana.
El jiapsi mayo esta representado por la chichi, un avecita que anuncia a los hombres la
inminencia o la prevencién de males futuros. En todo caso, algunos mayos dicen que es

importante distinguir el “alma cristiana” del “alma yoreme”” (Lépez Aceves, 2013a: 167, n.

7).
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Efectivamente, el espiritu como veremos, es una nocién de influencia catdlica, que
ademas, tiene forma de una paloma blanca. Sin embargo, eso no implica que no
forme parte del concepto de persona como componente del cuerpo, mas si se
trata de alguien que en vida ostent6 un oficio ritual, como el de ser musico o
danzante, ya que alma y espiritu corresponden a lugares diferenciados cuando
acontece la muerte. El cuerpo (tdka o takawa) es el receptaculo de ambas

entidades, “es el cascardn” o el “carcaj” que se queda en la tierra.

2.1.1. Elalma

Una de las principales caracteristicas que comparten algunas especies tanto
animales como vegetales es esta entidad animica. Durkheim ya habia llamado la
atencion cuando se referia a la “religiéon de los espiritus” como animismo, el cual
comprende agentes animados y conscientes: espiritus, almas, genios, demonios,
divinidades, etc., a quienes se les atribuyen poderes y caracteristicas que no
pueden ser percibidos por los ojos humanos (Durkheim, 2008: 95). El alma esta
alojada o tiene una afinidad muy cercana con los principales érganos vitales del
cuerpo, como el corazén, el higado, los rifiones, el aliento, la placenta, etc. Estos
son el alma misma vista por fuera, de ahi que no esté representada por el aliento,
sino que es el aliento mismo. Se tiene asi la idea de que al estar ubicada en estas
secciones del cuerpo, el ser humano puede tener mas de dos entidades animicas

(Durkheim, 2008: 382).32 En ocasiones es concebida como un ser independiente

32 Algunos grupos étnicos como los rardmuri o tarahumaras sostienen que el varén tiene tres almas,
mientras que la mujer posee cuatro (Martinez Ramirez, 2008: 29). Los tzeltales plantean que los seres
humanos pueden tener cuatro almas como minimo y dieciséis maximo (Pitarch, 2013: 19).
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del cuerpo:

“El alma es, por un lado, lo que hay de mejor y mas profundo en cada uno de nosotros, la
parte eminente de nuestro ser; y, por otro lado, es un huésped de paso que nos viene de
fuera, que vive en nosotros una existencia diferente de la del cuerpo y que debe recobrar

un dia su completa independencia” (Durkheim, 2008: 390).

Al igual que en el ser humano, los objetos tienen alma, a partir de la cual se
explican “todos los fendmenos del mundo fisico, el movimiento de los rios o de los
astros, la germinacion de las plantas, la reproduccion de los animales, etc.”
(Durkheim, 2008: 102). Es por eso que los humanos les atribuyen a estos y otros
seres, “una interioridad idéntica a la suya. Esta disposicidon humaniza a las plantas
y sobretodo a los animales, porque el alma de la que se los dota les permite no
so6lo comportarse con arreglo a las normas sociales y los preceptos éticos de los
humanos, sino también establecer con estos y entre ellos relaciones de
comunicacion” (Descola, 2012: 199).

Los yoreme consideran que el alma al salir del cuerpo lo hace por la boca. El
motor principal de todo ser vivo es precisamente esta entidad animica, la cual es
pensada como “el soplo vital proveniente de Dios, habita el cuerpo y se ubica en el
corazon” (Olavarria, et. al. 2009: 60). De ahi que al corazén también se le
denomine jiapsi. El siguiente testimonio un poco extenso, nos brinda la posibilidad
de ubicar algunos aspectos que conjuntan la concepcion de persona y las

caracteristicas del alma desde la opinion de un oficio:

“Ahorita estamos aqui, mafana, ¢quién sabe si exististe 0 no? Estamos platicando, nos
acostamos a dormir, ya cuando entras en un suefio profundo ya no es uno, pues. El

espiritu se va, se sale cuando empiezas a sofiar”.
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—¢Es ahi cuando puedes visitar Juyya Ania?

—iSi, te estoy diciendo pues!

-¢,Nada mas?

-Nada mas, en el suefio. Queda tu carcaj [el cuerpo] ahi nomas y el jiapsi sale, y el
espiritu también sale.

-Pero las personas como tu [es decir, oficios], ¢ siempre que duermen van “alld”, o no?,
4,0 no siempre?

-Pues no precisamente, cuando uno lo quiere hacer. Miras tu cuerpo y miras tu espiritu,
miras tu alma [...] Te miras triple a la vez, y miras a tanta gente, gente que ya no esta con
nosotros. Nomas platicas con ellos y ya sabe uno que no estan con nosotros. Por eso
dicen que es malo dormir con gatos encerrados en el cuarto.

-¢,Por qué?

-Los gatos miran el espiritu. Lo atrapa y se lo come.

-¢Los gatos se comen al espiritu?

-Al jiapsi, pues. Queda nomas el cuerpo de uno tirado en la cama, ahi. Estas muerto,
pues. Se salié el espiritu y se salié el alma. Los gatos alcanzan a ver al espiritu y se lo
comen.

-¢ Y qué otro animal se come al espiritu?

-Nomas el gato

-¢El gato de casa?

-Si. Por eso nunca deben de dormir con gatos encerrados en el cuarto. Pinchi gato te
come la vida; tienen garras, ufias pues. Y el espiritu y el alma son asi pues, como un hilo
de vida nada mas. Con cualquier rozén de una ufia de gato se te va la vida. Por eso es
que dicen: “pues no estaba ni enfermo, hombre. Ayer nomas tomamos en cierta cantina
alli, a toda madre estabamos a gusto mi compadre fulano. Y a ver, ahi estd tendido”,
dicen. Es lo que pasa pues; no se preparan nunca.

-Y a las personas que ves “alla”, ;son a cualquiera o nomas a los oficios muertos?
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-Pues miras a todos. ¢Por qué?, porque andan en el espacio. En un ratito vas y vienes a
donde quieras, a mi me ha tocado. Hay veces que andas por alla por donde vive mi
compadre Bernardo [en Sinaloa), por alla, y a visitar hasta al Bayajuri, el valle del Yaqui,
pa’ aca pa’ Masiaca, por todas partes ando viendo como si fuera de dia, asi. La oscuridad
se hace dia para uno, pues.

-0 sea, it ves de dia alla?

-Mjum. Es una maravilla y a la vez... si no estas preparado, pues igual te puedes asustar;
entonces te pierdes en el viaje, se te separa el alma, se despide de ti.

- Y ya no regresa?

-iYa no regresa pues! Entonces el espiritu se va con Dios, se “nortean”, pues, se pierden
los dos [el alma y el espiritu] y ya no tienen dénde entrar. El alma se queda perdida entre
el monte. Es lo que pasa.

-4, Y ahi, tu ves los poblados, las casas, 0 nomas ves puro monte?

-jPuro monte!

-4, Sin casas”?

-Por alla, si me ha tocado ver pero de un suefio tan profundo, asi. Que puedes viajar
¢no? El avion te viene guango, en un instante asi ya estas en fulana parte, como que se
transcurre el tiempo bien rapido. Como la luz 4no? Ahorita estas en Sinaloa y en el
mismo instante ya estas en otra parte, ya estas alla. En el acto estas aca, arriba de tu
cuerpo. Muchas veces el espiritu llega primero y el alma no la ves ahi. Ya se
reencuentran y ya bajan, entra el alma y entra el espiritu y entonces ya despierta uno.
-Pero por ejemplo, ¢ ves oficios que pueden ya estar muertos, pero también ves a los que
estan vivos?

-iSi, igual pues!

-Y por ejemplo, si tu lo ves alla y él te ve a ti también “alld”, o sea, cuando recuerdan, ya
que despertaron, ¢ saben los dos que se vieron “alla”?

-No. Tu vas a ver tu historia nada mas, puedes platicar con otra gente en el viaje, vivo o

muerto [...] Tu vas a vivir tu propia experiencia; asi como dicen ustedes: “voy a navegar
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en Internet’. Algo parecido, nomas que aca es celestial, es divino, pues. Andas
navegando en el viento, asi como ustedes se conectan por todo el mundo, por Internet.
Pero aca lo vives en carne, pues; no en carne, sino en espiritu, con la desventaja de que,
Dios guarde por ahi, también en el monte que agarre una espina o algo, ahi quedaste.
iEsta canijo!

-Pero entons, jalma y espiritu son diferentes, no?

-Claro que si.

-¢Y en qué se diferencian?

-Ya te dije ahorita. Te digo que el espiritu se va, el alma se queda aqui. El alma se queda
en el monte, Dios nomas recoge el espiritu de cada persona. Nosotros somos como la
Santisima Trinidad. Acuérdate que Dios Padre, Dios Hijo y Dios Espiritu Santo se
conforman tres, en esencia pero es una sola persona. ¢Si me explico? Entonces como
somos hijos de Dios también somos tres en una sola persona, ¢si me entiendes? Nomas
que la representacion viva de nosotros, es que cuando se llega el momento de partir de
este mundo, se queda nomas el carcaj de nosotros, pues. El carcaj lo entierran, ahi se
queda. Entonces en el momento en que se te sale la vida de tu cuerpo, porque el cuerpo
ya es cuerpo, ése se va a hacer tierra, el alma sale y se queda en el monte, aqui, en la
tierra. El espiritu se va con Dios, es lo Unico que puede llevarse Dios al cielo, no a uno
como persona, nomas el espiritu.

-Entonces cuando te duermes, cuando dices que tu te vas, bueno, que sales, ¢jahora si
que quién es el que va navegando?

-Pues los dos a la vez. Los dos porque, igual, el espiritu es bien... §cédmo te puedo decir?
Como que es mas volatil.

-¢Mas ligero?

-Mas ligero que el alma. El alma mas bien se queda nada mas ahi estancado, ahi

esperando que vuelva. Ahi esta, pues; el espiritu es el que va y vuela donde quiera, asi
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anda hecho madres. (Luciano Espinoza Medina, pajcola yowe (g.e.p.d). La Trinidad,

Huatabampo, Sonora. Enero, 2013).33

A simple vista, pareciera ser que habria una confusion entre alma y espiritu, pues
como entidades ligeras, los dos salen del cuerpo durante el suefio y ambos tienen
el mismo nombre: jiapsi. Sin embargo, estos tres componentes tienen varios
destinos. Por ejemplo, como ya se menciono lineas arriba, durante el sueno, el
alma y el espiritu se desprenden del cuerpo para realizar ciertas actividades como
viajar y encontrarse con otras entidades animicas. Asi, al salir del cuerpo el alma
se queda esperando a que el espiritu regrese de su viaje, pues es éste quien
recorre largas distancias.

Por otro lado, a decir del mismo relato acabado de citar y como lo expondré
en otro momento, el alma de un difunto se queda en el monte, siempre y cuando
se trate de un oficio. El espiritu por su parte, va al cielo o a la Gloria y el cuerpo es
sepultado en la tierra. Ahora bien, estos tres elementos estan estrechamente
vinculados a Juyya Ania, pues es en esta porcion de la tierra donde el espiritu y el
alma se encuentran con otros semejantes. Ademas, se considera que tanto
plantas como animales son, al igual que el humano, poseedoras de un tipo de
fuerza o gracia, es decir, cierta intencionalidad que sirve para dafar o hacer el
bien. En algunos sitios especificos de Juyya Ania, el alma puede tener acceso y
sostener convenios con otras entidades para solicitar algunos favores. Estos
lugares son conocidos como “encantos” que suelen estar en alguna porcion del rio

Mayo, cuevas, cerros, etc. A ellos se acude ya sea por medio del suefio o a

33 Platica compartida con Fidel Camacho Ibarra.
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cualquier hora del dia para empautarse o pactar con las potencias o “espiritus”
que habitan alli. Varios de estos sitios son resguardados por entidades malignas
como el ya citado Moria’ra, espiritu de una persona conocida como “brujo” quien
se dedica a “echarle el mal a alguien”.34

En cambio, otros elementos del paisaje son el paso hacia otro mundo, como
dos caminos que se cruzan o la grieta de un alamo (Populus sp.) o 4baso en
lengua yoreme. Se dice por ejemplo que cuando una persona pretende pedir el
don para ser danzante o musico, debe encontrarse con cierta entidad justo a las
doce del dia en dos senderos que formen una cruz. Es entonces cuando se le

aparece “un bulto”. Una vez contactado de dia:

“después [a los pocos dias se encuentran de nuevo] de noche. El mismo te va a invitar,
usted ya va a estar invitado para [pactar] tal dia. Entonces ese dia ya de noche, ya va a
estar [el bulto] alli esperando, caminan dos, tres, cinco pasos ya van a llegar donde estan
[los espiritus de] los musicos, los pascolas, donde estan los cantavenados, todo eso. Ya
cuando empiezan a tocar, empiezas a bailar si quieres ser pascola. Entonces de alli, si
saliste bien [de esta prueba] tienes que echar tu firma [para pactar el oficio]. (Don
Mariano Anguamea, musico masobuikle’ero o cantavenado. Loma del Etchoropo,

Huatabampo, Sonora. Noviembre, 2017).

Entre las personas que acuden a las inmediaciones de Juyya Ania, el encanto se

les aparece en forma de “bulto” o de animal. A los pocos dias se le presenta de

34 Los brujos o Moria’ra, al poseer ciertas cualidades ontolégicas dentro de un mundo alterno, son
capaces de ver y hablar con ciertos animales como lechuzas, perros, gatos, serpientes, gatos monteses,
coyotes, ovejas, pumas, jaguares, etc. “También pueden convertirse en esos animales (...) Los brujos se
convierten en hormigas rojas, en grandes hormigas negras, viboras y coyotes para visitar las casas en
secreto (...) Se dice que antes algunas personas podian convertirse en coyotes y robar cosas; hablaban
con el coyote del monte, el jefe de los coyotes, para aprender este poder. También podian convertirse
en gatos monteses” (Beals, 2016 [1945]: 313).
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nuevo y “firman el pacto. Cuando los dedos de las manos se emparejan, viene el
encanto por el alma de la persona”.®®> Es decir, cuando se cumple el plazo del
pacto, el contrayente fallecera y su alma ira a Juyya Ania. Algo similar sucede con
los mayos sinaloenses cuando al empautarse, el individuo elige el tiempo en que
durara el pacto y su progreso como musico ejemplar; éste tocara asi, “el tiempo
que tarden los dedos de la mano en emparejarse o en desintegrarse un mechdén
de cabello, es decir, nunca”. (Moctezuma et. al. 2015: 83).

Esta forma de negociar la muerte entre el empautado y los seres que otorgan
cualquier don por medio de acciones imposibles de suceder para que aquél salga
victorioso, y evitar asi la muerte en el tiempo pactado, ya la habia reportado Beals
con relacion a una persona que deseaba ser un buen cazador de venados, y por lo
tanto, tuvo qué hablar con un venado pequefo el cual es conocido como Ma-lici,
quien al internarse en el bosque, éste le pregunta qué es lo que inquiere. “Busco
venados para cazarlos”, responde el cazador. “Ma-lici procura alejarlo; si no lo
consigue, le dice: “Te voy a matar”; a esto, el trampero le responde: “No puedes
hacerlo mientras mis dedos no sean todos del mismo largo”. “Al parecer —continua
diciendo Beals—, Ma:lici no tiene una respuesta adecuada y deja en libertad al
cazador, quien a partir de entonces encuentra venados siempre que sale de
caceria” (Beals, 2016: 111).

Al celebrarse este tipo de contactos o encuentros cuando el alma sale del
cuerpo, ésta “debe demostrar la capacidad de vencer el temor o hacer frente a una

tentacion” (Olavarria, et. al. 2009: 67). Si la persona, o en este caso el jiapsi

35 Don Mariano Anguamea, masobuikle’ero. Loma del Etchoropo, Huatabampo, Sonora. Diciembre,
2014.
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muestra miedo, el contacto concluye con la pérdida de la razén o la propia muerte.
Por el contrario, si logra pasar las pruebas que le presenta el encanto, la persona
y su alma quedan comprometidos con el monte, siendo el oficio de danzante,
musico, curandero o algun otro cargo ritual, el resultado del pacto con las
entidades de Juyya Ania. De este modo, el don obtenido por los oficios es una
especie de reciprocidad con esas potencias, donde el favor o la gracia concedida
tiene que ser correspondida con el trabajo ritual y comunitario, es decir, el
tekipanoa. Otro elemento que permite el acceso a una realidad alterna es la grieta

del alamo, arbol que se utiliza dentro del ambito religioso y ritual.

“En ese tiempo, cuando el arbol se queda sin hojas [en invierno] era cuando el alma del
yoreme bueno entraba hacia la grieta. Llegaba el tiempo de Cuaresma cuando Cristo
anduvo peregrinando [en el valle del Mayo] y florece. Da flor, como un tipo de
algodoncito. Ese supuestamente que es ya el alma limpia del yoreme y con el aire se va
hacia el cielo. Ese era el pasaje hacia la Gloria”. (Refugio Ruiz Quintero, labele’ero yowe.

El Capuzarit, Etchojoa, Sonora. Noviembre, 2017).36

36 La palabra Ilabele’ero se refiere al musico violinista para la danza de pajcola. Al parecer tiene su
origen en el siglo XVI cuando los colonizadores trajeron estos instrumentos de cuerda a los cuales se les
nombraba también como rabel. Este instrumento “es un cord6fono de cuerda frotada con tres érdenes
de cuerdas sencillas y fue adoptado en la Nueva Espafia para la liturgia catélica” (Tiedje y Camacho,
2005:122).
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Foto 2. El tronco partido del dlamo. La Bocana, Etchojoa, Sonora. Abril, 2018.

A parte de tener un uso ritual y medicinal, las propiedades que se le atribuyen al
alamo suelen estar relacionadas con el frio y el calor. Se dice por ejemplo que en
las altas temperaturas de verano, el alamo “llama” al aire para refrescar a quien se
acerca bajo su sombra, asi, inmediatamente comienza a hacer viento que con el
roce de sus ramas, emite un sonido similar al que produce el agua al chapotear
con las rocas en una cascada. Por el contrario, en tiempos de frio, el dlamo

procura calor a quienes se acercan a su tronco.%’

37 Dentro de la tradicién mesoamericana, Lépez Austin afirma, con referencia a la figura del malinalli -
el movimiento helicoidal de dos fuerzas o bandas contrarias que se mueven al interior de los arboles
c6ésmicos-, que precisamente la hendidura es el sitio donde se superponen las fuerzas celestes y “el
torzal formado por la corriente caliente y la corriente fria” (Loépez Austin, 2011 [1994]: 91).
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Foto 3. Abaso o dlamo. Las Flores, Huatabampo, Sonora. Noviembre, 2017.

Foto 4. Algodoncillo del dlamo. Las Flores, Huatabampo, Sonora. Noviembre, 2017.

2.1.2. El espiritu
De acuerdo al anterior testimonio del pajcola yowe Luciano Espinoza, la persona
yoreme estda conformada por tres elementos: un cuerpo —el cual suele ser

concebido como un “cascardon” o “carca;’, que en lengua nativa se designa como
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beea, es decir, cascara—, el alma y el espiritu.3® Estos tres componentes son las

fuerzas vitales necesarias para la existencia. No obstante,

“es el espiritu lo mas fuerte de uno, es lo que queda vivo para siempre. Es lo que dicen
que cuando mueres si haces buena accién, buena gracia es lo que queda vivo y vuelve a
formarse una planta, un animal; es donde vuelve a subsistir [renacer] uno. Es lo que
subsiste para siempre. Al espiritu le dicen Yoania, es el que viaja, es el que te trae la
informacion cuando el cuerpo muere, esa informacion queda atrapada en el tiempo, y las
nuevas generaciones atraen esa informacién y es como aprenden a través de los suefios.
Cuando uno suefa cosas, es la informacion que te llega de otro, pero no sabes de quién.
Es el que te otorga la persona que fallece; haz de cuenta que te hereda un familiar que
sepa hacer fulana cosa, te hereda a través del espiritu un conocimiento antes de haber
nacido. Esa es la gracia que te hereda” (Refuio Ruiz Quintero, labele’ero yowe. El

Capuzarit, Etchojoa, Sonora. Noviembre, 2017).39

El espiritu al ser mas sutil, etéreo y maleable que el cuerpo, posee la capacidad de
salir de él y recorrer grandes distancias en un instante. Es lo que mueve al cuerpo
y le da vida. Cuando fallece una persona humana, esta entidad animica se va a un
cuerpo diferente al momento de nacer otra persona, la cual “sera nombrada por

Dios”, es decir, gozara de la gracia donada para desarrollar un oficio. Nuevamente

en palabras de Lopez Austin,

» o«

38 Con éste término también se indica al “pellejo”, “piel” o “cuero”. Para el caso otomi, Jacques Galinier
explica que la nocidn de piel es dificil de delimitar, ya que carece de un tnico referente. De esta manera,
se puede encontrar en otros contextos semdanticos que son a la vez humanos, vegetales, animales y
c6smicos (Galinier, 1990: 615).

39 La capacidad del espiritu de renacer después de la muerte y alojarse en otro cuerpo la comparten de
igual manera los indigenas tzotziles del estado de Chiapas: “La sustancia espiritual que constituye el
ch’ulel [es decir, el alma] nunca muere, ya que pasa de un ser a otro en un ciclo interminable. La mitad
de la existencia del alma de un individuo transcurre en sba-balamil [la vigilia, vida consciente opuesta a
los suefios] (...), la otra mitad se pasa en el reino de la muerte (...) para volver a nacer como otro
individuo, de sexo opuesto, sea en distinta familia o calpul, sea en diferente grupo indigena” (Guiteras,
1996: 229).
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“es el “alma-escencia” —en este caso la humana—, que en el ciclo vida-muerte desciende
tras el deceso individual al inframundo frio para volver alli a su condicién de “semilla-
corazon”. Tras un doloroso proceso en que se limpia la historia del individuo, esta semilla
corazon es preparada para dar origen a otro ser de la misma especie sobre la superficie

terrestre” (Lopez Austin, 2009: 13).

El espiritu esta asociado tanto en el testimonio del musico violinista como en la
referencia de Alfredo Lopez Austin, a la gracia o don, y las plantas o animales en
donde se aloja en forma de “semilla-corazén”. Esta idea se incorpora por otra
parte, al concepto de sewataka, que entre los yoeme o yaquis sefala al cuerpo flor
y a la semilla-fruto, sugiriendo ser la simiente como humanidad y como pueblo
(Moctezuma, et. al. 2015: 79).

Por otra parte, cuando fallecen personas que no ostentan algun cargo ritual
como el de ser oficio —-musico o danzante—, el espiritu se dirige a la Gloria, al Cielo
o Tehueka Ania en forma de un ave pequefia o una paloma blanca. Adelantando
de manera breve, y como ya lo menciond el testimonio del pajcola yowe Luciano
Espinoza, veremos mas adelante que efectivamente, el alma yoreme tras el
fallecimiento de un oficio, se queda a habitar en los lugares especificos de Juyya

Ania para formar parte del resto de las almas transformadas en ancestros.
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Foto 5. El espiritu de un difunto en forma de paloma blanca.
Colonia La Unidn, Huatabampo, Sonora. Diciembre, 2012.

De acuerdo con el testimonio de Refugio Ruiz Quintero, musico violinista, el
Yoania es el espiritu en donde se deposita el conocimiento ancestral que llega a
quienes poseen un don especial para realizar cualquier oficio. Entre los yoeme, el
Yoania es el mundo antiguo y venerable, es una “dimension espiritual” de Juyya
Ania (Spicer, 1994: 76) en la cual se encuentran los dones o “poderes” del monte
que las entidades extrahumanas ponen a su alcance. Asi, el Yoania es la via de
acceso por medio del suefio o Tenku Ania, “al conocimiento milenario de los
antepasados” (Moctezuma, et. al. 2015: 82), pues se considera que es en este

mundo donde habitan los jiapsim en forma de espiritus de los ancestros con

98



quienes se contacta por medio del suefio, ya sea de animales o de personas
fallecidas. Recordemos que durante el estado onirico, el espiritu es el que viaja al
salir del cuerpo, y en cuyo andar suele encontrarse a su vez, con espiritus

malignos:

“El espiritu sale, ese no duerme. Se anda por alla, si lo agarran lo chingan, no viene, se
muere uno (...) El espiritu es el que sale [del cuerpo], ve cosas. Yo he sofiado hasta
muertos, a mi papa lo suefo, entero, como vivo. Platico con él. Lo suefio porque el
espiritu lo ve pues, ese platica con él, llega con él, ahi se juntan, se conocen ellos, no se
hacen dafio porque se conocen. Pero un espiritu malo a lo mejor lo chinga, va a querer
pelear con él (...) el espiritu malo te puede dafiar (...) Muchas veces se enferma uno, [los
espiritus malos] se estan metiendo [para hacer dafo]. Ese te quiere chingar, no te va a
dejar vivo, si saliste, bien, si no pues ni modo, te tumbé. Por eso la gente mala es
peligrosa.” (Don Julio Valenzuela, labele’ero yowe. Alto Guayparin, Etchojoa, Sonora.

Noviembre, 2014).

Asi, en el “espiritu del monte”, como lo refiri6 otro musico labele’ero, estan las
almas de los oficios ya fallecidos. Alli se encuentran los lugares de encanto
también llamados YoJjoara o Buerejowa: la Casa Grande, como la cueva al interior
de un cerro. En un cambio de perspectivas, el espiritu ve de manera diferente
cuando se dispone a salir del cuerpo. Como mencionaron los testimonios
anteriormente, el espiritu en su viaje ve de dia cuando la persona duerme durante
la noche; sus relaciones sociales son vividas pero con las almas de difuntos y de
personas aun con vida. Es decir, una persona se puede dividir para verse triple a

la vez al distinguir su alma, el espiritu y el propio cuerpo.
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2.1.3. El cuerpo

Un musico de oficio masobuikle’ero o cantavenado*® sefiala que el cuerpo esta
dividido en dos secciones en forma vertical: diestra y siniestra. La parte izquierda
es del Diablo, mientras que la derecha le corresponde al espiritu del bien. Por eso
los oficios comparten ambas cualidades: son llamados diableros por haberse
ensefiado con las potencias de Juyya Ania, pero portan la flor o sewa regalada por
Dios; ademas, con las danzas y la musica ofrecen la fiesta a los diferentes santos
y deidades como la Santa Cruz en las celebraciones de cada pueblo.

Es de notar que esta misma polaridad también se comparte entre las
curanderas yoeme, quienes al realizar su labor, utilizan principalmente la mano
derecha, mientras que con la izquierda hacen la forma de la cruz para protegerse
de los malos espiritus y de la misma enfermedad del paciente. “Se dice que la
mano derecha es la buena, en ella “esta Dios”, y la izquierda es la mala, ‘porque
ahi estd el espiritu malo” (Aguilar Rivas, 2006: 292). Entre los yoleme
sinaloenses, el lado del hombre se encuentra a la derecha, mientras que el lado
de la mujer a la izquierda. De este modo, hay una conjuncion entre el cuerpo
femenino y el masculino, ya que “las costillas del lado derecho de la mujer son las
que complementan las del costado izquierdo del varon” (Moctezuma, et. al. 2015:
79, n. 25). Todas las personas sin excepcién, nacen con estos dos polos y algunas
con la gracia o don, lo cual implica haber recibido “la flor del Sefior” o sewa migri
manifestada en alguna parte del cuerpo, y su vinculacién con Juyya Ania
(Moctezuma, et. al. 2015: 79 y 80), aspecto que si bien analizaré de manera mas

amplia en el siguiente apartado, aqui solo menciono algunos de sus

40 De maso: venado; buiika: “cantar” y buikle’ero: “cantador”.
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caracteristicas que tienen que ver con la obtencién del don para ser pajcola,
venado, musico o curandero.

El don viene de nacimiento, sin embargo, no se desarrolla al instante, es
decir, uno no nace con las aptitudes que caracteriza a los oficios, pero si, con
alguna marca corporal la cual sera sefia que tiene seataka o seewa taka, es decir,
el cuerpo flor (Olavarria, 1992; et. al. 2009). Las personas dignas de esta gracia
suelen tener dos remolinos en la cabeza, tener el cordén umbilical atravesado
antes de nacer o enredado a lo largo de su cuerpo. Quienes poseen dos
mechones de cabello “como pegado”, es indicador que una persona es “muy
corajuda’. Si se trata de dos individuos que resultan ser wowo’lim o gemelos, uno
de ellos trae el don acompafado de un caracter fuerte, “corajudo” y les concierne
otra realidad. Al considerarse que “los cuates son del monte (...) no son gentes
naturales, pertenecen al monte juya ania, tienen poderes, pueden ser malos y
hechizar con la vista provocando dafo tanto a seres vivos como a los alimentos”
(Olavarria, et. al. 2009: 104 y 105. Cursivas en el original). En efecto, uno de los
gemelos puede echar a perder la comida con sélo mirarla:

“A medio dia estabamos comiendo cocido*’ y venia llegando el chamaco [gemelo de una
nifa], yo creo que estaba méas grande que éste [otro nifio de diez afos
aproximadamente]. Venia llegando y nosotros estdbamos comiendo, y en cuanto nomas
hizo asi, mir6 el plato y se fue de paso. Pero no lo pudimos comer. jEstaba amargo! Y le
dijo mi cunada: “a ver José”, le dijo, “ven”. Y nomas se estaba riendo alla. “jVen!”, le dijo.
“¢ Para qué me quieren?”. “Ven a probar esta comida”, le dijo. “No la podemos comer”. Y
la probd. “¢qué tiene”? Dijo. “;No le hallas un sabor”? “iNo!” le dijo. Y ya lo volvimos a

probar y ya estaba bueno; dijo que por qué no le servimos luego. jPero venias llegando!,

41 El cocido es un platillo elaborado con carne de res, elote, calabaza, papa y ejote.
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le dijimos nosotros, “;como te vamos a servir?”” (Partera, Loma del Etchoropo,

Huatabampo, Sonora. Diciembre, 2012).42
El cuerpo o takawa y los elementos animicos que lo componen estan vinculados
con tres planos cosmoldgicos del universo: la tierra, el monte y el cielo.

COMPONENTES DE LA PLANOS DEL UNIVERSO
PERSONA

Espiritu Cielo o Gloria
Alma Monte o Juyya Ania
Cuerpo Tierra

Tabla 2. Elementos del cuerpo y los planos del universo.

El cuerpo, al igual que el alma y el espiritu, esta propenso a ser devorado por
entidades predadoras como el yoremgo’i o persona-coyote cuando ronda los
cementerios para desenterrar a los nifios que fallecieron sin alcanzar a ser
bautizados, o por la luna, mala meecha, que durante los eclipses las mujeres
embarazadas no deben estar fuera de su casa, ya que puede comer una parte del
cuerpo del bebé, como los labios.

A la tierra se le considera como una entidad con vida propia, y de igual
manera se la concibe como devoradora de cadaveres con quien es necesario

negociar cierta reciprocidad:

“‘Hemos hecho un compromiso o una obligacién con la tierra. Levantamos la tierra,
hacemos ollas de tierra y plantamos la tierra (...) De esta manera nosotros comemos del
cuerpo de la tierra. A cambio de este favor, al tiempo de nuestra muerte la tierra nos

comera. Tenemos un compromiso con la tierra. Tenemos una obligacién con ltom Acai

42 Entrevista realizada junto con Fidel Camacho Ibarra.
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[Nuestro Padre]. Estamos bautizados, somos cristianos y no animales (...) Cuando
mueren los humanos la tierra nos comerd, pero Dios nos restaurara” (Crumrine, 1973:

1143. Cursivas mias).

De este modo, la tierra o bwiya en lengua yoreme, es concebida como una
entidad con vida propia, tiene necesidad de alimentarse y ser alimantada
con los cuerpos inertes de los seres vivos. Hay una relacidn de reciprocidad
con ella al ser parte importante dentro del sistema religioso, pues es alli
donde viven los animales del monte referidos en un buen numero de sones

para la danza de pajcola y venado.

2.2. El cuerpo flor: oficios y curanderos

Como un aspecto inherente al concepto de persona, se encuentra también el
cuerpo, cuyo objetivo de este apartado consistira en sefialar desde la etnografia,
su caracter ontoldgico atribuido a algunos especialistas rituales, como los oficios y
los curanderos tradicionales o jitole’eros. Anteriormente, habiamos visto que, en
base al testimonio de un musico labele’ero yowe (supra, 2.1.2.), el espiritu —al
contrario del cuepo— perdura a través del tiempo después de la muerte, en
especial, cuando se trata de un oficio. Es el que contiene “toda la informacion”, es
decir, el conocimiento ancestral que se adquiere por medio del Yoania, el cual,
para acceder a él, es necesario tener la gracia, sewa migri, el regalo divino que
viene desde el nacimiento, en ocasiones, por medio de una marca manifestada en
el cuerpo, aunque no necesariamente, ya que al participar en el ceremonial

realizando el tekipanoa, les es otorgada la flor como distintivo de cada musico u
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oficio. Asi, realizar el tekipanoa, implica la adquisicion de la sewa y el acceso del
espiritu a la Looria o Gloria, contrario al alma, que se queda sujeta al monte. La
manera en que la entidad animica de un oficio se dirige hacia el cielo —una vez
haber recogido los pasos y las sustancias corporales esparcidas a lo largo de su
vida en la tierra, lo cual sucede en el lapso de un afio—,*3 es a través de las flores
que el oficio reunié durante toda su vida realizando el tekipanoa, pues en cada
celebracion religiosa donde participan, los fiesteros —en especial el alawasin—
confieren a cada danzante y musico su respectiva sewa junto con un pafio o
paliacate rojo, el cual atan alrededor del cuello y la flor en lo alto de su cabeza. De
este modo, “todas las flores que nos dan los fiesteros las guardo y las amarro a un
mecate, con los anos se va haciendo mas largo y cuando nos llega la hora [de
partir de este mundo] el espiritu se va agarrando de estas flores hasta llegar al
cielo” (Don Julio Valenzuela, labele’ero yowe. Alto Guayparin, Etchojoa, Sonora.
Mayo, 2018). En otras palabras, el mecate de flores sugiere una especie de
escalinata o escalera cosmica (Bonfiglioli, 2011).

En otro contexto, la idea de escalera, ya sea descendente o ascendente,
esta presente en los trazos que realizan algunos pajcolas en el suelo de forma
escalonada cuando bendice los cuatro lados de la enramada; en los rosarios que
algunos oficios portan en la base de su cuello, o el cingulo de ixtle con motas de
algodon que atan al difunto para que los angeles lo jalen hacia el Cielo (Camacho
Ibarra, 2017: 103 y 106). Los padrinos de un difunto también tienen la funcién de

jalarlo para que éste ascienda al plano celestial (Lerma, 2011: 60). De cualquier

43 Como veremos en la seccién sobre los difuntos (ver infra, 3.7), después de haber recogido los pasos,
en la celebracién del cabo de arfio, se despide de manera definitiva al espiritu.
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forma, la idea de escalera cosmica “corre paralela a la nocion de la vida misma”
(Bonfiglioli, 2011: 68).

Ahora bien, el hecho de tener sewataka podria equivaler a la adquisicion de
la fuerza vital denominada jiapsutia, la gracia para ejercer un cierto tipo de oficio y
que hace que su portador sea considerado como una persona transespecifica,
esto es, interactuar en otras realidades y con otros seres. Asi, se considera que
los instrumentos musicales, a parte de estar relacionados con algun animal del
monte, tienen cierta agencialidad o intencionalidad relacionada con este tipo de
poder que le es transmitido por el musico. En estas otras realidades, algunos de
estos instrumentos tienen la calidad ontolégica de gente. De hecho, para los
nahuas de Xilitla en la Huasteca Potosina, se considera que la musica y la danza
son un vehiculo que permiten el contacto con las deidades terrestres y espirituales
que habitan el entorno natural, como las plantas, los animales, el sol, la lluvia, el
fuego, etc., considerados a la vez, personas, pues también tienen espiritu como
los animales y las plantas (Tiedje y Camacho, 2005: 126 y 130). Por otro lado, es
precisamente en la actividad dancistica al interior de la enramada, donde se
genera esta transicion de la animalidad a la humanidad como principio ordenador
del universo, por medio de las acciones de los oficios considerados como

animales del monte como veremos enseguida.

2.3. Las danzas de pajcola y venado. Una relacién de alteridad
Si bien ya se ha documentado que las danzas de pajcola y venado estan
vinculadas con los animales del monte y Juyya Ania (Spicer, 1994; Crumrine,

1974; Figueroa, 1994; Olavarria, 2003; Sanchez, 2011; Camacho Ibarra, 2011,
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2017; Moctezuma, et. al. 2015), propongo poner a discusion algunos datos
etnograficos y dialogar asi, con las etnografias que se anticipan a este estudio.

Ya desde principios del siglo XX, al abordar a este personaje, se le otorgaron
conceptos venidos desde la academia para tratar de explicar el simbolismo que
genera el pajcola en diversos contextos sociales.** Parsons y Beals en un texto
publicado en 1934, destacaban —en especial éste ultimo investigador— el caracter
burlesco en torno a las connotaciones sexuales del danzante. Debido a estas
caracteristicas, no dudé en relacionarlo con los personajes de los Indios Pueblo al
denominarlo como un “payaso sagrado” o “bufédn ritual”.

Dada su cercania desde la mitologia con el chivo, animal extranjero que llego
con los espafioles al continente americano en el siglo XVI, el pajcola ha estado
asociado al Diablo, y por ende, al macho cabrio de tradicién judeocristiana. No
obstante, el aspecto sexual —que podriamos decir, es lo mas visible en el pajcola—
llevd a Leticia Varela a sostener que los actos y bromas de este personaje
contienen un caracter soez y hasta pornografico (Varela, 1982: 43). Por mi parte,
ya habia destacado el perfil polisémico que envuelve a nuestro personaje,
considerandolo como alguien que escapa a una definicién fija (Sanchez, 2008;
2011). A pesar de esto, todavia surgen nuevos intentos que reducen al pajcola
sobre la base de una imagen que “representa al demonio” y “tiene la funcién de
exhortar al mal” (Ortega, 2018: 143). Aun mas, le son adjudicadas nociones o
conceptos que no estan presentes ya no digamos en la figura del danzante mismo,

sino que ni siquiera existen al nivel del grupo étnico, tal es el caso de llegar a

44 En un estudio anterior (Sanchez, 2008) ya habia llamado la atencién sobre los intentos de definir a la
figura del pajcola desde conceptos elaborados que le son ajenos. Aqui s6lo menciono algunas obras
para ilustrar estos ejemplos.
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considerarlo como un ser “andrégino” cuya mascara es una “vagina dentada”
(Camacho Ibarra, 2017: 125 y ss.).

Este ultimo autor argumenta que, a pesar de que el tema de la vagina
dentada no esta ampliamente difundido entre los yoreme, la mascara del pajcola
podria ser interpretada en este sentido (Camacho Ibarra, 2017). Fidel Camacho se
basa en el analisis de “un sistema de transformaciones metonimicas, entre la parte
baja y la parte superior del cuerpo, o especificamente, entre el orificio inferior o
vagina —o ano- Yy el orificio superior o boca” (Camacho Ibarra, 2017: 112). Asi,
dice, “la exégesis mas evidente para asociar la mascara de pajkola con la vulva se
da a través de la pilosidad: las barbas del personaje —hechas de crin de caballo—
son el vello pubico” (Camacho Ibarra: 2017: 126). Considero que este dato es
demasiado débil y tendencioso, en tanto que cualquier objeto de apariencia pilosa
podria simbolizar a la supuesta vagina dentada. Entiendo que esta interpretacién
se consigue a través de una conexidon semantica con otro conjunto de simbolos,
pero entonces, ¢como conciben su propio sexo las mujeres yoreme?, si las
mascaras antiguas tienen una forma de un o’ola o viejo, ¢por qué habrian de ser
hoy en dia, una vagina dentada?, ¢ qué nos dice el papel de las mujeres dentro de
la ritualidad?, ¢por qué al interior del grupo del culto al monte no se les permite
tener como oficio el ser pajcolas o danzantes de venado, incluso ser mujeres
musicos?

Ahora bien, las referencias que los mismos oficios interpretan de la mascara,
es que el pajcola es un chivo, pero en concreto, es un viejo, y por lo tanto

vinculado a la antigledad, aspecto connotado por sus largas barbas y cejas,
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indicando algo que ha estado por bastante tiempo. De ahi que sea también el
sabio de la fiesta (Olmos, 1998).

Otro dato nativo al que recurre F. Camacho es el hecho de considerar a la
vulva como una “péjcora pubba”, es decir, una “cara de pascola” (Camacho Ibarra,
2017: 125), precisamente por los elementos hirsutos que los caracteriza. Habria
qué preguntarnos si el pajcola es un demonio, un payaso, un ser pornografico, o
un personaje andrdégino cuya mascara es una vagina dentada, ¢ para quién lo es?
Las conceptualizaciones locales que definen al danzante son, “desde el punto de
vista” yoreme, un sabio, pero principalmente, un viejito, que a manera general,
designa al Viejo de la Fiesta, ligado quizas, al O’ola o viejo que se encuentra en la
cueva del Bayajuri y que los mismos yoremes suelen identificarlo con el Diablo. En
cuanto a las interpretaciones simbdlicas que son ajenas a la sociedad con la cual

trabajamos, podriamos estar de acuerdo con Wagner, cuando menciona que:

“El estudio de la cultura es en realidad nuestra cultura: opera a través de nuestras
formas, crea en nuestros términos, toma prestadas nuestras palabras y conceptos para
elaborar significados (...) Toda iniciativa antropolégica se situa por tanto, en una
encrucijada: puede elegir entre una experiencia abierta de creatividad mutua, en la cual la
«cultura» en general es creada a través de las «culturas»> que creamos mediante el uso
de ese concepto, o la imposicién de nuestros propios conceptos sobre otras personas”

(Wagner, 2019: 89 y 90).

Tomando en consideracion estos argumentos, procedo con la exposicion de las
danzas de pajcola y venado, en donde ambos personajes llevan en su vestimenta
el distintivo del animal con el cual se asocian como oficios: un chivo, la serpiente o

el venado. También veremos que estan fuertemente vinculados con otros mundos
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alternos como los suefios o el monte, Tenku Ania y Juyya Ania respectivamente.

2.3.1. El danzante de venado

Este personaje se coloca sobre su propia cabeza la del cuadrupedo al momento
de bailar. Los movimientos durante su danza son en cierta medida los del animal,
manteniendo un porte solemne, acciones nerviosas y alertas acompanadas de

impetuosas circunvoluciones con pequefos pasos, brincos y saltos.

Foto 6. Maso o venado. Los Mochis, Sinaloa. Diciembre, 2011.

La actitud del danzante con respecto al venado no se limita unicamente al plano
coreografico, pues cuando no esta bailando, permanece callado, algo serio,
mantiene una conducta reservada con relacion al danzante de pajcola; éste por el
contrario, dedica gran parte del tiempo a interactuar agilmente con la gente por
medio del habla, mientras que el danzante de venado es mas dinamico en sus
coreografias y discreto cuando no baila. También “es considerado como el animal

totémico por excelencia que representa el mundo magico de la naturaleza”
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(Olmos, 2011: 241).%° Varios de los sones que se cantan para esta danza indican
al hermano flor como una parte central de la relacion sociedad-naturaleza. “La flor
es el venado y éste es la viva representacion de la flor. El venado es la alegoria
del sol, la vida y el orden ecologico que rige la caza y los bienes naturales”
(Olmos, 2011: 242). La tematica de los cantos de venado refieren casi siempre a
los animales del monte, flores, arboles y todo lo que circunde a Juyya Ania. Entre
los yoemem hay una frase constante en los sones: Ala mansu sehuailo huyata nai
sucune, “alla va el hermanito-flor por entre las ramas del monte [...] Inapo ne seua
yoleme juya aniapo. Yo soy la flor indigena que vive en el monte” (Varela, 1982:

131y 132).46

45 Si bien la sociedad yoreme estd muy vinculada al venado, especialmente a través de su danza,
afirmar que sea el “animal totémico por excelencia” como lo anuncia Olmos en la cita anterior, puede
confundir el sentido que tiene el animal al interior de este grupo. A grandes rasgos, el totemismo se
caracteriza por una relaciéon entre una especie natural, ya sea animal o vegetal y un grupo cultural,
particularmente un clan, en donde existe una serie de prohibiciones en torno al matrimonio entre los
miembros del mismo tétem, y el consumo del propio animal totémico (Lévi-Strauss, 1980 [1962]).

46 Literalmente el verso dice: “yo soy el hombre flor en el mundo de las ramas” (Varela, Ibidem).
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Foto 7. El venado. Sewa yoleme u hombre-flor. Campo 18, Bacobampo,
Etchojoa, Sonora. Diciembre, 2011.

El danzante de venado —comenta un testimonio—, no ve con sus propios 0jos, ve
con los ojos de la cabeza del animal. Para los oficios, “el venado es como nuestro
hermano (in saila yoleme)”, pues asi lo narran sus propios cantos. En la vida
cotidiana y personal, los danzantes de venado son nombrados con el pronombre
maso, puesto en lugar del primer apellido y antecedido por el nombre propio. Asi,
una persona es llamada Victor maso, Luis maso, etc. “El venado en el contexto
musical es la flor del monte, la lluvia del verano, la luz del dia, es juyya yoleme, o

juyya ania yoleme”,*’ es decir, el monte yoreme.

47 Bernardo Esquer, tambole’ero y arpale’ero. Los Angeles del Triunfo, Guasave, Sinaloa. Diciembre,
2011.
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CANTOS DE VENADO (Rivera, 2004: 68 y 69; 84 y 85)

Tossali cuta

Seegua yoleme

Guammee guoi-baij cutta totosalili
Seegua hueche betana

Tepa amee becana huelama
Tepa amee becana huelama

Palo blanco

Yoreme vuelto venado

del lugar donde cae la flor

estan tres palos blancos

y caminas alrededor de ellos donde esta la flor,
y caminas alrededor de ellos donde esta la flor.

Uh alba

Seegua yoleme

Bejate Mussolini aya’anaque sia yoleme

Iltom maachilou betanata albata

Sia yoleme

Machlou betanata albata

Sia yoleme

El alba

Hombre vuelto flor,

ya vamos a formar muy bonito el recibimiento
flor yoreme.

De nuestro amanecer va a llegar el alba, hombre vuelto
venado,

del amanecer va a llegar el alba
flor yoreme.

2.3.2. El pajcola

Ahora bien, de las relaciones con otras realidades ya habian dado cuenta Edward
Spicer (1994) entre los yoeme, y Ralph Beals (2011) con los yoreme. De la danza
de pajcola, Spicer menciona que sus ejecutantes son los encargados de
transportar a los espectadores al mundo no ordinario por medio del aspecto

religioso y las bromas de los pajcolas. “La bufonada —nos dice este autor—, es un

112



contrapunto constante de las transformaciones fuera de la vida cotidiana, igual que
la danza es el principal vehiculo de esas transformaciones” (Spicer, 1994: 130). En
otro momento, Spicer sefiala que “no es al mundo de la iglesia y el pueblo sino al
mundo del huya aniya que los Pascolas transportan a las gentes que los
observan” (lbidem: 124 y 125). Y esto sucede en el acontecer de las fiestas
religiosas, especificamente dentro de la enramada.

Ahora bien, ¢a qué se refiere Spicer al sostener que por medio de la danza
hay una transformacién?, ;de qué manera los pajcolas transportan a quienes los
observan hacia Juyya Ania? El autor no ofrece una respuesta concreta, sin
embargo, nos proporciona algunas pistas no sélo sobre estas preguntas, sino que
nos sugiere un aspecto ontolégico apenas perceptible, el cual trataré de explicar a
partir de dos elementos: a) el comienzo de la pajko o fiesta tradicional; y b) la

cueva y la enramada.*®

2.3.3. El canario o ka’'nariak: el principio de la fiesta

El conocido “son del canario” es la pieza musical que da inicio a una fiesta
tradicional con pajcolas y venado. Este son no se refiere al ave sino al recuerdo
histérico del hombre que no atizé o no hizo fuego: ka’nariak o ka’nayyak (ka:
negacion; nariak o nayyak: atizar). Cuando los pajcolas comienzan cualquier pajko
o fiesta tradicional —ya sea una velacion de Jesucristo en Cuaresma, un cabo de

afio de un difunto, etc.—, éstos entran a la enramada guiados por el fiestero

48 Es necesario sefialar, que en un estudio anterior realicé una etnografia mas detallada sobre estas
danzas (Sanchez, 2008; 2011). Aqui Unicamente sefialaré algunos aspectos para vincularlos con el tema
que ahora abordo. Por su parte, Fidel Camacho Ibarra también las examina de manera amplia abonando
a nuevas interpretaciones (Camacho Ibarra, 2011; 2017).
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alawasin, quien va sosteniendo una vara de carrizo en cuyo extremo ultimo lo

empuia el pajcola yowe. Detras de él, los demas pajcolas se toman de la cintura.

Foto 8. El alwasin guiando a los pajcolas. Campo 18, Bacobampo, Etchojoa, Sonora.
Diciembre, 2011.

En esta formacion dan tres vueltas al interior de la enramada. Al final del ultimo
recorrido, el alawasin los conduce hacia el arpa y los deja para que introduzcan el
carrizo en el primero de los tres orificios del instrumento comenzando por el
inferior. De esta manera, sacan a distintos animales, en cuyas aberturas que
sirven de resonancia al instrumento, se dice que vive la rata tori encarnada en el
musico tambole’ero; las iguanas, vinculadas al arpero, y finalmente, las abejas
convertidas en los sones tocados por los labele’eros o musicos violinistas. Sus

madrigueras son precisamente las cavidades resonantes.*®

49 Todas estas acciones van acompafiadas de risas y gestos de connotacién sexual por parte de los
pajcolas, por lo que se puede interpretar como la cépula entre los danzantes y el arpa, dando origen a
los animales (rata, iguana y abejas) por un lado, y a los humanos (tambole’ero y labele’erom o musicos
de violin y arpa) por el otro (Camacho Ibarra, 2011; Sanchez, 2011).
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Posteriormente el pajcola yowe se dispone a trazar en el suelo con la punta de la
cafa la reparticion de parcelas entre los demas pajcolas para cultivar productos no
comestibles: “higuerillas, cardos, choyas, melones de coyote, segun ellos, plantas
comestibles, lo que en realidad estdn muy lejos de ser”. Finalmente piden
abundantes lluvias a los “santos animales” como el santo sapo, la santa iguana, o
la santa ba’akot (Lépez Aceves, 2013b: 9). Se disponen a saludar de mano a las
paradas de musicos para que en pocos minutos, comiencen a bailar toda la noche
hasta el siguiente dia.

Regresando al problema del arpa, en un trabajo anterior indiqué que en
lengua yoreme a este instrumento se le nombra como kuta muela, es decir, tronco
podrido (Sanchez, 2008: 70). Como ya habia planteado R. Beals (2011: 216), los
antiguos yoremem durante las partidas de caza sacaban de sus madrigueras con
un palo largo a las iguanas y ratas para almacenar su carne en un arbol hueco.
Por su parte, los pajcolas pican el orificio del arpa con una vara de carrizo, al inicio
de la fiesta, pues se dice que en su interior estan estos animalitos representados
por los musicos de violin y tambor. De este modo, las danzas podrian indicar un
aspecto cinegético y la busqueda de alimento, lo cual estd mas claro entre los
yoeme cuando se menciona que los pajcolas representan la caceria del venado y
del mapache como actos o actuaciones tradicionales (Spicer, 1994: 135), o son
coyotes quienes armados con arcos y flechas intentan cazar al venado (Olavarria,
2003). Incluso se menciona que los danzantes de pajcola son lobos en busca del
rumiante (Albero, 2003: 148).

La idea del tronco hueco o podrido en cuya grieta se encuentran algunos

animales comestibles, parece tener también ciertos tintes cosmoldgicos ligados
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con tres planos del universo: subterraneo, la tierra y el cielo. Un mito relata como
los pajcolas son nombrados como “hombres cazadores” ataviados de un carcaj
para sus arcos, flechas, lanzas y hondas. Estos cazadores tenian hambre vy le
pidieron al duefio del monte (Juyya Ania) permiso para matar animales. Este les
concedié un arbol prodrido con varios hoyos en cuyo interior vivian muchos de
ellos. “Para saber qué habia dentro del arbol cortaron un palito y lo introdujeron en
los hoyos del arbol” (Martinez de la Rosa, 2019: 15). Este autor sugiere que, al
introducir el pajcola yowe la vara de carrizo en los tres orificios del instrumento, se
realiza un recorrido ascendente hacia los tres planos del cosmos: subterraneo,
terrestre y celeste vinculados a su vez, a los refugios de los animales-musicos
dentro del arpa: “las ratas tienen su morada en el inframundo, las iguanas sobre la
tierra y las abejas en el mundo celeste” (Ibidem: 16).5° Sin embargo, en algunos

pueblos del centro del pais, las abejas se ligan a un lugar opuesto:

“Si la figura compleja de la colmena y las abejas sirve para referirse al mundo
subterraneo del duefo [del monte] 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 duefio recibe entre lo tepehuas el nombre de “Duefio de las
Abejitas”, y los chinantecos lo imaginan cargando un panal sobre su espalda” (Lopez

Austin, 2009: 32).

50 Como ya referi anteriormente, pero con el ejemplo del dlamo (ver supra 2.1.1.), la idea de un tronco
podrido da paso a la de un arbol cuyo madero -al igual que el arpa yoreme,- es hueco. Alfredo Lépez
Austin menciona que en la mitologia de los antiguos mexicas, una vez creados el cielo y la tierra, los
cuatro postes o arboles que sostienen el cielo se convirtieron en los caminos por donde transitan los
dioses y las fuerzas del cosmos. Estos arboles “fueron los caminos de los dioses que por su tronco hueco
correrian y se encontrarian las esencias divinas opuestas” (2011: 19).
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Foto 9. Pajcola yowe o mayor introduciendo el carrizo en el orificio inferior del arpa.
El Jupare, Huatabampo, Sonora. Octubre, 2016.

Martinez de la Rosa también sefiala que se puede concebir al arpa “como
representacion del universo” (lbidem), y de sus tres planos plasmados en los
orificios correspondientes. A reserva de sugerir si los orificios del arpa
corresponden al plano celeste o al inframundo, mi interpretacion es que al
introducir la vara de carrizo en los orificios del arpa, y en especifico, en el mas
grande, se esta dando creacién al mundo humano a partir de Juyya Ania, pues
como el mismo Martinez de la Rosa menciona —basado en el testimonio de un
musico reconocido—, la enramada “asemeja un bosque florido, el bosque de juiya
ania, de sewa ania; sewa ania es donde nacen las flores [...] la vida nace en el
bosque” (Martinez de la Rosa, 2019: 14 y 15).

Al terminar este acto, el pajcola yowe cambia las cuatro esquinas en la

enramada mencionando ciudades del norte como si estuvieran en el sur, (Nogales
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es Sinaloa y viceversa) y la sierra (oriente) colocandola del lado del océano

(poniente). Todo esto lo hacen de manera comica y con la mascara puesta.

“Ya cuando despiertan del mundo se quitan la mascara, y ya son humanos, pero mientras
que dura todo ese juego, ellos estan metidos en el mundo natural, [...] porque en todo
ese trayecto que anduvieron alli con el arpa no habia humanos, no habia humanos mas
que ellos, mas que los que estaban ahi, ellos nomas humanos, pero los musicos no eran
humanos, ni el tampolero era humano, nada, eran animales” (Martinez de la Rosa, 2019:

17).

Algunos pajcolas del valle del Mayo me han comentado que el arpa es una mujer,
en especifico, una mujer nalgona, y al momento de introducir el carrizo en los
orificios del instrumento, se estaria realizando una cépula entre el pajcola yowe en
especifico, y el arpa, sacando de su interior a los animales que, en el contexto
humano, son el arpero (la iguana y en ocasiones relacionado con una tarantula) y
el tambole’ero (la rata tori). La danza es el resultado de la interaccion entre el
mundo de Juyya Ania y el humano para poder acceder al universo de los
antepasados y de la ancestralidad, donde los espiritus animales llegan a través de
la musica y las actividades dancisticas ejecutadas por los oficios. Estas acciones,
explica Olmos, desencadenan estados catarticos y trance colectivo que permiten
el acceso al mundo sagrado por medio de un estado de conciencia y del ser

(Olmos, 2011: 413). En este sentido:
“Al inicio de la fiesta, los seres de la naturaleza llegan después de haber sido evocados
en los cantos del venado y durante la danza de Pascola [...] La preparacién del momento

esperado permite a los danzantes entrar durante la noche y madrugada en los mundos

magicos del yoania y huyania que se prolonga hasta el alba. Durante la noche, es posible
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recibir diversos animales bien presentes en el repertorio de la musica y la danza” (Olmos,

2011: 416).

También la prolongacion de un estado de vigilia y una larga fatiga desemboca en
el mundo onirico o Tenku Ania, a consecuencia de bailar durante toda la noche
casi sin dormir, por lo que la enramada podria ser a la vez, un lugar peligroso para
los oficios.5" El acceso a otra dimensién espacio-temporal, implica que el oficio
quede sujeto a las reglas propias de este otro mundo, mas si ha logrado

empautarse:

“Cuando alguien “entra” en estos sitios [lugares de encanto de Juyya Ania] queda sujeto a
sus reglas, mas hipotéticamente si consideramos que el hombre fisico queda “fuera”, en
tanto que su hiapsi, su “corazén”, su “vida’, su “alma”, dentro. De existir tal
“desdoblamiento”, esto podria ayudar a explicar que un musico habilidoso por esta via
toque en una fiesta mientras en tal sitio continle preso su hiapsi a consecuencia de su

“encantamiento”™ (Moctezuma, et. al. 2015: 83).

Estoy de acuerdo con los autores cuando mencionan que quien se empauta con
las potencias de Juyya Ania queda sujeto a las normas de ese mundo. Es decir, el
alma ya le pertenece al Diablo y por lo tanto, al monte. Sin embargo, difiero en
esta especie de “desdoblamiento”, ya que considero que en realidad lo que

sucede, es que a consecuencia de que el jiapsi quede atrapado o enganchado, ya

51 Entre musicos y danzantes es comtin escuchar que a uno de ellos “le eché el mal alguien” y como
consecuencia, queda incapacitado para lograr la afinacién correcta de su instrumento, o para seguir
bailando, pues muchas veces, a los danzantes se les entumen o “tuercen los pies”. Esto se da
principalmente por medio de la brujeria o envidias, para cuyo remedio y como protecciéon durante la
fiesta, se embadurnan con ungiientos que los mismos oficios elaboran a partir de plantas medicinales,
“masticando corteza de chucupate o embarrandose en el cuerpo ciertas lociones” (Lopez Aceves, 2011:
11).
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estd comprometido con estas potencias cuyo efecto es resultado del pacto o
empautamiento. De ahi que, como mencioné al principio de este capitulo, debido a
la adquisicion de sewa, la gracia o indulgencia, al fallecer el oficio, su espiritu se
dirija hacia la Gloria o el Cielo, ayudado por la escalera cosmica elaborada a partir
de las flores que ha logrado reunir a lo largo de su vida; mientras que debido al
pacto, el alma se queda en el Yojoara o Casa Grande, el lugar de encanto como
la cueva del Bayéjuri. De este modo, el alma del oficio se convierte en uno de los
antepasados. Se dice por otro lado, que dentro de esta cavidad subterranea,
“estan atrapadas las almas de los oficios que se empautaron”.

Ahora bien, mas alld de que en las actividades diurnas y nocturnas que
tienen los animales por Juyya Ania sean evocadas por las ejecuciones dancisticas
y musicales, las danzas también refieren una transformacion corporal entre
humanos y animales del monte que recae principalmente en los oficios. El
comentario de un pajcola yoreme con relaciéon a los yoeme, expone de manera

mas amplia la animalidad, principalmente en el pajcola y el venado:

“Porque ellos [los danzantes yaquis] en realidad no se ponen nada, andan vichis
[desnudos]; segun ellos son como los animales del monte, no usan ropa. Ellos son los
que representan al animal, directamente; no como gente. Supuestamente ellos son los
animales del monte, los que trabajan ahi bailando, por eso andan vichis, porque el animal
no usa ropa, y esa es la explicacion que hay por qué no usan ropa. Tanto el pajkola como

el venado andan vichis” (Camacho Ibarra, 2011: 253).
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Foto 10. Venado y pajcolas yoemem. El Japare, Huatabampo, Sonora. Octubre, 2014.

Quizas la ausencia o presencia de “ropaje” (Viveiros de Castro, 2010: 47, n. 2) se
deba no solo al hecho de diferenciar étnicamente los cuerpos, sino también, al
estar dentro de la enramada los danzantes podrian ser vistos como seres
transespecificos de cualidades peligrosas y zoomorfas. Por algo los oficios son
nombrados diableros, porque —entre otras cosas— consiguen interactuar en Juyya

Ania, un lugar donde comprometen su vida con las potencias que alli habitan.
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Foto 11. Venadito y pajcolas yoremem. El Japare, Huatabampo, Sonora. Mayo, 2018.

Esta diferencia de cuerpos los distingue a la vez de la demas poblacién, pues
como indica Viveiros de Castro, la forma visible o el “ropaje” los hace diferentes de
ellos mismos (Viveiros de Castro, 2010: 47 y 51). En este sentido, parafraseando
al autor brasilefio, una figura humana que es el danzante, oculta un efecto animal:
venado, coyote, colibri, etc., pero lo hace visible a través de la propia danza. El
cuerpo es asi, el gran diferenciador en la medida en que “une a seres del mismo
tipo” en donde las categorias de identidad se expresan por ejemplo, “a través de la
alimentacién y del adorno corporal” (Viveiros de Castro, 2004: 61). El cuerpo

decorado, vestido o desnudo, puede sefialar, como lo indica Descola (2012: 205):

“la discontinuidad de las especies, no al hombre del animal, sino a diversas clases de
especies humanas demasiado parecidas por su fisicalidad original: al ostentar adornos
caracteristicos, los miembros de tribus vecinas pueden, de tal modo, exhibir diferencias

de apariencia semejantes a las que distinguen entre si a las personas no-humanas”.
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Foto 12. Pajcolas y el son de la chuparosa. Goros, Ahome, Sinaloa. Diciembre, 2011.

Es precisamente durante la pajko o fiesta tradicional, que “tanto los Pascolas
como el Maso se despojan, durante la danza, de su propia personalidad para
adoptar totalmente la del animal, planta u otro ser que introducen a la escena”
(Varela, 1982: 35), bailando con los movimientos del animal que trate el son —
como el de la chuparrosa en la imagen anterior—. En ese intervalo, el danzante es
tejon, conejo, etcétera, ya que “la pauta musical es la que dice cuando el pajcola
es animal. El que manda no es el danzante, sino la musica. La musica es el sonido
de los animales” (Bernardo Esquer, tambole’ero y arpale’ero. Los Angeles del
Triunfo, Guasave, Sinaloa. Diciembre, 2011).

Ahora bien, la correspondencia entre oficio y el animal también esta marcada
por la mediacion del pacto o empautamiento que los individuos realizan con las
entidades del monte. Un relato que le fue proporcionado a Alejandro Figueroa

sefala este tipo de vinculo:

123



‘la mujer, que vio morir al pascola, sefialé que en el preciso momento en que murié
aparecio debajo de la cama del muerto un animal parecido a un perro, negro, muy grande
y de aspecto horroroso. El animal era su suegro convertido en un nagual debido a que se
habia “enganchado” en una cueva para convertirse en pascola” (Figueroa, 1994: 258 y

259).

Dentro de este testimonio, se puede distinguir un sistema de transformaciones en
el cual esta involucrada una sola persona bajo la condicion de tres cuerpos
diferentes: a) el suegro; b) el pajcola; y c) el perro. El individuo al engancharse o
empautarse se convierte en pajcola, como se menciona en el relato; a su vez, al
fallecer, su alma se transforma en un perro negro quedando ligada al monte de
manera permanente o hasta que quede saldada su deuda. El animal por su parte,
es el resultado del empautamiento que contiene la condicion primigenia y
ancestral de la humanidad. Juyya Ania puede ser entendido en este sentido, como
el sitio de donde todo nace y regresa a él; es el inicio y fin de un ciclo, pero
también es el lugar en donde las condiciones de alteridad son posibles, y uno de

esos lugares es, como ya lo indiqué, la cueva.

2.4. La enramaday la cueva: los lugares de perspectiva

La introduccion del chivo por parte de los espafioles en Sonora durante el siglo
XVII, vino aparejada de un aspecto ideolégico al ser vinculado con el Diablo y
tiempo después, a la imagen “maligna” del danzante. Varios mitos narran el origen
del pajcola como un ser que aprendié su oficio al interior de una cueva, en donde

es.

“encantado por un chivo negro que evoca al diablo en la tradicion religiosa mayo,
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mientras que el chivo negro provee revelaciones particulares a las personas que van a
ser buenos danzantes de Pascola (...) El Pascola es el hijo del diablo, que se expresa

con su lenguaje sexual, burlén y grotesco” (Olmos, 2011: 246).

Foto 13. El Pajcola. Campo 18, Bacobampo, Etchojoa, Sonora.
Diciembre, 2011.

Otro animal cercano tanto a los musicos como a los danzantes es la serpiente, ya
sea de cascabel o la denominada babatuko o culebra prieta. En la mitologia
yoreme, el pajcola adquiere la vestimenta debido a su transformacién primigenia
en esta especie de reptil al tener malos pensamientos con la Virgen, que resulta
ser una relacion incestuosa al pretender enamorarse y hacer el amor con ella
(Olavarria, 1991: 256; 1992: 32 y 35; Sanchez, 2011: 135). El ofidio es un animal

que generalmente habita en el subsuelo, cavidades poco o demasiado profundas,
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y como en el caso del chivo, cede a las personas a través del pacto o

empautamiento, un conjunto de elementos necesarios para ser danzante o

musico:
“Alli [en la cueva, la persona] se encuentra con una serpiente mas grande, “rey de todo”,
que se enrosca a su alrededor desde los pies para arriba, hasta que esta totalmente
envuelto por ella; entonces la vibora le lame toda la cara con su lengua. Si el hombre
sigue sin asustarse, la serpiente lo deja libre y lo lleva hacia las cosas que cuelgan del
muro de la caverna para que haga su eleccioén, segun quiera ser pascola, danzante de
venado, musico o vaquero; sabe de inmediato qué hacer con su equipo cuando lo toma.
Todos los animales se despiden y el hombre puede salir de la cueva. Si alguien se asusta

en algun momento, es transformado en uno de los animales que hay dentro de la cueva”

(Beals, 2016: 238 y 239).

La culebra conocida como babatuko o culebra prieta se asocia a la musica de
pajcola y venado, ya que de acuerdo con lo que dicen algunos musicos, de su
boca salen los sones para estas danzas.5? Por otro lado, se menciona que los
musicos mas antiguos compusieron los sones a partir del sonido de los animales:
‘los de antes dicen que escuchaban musica andando por ahi en el monte y se lo
grababan ya escuchando el son. El canto de los pajaros, o el aullido de los
animales. De ahi comenzaron ellos a hacer esos sones de los animales. Ahi
comenzé a nacer la musica” (Mora, 2020: 53). Es decir, a través del sonido que
producia cada animal, los musicos trataban de interpretarlo en su propio

instrumento.

52 Algo parecido sucede dentro de la mitologia de los k’miai, grupo étnico que habita en Baja California
y el estado de California en Estados Unidos, donde la gran serpiente llamada Maija awi, digerié todo el
conocimiento y artes que se encuentran dentro de su cuerpo: cantos, bailes, como hacer cestos, etc.
(Olmos, 2005: 129).
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Podriamos suponer entonces, que al interior del cuerpo de este reptil se encuentra
el Yo’ania, el mundo antiguo en el cual esta el conocimiento ancestral (Spicer,
1994; Borbdén y Buitimea, 2016: 19). El chivo también otorga al pajcola las
habilidades para expresar comentarios, chistes y bromas con la gente que se
anima a interactuar con él, pues en algunas narraciones mitolégicas y en los
suefos, se dice que hay un intercambio de sustancias corporales entre el
danzante y el chivo o las culebras, pues el cuadrupedo orina los pies y lame el
rostro del pajcola (Olavarria, 1990: 63). Este hecho permite establecer una
relacion entre la habilidad para bailar (orinar los pies) y ser un buen orador y
parlanchin ante el publico (lamer el rostro).

En estos encuentros, el animal aparece en el suefio de cada oficio. El pajcola
suefia con el chivo o una culebra; los musicos labele’erom (violines y arpa) con
serpientes negras o babatuko que se les enredan por el cuerpo; y los
masobuikle’erom y el danzante de venado, con este mamifero. Algunos
interlocutores afirman que el animal los hace posesos en cuerpo y alma, es decir,
al momento de mantiener este tipo de relaciones sexuales, el alma humana
quedara destinada a Juyya Ania, como lo he venido sugiriendo. Por tratarse de
una aproximacion en el mundo de los suefios o Tenku Ania, quienes establecen
ese tipo de contacto son el alma del humano y la del animal, pues su corporalidad
es diferente en el mundo objetivado, donde tales acciones serian poco frecuentes,
y en mayor medida, prohibidas. Enriqueta Lerma lo explica asi para el caso de los

yoemem:

“...puedo sefalar que si la via “legitima” para hacerse de los dones es por medio del

suefo, esto se debe a que tanto las entidades animicas de los humanos como las
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entidades numinosas mantienen cualidades similares al contactar en ese estado, pues se
encuentran incorpéreas. En cambio quienes se presentan con esquema corporal humano
ante El Chivato o ante los animales del monte, y mantienen relaciones sexules entre
ellos, realizan actos cuyas cualidades son diferenciadas, y esto implica la violacién de un
interdicto significativo para los yaquis: la prohibicién de mantener relaciones sexuales de

diferente composicion ontolégica” (Lerma, 2011: 81).

Por otro lado, son las serpientes (de cascabel y babatuko) quienes dentro de la
narrativa mitolégica, se convierten en la vestimenta del danzante: ténabarim y
fajas negras.®® En el plano etnografico, la tansformacion del pajcola dentro de la
enramada suele estar aparejada cuando baila frente al musico tambole’ero y con
la mascara colocada sobre su rostro, la cual tiene talladas en el contorno algunas
figuras de animales que son propios del monte, como culebras, lagartijas,
alacranes, aranas, etc. En este momento, el danzante ataviado con la esencia del

animal transforma su condicion humana.

“Cuando el pascola porta la mascara, ya no es humano; sus pisadas no son danza, son
el paso de las aves, mamiferos y reptiles que desarrollan sus actividades en el huya ania
y, puesto que los animales fueron los primeros pobladores, el destino del hombre es
volver a ser animal otra vez. La pisada sobre las hojas secas, al igual que para los
animales, indica también que “la tierra esta viva”, lo cual proclama que la complejidad de
la existencia es la correlativa de todo, quiza el venero fundamental de la filosofia antigua,
que se muestra a los hombres en la profundidad maravillosa de los cantos”. (Moctezuma,

et. al. 2015: 87. Enfasis mios).

53 Sin embargo, algunos oficios sinaloenses aseguran que la resonancia que emiten los ténabarim
cuando los danzantes de pajcola y venado caminan o estan bailando, es el sonido de las pisadas de los
animales sobre la hojarasca (Bernardo Esquer, tambole’ero y arpale’ero. Los Angeles del Triunfo,
Guasave, Sinaloa. Diciembre, 2011; Moctezuma, et. al. 2015: 87).
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Habria que preguntarnos si “el destino del hombre es volver a ser animal otra vez”,
vale para todos los yoremes, o unicamente para algunos en particular. Como
veremos mas adelante en el capitulo tres, solo comprende a algunas personas a
partir de ciertas circunstancias.®* Por otro lado, la mascara es uno de los
elementos que le permiten al pajcola adquirir otra personalidad, ya sea un animal,
una autoridad, una especie de sacerdote u orador; incluso, el viejo de la fiesta
cuando dirige el jinabaka (discurso ritual) frente a los fiesteros y promeseros
dentro de la enramada. Con su mascara puesta los antepasados se hacen

presentes.

“Durante la parte enmascarada de la danza, el Pascola se coloca la mascara sobre la
cara. Hay dos tipos de mascaras: la cara de cabra (u oveja) y la cara humana (...) El
cabello blanco [de la mascara] indica el caracter de “anciano” del Pascola, y se dice que
la mascara de cabra la usan los Pascolas cuya habilidad especial para bailar Pascola

deriva del espiritu de la cabra montesa del huya aniya” (Spicer, 1994: 124 y 125).

De hecho desde mi parecer, Spicer alcanzd a percibir con los yoeme una cierta
perspectiva entre los danzantes de pajcola cuando el Moro ya’ut —en el caso de
los yoreme el alawasin— los deja junto al arpa para bailar y realizar el ka’nariak o
son del canario, pues el autor menciona que los pajcolas “se detienen y vuelven
sus caras enmascaradas a un lado y a otro, viéndose, de perfil, como cabras

barbudas” (Spicer, 1994: 133. Cursivas mias).

54 Sin embargo, como ya adelanté en este mismo apartado y en otro momento (ver supra 2.1.1.), el alma
de los oficios que lograron empautarse queda enganchada al monte y en ocasiones, se dice que se
transforma en coyote o serpiente. Por otro lado, quienes fallecen sin haber ostentado algiin cargo ritual
a lo largo de su vida, el espiritu va a la Gloria sin que haya una transformacién del alma en estos
animales.
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Ahora bien, en el relato yoreme sobre la madre Birisewa y el espiritu del agua
Bairuby que anteriormente mencioné (ver supra, 1.1.), se dice que con la mascara
puesta, “paxco pudo mirar a estas entidades sagradas” (Borbon, 2016: 34). Por

otro lado, en el caso de los yoeme, E. Lerma apunta que:

“‘la danza de los pascolas en la enramada (...) no es la puesta en escena del mundo de
los surem convertidos en animales. Son los animales mismos en el espacio humano (...)
Los pascolas llevan la 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 escondiera. Por eso, cuando el rostro es
cubierto, la mascara no tiene orificio para los ojos: el pascola ve como si fuera un pajaro,

un lobo o un gato montés” (Lerma, 2011: 81 y 82).

La mascara, de acuerdo a estas tres citas, es uno de los elementos que permiten
no solo esa transformaciéon del pajcola, sino que también es el vehiculo mediante
el cual los danzantes modifican sus cuerpos para apropiarse de las cualidades
tanto de los antepasados como de sus ancestros miticos: los animales del monte,
quienes ponen a disposicién los dones para ejercer el oficio de musico o danzante.
Si consideramos que éstos son los animales del monte, entonces la enramada no
es sblo el espacio humano, como menciona Lerma, sino también uno no humano
en tanto que es el acceso a Juyya Ania, el lugar ancestral y no domesticado, pues

dentro de ella, los espiritus animales o juyya aniam cantan y bailan.

“La enramada figura un bosque, por ello se le decora con ramitas, banderas y flores
«asemejan un bosque florido, el bosque de juiya ania, de sewa ania; sewa ania es donde
nacen las flores [...], por eso a los santos yoremes les tenemos que llenar de flores [...]

Juiya ania es el bosque y en el bosque se dan las flores, se dan los animales, se da todo
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[...] la vida nace en el bosque». Resulta elocuente la descripcién de este mundo
primigenio [...] de donde parten los cuatro pascolas y el alaguasin, para adentrarse en el
mundo vegetal: juiya ania [...] Aqui vemos a los pascolas como animales del monte como

actores en la creacion de la humanidad” (Martinez de la Rosa, 2019: 14y 15).

Justamente la enramada permite establecer la relacion sociedad-naturaleza
entendida en términos de animalidad-humanidad, pues “duefos de la jo'ota [la
enramadal, los juyya aniam se pasean entre los musicos y los danzantes para ser
ahora cantos, flores, melodias” (Lopez Aceves, 2011: 12). Planteo a manera de
hipbtesis y a reserva de que hacen falta mas datos para argumentar con mayor
peso, que lo que se observa en la pajko bajo la enramada, sea posiblemente la
manifestacion de otra realidad que acontece por su parte, en algun lugar de
encanto, como el interior de la cavidad terrestre.

En la regidon del valle del rio Mayo es comun escuchar relatos sobre algunos
oficios que han entrado a la cueva del cerro del Bayajuri. Se necesita demasiado
valor para enfrentar a los seres que alli habitan. Durante el transcurso de la pajko,
los danzantes suelen charlar o bromear con la gente que los incita a conversar con
ellos y sostener intercambios verbales de modo que hagan reir a quienes los
observan. De esta manera, algunas palabras parecen tener un aspecto comico o

ser expresadas sin ningun sentido.

“A medida que la noche avanza los anfitriones van llevando gradualmente al publico a su
propio mundo. Eso requiere la comprension de un vocabulario nuevo, porque los
Pascolas no emplean términos ordinarios para describir sus extraordinarios
acontecimientos. El tabaco es una mujer con un listén rojo, un trago de agua es una

caminata junto a un lago, sacar y meter la lengua rdpidamente es un relampago (...) El
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lenguaje de los Pascolas es eliptico, generalmente pintoresco, a menudo poético en sus
imagenes y con frecuencia poco delicado y obsceno segun las pautas yaquis” (Spicer,

1994: 134. Cursivas mias).

Mas alla de que Spicer diga que el lenguaje o las palabras que utilizan los pajcolas
sea pintoresco, poético u obsceno, quizas se deba a que —como €&l mismo lo
sugiera—, estan en otra realidad la cual podria causar incredulidad, porque lo que
hay en la cueva o proviene de ella, se presenta bajo otras condiciones en el
mundo humano. En este sentido, podriamos plantear que los pajcolas cuando
estan dentro de la enramada, no estan en el mundo objetivado u ordinario, sino
que se encuentran en Juyya Ania, y por tanto, es un mundo diferente para quien
no es oficio.

Dentro de la gruta, quien se va a empautar ve enormes serpientes
rodeandole el cuerpo, mujeres, fiesta con pajcolas y venados, o abundante agua
alrededor. En este sentido, el novicio esta en otra realidad, otro tiempo y otro
espacio. No han sido pocos los interlocutores que afirman que una vez
atravesando hacia lo mas recondito del sitio subterraneo, al paso se abre una
especie de camara o sala lo suficientemente amplia donde se encuentran mujeres,
cantineros, personas jungando baraja, etc. De sus paredes yacen colgados los
intrumentos musicales para las danzas de pajcola y venado, asi como sus
respectivos ajuares como los ténabarim, fajas, bules, entre otros (Beals, 2016: 238
y 239).

Aseguran también que hay unos troncos enormes y gruesos donde una vez

entrando pasan a sentarse quienes intentan empautarse, mientras esperan a que
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se les presente una enorme serpiente, un anciano con sombrero de gran tamafio —
a veces identificado como el Diablo— o un chivo negro conocido como Chipo’ora, el
chivo viejo (Luciano Espinoza Medina, pajcola yowe (g.e.p.d.). Huatabampo,
Sonora. Diciembre 2012).

Sin embargo, estos maderos son en realidad gruesas culebras que cuando
uno procede a reposar, comienzan a moverse de manera ondulatoria adquirirendo
enormes proporciones.>® Un musico violinista yowe o mayor comenta que el violin,
a parte de presentarse en los suefios como una culebra babatuko, dentro del cerro
del Bayéjuri tiene la forma de una mujer hermosa con vestido blanco llamada
Malia (Don Julio, labele’ero yowe. Alto Guayparin, Etchojoa, Sonora. Mayo, 2018).
No obstante, en la enramada es vista bajo la forma de los instrumentos musicales,
los cuales al asumir una corporalidad humana dentro de la cueva, los musicos se
desposan con ellos. En la enramada, es comun que los oficios no permitan que
cualquier persona se acerque a su instrumento, pues se considera que le puede
ser perjudicial y traer consecuencias como dolor de estbmago, diarrea o dicen, “no
los dejo que lo tienten [al violin] porque es como mi mujer” (Don Julio Valenzuela,
labele’ero yowe, Alto Guayparin, Etchojoa, Sonora. Diciembre, 2018). Al respecto,
entre los yoleme del norte de Sinaloa, se menciona que los musicos
masobuikle’erom o cantavenados quienes tocan los raspadores o jirukias, estan

enlazados con sus respectivos instrumentos musicales:

“El musico del centro, que es el que tiene bajo su responsabilidad la jirukia ay’yem es

quien esta “desposado” con “la madre del canto”; se le conoce por ello como méso 'bui

55 La idea de serpientes como objetos que sirven para sentarse, la comparten grupos como los nahuas.
Dominique Raby menciona en algunas narraciones el vinculo entre el diablo, la cueva y las serpientes,
éstas hijas de aquél: “en varios cuentos, un joven se casa con una de estas hijas, al llegar a la cueva (...),
las hermanas le presentan una “silla de serpientes” en la que él debe sentarse” (Raby, 2014: 222).
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‘le?rom yo?we, el musico mayor de la parada del venado. El musico que esta a la
izquierda del yo?we, se identifica como méso ’bui ’le?rom goyi y es el musico segundo, el

que tiene compromiso con la jirukia usia?alam; la hija” (Ochoa, 1998: 208).

También se dice que las jirikias son gente o persona a partir del poder o
agencialidad que les otorga el propio musico, pues estos instrumentos cantan al
ritmo que las va llevando su ejecutante (Don Mariano Anguamea, masobuikle’ero.
Loma del Etchoropo, Huatabampo, Sonora. Diciembre, 2018). La calidad de gente
otorgada a los instrumentos se corresponde con otros seres que revisaremos
posteriormente en donde esta contenida una organizacion social similar a la de los
humanos, como el caso de las jirkias, pues al ser consideradas madre e hija,
estan casadas con los masobuikle’erom yowe o mayor y segundo respectivamente
en el mundo de Juyya Ania.

Las almas o espiritus de los animales que llegan a la enramada, son a la vez,
las de los musicos que viven al interior del arpa, y que se encuentran dentro de la
cueva, pues es precisamente alli a donde van las de los oficios fallecidos, ya sea
que se hayan empautado en vida o no, pues pertenecen ya, a Juyya Ania. De este
modo, al morir, el alma del empautado o de aquél oficio sehalado con el cuerpo
flor, a la postre ira a formar parte también de esa comunidad de antepasados.
Recordemos que alli también se encuentran los seres primigenios que dieron
origen al pajcola: el anciano venerable de enorme sombrero y que muchos lo
relacionan con el Diablo; la enorme culebra; ademas del coyote y la zorra (Borbon

y Buitimea, 2016).
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Estos personajes fueron otrora humanos que se transformaron segun un relato
mitico, en las primeras deidades de los yoreme, lo que se puede afirmar que las
almas de aquellos oficios empautados regresen a su condicion primigenia y
ancestral de animales sagrados del monte. Asi, existe pues una correlacion entre
lo que sucede dentro de la cueva y al interior de la enramada, en tanto que las
artes y los oficios de la musica y la danza tienen su origen en la cavidad del
Bayajuri para estar dispuestas a todo aquel que pretenda empautarse; a la vez, se
hacen presentes en la enramada por medio de la pajko o fiesta bajo otra
corporalidad, por ejemplo, en violin o jirdkia. Las almas de los oficios también
estan dentro de la cavidad en forma de animales ancestrales del monte, y a la vez,
dentro de la enramada (Sanchez, 2018: m/s), tal y como sucede con la cueva,
como acabamos de ver. En otro sentido, al ser también un cuerpo rocoso, la
serpiente (ver infra, 3.4.4.) es analoga a la gruta y al arpa, pues en el interior de
cada una de ellas estan los aspectos que son parte de este mundo ancestral que
es el Yo’ania. Finalmente, la relacion con algun animal puede ser a través de la
parafenalia o en el comportamiento dancistico-ritual. Viveiros de Castro (2004: 62)
plantea la idea de que “el modelo de cuerpo son los cuerpos de los animales”. De
esta forma, tanto las mascaras, la musica, los estados de conciencia que
menciona Olmos, entre otros, proyectan en el cuerpo del danzante la capacidad
de “activar los poderes de otro cuerpo” (Viveiros de Castro, 2004: 65), el de los

animales del monte.%

56 Entre los indios Pueblo del suroeste de Estados Unidos, Aby Warburg (2004 [1988]) ya indicaba
hacia finales del siglo XIX -muchos afios antes de que lo hicieran los actuales y principales autores de la
corriente ontoldgica-, el hecho de que el danzante, al ponerse la mascara y ejecutar la danza de la
serpiente, “significa apropiarse espiritualmente del animal [...] Esta ceremonia no tiene nada de lddica:
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En este sentido, la danza, la musica, los suefios o la mascara, son solo algunos de
los vehiculos por medio de los cuales los oficios pueden traspasar las fronteras del
mundo objetivado para insertarse en otra realidad. La pajko o la fiesta, activa la

interaccidon de esos mundos y la del hombre-animal. En este caso:

“durante cada pajco la ejecucién de un “son” coincide con el ritmo de vida del animal en el
monte, de ahi que el pascola, al bailarlo, caracteriza a la bestia bajo un enfoque
practicamente etologico. Se dice que en ese momento el danzante es el animal que
denomina el “son”, lo que [...] no seria mas que la posesion de su respectivo “espiritu

animal” (Lépez Aceves, 2011: 12).

Las “ropas” animales referidas anteriormente, son utilizadas por los danzantes de
igual manera que los chamanes —cuando apunta Viveiros de Castro que estos
ultimos son seres transespecificos (2004: 39)—, para desplazarse por el cosmos.
Sin embargo, como ya vimos, distintos elementos son funcionales para dicha
tarea, como los suefos, los empautamientos, la musica o la mascara. Veremos
que en el siguiente apartado, otros especialistas rituales como los curanderos

tradicionales recurren a elementos diferentes para accesar a otra realidad.

2.5. El jité’eberi o curandero
El nombre de jité’eberi “el que cura”, es asignado a los médicos tradicionales o

curanderos que no solo fungen como interlocutores entre los santos y el enfermo,

para el hombre primitivo, la danza de las mascaras comprende un proceso de crear un lazo espiritual
con lo extrapersonal [...] Cuando, por ejemplo, el indio imita los movimientos y las expresiones del
animal, no se introduce al cuerpo de la presa para divertirse, sino para poder apropiarse de un elemento
mdgico de la naturaleza a través de la metamorifosis personal, algo que no podria obtener sin ampliar y
modificar su condiciéon humana” (Warburg, 2004: 28 y 29. Cursivas mias).
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sino también como viajeros en el mundo onirico al cual acceden casi a voluntad en
la medida en que conocen el nombre de numerosas entidades y la ubicacién de su
morada en varios mundos. El jité’eberi también nombrado jitole’ero o jitorio, se
identifica con Jesucristo, denominado en algunas ocasiones como “el patron de los
curanderos” (Camacho Ibarra, 2011: 321), quien anduvo sanando gente a lo largo
y ancho del valle del rio Mayo.

“Tatita dios es un viejito con huaraches de tres piquetes, pantalones remangados, trae un
bulito y una bolsita con pinole, trae un palito, un bastoncito; Jesucristo, pues, cuando
anduvo aqui y en todo el mundo [...] Ese es ltom Atchay O’ola, en la apreciacién de

Cristo. Es el viejito ese, que visita a la gente en las camas, cuando estan enfermos”

(Ibidem: 320).

“El Dios nombré curanderos para que esa gente nos atienda a nosotros. Dejo de todo,
remedios como si fuera botica: “este es remedio, ahi esta, albahaca, esa higuerilla que
esta ahi, platano pa’l cancer”, frutas, naranjas, limones, todo ese remedio que hay en el
monte” (Don Julio Valenzuela, labele’ero yowe. Alto Guayparin, Etchojoa, Sonora.

Diciembre, 2014).

Uno de los elementos que caracteriza a los jité’eberim es el cigarro macucho para
realizar las curaciones. Este es forjado con hoja de maiz y utilizado por algunos
pajcolas como proteccién de cualquier mal que pueda contraer en la enramada.
De hecho, una de las caracteristicas del danzante consiste en repartir cigarros o
vivagimari durante la fiesta a la gente que le pide. El cigarro es semejante al
concepto de sewa, la flor sagrada yoreme, en tanto que “es un regalo de Dios

hacia las personas; el cigarro encendido es como una flor o un rosal, que desde
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arriba se mira como un foco” (Sanchez, 2008: 126).

El humo del cigarro es el vehiculo por el cual los curanderos se valen para la
sanacion del enfermo. Entre los yoleme de Sinaloa, el humo del macucho junto
con los denominados Juyya Aniam —los antepasados o los “jueces mediadores”—,
dicen al jité’eberi si el padecimiento es por envidia o de procedencia organica

(Moctezuma, et. al. 2015: 88).

Foto 14. El macucho de un pajcola. El Saneal, Navojoa, Sonora. Diciembre, 2018.

Algunos curanderos se inician en el mundo onirico o Tenku Ania. A menudo
padecen frecuentes malestares que lo ponen en peligro de muerte. La enfermedad
que lo aqueja suele estar acompafiada de grandes jaquecas, fiebre o
convulsiones. En los suefios se encuentran con entidades como la Virgen Maria o
Jesucristo que, en visitas sucesivas, ensefaran los secretos del curanderismo al

aprendiz. Estos suefios contienen varias etapas narrativas: tras la presentacion,
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las divinidades advierten al iniciado que le necesitan, dicen que le tienen un
trabajo y de no cumplirlo pesaran sobre él o ella una serie de enfermedades,
problemas familiares e incluso la locura o la muerte. Al sostener el contacto entre
el nedfito y la divinidad, en proximas visitas ésta le dejara los elementos

necesarios para desarrollar su labor como jitole’ero.

“A un musico cantavenado lo fue a visitar la Virgen Maria en suefios cuando estaba muy
enfermo, delirando. Dice que la Virgen lo curé con una inyeccion, y al darle la mano
derecha, le dejé en la palma una marca cruciforme como sefial de su nuevo don y

encomienda: sanar a la gente que lo necesite. Los elementos con los cuales debe curar

»57

son los brotes y pétalos de rosa.

Foto 15. Marca corporal cruciforme de un jité’eberi I. Loma del Etchoropo, Huatabampo,
Sonora. Mayo, 2018.

57 Notas de campo. Diciembre, 2014. La mano derecha es concebida como del lado del “bien”, mientras
que la izquierda se encuentra del lado del “mal”. Se dice que las curanderas y parteras yaquis reciben
sus dones sobre la mano derecha (Aguilar Rivas, 2006: 292).
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Foto 16. Marca corporal cruciforme de un jité’eberi Il. Loma del Etchoropo, Huatabampo,
Sonora. Mayo, 2018.

Una forma distinta de aprender el oficio de curandero consiste en el
apadrinamiento por parte de un “adivino” del mismo sexo que lo convierte en su
ayudante y acompafante durante las visitas a diferentes sitios del monte para
presentarlo con las entidades correspondientes. En esta etapa, el principiante
aprende rezos, ofrendas y en general, las actividades que conforman el trabajo del
jité’eberi. Los curanderos mas experimentados llevan a los novicios a lugares
como cuevas o en la cima de altas montafias. Una vez entrando a la cueva, si se
arrepienten “a medio camino”, éste se hace demasiado largo, impidiendo que
encuentre la salida, si la llegase a encontrar, al tiempo caera presa de la locura y
poco después, de la muerte, regresando su alma a habitar en la oquedad en forma
de animal.

Otro testimonio, Dofia Emiliana (q.e.p.d), destacada curandera del pueblo de

El Buiyarumo y fiestera en El Jupare, contdé que cuando era pequefia, a la edad de
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6 o 7 aios, se sofid que andaba en el monte jugando, de pronto escuch6 un ruido
extrafo en lo alto de un mezquite. Al acercarse, percibié una voz que la llamé por
su nombre, y repentinamente, vio una luz cegadora que la golped en alguna parte
de su rostro. A lo largo de los afios, comenzd a curar y a aparecerle una cruz entre
la nariz y el labio superior de la boca. Esta cruz, segun me conto, fue el golpe que

recibio de pequefa. Quien se la dej6 fue Jesucristo.

Foto 17. Marca corporal cruciforme en una mujer jité’eberi. Navobaxia, Huatabampo, Sonora.
Abril, 2018.

En la medida en que el poder del o de la jit'e’eberi proviene tanto de Juyya Ania
como de las divinidades, se concibe como una persona “de espiritu fuerte y
poderosa, nada le hace dafo porque su alma y su espiritu son como un escudo”
(Tomasita Yocupicio, La Bocana, Etchojoa, Sonora. Enero, 2019).

Como mencioné al inicio de este apartado, el humo que emite la bocanada
del jite’eberi al momento de curar, transporta los rezos y plegarias hacia el cielo

para el alivio del afectado, pero también el alma del curandero hacia el lugar
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donde el aquejado perdiod la suya. El especialista ritual se vale de otros elementos
como las limpias con ruda, pirdl, o huevo. Al iniciar una sesién para curar al
enfermo, el jité’eberi lo conduce hacia su altar, el cual esta orientado rumbo a la
salida del sol, pues en esa direccion es de donde surge la luz, la vida y un nuevo
dia. El procedimiento de tales curaciones varia dependiendo el tipo de enfermedad
o mal que tenga el afligido. Si se trata de quitar envidias o0 mala suerte, el jité’eberi
recurre solo a las tradicionales limpias, las cuales consisten en pasar por el cuerpo
del paciente un huevo —si es de gallina negra mejor— envuelto en un ramo de ruda
o pirul mojado con agua bendita, empezando por la coronilla y finalizar hasta los
pies. Al término de la limpia, se rompe el huevo y el contenido es vaciado en un
vaso de vidrio con agua hasta la mitad, para después dar el veredicto del mal que
aqueja al enfermo por parte del curandero. Después de dos limpias similares, el
mal que afecta al paciente se habra ido.

Por otra parte, si la enfermedad es mas grave, el jité’eberi recurre a otros
elementos. En este caso, después de la sesion curativa con el cigarro y el humo,
en la noche el alma del curandero sale del cuerpo con la ayuda etérea del
macucho —que también se hace presente en los suefios— y se inserta en el Tenku
Ania. En este espacio se libra una batalla con el alma del Moriac, el brujo que
“‘hechd el mal” al afectado capturando su alma para devorarla. Después de una
serie de negociaciones y cruentas peleas, el jité’eberi logra encontrar el alma para

devolverla al cuerpo de su paciente por medio de una ultima limpia.
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2.6. Comentarios finales

Este segundo capitulo aborddé dos principales temas: 1) otros complementos
caracteristicos del concepto de persona, y 2) el analisis del cuerpo principalmente
en los especialistas rituales como los oficios —danzantes y musicos— vy el jité’eberi
o curandero tradicional. Si en el capitulo primero observamos que es necesario el
voto cristiano del bautismo para que alguien sea persona y se diferencie de los
animales, en este segundo capitulo identificamos tres elementos que Ilo
complementan, a saber, el alma, el espiritu y el cuerpo, cada uno de ellos con
destinos diferentes. En el caso del alma, ésta se queda “enganchada” al monte o
Juyya Ania si el difunto fue un oficio; el espiritu por su parte, se dirije hacia la
gloria —ya sea que se trate de un oficio o alguien sin cargo ritual; y finalmente el
cuerpo, concebido como un “cascaron” que permanece en la tierra para
alimentarla. Fue necesario también diferenciar el alma del espiritu, pues como
entidades animicas, salen del cuerpo durante el suefo, pero es el espiritu —por ser
mas ligero— el que viaja por otros espacios y quien tiene toda “la informacion” o el
conocimiento ancestral del Yoania para llevarlo y depositarlo sobre otro cuerpo u
otra persona sefialada con el don, la gracia o el regalo divino —sewa migri— del
cuerpo-flor de un danzante o musico. Este don se caracteriza por medio de una
marca corporal, ya sea dos remolinos en la cabeza, pequefias manchas blancas
en las uias de los dedos, o como el caso del jité’eberi, en una cruz en alguna
parte del cuerpo. Otra caracteristica que diferencia el alma del espiritu es que
ambos tienen la forma de un pequeno ser alado, una paloma blanca para el caso
del espiritu, y una especie de pequefio murciélago o avecilla conocida como la

chichi, la cual le corresponde al alma.

143



Ahora bien, a partir de esta diferenciacion podemos sefalar dos aspectos
relevantes que se desprenden de ello: 1) que el espiritu es de herencia cristiana,
mientras que el alma es de tradicion yoreme; y 2) si bien es el espiritu el que
contiene el conocimiento ancestral, el alma por su parte, pasa a tener la categoria
de ancestro o antepasado cuando al quedar sujeta a Juyya Ania, se ubica al
interior de la cueva del cerro del Bay4jorit o Baydjuri convertida en ocasiones en
algun animal, ya sea serpiente o coyote. De esta manera, el alma también otorga
por medio del pacto o empautamiento los conocimientos necesarios para ser
danzante, musico, curandero o cualquier otro oficio.

Todos los especialistas rituales examinados, como destinatarios de la gracia
recibida, estan comprometidos para realizar el tekipanoa o trabajo ritual, el cual
también estimamos que es un elemento para adquirir humanidad, pues se es
persona si se cumple a lo largo de toda una vida con el compromiso de ser oficio o
curandero, y como veremos en el capitulo cuatro, fiestero.

Por otra parte, como seres transespecificos, los musicos, danzantes y el
curandero utilizan varios elementos para que su alma o espiritu pueda transitar de
un mundo a otro, ya sea el de los suefios (Tenku Ania), el de la noche (Tuka Ania),
o el del monte (Juyya Ania), con el fin de empautarse con las potencias
extrahumanas, o para curar algun enfermo. Estos elementos son los cantos de
venado, los sones de pajcola, la mascara, o el humo del cigarro macucho que
utilizan en especial los curanderos. Asi, en un cambio de perspectivas, traté de
mostrar que el mundo de lo que se experimenta en la cueva es reproducido a la
vez, en la enramada durante la pajko o fiesta tradicional. Asi, el O’ola —es decir, el

Viejo o Viejito—, la serpiente, el coyote, Malia, ajuares y las almas de los oficios
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que estan dentro de la oquedad, se reproducen en la enramada bajo la forma de
los oficios, las danzas mismas y los instrumentos musicales. En este sentido,
podriamos considerar que algunos objetos como estos instrumentos musicales
son en otra realidad, sujetos, en especifico, mujeres. Esta transespecificidad les
permite a los musicos mantener relaciones maritales con sus propios
instrumentos.

Por otra parte, en este segundo capitulo percibimos que el concepto de
persona resulta ser inestable, pues no se restringe unicamente a los seres
humanos sino que se extiende a otros, como los instrumentos musicales. En este
sentido, las ideas locales sobre el cuerpo, el alma y el espiritu nos hablan de un
sistema de transformaciones en funcién de una alteridad que comprende otros
modelos corporales, otros colectivos y otras realidades. Si como mencioné
anteriormente, el bautizado o bato’ri es uno de los elementos necesarios para
adquirir personeidad, ¢, qué pasa con su contraparte, la nocion del ka’bato’ri, el no
bautizado y el pecador? ¢cuales son las consecuencias de no estar bautizado o
de cometer una transgresion sexual como la del incesto?

Finalmente, la intencionalidad otorgada en algunos objetos (instrumentos
musicales) y animales (chivo, venado, serpiente) también la vamos a encontrar en
otros colectivos. Sin embargo, lo que va a destacar en el siguiente capitulo, es el
tema de la transgresion, principalmente sexual o alimenticia. Asi, si en el primer y
segundo capitulo abordamos el concepto de persona, en el tercer capitulo
exploraremos el de gente, el cual tratara de dar respuesta a la pregunta con la que
dimos inicio a esta investigacion: ;qué es ser persona y gente para los yoreme?

Una vez que aclaremos el concepto de gente, la pregunta misma nos conducira
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ahora a otros planteamientos: ;qué constituye la alteridad de los yoreme a partir
de sus propias teorias sobre el cuerpo y la persona?, jen qué contextos una
persona humana podria adjudicarsele una categoria cercana a la animalidad?, y
¢en qué situaciones otros colectivos podrian tener cierta humanidad? De estas
interrogantes parte este tercer capitulo, en donde por supuesto, el concepto de

gente va a ser nuestro hilo conductor.
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Capitulo 3

Los modos de relacion entre diferentes colectivos

¢, Qué queremos decir por persona? Ciertamente un agente,
con propuestas, deseos, aversiones y asi.

Pero obviamente es mucho mas que eso

porque muchos animales pueden ser considerados agentes

en este sentido, pero no los consideramos personas.

Charles Tylor. La persona

Las relaciones entre varios tipos de seres o entidades se procesan y se mantienen
activas a través de diferentes contextos y escenarios sociales, como el festivo-
ritual, la vida cotidiana, el sistema de parentesco, la muerte, el alimento, las
relaciones interétnicas, etc. A mediados del siglo XX, el antropdlogo britanico
Alfred Reginald Radcliffe-Brown destacaba el papel relevante de plantas y
animales dentro de la mitologia en algunas sociedades indigenas de Australia, y la

manera de vincularse entre si por medio de la nocion de persona:

se personifica una especie animal, es decir, se trata para ciertos fines, como si fuera un
ser humano, y en la mitologia se considera a tales especies personificadas como
antepasados o héroes culturales. La funcion de este proceso de personificacién consiste
en que permite que la Naturaleza sea considerada como una sociedad de personas y
hace asi de ella un orden moral o social (Radcliffe-Brown, 1996 [1952]: 149. Cursivas

mias).

Sesenta afios después, Philippe Descola menciona que al considerar la vida social

desde el punto de vista de las relaciones que forman su trama, el abanico que se
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despliega en torno a éstas es mucho mas limitado que aquéllas entidades que
establecen estas mismas conexiones. Por ello es necesario “trazar una tipologia
de las relaciones posibles con el mundo y con los otros, humanos y no-humanos, y
[...] examinar sus compatibilidades e incompatibilidades” (Descola, 2012: 149).

Estas relaciones entre diferentes colectivos mantienen una interdependencia
dentro de los esquemas de praxis, los cuales son “diagramas cognitivos o
representaciones intermediarias que ayudan a subsumir la diversidad de la vida
real en un conjunto basico de categorias de relacién” (Descola, 2001: 106 y 107).
Los esquemas de praxis organizan la objetivacion social de los no humanos, los
modos de identificacién (sistemas totémicos, sistemas animistas y naturalismo),
modos de relacion (rapacidad y reciprocidad), y modos de categorizacién
(esquemas metaforicos y esquemas metonimicos) (Ibidem: 107 y ss.).

Siguiendo estos argumentos para el caso yoreme, en las danzas, la vida
cotidiana, las fiestas religiosas y el ceremonial de Semana Santa principalmente,
‘estan las relaciones entre el mayo y lo sobrenatural, entre el mayo y el mundo
natural, como también sus teorias sobre la sociedad, sobre la naturaleza basica
del hombre (...) y sobre la estructura del universo” (Crumrine, 1974: 16). Dentro de
este sistema de relaciones las potencias extrahumanas —como los difuntos, los
eventos metereoldgicos o los astros— y algunos animales, tienen cierto grado de
intencionalidad al tener atributos humanos, pues estan dotados de una misma
interioridad (Descola, 2012). En este sentido, las nociones de humanidad y
animalidad se extiende a otros colectivos considerados gente a partir del vocablo

/yoreme/.
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Asi, esta palabra es el prefijjo utilizado para denominar por ejemplo, a la
yoremba’akot y yoremgo’i, seres exhumanos en donde las almas de quienes se
involucraron en relaciones sexuales ilicitas, son transformadas al morir el cuerpo,
y por tanto, comparten la calidad ontologica de gente metamorfoseados en otra
corporalidad pero posiblemente también en un ancestro o antepasado. De este
modo, y como vimos en el capitulo anterior, el concepto de persona desde el caso
yoreme, esta mas ligado al bautismo en donde la persona cristiana es aquélla que
recibié este voto a los pocos dias de su nacimiento, diferenciandose asi, de los no
bautizados o los pecadores: hombres o mujeres que cometieron incesto al ser
llamados ka’bato’ri. Término que connota la negacion de toda humanidad y que
estd mas cercana a la animalidad, como veremos mas adelante. Ahora bien, si
como revisamos en el capitulo anterior, el concepto de persona esta asociado a
los bautizados, ¢qué sucede con todo aquél humano que carece del bautismo?,
¢ quiénes son gente para los yoreme?

A lo largo de este tercer capitulo, veremos que los yoreme estan inmersos en
un complejo sistema de relaciones con otras colectividades en donde la categoria
de gente tiene un papel relevante, por lo tanto, éste sera nuestro hilo conductor.
En este sentido, resulta sugerente el hecho de que el coyote yoremgo’i y la
serpiente yoremba’akot, junto otras especies de animales tengan esta categoria.
Sin embargo, en el caso particular de la serpiente, veremos que mas alla de
preguntarnos con qué elementos se asocia, la pregunta deberia ser en cambio,
¢,como es que la serpiente resulta ser todos estos elementos al mismo tiempo?
Asi, veremos que también es lluvia, rios, cerros, animal y gente, y que por lo tanto,

al tener esta ultima categoria, estas especies animales se encuentran en un
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sistema relacional alimenticio donde son presas y/o depredadores. De este modo,
veremos también que dentro del entramado de correspondencias, esta implicito el
alimento como elemento central que trastoca todos estos vinculos, cuestiéon que
ira a ser retomado y analizado en el capitulo cuatro de este trabajo.

Ahora bien, para acercarnos a este complejo relacional, me apoyaré en el
sistema de intercambio alimenticio porpuesto por Kaj Arhem en su etnografia con
los makuna del noroeste de la Amazonia, donde intervienen tres conjuntos
analiticos: entre hombres y espiritus (chamanes y Espiritus Propietarios); entre
espiritus y animales (el Espiritu Propietario y sus animales protegidos); y entre
hombres y animales (el cazador humano y su presa) (Arhem, 2001: 222). En estas
condiciones, “no hay diferencia entre los seres humanos, los animales (no
humanos) y las plantas: todos pertenecen a la categoria ontolégica de los seres
mortales” (Ibidem: 218).

Por tal motivo, todos ellos son reconocidos como gente o pueblo. De esta
manera, dice Arhem, “los humanos se convierten en animales, los animales se
transforman en humanos y una clase de animales se convierte en otra” (Ibidem).
Este modelo de intercambio socioldégico es una propuesta metodoldégica para
analizar el tipo de ser que se relaciona con el otro. Este modelo puede ser
planteado y generado a partir de tres principales aspectos:®8

1. Relaciones entre humanos (vinculos interétnicos entre los yoreme y no
indigenas).

2. Relaciones con el mundo vegetal y animal.

58 El modelo aqui planteado es tiinicamente utilizado como una propuesta para analizar este sistema de
relaciones con algunos seres y potencias extrahumanas. Cabe aclarar que no debe ser considerado
como el Unico posible.
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3. Relaciones con otras entidades: difuntos, astros, acontecimientos

metereologicos y seres exhumanos.

Como mencioné, en todas ellas el tema del alimento aparece como una constante,
ya sea en forma de rapacidad o reciprocidad en donde se desliza de manera sutil,
la cuestion de un posible canibalismo. Accion que se equipara a la prohibicion
sexual entre parientes. Estos aspectos daran la pauta para reflexionar y sugerir un
sistema alimenticio cosmoldgico desde la etnografia yoreme el cual analizaremos

en el ultimo capitulo.

3.1. La sociedad yoreme y la sociedad no indigena

Este apartado plantea explorar de manera general, las relaciones que
histéricamente se han mantenido presentes entre la poblacion yoreme y la no
indigena. Podemos decir que dicha relacion tiene su origen desde el arribo de los
primeros colonizadores europeos a lo que hoy es el estado de Sonora. Sin
embargo, ¢qué significa ser mestizo o no indigena desde la perspectiva yoreme?
Ellos utilizan el vocablo yori para distinguir a los que no son indigenas de quienes
si lo son. El término alude a valentia, bravura o bravo (Almada, 1999: 221). En otro
sentido, el yori es designado como “la gente de razon”, “el que no habla la lengua”
o “el que no respeta la tradicién”. El término yori también es empleado cuando
alguien no “respeta” la propia tradicion indigena o reniegan de las normas que
marca su cultura, por lo que el mismo vocablo tiene connotaciones peyorativas

tanto para el no indigena como para los mismos yoremes. Otro término

comunmente empleado para designar a quienes difieren, y de alguna manera
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abandonan o renuncian a su sistema cultural tradicional, es el de torocoyori o
“traidor” (Ibidem: 360). Es decir, aquél yoreme que prefiere los lineamientos
contrarios a su cultura, inclinandose por los preceptos de la gente no indigena.

El aspecto principal que rige estas relaciones, son los elementos propios de
cada sociedad: las fiestas religiosas para los yoreme y el dinero para los yoris —ver
infra 4.1.—. En términos politicos, el no indigena ha venido insertandose dentro de
la cultura perteneciente a los yoreme, y de alguna manera, apropiandose de los
elementos y espacios de caracter religioso y ritual. Ejemplo de esto es su
participacion como fiesteros, fariseos, danzantes o musicos en las festividades
religiosas, en donde han ocupado diferentes cargos rituales de la sociedad
yoreme, debido en parte, a la lucha por el control de los espacios rituales como la
iglesia del centro ceremonial indigena, la cual es usada para oficiar misa,
gquedando en ocasiones relegadas a un segundo plano, las actividades religiosas
propiamente nativas.

Otros aspectos socioculturales han sido desplazados poco a poco, como el
caso de la lengua vernacula por la oficial (Moctezuma, 2001), la creacion de
nuevos centros ceremoniales dirigida por no indigenas (Lépez Aceves, 2007), los
cargos religiosos en Cuaresma y Semana Santa (Garcia, 1987; Figueroa, 1994;
Camacho Ibarra, 2011), y la agricultura tradicional por una de corte industrial, que
junto con la privatizacion sistematica de las tierras, los recursos naturales han sido
controlados y expropiados por el gobierno estatal y federal beneficiando
principalmente a la seccion empresarial.

Dentro de las festividades, principalmente las celebraciones santorales, los

no indigenas hacen presencia en los pueblos con sus vendimias, juegos
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mecanicos, bailes, bebidas alcohdlicas, etc., justo en los momentos cuando se
llevan a cabo celebraciones religiosas como las danzas de pajcola y venado. Sin
embargo, el no indigena tiene un papel central dentro de las acciones rituales. En
ocasiones se convierte en el centro de atencidén y objeto de burla para delimitar
una diferenciacion étnica, por ejemplo, a través del personaje conocido como el
mal humor, un mufieco hecho de paja y trapos viejos vestido con elementos
aléctonos: botas y pantalén de corte vaquero, camisa a cuadros y tez blanca, el

cual corretean y queman el Jueves Santo.

o i
— U

Foto 18. El mal humor. Semana Santa, Navobaxia, Huatabampo, Sonora. 2003.

Uno de los aspectos que determina y marca esta diferenciacion, es el uso de la
lengua nativa en las fiestas, principalmente empleada por el pajcola cuando se
refiere al no indigena a través de burlas y un doble juego verbal, que al ser
pronunciadas en yoremnokka, el otro pasa a ser objeto de risas, bromas y

chanzas las cuales no comprende. Ademas, el no indigena se encuentra a veces
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asociado al Diablo, al comercio y al alcohol. Un cubajle’ero®® comentaba que los

juegos mecanicos, los de apuestas y el alcohol le pertenecen al Diablo:

En un principio, el diablo tenia todos los atuendos del pajkola: la mascara, los ténabarim y
los coyolim. De modo que para hacer la fiesta, Dios mandé al alaguasin a pedirselos para
que asi pudieran bailar unos yoremes. El diablo le dijo que si se los prestaba pero a
cambio de que Dios lo dejara vender vino en la fiesta. Asi se hizo, pero durante la pajko
nadie se acercaba a comprarle vino al diablo, por lo que estaba muy triste. Cuando Dios
lo vio se compadecié de él, por lo que le dijo a la gente que fueran a comprarle vino.
Después, todos los presentes andaban bien borrachos, por lo que el diablo terminé rapido
de vender y se fue muy contento. Desde entonces se dice que no hay fiesta sin borracho

(Camacho Ibarra, 2011: 339).

El valor que el pueblo yoreme otorga al aspecto econémico, no como una forma
primordial de subsistencia, sino principalmente una nocion del dinero como un
aspecto de acumular riqueza, es en general, una idea que no todos comparten y le

restan importancia. Al respecto, Crumrine y Crumrine sefalan que:

“El concepto mayo del mundo se vincula con una tendencia mental negativa hacia el
dinero, hacia la acumulacion de la riqueza en general, y hacia casi todas las ocupaciones
no agricolas de fuera de la cultura tradicional de los mayos (y algunas de dentro de ella),

y tiene en alta estima la apariencia de pobreza relativa” (Crumrine y Crumrine: 1967:

731).80

59 El cubajle ero es un personaje con cargo ritual dentro de las celebraciones religiosas indigenas. Se encarga
entre otras cosas, de iniciar a los nuevos fiesteros ensefiandoles las normas y reglas que deben seguir en los
momentos de cada celebracion. A veces es llamado “mandén”, pues su cargo religioso le permite dirigir a los
fiesteros en muchas ocasiones, con mandatos y regafios. Como instrumento que lo identifica, porta un
pequefio tambor denominado cubajo (ver infra, fotografia 30).

60 Aunque se debe sefialar la pobreza extrema que padecen los pueblos indigenas en México en
comparacidn con el resto de la poblacién. En este sentido, las politicas publicas y los programas sociales
de los gobiernos ferderal y estatal, han contribuido a que continden en tales condiciones al
considerarlos por ejemplo, como mano de obra barata o como una fuente de votos electorales.
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Para complementar esta idea, una de las caracteristicas mas difundidas que
tienen los oficios, es la de ser una persona con poderes especiales, identificados
por la mayoria de la poblacion yoreme como diablos o diableros. Su facultad
consiste entre otras cosas, en frotar con las palmas de las manos un trozo de
papel para convertirlo en un billete de cualquier denominacion, que al comprar
algun producto o bebida, al poco tiempo regresa nuevamente a su condicién de
papel comun. Se podria considerar que la idea de que el dinero, si bien es muy
necesario, éste no es un elemento al cual dirijan una importancia crucial como el
no indigena, pues en lo acabado de mencionar, el aspecto monetario contiene un
caracter efimero y carente de un valor que es distinto para ambas sociedades,
aunque de vital importancia considerando las condiciones econémicas no muy
favorables.

Por otro lado, la presencia del factor no indigena en las festividades
religiosas es constante, pues las aprovechan para obtener recursos econémicos y
cargos rituales. Las relaciones sociales entre el yoreme y quien no lo es,
trascienden la vida cotidiana para enmarcarse en el plano del parentesco. A la
vez, el hecho de que una persona con un cargo ritual tenga como padrino o
madrina a alguien no indigena, le otorga hasta cierto punto, un rasgo considerable
de prestigio, mas si el padrino tiene como vocacion ser maestro de un centro
educativo, empleado del Palacio Municipal, o duefio de algun establecimiento
comercial.

El caso contrario, quienes reniegan de sus tradiciones o raices étnicas, son
llamados “ayorados” (Figueroa, 1994: 358), es decir, aquellas personas que se

plantean una vida ajena a la tradicion indigena como un modo de ser. En este
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sentido, la migracion es un aspecto relevante que permite buscar mejores
oportunidades de empleo, emigrando a ciudades mas al norte como Nogales,
Tijuana o Ciudad Juarez, incluso trascienden las fronteras para establecerse en
las grandes urbes, como Phoenix o Tucson en los Estados Unidos.

En estos casos, algunos afirman ya no ser “indios” por el hecho de residir en
aquél pais y tener una posicion economica mas solvente con relacion a sus
parientes que aun radican en los pueblos mayos. La negacion de la identidad, dice
Figueroa (1994: 357), “se manifiesta cuando el individuo deja de participar en la
vida religiosa de los mayos, cuando manifiesta desconocer su significado, o
cuando los rechaza abiertamente”. De tal manera que las relaciones sociales que
se mantienen dentro del nucleo familiar y con la sociedad no indigena con la cual
actuan de manera estrecha, por ejemplo durante la educacion escolar y el empleo,
han propiciado una estrategia de interaccidn principalmente entre la juventud
yoreme. Asi, “los jovenes y nifilos han ido sustituyendo su identidad por la de los
grupos dominantes hasta que las marcadas diferencias entre unos y otros hayan
desaparecido” (Moctezuma y Lopez, 2007: 8).

Como senalé, el idioma yoreme o yoremnokka es un elemento esencial en
las celebraciones rituales y festivas de la vida religiosa. En las danzas por
ejemplo, el discurso del pajcola —el denominado jinabaka— hacia los caseros y
fiesteros se realiza en lengua nativa, asi como las bendiciones a los cuatro
extremos de la enramada, incluso, cuando el danzante sostiene un juego verbal
con las personas mayores que se acercan a observar e interactuar con el pajcola.

La lengua vernacula es empleada para diferenciarse del otro. El pajcola

cuando se dirige a los no indigenas lo hace en yoremnokka lanzando una serie de
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proyectiles verbales en doble sentido, o para mofarse de él. Concebido asi, el
idioma es un elemento que permite al yoreme poner una barrera identitaria frente
a los no indigenas. No obstante, como mencionan algunos pajcolas, llegara el
momento en que ya no se usara la lengua, y los discursos tendran que ser en la
“castilla”. Efectivamente, es un fendmeno que se manifiesta en algunos pueblos
mayos, principalmente los situados en la sierra.

En la mayoria de los centros ceremoniales asentados en el valle del rio
Mayo,%' las personas que llevan a cabo las festividades (fiesteros, musicos y
danzantes), son en muchos casos, hablantes de la lengua materna, lo cual no
sucede asi en comunidades rio arriba, en la sierra casi al limite con el estado de
Chihuahua. En el pueblo de Tepahui casi todos los fiesteros son lo que se
conocen como Yoris, salvo dos personas. Cuando al pajcola yowe o mayor le toco
dirigir los discursos hacia ellos, lo hizo en “la castilla”.®?

Otro vocablo con el cual se designa a quien no es yoreme dentro de las

celebraciones religiosas, es el término yori sankora, “el sinverglienza”. Este
designa a quienes se han integrado como danzantes en las fiestas tradicionales.
Asi, un pajcola yowe o mayor prefiere bailar al lado de danzantes yoremem que se
van iniciando en el oficio, que junto a un pajcola no indigena mas experimentado
(Camacho Ibarra, 2011: 217).

No obstante, también existen casos donde algun no indigena esta vinculado

con la poblacion yoreme, dada su participacion de manera activa y comprometida

61 Entre otros, el del pueblo de El Jupare, Navobaxia, Pozo Dulce, Loma del Etchoropo, etc.
62 Aqui me refiero a la fiesta de Afio Nuevo que se celebré en Tepahui en el 2010, por lo que no significa
que los dos fiesteros sean los inicos hablantes de la lengua materna en dicha comunidad.
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dentro de las celebraciones religiosas o acciones politicas al interior de la
comunidad.

Por otro lado y como veremos en al apartado 3.4.1. de este capitulo, los no
indigenas estan asociados desde la concepcion yoreme al cochi o cerdo, el cual
es el resultado de una transformacion corporal por transgredir una norma impuesta
por Dios, o por mostrar repulsién hacia la figura de Jesus. Asi, podriamos
considerar que algunos animales como el cochi y la tortuga fueron exhumanos,
pero también son gente. Ahora bien, ¢ por qué lo continuan siendo después de su

muerte? ¢ Cuales son las implicaciones de ello?

3.2. La potencialidad de los seres

En la introduccion a este trabajo adverti que la agencia es atribuida a aquéllas
personas o cosas que hacen que los eventos ocurran en determinados contextos.
De este modo, “la agencia social se puede ejercer sobre las «cosas», y las pueden
ejercer las «cosas» mismas, asi como los animales” (Gell, 2016: 49). Sin embargo,
mas que atribuirle agencia a las cosas o animales, éstos tienen por si mismos un
cierto poder que se logra entender en términos de fuerza animica.

Resulta significativo que para el pajcola, el danzante de venado o los
musicos, la mayoria de las especies vegetales y animales sean consideradas
gente, pues como oficios y como grupo del culto al monte, también pertenecen a
Juyya Ania. Estas al estar dotadas de cuerpo y alma, contienen un tipo de fuerza,
energia o poder que los alienta para realizar determinada accion. Asi, conciben a
una planta, un animal o un humano como seres distintos precisamente por la

diferenciacién de su fisicalidad. A pesar de ello, afirman que especificamente al
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tratarse de los animales, eran gente en tiempos de sus ancestros quienes se
comunicaban con los humanos en lengua yoreme. Son precisamente los animales
quienes les confieren los elementos y conocimientos para realizar las fiestas
tradicionales (Sanchez, 2008).

Esta clase de poder se le denomina como jiapsi utia o jiapsutia. Si bien el
concepto se refiere a quien tiene o es de corazén fuerte —es decir, aquélla persona
que no facilmente le pueden hacer algun mal—, también resalta la fortaleza fisica
de cierto animal, por ejemplo el caballo o el toro. Indica de igual manera la esencia
o calidad de una sustancia, como el veneno de la serpiente por ser fuerte y mortal.
Asi, podriamos considerar que jiapsutia es la fuerza espiritual, vital o sustancia
animica que comparten diferentes especies y entidades.??

Por otro lado, se dice que algo tiene gracia o un poder especial cuando al
tratarse de una planta, logra curar alguna enfermedad, o en el caso de ciertos
animales y personas, pueden presagiar acontecimientos como la llegada de visitas
al solar doméstico, augurar el mal o la muerte cercana de un familiar. La palabra
con la cual designan a alguien con “poderes especiales” se indica en tercera
persona del singular: apa gracia, “el que tiene gracia” o “él o ella tiene gracia para
algo”. Es decir, cuenta con ciertas habilidades o conocimientos que no comparte la
gente comun, ya sea para curar, hacer que otra persona caiga enferma o adquiera
algun mal. Con esta gracia para desarrollar un oficio, la reputacion de un musico,
danzante o curandero se reconoce de manera excepcional por el resto de la

poblacion. Otro término que indica al don concedido por la divinidad es el de sewa

63 Moctezuma, et. al. (2015: 80) indican que, en el caso de los yoeme, la palabra ute’a sugiere “una
especie de fuerza espiritual para poder realizar el tekia o cargo [ritual]”.

159



migri; éste se adquiere por medio del nacimiento o se puede solicitar directamente
a alguna potencia de Juyya Ania a las doce del dia en medio de dos caminos
cruzados.?* De este modo, el concepto sewa o flor, es un elemento que constituye
a la nocion de persona (Olavarria, 2003: 177). De este modo, los conceptos de
jlapsutia, apa gracia o sewa migri refieren de alguna manera a la potencialidad o
intencionalidad que tienen diferentes colectivos de seres para realizar alguna
accién, ya sea para curar, hacer dafo o realizar el tekipanoa, el trabajo ritual a lo

largo de una vida y que de alguna manera, los caracteriza como gente.

3.3. El mundo vegetal
Las relaciones entre los seres humanos y las especies naturales muestran una
continuidad de tipo sociomorfica, en la cual se les atribuyen caracteristicas
humanas y disposiciones sociales a los seres naturales (Descola, en Viveiros de
Castro, 1996: 120). Estos tienen al igual que los humanos, un cuerpo cargado de
intencionalidad.

Dentro del contexto cotidiano y ritual, se utilizan ciertas plantas —tanto las que
crecen en el monte, como las que son cultivadas dentro del solar doméstico—, las
cuales se considera que son semejantes al cuerpo humano y poseedoras de

jilapsutia. Provistas con este poder, las plantas pueden hacer que alguien enferme

64 Segin me han compartido, Sewa migri es, en efecto, el regalo divino de alguna potencia sobrenatural
hacia las personas humanas. Es la flor que portan los oficios en lo alto de la cabeza y que la llevan a lo
largo de toda su vida. Sewa (flor); migri (regalo). Literalmente es “la flor que le dio el Sefior a alguien
para hacer algo, es la gracia para hacer algo” (Catarino Lino Vazquez. El Buiyarumo, Huatabampo,
Sonora. Noviembre, 2017). Por otro lado, el vocablo miiki, mikan, mikce, maca, mica, se refiere a “regalo”
o “dar” (Almada, 1999: 265; Buelna, 1989 [1890]: 28; Lionnet, 1977: 92). Se dice que entre los guarijios
de Chihuahua el aprendizaje y métodos curativos del médico tradicional se considera igualmente un
regalo proveniente de Dios (Harriss, 2013: 61).
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o se cure de algin mal.®® También son devoradas por otros seres, incluso, algunas
especies vegetales dafnan a otras consideradas mas débiles. Concebidas asi, las
plantas también son gente, principalmente las que tienen cierto grado de
sacralidad.

El carrizo (Arundo donax), el alamo (Populus sp) y el mezquite (Prosopis
juliflora) son utilizados principalmente durante las fiestas religiosas para adornar o
florear el interior de la iglesia y la enramada, o para elaborar instrumentos
musicales, como el caso del primero, que a partir de dos cahas de
aproximadamente veinticinco centimetros cada una, se fabrican ambas partes de
la flauta que utiliza el musico tambole’ero. Estas son denominadas carrizo macho
y carrizo hembra, las cuales se embonan entre si para conformar el instrumento
musical (Sanchez, 2011: 79 y 80). El carrizo hembra es mas delgado y va
insertado en el carrizo macho. Esta parte de la flauta o bakakusia es la que tiene
los orificios con los cuales se marcan las notas musicales, mientras que el carrizo
macho es mas grueso y contiene la boquilla por donde el musico a través del aire,
emite las notas melddicas.

Por su parte, el mezquite es el guardian del monte al ser considerado una
deidad antigua; este arbol evita que los rayos y el enojo de la lluvia caigan sobre
las casas (Moctezuma et. al. 2015: 86). La cruz elaborada con sus gruesos
troncos esta clavada en el suelo a la entrada de cada solar, precisamente para

proteger de todo mal el hogar y a la gente que habita en él. En la cruz del patio

65 Su potencialidad para curar o enfermar depende también de quién las utilice y para qué fin. Los
guarijios consideran que las plantas tienen una parte venenosa y otra curativa: “cuando son usadas y su
arewd [espiritu o fuerza vital] es invocado por los suuéro nao [palabras feas] de los hechiceros, las
mismas plantas terapéuticas causan dafio” (Harriss, 2013: 63).
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doméstico recaen todos los males y envidias que otras personas o vecinos
proyectan hacia la familia en cuestion.

Con los maderos del mezquite se construye la enramada, la cual a veces se
compone de nueve troncos; el principal que va en medio “es el que manda, el que
levanta todo el peso” y al unico que se le reza al momento de cortarlo, siempre en
luna llena para que no se “apolille”, es decir, que no se pudra con el paso del

tiempo.66

Foto 19. Enramada con nueve troncos. El Buiyarumo, Huatabampo, Sonora. Diciembre, 2018.

Esta sacralidad adjudicada al mezquite y que ha permanecido a lo largo del
tiempo, se refleja en la acutalidad por su uso ritual en las celebraciones relgiosas,
incluso todavia hay quienes le rezan y le piden favores como a cualquier santo

catélico, se le ofrenda agua, cigarros o alguna otra cosa.

“Cuando los fariseos tumban las cruces en Semana Santa, tienen que ser de mezquite

las casitas que les ponen [a las cruces]; has de cuenta que Jesucristo ya esté crucificado,

66 Don Mariano Anguamea, masobuikle’ero, Loma del Etchoropo, Huatabampo, Sonora. Diciembre,
2014. La polilla es una especie de pequefia mariposa nocturna cuya larva se alimenta de la madera.

162



los fariseos llegan y la tumban y el que le va a poner la casita tiene que ir con el mezquite
y decirle que le va a cortar porque es para Jesucristo, que le van a hacer la casa [a la
cruz] y asi, y le cortan un pedazo y le dicen: “te voy a cortar porque voy a hecerle la casa

a Jesus” (Tomasita Yocupicio. ElI Capuzarit, Etchojoa, Sonora. Enero, 2019).

Al hacerse cargo de un mezquite, ya sea en el monte o dentro del solar, lo riegan
para que se alimente como agradecimiento por el favor concedido. En esta
reciprocidad, el individuo cuida del arbol para que éste a la vez, lo provea de

alimento.%” Asi, el mezquite es un padre que cuida y es cuidado por los humanos:

“[los mezquites] no son personas comunes y corrientes porque ya que te “apoderas” de
un mezquite, es porque lo vas a estar cuidando como a una persona. El mezquite ya nos
ve como hijos, has de cuenta que es tu padre pues, es tu Dios, tu todo, y él te va a

cuidar” (Tomasita Yocupicio, El Capuzarit, Etchojoa, Sonora. Enero, 2019).

En el caso del alamo, éste es utilizado como planta medicinal con la cual se hacen
pomadas o fomentos a partir de su corteza. Si ésta es de color rojo indica que es
varon, por el contrario, si es de color blanco su género sera mujer. Asi, se
establece una relacion entre el enfermo y la planta: cuando el paciente es hombre
se utiliza el alamo femenino; si el enfermo es mujer se recurre al vegetal
masculino. De acuerdo con un jittorio o curandero,®® a cualquier “mata” se le reza
antes de cortarla, porque también ellas tienen alma, “lloran, tiran sus lagrimas” a

través de la savia.

67 La vaina del mezquite denominada péchita, se utiliza para hacer atol, agua fresca o harina, pues su
semilla tiene un sabor dulce.
68 También se le conoce como jittole’ero. Al curandero yoleme de Sinaloa se le menciona con el nombre

de jitéberi (Lopez Aceves, 2011: 10), mientras que los yoeme lo denominan jitebii (Olavarria, et. al.
2009: 180).
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Cuando esta por llegar la celebracion de los muertos o todos santos, el 24 de
octubre se construye en la mayoria de los hogares indigenas el tradicional
tapanko, una estructura elaborada con cuatro troncos no muy gruesos, ya sea de
mezquite o de cualquier otro arbol en cuya cima se coloca una tabla con un
pequeno petate o carrizos para depositar las ofrendas rituales, pero en especial,
se recurre al alamo o al mezquite por ser considerados arboles de enorme valor
ritual. Cual fuere la planta, también le piden permiso antes de cortarla, porque “el
tapanko es sagrado, de ahi comen los difuntos”. En otro contexto, a las plantas de
ornato y frutales les hablan como a cualquier ser humano, diciéndoles que las van
a podar para que se pongan frondosas y den mas flores o frutos; incluso las llegan

a regafar y reprender:

“Las plantas me escuchan porque estan vivas, tienen vida. La mata de parra que esta alla
no daba uva, tenia tiempo y no daba. Al ultimo me paré junto a ella y le hablé en la
lengua: “si no das este afo, si no me das a probar un racimo de uva, te voy a secar, te
voy a matar”. Yo no sabia, cuando a mi suegra no sé donde le dijeron que le pegara a la
mata diciéndole eso pues, que si no daba fruta que mejor no la queria alli. Tenia un
carrizo largo y le estaba pegando a la mata de toronja. Al otro afio dio mucha fruta. Por
eso le digo que si saben, si escuchan. Las matas tienen vida.” (Dofa Gloria, El Capuzarit,

Etchojoa, Sonora. Noviembre, 2017).

La esencia o sustancia vital de las plantas que sirve para curar se le nombra jittoa,
es decir, medicina o remedio, pero para que éste contenga mas fuerza o jiapsutia,
se mezcla con otras especies de calidad amarga, pues este componente es lo que
realmente sana. Ahora bien, existen algunas variedades vegetales que perjudican

a otras debido a que ostentan mucho mas poder. Una de ellas es el chiltepin

164



(Capsicum annum) o juyya kokori (chile de monte), que al echarle a un plato con
guisado —el denominado colache, el cual esta elaborado a base de calabacita y
ejote—, daia la siembra de donde provienen estas legumbres, las seca y dejan de

crecer:

“Vale mas no echarle chiltelpin a los ejotes [guisados] porque no les gusta; a la calabaza
tampoco. Es lo que les pasa, como que les duele pues; no pegan, no crecen, se mueren,
es muy manosa [la calabaza). Si tu siembras calabaza en tu casa y le echas chiltepin [al
guisado de calabaza], jya, a la fregada! No va a volver a dar, todo lo que te comiste es lo
que alcanzo a dar. A estos [ejotes] si no le hubieran echado chile estuvieran verdes, pero
se dafaron, me los echaron a perder”.

— O sea que si a usted le sirven un plato de wakabaki que tiene ejotes, calabaza,
garbanzo...

— “Ahi no sabemos, estamos dafandolos pero no sabemos de quiénes son los ejotes, de
dénde vienen”.

— jAh!, ; entonces se dafia otra siembra?

— “Si, por alla lejos la vamos a fregar, pero no son mios. Si me dan un plato de ejotes le
voy a echar chile, yo no sé de quiénes son, de por alla, de Caborca, de otro lado, de

Sinaloa, por alla” (Don Julio Valenzuela, labele’ero yowe. Alto Guayparin, Etchojoa,

Sonora. Noviembre, 2017).

En otros términos, desde el punto de vista de estas hortalizas, el chiltepin es un
ser nocivo que las seca y va matando lentamente. De ahi que estas plantas no
den frutos, pues a decir de Don Julio, son “mafiosas”.®® Hay una relacién en los

vegetales que es rapaz y tripartita del tipo crudo-cocido-crudo, en la cual el

69 Debido a su esencia de caracter fuerte, el chiltepin también es utilizado para limpiar la casa o la
habitacién que alguna vez ocupé en vida un difunto como sucede con los guarijios. Ellos mencionan que
los muertos molestan o enferman a los vivos y para contrarrestar estos males, sus familiares deben de
dar una limpia a la casa con el humo de este pequefio chile (Harriss y Rodriguez, 2015: 68).
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chiltepin (crudo) es empleado como condimento del guisado de ejotes o calabazas
(cocido), pero que perjudica las siembras de donde provienen estas ultimas
hortalizas (crudo).

Otro aspecto que destruye a las cosechas es la sangre menstrual. Las
mujeres en este estado no pueden acercarse al huerto porque las plantas se
secan y “se ponen coloradas”. ldentifico aqui, una correspondencia entre las
cualidades frio/caliente que se reflejan en las hortalizas (ejote y calabaza), lo
ardiente del chiltepin y la menstruacion. Se considera que la calabaza y el frijol
cuando estan en su etapa tierna son de propiedades frias, contrario a su fase de
madurez que se tornan calientes. Por su parte, las mujeres menstruantes no sélo
dafnan los productos tiernos del huerto, sino también a los nifios recién nacidos
con la enfermedad del pujo, provocada por el calor que ellas transmiten al igual
que las embarazadas y las sexualmente activas (Olavarria, 2007: 34).7° Asi, el
pujo como enfermedad caliente provocada a los bebés debido a la menstruacion,
puede ser equiparable al dafio que causa el chiltepin con su picor a las plantas

tiernas.

3.4. El mundo animal
El habla, como dice el testimonio de una curandera, fue el elemento que hizo
trascender de un estado animal a otro humano. A partir de ahi, hubo una

diferenciacién de las especies:

“Animales habia entonces [hace mucho tiempo], no habia gente, no sabian todavia donde

70 Esta enfermedad consiste en la presencia de coélicos, insomnio o diarrea, el bebé “se retuerce y se
esfuerza con todo su cuerpo hasta ponerse colorado” (Olavarria, 2007: 34. Cursivas en el original).
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estaban, donde andan, no sabian del mundo pues. Casi no hablaba la gente entonces;
muy poquito, uno o dos nomas hablaban, porque aqui no estaban abiertos [de los labios].

Con un varejon lo abrieron aqui, entonces empezé a hablar.” (Dofia Basilia Gomez

Valenzuela, partera tradicional, El Buiyarumo, Huatabampo, Sonora. Diciembre, 2012.71

A cada variedad se le asigno su propia lengua, “por eso todos los animales hablan
diferente”. Estos tienen atributos humanos, lo que explica que en la narrativa
mitolégica, en los suefios y en la vida cotidiana, asuman una apariencia
antropomorfa y “hablen la lengua”. El testimonio anterior menciona que los
colectivos no se distinguian unos de otros, pues el mundo estaba poblado de
animales, “no habia gente”. La diferenciacion de los cuerpos se dio cuando les
fueron abriertos los labios con “un varejon”, de este modo se instituyd el habla y
los humanos se diferenciaron de los animales. En otros relatos se indica como

fueron creadas diversas especies como las aves para adquirir su propia lengua:

“Dios hizo una reunién chingona para platicar con los pajaros, para nombrarlos, pa’
decirle a cada pajaro como va a cantar, qué voz va a tener. Tres noches duré la reunion,
sin dormir, “que nadie se duerma”, dijo el Dios. Ahi estaban dia y noche platicando con él.
Y todos los pajaros que hay aqui: tortolita, paloma, chdrea, chanate, jtodo ese animalero!
“Tu vas a cantar asi, a ver [canta]: ‘ta bueno, pasale”. “Tu, ven, asi vas a cantar, a ver
canta: ‘ta bueno, pasale”. Los estaba nombrando sin dejar a ningin pajaro fuera. Casi ya
terminando estaba uno sentado asi [cabizbajo durmiendo], el chonte [cenzontle]. jSe
durmio, no aguanté los desvelos! Se quedé dormido el pipiki también, ése es de los
pericos. Ya que nombraron a todos sali6 el chingado chonte pa’ alla: “ ¢y yo cédmo voy a

cantar?” “; Eh, donde estabas tu?”, que le dijo el viejito, “; ddnde estaban ustedes? Ya

nombré a todos, te quedaste dormido; ahi como sepas vas a cantar’. Lo dejo asi, asi

71 Entrevista realizada junto con Fidel Camacho Ibarra.
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quedo el chonte, remeda a todos los pajaros” (Don Julio Valenzuala, labele’ero yowe. Alto

Guayparin, Etchojoa, Sonora. Noviembre, 2017).

Ahora bien, para fines analiticos, a partir de los datos etnograficos proporcionados,
distingo dentro del reino animal a cuatro grupos, advirtiendo que todos ellos
poseen jiapsi, y en grados diferentes, fuerza para dafar o realizar ciertas
acciones: 1) animales que son gente: tortuga caguama, cochi o cerdo; 2) animales
domésticos y habituales: borregos, vacas, toros, caballos, hormigas; 3) animales
nayuteros: los que tienen intencionalidad o poder que los hace presagiar
acontecimientos, tales como una muerte cercana o la visita de algun conocido:
churea o correcaminos, zorra, gato montés, gato doméstico, perro, gallina, gallo; y
4) animales potencialmente humanos: el venado, el nahual, el coyote y la

serpiente.”?

3.4.1. Animales que son gente: la tortuga Mateo y los cochis

Entre la diversidad de animales, dos son las especies que a parte de ser
comestibles, se dice que son gente, o en otros términos, exhumanos. Uno es la
tortuga caguama (Caretta caretta) y el otro es el cochi o cerdo doméstico (Sus
scrofa domesticus). Ambos se asocian al yoreme y al no indigena

respectivamente.

“Esa [tortuga] caguama es yoleme como nosotros, esa no es yori [no indigena], es

yoleme, pobresito [humilde]. Se llama Mateo nomas que era muy flojo pues, era muy flojo

72 Previniendo una posible critica del lector en cuanto al papel de los animales de caracter ritual,
objetaria que varios de ellos estan ligados a las danzas de pajcola y venado, cuyo andlisis lo realicé en
otros estudios (Sanchez, 2008; 2011; 2013).
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ese amigo, por eso lo nombraron asi. Al punto del medio dia estaba acostado, jpeeero
flojo! Acostado bajo el guamuchil ahi, durmiendo, en esos tiempos cuando esta dando
[frutos] el guamuchil. Se estaban cayendo [los frutos] y se los estaba comiendo. Pero no
camina, anda arrastrandose, juntando y comiendo los que van cayendo. En esos tiempos
estaban nombrando gente [es decir, denominando a las especies animales y vegetales
del mundo] y le llego el viejito [Dios]: “ qué estas haciendo?”, “no tengo ganas de hacer
nada, mas que puro andar tirado [acostado]”. Lo estaba viendo el Diosito, la tortuga no
tenia ganas de nada, ni de levantarse ni de sentarse, que estaba dormido nomas, a
gusto; no estaba enfermo, nomas que era muy muy flojo. Pero asi iba a nombrarse, el
Dios ya lo traia: “asi vas a estar tu, y asi te voy a hacer”. Ya que al ultimo le dijo en la
lengua que se lo iba a llevar para alla, para la orilla del rio, para alla para el mar. “Alla no
vas a andar [caminando], ni te vas a sentar, nomas vas a estar acostado y vas a comer a
gusto, alla hay mucha comida, no vas a tener hambre, vas a engordar”. “Hijole, jqué
bueno, qué bueno, ojala!” Que le dijo la tortuga, pero en la lengua. Era huevon nomas.
“Ah, entonces te voy a llevar”. Lo levanto, lo llevo a la orilla del mar, donde hay esa cosa
verde, como zacate [lama]. “Vas a comer eso, con eso vas a vivir a gusto, y agua pues
aqui hay mucha, el agua no te va a hacer falta. Y vas a ser caguama, asi te van a decir”.
Ya era un animal, ya era una [tortuga] caguama. Ese es gente, pero ahora lo comen
porgue ya es caguama, pero es cuerpo de nosotros, asi lo nombré [Dios] para que lo
comieran, has de cuenta que nosotros mismos nos estamos comiendo, es gente y desde
entonces que lo nombran ya cambié su cuerpo pero lo comemos” (Don Julio Valenzuela,

labele’ero yowe. Alto Guayparin, Etchojoa, Sonora. Noviembre, 2017).73

Cabe destacar que para otros grupos indigenas como los comca’ac o seris, la

tortuga conocida con el nombre de “caguama negra” (Chelonia Mydas), “se le

considera como otra persona seri”, pues también los puede entender cuando éstos

73 Otra versién similar fue recabada junto con Fidel Camacho Ibarra con el mismo interlocutor en
diciembre del 2012.
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hablan entre si (Renteria en Vigliani, 2015: 43). Esta manera de identificar a la
otredad se ve diferenciada en términos de los yoreme a través de los animales,
donde los no indigenas en ocasiones son concebidos como cerdos o cochis. Los
diversos relatos acerca del yorikowi o yori-cerdo resaltan por su aversion a la
humildad, caracteristica relacionada con la figura de Jesus que en la tradicidén

yoreme es un viejito y jittole’ero o médico tradicional:

“Venia un viejito, se estd cayendo su sombrero... y traia un vaso donde toma agua.
Entonces los patrones de la cocinera entraron a la casa, se encerraron alli y llego el
vigjito, le pidi6 agua a la cocinera. Le dio un vaso muy cochino [sucio] al viejito. Todos se
encerraron y la cocinera nhomas queddé ahi a darle agua al viejito. Le dio las gracias a la
cocinera. [Esta] abri6 la puerta y salieron los puros cochis, se hicieron cochis porque le
tienen asco al viejito, y resulta que ellos son... mas cochinos. Asi es que le hicieron al
Sefor” (Dofa Basilia Gémez Valenzuela, partera tradicional. EI Buiyarumo, Huatabampo,
Sonora. Diciembre, 2012).74

“El cochi es yori, nomas que ese era chamaco. En esos afios atras la comida la
recibian primero los mayores, los [nifios] chiquitos después, asi era la ley, ley de Dios, asi
era. Resulta que estos niflos no quisieron esperar, empezaron a llorar, a la mama de los
nifnos le dio lastima, ahi estaba el Dios. Entonces, los nifios estaban llorando queriendo
comer, estaban chiquitos, tenian razén, los nifilos no pueden esperar. Pero la ley no
estaba asi para que les dieran a los chamacos primero. La mama les dio de comer a
escondidas adentro de la casa, los llamé para alla. El Dios sabia lo que estaba haciendo
la sefora, les dio comida alla adentro; que le dijo el Dios [refiriéndose a los nifios]: “4 pa’
dénde se fueron, no los viste?” Pero si sabia donde estaban, porque él tiene su poder.
“¢No estaran adentro? Ve a ver’. Que abrié la puerta y en chinguiza [salieron] casi
atropellaban a la mama los cochis. jAhi van los cochi-glieros pa’ fueraj Se hicieron

cochis, asi terminé la cosa, asi se hombr6 el cochi (Don Julio Valenzuela, labele’ero

74 Entrevista realizada junto con Fidel Camacho Ibarra.
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yowe. Alto Guayparin, Etchojoa, Sonora. Noviembre, 2017).

La condicion de la animalidad planteada entre el no indigena y el yoreme
trasciende mas alla de una relacién interétnica al explicar el origen de algunos

extranjeros provenientes de Asia como los chinos:

“La raza yori dicen que es raza de marranos, no se por qué sacan ese cuento o sera
cierto, yo no se. Ahora los chinos... son gente, ahorita estan convertidos en gente, pero
por alla en aquellos tiempos quiza anduvieron con los perros como gente, con esposa,
como amantes, alli hicieron raza, raza china, salieron de esa gente, de los perros, jsegun!
Y ahi se abund6 esa raza. Por eso es que tienen los 0jos no se cOmo; por eso tampoco
no es igual a la gente de aqui. Aca la cadera estd mas colgada, y aqui esta como mas

exprimido, mas delgado, y los ojos también; asi”. (Don Alejandro Robles Valenzuela,

labele’ero yowe (q.e.p.d). Huirachaca, Etchojoa, Sonora. Diciembre, 2012).75

En los relatos sobre el origen de la caguama y los cochis, lo que resalta es el tema
del alimento. Por un lado, los comestibles de Mateo antes y después de ser
tortuga: los frutos del guamuchil y la lama o algas que se encuentran en el mar. A
la vez, la caguama sirve de alimento para el humano. Por otro lado, en el caso de
los niflos-cochis, el primer relato indica que una cocinera le ofrece un vaso con
agua al viejito, accion contraria a la de sus patrones y los hijos de estos que, al
esconderse y encerrarse, salieron convertidos en cochis. Algo similar sucede con
los nifos cuando piden alimento a su madre; ésta viola una regla o ley que indica
que la gente mayor debe comer antes que ellos. Debido a esta transgresion, los

nifios salen de la casa transformados en cochis, animales que, al igual que la

75 Entrevista realizada junto con Fidel Camacho Ibarra. Quizés el posible rechazo hacia los asiaticos se
deba a la denominada “campafia antichina” que se gest6 a principios del siglo XX.
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tortuga, figuran dentro de la culinaria no indigena, pues si bien Don Julio menciona
que la tortuga “la comemos”, es mas comun ingerir el caldo de caguamanta (un
platillo hecho con la carne de esta tortuga y mantaraya) y las tipicas “carnitas de

cerdo” en los locales de Huatabampo que en las cocinas yoremes.

“La caguama sabe muy buena, el yori [no indigena] lo come y no le pasa nada porque
Dios lo hizo para que lo comiera la gente, pero le cambid la cara, para que lo coman y
para que no le pase nada a la gente [que lo come]. Comida buena, comida rica” (Don

Julio Valenzuela, labele’ro yowe. Alto Guayparin, Etchojoa, Sonora. Noviembre, 2017.).

El tema alimenticio alude a un posible tipo de canibalismo ontolégico o ritual
(Viveiros de Castro, 2010: 143), pues al ser considerado gente, Mateo es un
humano yoleme que tiene qué ser transformado en animal, para que, al cambiar
de cuerpo, se pueda consumir. En otro sentido, esta ultima caracteristica extiende
un campo semantico que involucra dos aspectos. Por un lado, al incesto, pues
como veremos mas adelante, el acto sexual apunta a la accion de comerse entre
si. Por otro, nos lleva a preguntarnos sobre el hecho de que Mateo pueda ser
ingerido, y en este sentido, ¢es para apropiarse de su punto de vista tal y como lo
plantea Eduardo Viveiros de Catro con el canibalismo ritual para el caso
amazonico? Esta caracteristica la vamos a encontrar en otro contexto al analizar
la transformacién de ciertos especialistas rituales como los maistros rezanderos en
el coyote yoremgo’i y en el incesto (ver infra 3.4.4. y 3.5). Justamente ahi
trataremos de buscar la respuesta, misma que nos auydara a comprender el

concepto yoreme de gente. Por ahora continuo con el analisis de otros animales.

172



3.4.2. Animales domésticos, habituales y nayuteros

Se considera que los borregos, el caballo o las vacas entienden todo lo que les
dice su duefio, principalmente las 6rdenes. Es una relacion parecida entre hijo y
padre, donde el duefio “es como el papa” de estos animales porque les
proporciona agua, zacate y los saca a pastar. De este modo, se establece una

relacion humano-animal en la cual:

“Se tiende a la humanizacién de individuos animales a través de la construccién de
relaciones basadas en la domesticidad y con base en practicas relativas a la
alimentacion, el cuidado, la nominacion, la sexualidad y la ritualidad vinculada al ciclo de
vida. Este entorno privilegiado lo constituye justamente el ambito de las relaciones entre

amos y animales domésticos” (Olavarria y Diaz, 2010: 63).

Las vacas, el caballo y el burro, aunque son animales enormes y con gran fuerza,
no pueden hacerle dafo a su amo, pues saben su destino: ser sacrificados para

hacerlos en machaca, castigarlos sin darles alimento o reprimirlos.

“Esos animales si saben, entienden como nosotros. El caballo se deja manejar, se deja
que lo hagan como quiera, lo cargan todo bafiado de sudor, corriendo en chinga por
donde quiera, lleva dos [personas] arriba [de la carreta], va caminando, si estan
borrachos ahi los carga arriba. Si tiene hambre, sed o esta cansado, el caballo no dice
nada, ahi lo llevan. El caballo no habla, pero hay una cosa que el animal sabe muy bien,
si se porta mal, el patrén lo va a chingar, por eso sabe, se cuida el animal, si no se porta
bien lo pueden matar, lo pueden hacer como sea.

El caballo no te va a decir “estoy cansado, ya déjame”, él va a cumplir contigo hasta
que lo dejes en paz, le das de comer, le das agua, ahi va a estar pendiente. Ese animal si
le hablas entiende, los borregos nos entienden, “ey, métanse a su corral’, ahi van pa’

adentro. Son como nosotros, como los impongas. El caballo si me hace dafo, va a perder
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conmigo, porque lo voy a mandar a matar o lo vendo o no le doy agua, no le doy de
comer. Eso saben los animales: “jah cabrén! Si yo lo muerdo, si yo lo pateo, si le hago
algo, no me va a dar agua, no me va a dar de comer, me va a vender, me va a matar”.
Eso piensa el animal, por eso no se pelea contigo, se porta bien porque sabe qué es lo
que le va a pasar. (Don Julio Valenzuela, labele’ro yowe. Alto Guayparin, Etchojoa,

Sonora. Noviembre, 2017).

Por su parte, los animales del monte no se rigen por si solos. Todos tienen un jefe
o “comisario” el cual puede ser de la misma especie o de otra distinta. A diferencia
de las especies domésticas, donde se observa una relacion mas cercana al
castigo y la reprimenda —recordemos el regafio hacia las plantas de uva o toronja
en donde se les habla fuerte, e incluso las golpean para que den fruto—, el trato
con las especies no domésticas es mas de respeto y rivalidad como veremos
enseguida.

Las hormigas denominadas mochomo (hormigas arrieras del género atta)
tienen como jefe a una serpiente coralillo, le acarrean comida diariamente, lo
mantienen debajo de la tierra para que no emerja de su nido y no haga dafno a los
humanos, porque “los animales mas venenosos no salen [de su refugio], por eso
casi no se ven” (Don Julio Valenzuela, labele’ero yowe. Alto Guayparin, Etchojoa,
Sonora. Noviembre, 2017).

Estos himendpteros perjudican a las plantas de ornato o frutales, les quitan
las hojas y las dejan vichis, es decir, desnudas. Recortan el follaje para llevarlo a
su nido. También afectan a las personas que tratan de erradicarlas al quemar su
refugio, o arrojandoles directamente algo para que se vayan y no continien

devorando las plantas.
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Foto 20. Hormiga mochomo acarreando migajas de pan. Alto Guayparin, Etchojoa, Sonora.
Abril, 2018.

Salen principalmente de noche, “para que no las vea uno” dice Dofa Berta.

“Aqui habian salido, no los dejé en paz, ahi estoy echandoles cal, agua caliente y asi no
los dejé en paz. Son mafosos también, me hicieron vomitar mucho, después no podia
caminar “no le hace, no le hace” dije yo, “no van a poder mas que yo”

—¢ Pero por qué la hicieron vomitar?” —Pregunto—

—“Se enojan también, hechizan segun ellos. Son malos, hacen desatinar a uno. A mi me
hicieron vomitar, y luego me pegdé un buen suefio, mucho dolor de cabeza y se me
quitaron las ganas de comer, no cené. Malditos también, asi como uno quiere ser maldita
con ellos pero ellos también con uno.

—¢ Pero usted qué les hizo? —Inquiero nuevamente—.

—Pues yo los quemé, les eché agua caliente, les eché brazas ahi en las casitas de ellos,
una tronazén habia. Y después yo: ;como me vi? “Pero no los voy a dejar asi”, les dije,
“de todos modos los voy a seguir quemando, sigan saliendo aqui veran” Ya después ya

no salieron.
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—¢Y luego luego se sintié mal?

—“Al rato, por ejemplo, por la tarde, por ahi, empecé ya cuando iba a cenar. Y me dolian
los pies, me dolia la cabeza, no me la acababa, ya me iba a caer, como que me andaba
mareando y no sintiendo nada.

—¢ Y como supo que fueron los mochomos?

—“Porque yo luego me di cuenta, luego me di cuenta que fueron los mochomos.

—¢,Pero codmo, por qué?

—“Porque yo los quemé, dije yo: “no, estos fueron los mochomos, esto fue lo que me
hicieron, pero ni crean que los voy a dejar asi, y lo voy a seguir haciedo, no le hace que
me sigan haciendo asi”. Se fueron, se enojaron de plano conmigo y se fueron. Vieron que
yo no me cai, me levanté, siempre segui caminando y pues ya, me dejaron en paz.
También me castigaron, mafiozones” (Dofia Berta Yocupicio. La Bocana, Etchojoa,

Sonora. Diciembre, 2018).

De acuerdo con este relato, podemos considerar que los pequefios animalitos
tienen una especie de gracia o poder —como lo he venido sugiriendo— el cual les
permite actuar frente a aquellos que tratan de dafarlos. En este sentido, hay un
intercambio de perspectiva entre el humano (Dona Berta) y las hormigas
mochomos al considerarse como enemigos, una plaga, o0 como seres en
condiciones de igualdad que compiten por las plantas: el alimento que permite la
subsistencia. Los mochomos no atacan a cualquier vegetal, sino a las que sirven
de alimento para el humano, como el arbol de guayaba o naranjo. Las plantas de
calidad amarga como la ruda o la albahaca no se ven perjudicadas por estas
hormigas.

Por otro lado, en esta lucha referida, tanto el humano como las hormigas se

encuentran en circunstancias similares para hacerse dano mutuamente: el
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humano trata de quemarlas para que emigren o para eliminarlas, mientras que las
hormigas responden con hechizos causando algunos malestares como el vomito o
dolor de cabeza. Los mochomos adquieren segun esta relacion, la categoria de
gente, la cual los dota de un poder que les permite dafar al otro cuando son
atacados. Este mismo poder se encuentra en ciertos animales y personas
humanas capaces de pronosticar algun mal aguero, como veremos a
continuacion.

El término nayutear’® indica un acontecimiento venidero o un mal presagio.
Esto se muestra cuando alguien actua fuera de lo normal, o por el hecho de
realizar cierta actividad que no es comun en ella. Se dice que quien nayutea es
porque un familiar cercano va a fallecer pronto o incluso la persona misma morira.
Cuando esto sucede, quien esta nayuteando comienza a llorar sin motivo aparente
acompafado de un sentimiento muy intenso. También si se orina de repente,
significa que alguien va a morir.

Los animales conocidos como nayuteros por su parte, de igual modo
presagian la muerte del ser humano o algun suceso nefasto. Estos pueden ser
tanto domésticos como del monte, y comprenden algunas especies de culebras,
aves como las gallinas (Gallus gallus domesticus), la churea o correcaminos
(Geococcyx californianus), mamiferos como el zorro (Vulpes macrotis), el gato
doméstico (Felis catus), entre otros. Generalmente su presencia para el mal

augurio suele estar ubicado en algun punto cercano al solar doméstico. “La churea

76Nayiite: augura el mal, presagia hechos funestos. Nayiitéra: el que presagia el mal suceso (Almada,
1999: 132). Lopez Aceves, et. al. (2010: 194) advierten que la palabra nayutero (refiriéndose al animal)
puede derivar quiza de ndyo: enfermarse, o ndyo-te: contaminar. Por otrolado, nayt indica “poder”,
“futuro” (Lionnet, 1977: 65).
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0 correcaminos nayutea cuando viene corriendo y llega al patio de la casa, alli se
revuelca y le da vueltas y se va. Es cuando se muere alguien de la familia. Viene a
avisar que alguien se va a morir’. (Dofia Gloria. El Capuzarit, Etchojoa, Sonora.
Noviembre, 2017).

Mamiferos domésticos como el gato o el perro (Canis familiaris) también
presagian la muerte de alguien. El felino lo hace cuando ronda por el tejado de la
casa y orina hacia abajo, mientras que el can lo hace en alguna esquina del hogar.
La zorra por su parte, avisa 0 nayutea cuando se va a morir una mujer al llorar
como ella; si se trata de un hombre, chifla (Dofia Maria. Colonia La Unién,
Huatabampo, Sonora. Marzo, 2005). En la mitologia yoreme, este animal se
sacrifica para asegurar la vida de la humanidad, tal y como lo hace a su vez, el
gato montés (Lynx rufus) (Beumont, 2003: 70; Camacho Ibarra, 2011: 325 y 326;
Sanchez, 2011: 148).

La gallina en cambio, puede augurar la muerte al cantar como el gallo,
mientras que el gallo lo hace al cacaraquear como la gallina. Estos
comportamientos son senales de que algun familiar ird a morir si no se le mata

antes de la puesta del sol.

El gallo nayutea cuando pone un huevo chiquito del que sale una culebra, que si no la
matan se sube al techo y con s6lo mirar a cualquier miembro de la familia le quitan el
alma. Las culebras nayutean y al asustar quitan el alma, como en el caso de una dama
que posteriormente moriria de un infarto (...), después de muerta, un perro mat6 a la
culebra y se la llevé a la casa de la difunta; el perro la liber6 de andar penando y al
tiempo el animal se fue secando y murié. Si una mujer embarazada encuentra una
culebra, ésta se enrosca hasta que pasa la mujer, mas si no la matan, el nifio va a tardar

en caminar o de plano nunca lo hara (Lépez Aceves, et. al. 2010: 195).
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En la cita anterior se sefala la necesidad de dar muerte a las culebras para no
acarrear otras desgracias, como la imposibilidad del nifio para caminar, o el hecho
de liberar el alma y evitar su penitencia en el monte. La muerte de la culebra es
un aspecto que revisaré mas adelante, el cual brindara la posibilidad de plantear
una lucha césmica entre fuerzas antagonicas.

Continuando con los animales nayuteros, el término ndyo o nayo-te como
una acciéon que expresa la capacidad de enfermar o contaminar, se ubica por
ejemplo en la existencia de un pajaro conocido como la chichi, el cual pretende dar
de mamar a los recién nacidos con sus dos “chichis grandes” que posee, aspecto
que deriva de ahi su nombre. Esta pequefa avecilla contamina la ropa del bebé al
orinar sobre ella cuando se encuentra afuera en el tendedero, de modo que al ser
chupada por el crio, éste enferma de vomito o diarrea (Lopez Aceves, et. al. 2010:
193). Asi, “de no ser atendido con un té de semillas de buayburia, prodria
devenirle la muerte.”” También se dice que la liebre (parosi) puede amamantar a
los niflos ocasionandole la misma enfermedad” (Camacho Ibarra, 2011: 72). Por
otro lado, se dice que la chichi fue una mujer que no bautizé a sus hijos, y por lo
tanto, no queria que otros recibieran el sacramento, “lo cual los dejaba en una

situacion dificil pues los nifos sin bautizar son compareros del diablo” (Lépez

77 De acuerdo al testimonio de un agricultor yoreme, la chichi o chichiali es en realidad un pequefio
murciélago llamado también sotchik, que emite un sonido muy agudo percibido como chik-chik. De ahi
el posible nombre, a parte de ser un mamifero con cuyas mamas alimenta a los recién nacidos. Por otro
lado, en un mito mayo relatado a Ross Crumrine durante la década de 1970, se hace mencién de “un
enjambre de [ch]i[ch]ialim, terribles creaturas negras como murciélagos” (Crumrine, 1973: 1124 y
1125). Al parecer, la denominada chichi es un pequefio ser alado que enferma a los humanos que no
tienen ain muy desarrollada su jiapsutia, la fuerza vital como el caso de los recién nacidos y que por
tanto, todavia no estdn bautizados (Dofia Manuela Lépez, Navobaxia, Sonora. Noviembre, 2018).
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Aceves, et. al. 2010: 193).”® Asi, la enfermedad del nifio causada por la chichi
podria corresponderse con el padecimiento que le pudiera transmitir la madre por
medio de la lactancia, si ésta ha consumido alimentos crudos o en descomposicion

(Ibidem).

3.4.3. Animales potencialmente humanos: el venado, el nahual, el yoremgo'i y la
yoremba’akot.”®

Al igual que la tortuga Mateo y los niflos-cochis anteriormente revisados, este tipo
de seres también fueron exhumanos. Sin embargo, lo que los caracteriza es que
presentan una estructura social similar a la humana por un lado, y por otro, una
transformacién en animal como consecuencia de una transgresion alimenticia y
sexual. Asi, la interaccidon entre hombre-animal ha sido muy cercana desde
tiempos prehispanicos, los antepasados de los actuales yoreme atribuian poderes
sobrenaturales a algunas especies de la fauna que posibilitan la comunicacién e
interaccion entre ambos. Por ejemplo, tanto el mar como el monte tienen sus

propios duenos, que a la vez son esposos y padres de los animales:

“Cuando alguien pesca, llama a la Vieja del Mar (Bawe Hamyo? ola). Ella es la protectora
de la pesca, del Mundo Oceanico (Bowe Ania). Y si alguien quiere suerte durante la
pesca, le debe pedir a ella, “Bawe Hamyo? ola, dame un pescado”. Ella y su marido, el

Bawe O? ola, guardan los pescados, que son sus hijos (Usim) (...) Los animales del

78 Recordemos que el alma esta vinculada a un ser alado identificado en ocasiones con una pequefia
avecilla o un murciélago, mientras que el espiritu estd asociado con una paloma blanca (ver supra,
2.1.1).

79 Con este término denomino a aquellos animales (algunos de caracter mitolégico) que comprenden
una organizacion social, acciones y morfologias compartidas con los humanos. Aunque como veremos
mas adelante, estas caracteristicas también se encuentran en otras entidades como los astros, los
meteoros o algunos instrumentos musicales. En otras palabras, se trata de una potencialidad ontoldgica
en donde los no humanos la manifiestan de una manera mas completa e intensa que otros, y que al
estar dotados de alma, los animales y otras entidades son humanos porque son sujetos potenciales
(Viveiros de Castro, 2004: 52; 2010: 37).
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bosque, Huya Ania (Mundo Forestal), también tienen un protector, el Viejo del Bosque y
su Mujer (Huya O? ola y Huya Hamyo? ola). Los animales son sus hijos” (Crumrine,

1973: 1124).

e El venado
A este cuadrupedo (Odocoileus virginianus) en tiempos antiguos, se le
consideraba un animal con ciertas cualidades. Los cazadores formaban partidas
de veinte a treinta hombres armados con arcos, flechas, lanzas y machetes; y en
tiempos mas actuales con rifles (Beals, 2016: 110 y 112). Aquellos que se
dedicaban a su caceria se les denominaba kéba masoléo o “jefes cazadores de

venado”, quienes:

“usaban una mascara y un disfraz de piel de este animal. Una vara en una mano y el arco
en la otra simulaban las patas delanteras. El cazador imitaba los movimientos del venado.
Con frecuencia éste le hablaba, o alcanzaba a oir el habla de estos animales, con lo que
aprendia sus secretos. “Este no es un venado, es un traidor (yaitowe), podia decir un
venado al verlo, —"Yaitowe” no es cahita, sino una palabra del idioma de los venados en
el lenguaje que usan los cantantes durante la danza del venado cuando cantan a cerca

de los secretos del animal” (Beals, 2011: 216).

Este mismo autor también report6 el liderazgo de algunas especies encabezadas
por un jefe, principalmente los venados, el cual era conocido como kambuha,
mientras que el de los animales terrestres era el sapo cornudo o mokocot (Beals,
2011: 218). En ocasiones el jefe de los venados se aparecia a ciertas personas
quienes solian ser consideradas como chamanes, pues se recurria a ellos para

que ayudaran en la caceria. Estos cazadores-chamanes:
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“No se casaban, y con frecuencia dormian solos en los bosques [y] el jefe de los venados
les mandaba una “esposa” de su especie. Otro venado sobrenatural (so’ltéla), en caso de
que se disparase contra él sin matarlo, podia hacer que el cazador se llenara de gusanos,
provocando asi su muerte. No era posible atrapar a ningun animal sin el consentimiento
de su jefe correspondiente. Ese permiso no se concedia si se arrojaban los huesos o la
carne del venado a los perros o si se desperdiciaba la carne. Los huesos tenian que
quemarse [...] Se dirigian plegarias al “jefe” de los venados pidiendo permiso para matar
a uno de los suyos (...) Los varones cuyas esposas estuvieran menstruando, los que
hubiesen quedado viudos poco tiempo antes y los que se ocupaban de los muertos, no

podian cazar ni pescar” (Beals, 2011: 218 y 219).

En la cita de Ralph Beals se pueden distinguir varios aspectos que conciernen al
tema aqui tratado. Primeramente, como seres transespecificos, los chamanes-
cazadores de venado necesitan “atravesar las barreras corporales entre las
especies para adoptar la perspectiva de subjetividades aloespecificas (Viveiros de
Castro, 2010: 40), en este caso, la de los venados por medio de la mascara y el
disfraz confeccionados con la piel de otras presas. Mas alla de una caceria, esta
transmutacion de cuerpos sugiere en cambio, una negociacion entre los “jefes
cazadores de venado” (kbba masoléo) y el jefe de los venados llamado kambuha.
Efectivamente, esta transespecificidad como método preciso para la negociacion,
supone una politica césmica o cosmopolitica porque los cazadores de venado
necesitan conocer al otro (los venados), personificarlos y tomar el punto de vista
de ellos. Sin embargo, esta mirada es reciproca o reversible, ya que el jefe de los
venados debe reconocer a los verdaderos cazadores-chamanes, pues conviene

conseguir su autorizacion para poder cazar, de lo contrario, el permiso no se
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concede si la carne de la presa se desperdicia, o que implica entonces, no tomar
mas de lo necesario.

El caracter diplomético que adquiere la negociacion entre dos seres
transespecificos deja entrever por otro lado, un posible enlace matrimonial entre el
cazador y la presa que implica una serie de prohibiciones y restricciones para
quienes se dedican a la caceria del rumiante. En este caso, deben ser personas
solteras y dormir solas en el monte; casadas si la esposa no se encuentra en su
periodo menstrual; o viudas, siempre y cuando el luto haya sucedido en un tiempo
ya transcurrido, no reciente; y finalmente si alguien se “ocupa de los muertos”.

Estas restricciones equivalen a una correspondencia logica de tipo tabu entre
las esposas humanas de los cazadores y el cadaver del venado en la cita de
Beals. Asi, a la presa no se le puede dar caza y no es posible que sea asignada
como pareja matrimonial si la esposa humana esta menstruando, pues la sangre
de ésta corresponderia a la sangre de la victima, por lo que la prohibicion evita
tener contacto con el flujo menstrual y con la sangre como producto de la caceria.

La viudez reciente y el hecho de que alguien “se ocupe de los muertos”
equivaldria por otro lado, a quedar viudo de nueva cuenta y a la posterior
manipulacion del cadaver de la esposa venado. Entre los yoeme o yaquis estas
prohibiciones son semejantes, en donde el cazador y la presa sugieren una cierta
relacion: “cuando un indio mataba un venado, solo disponia del cuero y repartia la
carne entre todos sin probarla; él a su vez comeria de lo que otro cazara [...] El
cazador no podia comer de él ni un solo trozo, y permanecia aparte” (Guerrero y
Gutiérrez, 2011: 50). Vemos de nueva cuenta aqui, la prohibicién alimenticia en

términos de un cierto tipo de canibalismo, pues si consideramos que entre la presa
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y el cazador hay una suerte de matrimonio interespecifico, el hecho de no probar
la carne del venado, evita consumir a la esposa humana. Aspecto contrario en el
caso de la tortuga Mateo y los nifios-cochis, pues como exhumanos, ambos fueron
transformados en animales para poder ser consumidos.

Como sucede en la caceria del cérvido con los tlapanecos del estado de
Guerrero, “el consumo de la presa por el cazador puede ser visto como el
casamiento del cazador con la presa [y] el consumo de la carne equivale al
consumo del matrimonio, o dicho de otro modo, al acto sexual” (Dehouve, 2008:
20).80 Algo similar sucede con los nahuas de Cuetzalan en la Sierra Norte de

Puebla, cuando se advierte que:

“el habitante del inframundo es también un curandero de los seres que el cazador ve
como animales. Al donarle una serpiente como esposa, el tepehuani [duefio de los
animales] muestra al cazador que esa es tan soélo una realidad aparente y que, en
consecuencia, los animales pueden ser vistos como humanos” (Milldn, 2010: 183; 2014:

209).

¢A qué viene el tema del matrimonio, el acto sexual, el alimento y las relaciones
incestuosas dentro del concepto de gente? Estos elementos no son exclusivos de
los humanos, pues como veremos, estan presentes en otros colectivos, lo cual
contribuye a comprender que el concepto de gente tampoco recae exclusivamente

en la especie humana.

80 La asociacién entre comer y copular la refiere por su parte Fidel Camacho al analizar varios mitos de
tradicién yoreme que aluden a los tamales denominados metaféricamente vaginas. (Camacho Ibarra,
2017:129y 130).
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¢ El nahual
Continuando con los animales potencialmente humanos, la figura del nahual
habita y coexiste en un mundo paralelo al de ellos. Uno de los rasgos del
nahualismo es la capacidad de transformaciéon de una persona en animal; no
obstante, el término nahualli tiene un caracter polisémico que hace dificil su
traduccion, el cual, dependiendo la regién indigena, se conoce como brujo o
entidad compariera (Martinez Gonzalez, 2010: 256 y 257).8'

Si tomamos en cuenta que el nahualismo generalmente sugiere una
transformacién del hombre en animal dentro de un posible libre albedrio, quizas lo
que suceda en el contexto etnografico de otras regiones del pais no sea
exactamente denominado como tal, aunque en su forma y contenido remitan a las
narrativas locales donde se vean involucrados animales con figuras humanas. Si
bien lo que sucede en los pueblos del noroeste mexicano al referirse a la nocién
del nahual en asociacidon con un animal, generalmente un perro enorme o tecolote,
esta concepcion carece de su sentido mas general: el del vinculo con un hechicero
o brujo, tal como sucede con los yoleme de Sinaloa (Lopez Aceves, 2013a: 161).82

La existencia del nahual esta asociada a una entidad etérea similar al espiritu
de las personas, tiene forma de un enorme perro cuyos ojos flamigeros
resplandecen en la noche. Su corporeidad volatil lo hace “surgir o desaparecer

repentinamente, deja una gran peste; huele a animal, es muy apestoso, “‘como

81 Junto con la nocién de nahual o nahualli esta la de tona o tonalli, que en términos mesoamericanos es
el animal compafiero de una persona el cual lo custodia desde el momento de su nacimiento hasta su
muerte. Asi, se conoce al tona “como animal compaiiero de la persona y nahual como el especialista
“brujo” que se transforma en animal” (Bartolomé y Barabas, 2013: 26).

82 El moriac es un brujo o hechicero, el cual a veces es vinculado con el Diablo, pues se encarga de hacer
el mal a los demads. Al parecer, el moriac es una persona que no necesariamente se transforma en
animal.
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podrido”, su fetidez es similar a la que hiede en un pantedn sucio y orinado de
muchos dias” (Lopez Aceves, 2013a: 171). A parte de estas descripciones, en el
caso sonorense se dice que el nahual “se hace grande y chico” cuando
permanece de pie. Tanto en Sinaloa como en Sonora, este ser —al igual que la
pequefia avecilla o murciélago denominado chichi—, da de mamar a los recién
nacidos que aun no han sido bautizados, o se los roba, “se los lleva, pero luego
los deja sin dafiarlos. No obstante, algunos afirman que se los come” (Ibidem).

Dado su parecido con otro ente, el yoremgo’i o persona-coyote, se considera
que el nahual es el resultado de una transformacion por no haber respetado a
algun familiar en términos de relaciones sexuales, “de ahi su maldicion, que lo
lleva ademas a rondar la casa donde vivid. Quienes lo conocieron lo corren porque
no aceptan su falta” (Lopez Aceves, 2013a: 173).

De acuerdo con Lépez Aceves, la nocion del nahual no es compatible con su
homologo mesoamericano, ya que su presencia en el norte pudo haber sido
posible debido a su difusidon en el periodo colonial muy presente en el centro del
pais. Habra que considerar también, que como ser potencialmente humano, tiene
predileccion por la comida guisada, pero en especial le gusta el nixtamal. Este ser,
del mismo modo que el coyote yoremgo’i es una “persona maldecida”, “es un
hombre que no respetd a la familia. EI nahual tiene esa apariencia, dicen, por
haber golpeado a su madre o por haber tenido sexo con ella” (Lépez Aceves,
2013a: 173). Llegados a este punto, resulta necesario aclarar las figuras del

yoremgo’i y de la yoremba’akot.
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3.4.4. Yoremgo'i y yoremba’akot: persona-coyote y persona-serpiente

En la introduccién a esta tesis mencioné que aquellos quienes se ven involucrados
en una relacion incestuosa son desterrados de su comunidad, y por lo tanto, ya no
son consideradas personas cristianas al otorgarseles la categoria de ka’ba’tori, es
decir, pecador. En este sentido, si tomamos en cuenta que ya no tienen la
categoria de persona, entonces jcual es su condicion ontolégica? Podemos
encontrar aqui una contradiccién, pues si al cometer dicha transgr