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1. INTRODUCCION

Esta investigacion pretende, ante todo, hacer un aporte etnogréfico de uno de
los grupos indigenas de México menos trabajados por la antropologia
mexicana. Se trata de los pimas también conocidos como o'oba ubicados en
las montanas de la sierra Madre Occidental, entre los limites interestatales de
Chihuahua y Sonora. En comparacién con otros grupos indigenas ubicados en
el extenso noroeste mexicano, los pimas no han llamado la atencién debido a
una aparente pérdida de su singularidad que desdibuja el contraste cultural y lo
que puede decirse de su andlisis.

Mi insistencia en el aspecto etnogrdfico de esta investigacién cumple, en
este senfido, un doble cometido: subsanar una ausencia en el mapa
etnografico de México y al mismo tiempo, demostrar que adn cuando un grupo
indigena muestra los signos del “"mestizaje cultural”, se puede hablar de la
particularidad etnogrdfica que invita a la reflexién y al andlisis antropoldgico.
Esto es evidente al menos en el dmbito de las creencias y précticas religiosas de
los pimas, pues es ahi donde mi exploracién etnogrdfica permitié identificar los
rasgos de una particularidad cultural para su posterior andlisis.

Asi, independientemente del grado de mestizaje cultural que caracteriza
el contexto actual de los pimas, fui identificando creencias y prdcticas religiosas
que me parecieron representantes de la singularidad cultural y, en este sentido,
la posibilidad de iniciar una investigaciéon en torno a las mismas. Del conjunto de
creencias religiosas destacan las que tienen que ver con los oiskama'. Se trata
de seres sobrenaturales que habitan en lo profundo de las ciénegas (wawey)?2 o
emanaciones de agua que, aun cuando las lluvias de temporal no sean
abundantes, dificimente llegan a secarse. Son estos seres sobrenaturales

1 Todos los términos en lengua indigena estdn en cursiva. En la medida de lo posible, se utiliza la
ortografia empleada por Roberto Escalante y Zarina Estrada Ferndndez, quienes, a pesar de
centrar su investigacion gramatical entre los pimas de Sonora que presenta variaciones
dialectales con respecto al pima que se habla en Chihuahua, identifican el conjunto de
consonantes y vocales caracteristicas de la lengua pima de toda la regién (1993). Con respecto
al término oiskama, también puede ser escrito como oichkama (Coronado, 2004), aunque
desde mi punto de vista, la [ch] no es tan pronunciada. Entre los pimas de Sonora el términos
suena oiskam sin al (a) al final.

2 Las ciénegas son emanaciones surgentes de agua que dificimente llegan a secarse ain
cuando las lluvias de temporal no sean abundantes. Se distinguen de los aguajes por el hecho
de que estos Ultimos dependen de las temporadas de lluvia y por formase en las concavidades
naturales formadas por las lajas o piedras de los cerros. La profundidad de las ciénegas llega a
ser tal, que en muchos casos es dificil ver el fondo de las mismas.
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similares a los hombres, pero con cuerpo de serpiente, los que mantienen con
“vida" a los pequenos “ojos de agua” que son imaginados como la puerta de
enfrada al mundo de "abaqjo”, un mundo alterno y, en cierta medida, similar al
mundo terrenal que habitan los pimas. En las profundidades de las ciénegas los
pimas reconocen su pasado pues sus habitantes fueron los primeros hombres
que habitaron el mundo cuando todo era oscuridad y el sol no figuraba en el
frmamento. Ahora los oiskama, a pesar de ser los antecesores de los pimas, son
seres peligrosos pues se llevan el espiritu de las personas a su morada causando
su muerte; la profundidad y oscuridad del fondo de las ciénegas ha sido la
causa de temores y enfermedades entre la poblacién indigena. Pero a pesar
del peligro, las ciénegas y los oiskama que las habitan son respetados y en
ocasiones venerados pues gracias a ellos es posible que las lluvias se precipiten
cada ano para la siembra de maiz vy frijol, sustento bdsico para los pimas; los
diversos rituales de peticion de lluvia se realizan lanzando al aire el agua
almacenada en estas ciénegas, para que afraigan las aguas del cielo a las
tierras de cultivo.

La simplicidad de estas creencias y prdcticas rituales es enganosa, pues
ahi estan entremezclados diversos aspectos centrales de la religiosidad pima
que juntos representan el tema principal de esta investigacion. Por ejemplo, el
término oiskama tiene una ambigledad evidente: hace referencia a los seres
sobrenaturales que en si mismos son el resultado de una metamorfosis (mitad
serpientes mitad humanos), pero también alude a los antepasados de los pimas
por lo que haria de los actuales indigenas descendientes de estos seres
sobrenaturales que habitan las ciénegas. De hecho, los pimas, sobre todo
aquellos que viven en distinfas comunidades aledanas a Yepachi, se
consideran explicitamente como oiskama y al hacerlo ponen las claves para
identificar cdmo se conciben asi mismos, la propia nocidén de persona vy el
destino que les espera después de la muerte.

Por otfro lado, el peligro que representan estos seres sobrenaturales
expresa una de las preocupaciones constantes de los pimas: la enfermedad y
la muerte. De alguna manera, los rituales principales como el yumare realizado
cada ano con el objetivo de obtener una buena temporada de lluvias, tiene
como eje central la prevencién de las enfermedades. De esta preocupacion
por la salud se desprende el papel que juegan los curanderos como
intermediarios entre los seres sobrenaturales y los seres humanos, entre los
muertos y los vivos. Los curanderos son los Unicos que pueden transitar de un
“mundo a otro mundo”, salvando el espiritu (ibdag) que mantiene con vida a
los seres humanos. El “viagje" que realizan los curanderos para rescatar a los
espiritus “caidos” es a través del sueno; durante su fravesia es decir, durante su
vigje onirico, los curanderos rinen con los seres sobrenaturales y con los muertos
para recuperar a la “persona” y llevarla de vuelta a su casa.
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Son estas creencias y las practicas rituales asociadas a las mismas las que
pretendo analizar a lo largo de esta investigacidén. Pero me han llamado la
atencion no sélo por lo que dicen o expresan en si mismas sino porque parecen
resistir en un contexto que, a simple vista, parece poco propicio para que se
sigan difundiendo en la poblacién indigena. Con la pérdida de la lengua
vernacula por ejemplo, se esperaria que dichas creencias tuvieran una merma
considerable; también se esperaria lo mismo dada la influencia que han
recibido de los llamados “blancos” o mestizos, asentados en los mismos pueblos
indigenas desde la colonizacion de la siera Madre Occidental para la
explotacién minera, imponiendo su estilo de vida a los indigenas. En realidad,
estas creencias en torno a los oiskama que yo he destacado de la religiosidad
indigena, aparecen inmersas en pequenas historias o, para usar las palabras de
Lévi-Strauss, como parte de una mitologia “implicita”, pues sélo se encuentran
relatos cortos o ligados a alguna fase de algun ritual, y no en historias
terminadas y completas —es el caso de la mitologia explicita- como obras de la
literatura coherentes de principio a fin (2000 [1971]: 604).

A pesar de ello, es un hecho que dichas creencias parecen difundirse de
manera exitosa en toda la regién que ocupan los pimas; se niegan a "morir” no
tanto por una nostalgia de un pasado auténtico sino porque siguen siendo
supuestos vdalidos para explicar el mundo. En algunas familias el nombre de los
oiskama ya no se recuerda (causa de la pérdida de la lengua verndcula),
aspecto éste que habla de la continua transformaciéon de las creencias y
practicas religiosas. Pero el hecho de que se vayan presentando dichas
transformaciones no implica que no se siga creyendo en los seres sobrenaturales
que viven en el agua y que se llevan el espiritu de los ninos cuando éstos pasan
por su morada. Por ello, se vuelve ineludible intentar explicar a qué se debe que
ciertas creencias religiosas y ciertos rituales relacionados se difundan entre la
poblacién vy, gracias ello, se presenten como aquello que los hace diferentes
culturalmente hablando.

Al hablar de la transmisidn de las creencias y prdacticas religiosas, me da la
oportunidad de resalta la diversidad cultural de los pimas, pero para responder
a la pregunta que me plantea la misma transmisién, debo ir mas alld de las
particularidades culturales de un grupo indigena. Es necesario considerar un
modelo explicativo que permita entender qué aspectos de la naturaleza
humana o qué aspectos del orden de lo social han sido decisivos para la
diseminacion de las creencias. Esto puede sonar contradictorio, pues he dicho
que mi principal objetivo es hablar de la particularidad cultural de los pimas vy, al
mismo tiempo, sugiero que la manera mdas idénea para explicar dicha
particularidad, producto de la “resistencia” de ciertas creencias religiosas (sin
negar por su puesto la constante transformaciéon de las mismas), es considerar
ofros aspectos de la naturaleza humana que escapan a la historia y la

particularidad de una cultura. Pero en realidad no se trata tanto de una
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contradiccién sino de dos momentos de la propia investigacién, y del alcance
que puede tener el andlisis antropoldgico de los datos etnogrdaficos. Asi, al
resaltar la particularidad cultural de un grupo indigena no me hace un portavoz
o un defensor del relativismo cultural; los datos etnogrdaficos que he ido
recogiendo en la region son objeto de una reflexion para llegar a una
explicaciéon de su ‘“resistencia” o diseminacién. Responder a la pregunta sobre
la resistencia de las creencias de los oiskama, como seres acudticos que se
llevan el espiritu de las personas, implica dar una explicaciéon citando las causas
que han permitido un efecto particular, es decir, la propia resistencia de las
creencias.

Una posible via para explicar la transmision de las creencias religiosas
seria considerar el contexto social y las propias contradicciones de los procesos
culturales que se han ido conformando desde por lo menos la historia colonial
de la regiéon. El contexto social no seria en este caso un “obstructor” de la
costumbre sino aquello que propiciaria que determinados aspectos de esta
costumbre se mantuvieran y se resaltaran. Al menos esto podria aplicar para el
caso de la celebracidon de la Semana Santa en el pueblo de Maycoba, un
pueblo que ha estado marcado por las diferencias raciales y econdmicas entre
los “blancos” y los “indios”. De acuerdo con Timothy Dunnigan (1981) quién
hace un estudio de esta celebracion siguiendo una perspectiva del conflicto
social esbozada por Max Gluckman, la Semana Santa sigue siendo un evento
central de la vida religiosa de los indigenas ya que es ahi donde las diferencias
raciales y econdmicas entre los dos grupos étnicos se siguen expresando en una
confrontacién fisica como parte central del ritual. De ahi que las diferencias
raciales y econdmicas permitan que ciertos rituales se sigan reproduciendo en
tanto que éstos logran expresar las propias contradicciones de la vida social.

Junto a este contexto especifico que permitiria la persistencia de
determinados ritos, los gobiernos estatales de Chihuahua y Sonora, distintas
instituciones no gubernamentales y la misma iglesia catdlica, han montado
desde hace varias décadas toda una campana de recuperacion de las
costumbres indigenas, con especial énfasis en ciertos ritos, que favorece la
reproducciéon y la transmision de los mismos. En este caso particular, las
creencias y las prdcticas religiosas son concebidas por estos gestores de la
cultura indigena, expresiones de lo "antiguo” y lo autéctono; una expresién de
la diferencia cultural que, por si misma y en este contexto actual que busca el
respeto y el reconocimiento de la diversidad, justifica el apoyo econdmico para
que dichas prdacticas rituales se sigan reproduciendo.

Sin embargo, para explicar por qué determinadas costumbres se han ido
diseminando y han perdurado en la poblacién indigena, habria que considerar
ofros aspectos que van mds alld del contexto histérico y social, sobre todo si

estas creencias y prdcticas religiosas son asumidas como “representaciones”,
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en el sentido de estar representando algo para alguiens. En efecto, mas alld de
la concepcidn durkheimiana de las “representaciones colectivas” referidas a las
categorias sociales que los miembros de una colectividad interiorizan como
esquema de percepcidén y de accidn, el término representacién en esta
investigacion hace énfasis a una concepcién mdas pragmatica, considerando
que dichas representaciones son efectivas para aquellos que las asumen como
verdaderas para explicar el mundo que les rodea.

Efectivamente, habia senalado que estas creencias religiosas se han
transmitido en esta regidn porque los indigenas las asumen como verdaderas,
pues de ofra manera no habria razén para seguir creyendo en las mismas.
Incluso, cuando los indigenas afirman que siguen haciendo los rituales porque
asi lo marca la “costumbre”, estd de por medio la creencia de que son
verdaderas, en el sentido de que son efectivas para entender el mundo y han
sido legitimadas por sus antepasados. De ahi que la respuesta a la pregunta
sobre la diseminacién de las representaciones tenga que ver con aspectos
relacionados con el propio contexto que habitan los pimas, pero también con
aquellos aspectos que tienen que ver con la manera en la cual se aceptan o se
rechazan las creencias, es decir, con la cognicidn humana.

En un mismo sentido, Dan Sperber considera que la “explicacién de la
cultura” consiste en responder al por qué de la diseminacién de las creencias
(representaciones) considerando los efectos que dichas creencias tienen en la
cognicion humana; en concreto, sugiere hablar de una “epidemiologia de las
representaciones culturales” (2005 [1996]). De esta forma, las creencias y las
ideas en una cultura serian igual de contagiosas, cuando encuentran los
medios adecuados para ello, que los virus que atacan a los seres vivos. Pero a
diferencia de la concepcién patolégica de las epidemias en el dmbito
bioldgico donde la transmisidon se caracteriza por la minima mutacién de los
virus, la particularidad del contagio en la cultura seria la constante
transformacién, una vez que se transmite de un individuo a ofro individuo, por el
propio consentimiento de los individuos.

3 Por supuesto que esta nocidn de representacion recuerda lo que dijo en su momento Charles
S. Peirce cuando aludia a la nocién trigdica del signo: el representamen o signo, del objefo al
cual se estd representando, y la idea que produce, es decir, el interpretante. Pero ademds de
esta nocidn triddica del signo, habria que considerar al intérprete refiriéndose por supuesto a la
posibilidad del signo de convertirse en un "hdbito". En palabras del propio Peirce: "un signo, o
representamen, es algo que estd por algo para alguien en algun aspecto o capacidad. Se
dirige a alguien, esto es, crea en la mente de esa persona un signo equivalente o, tal vez, un
signo mas desarrollado™ (2005 [1907]: 12).
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En este modelo explicativo, el propio contexto social, que Sperber llama
el "medio ecoldégico”# juega un papel determinante, sin embargo, la
estabilidad de las representaciones tendria que ver con los efectivos cognitivos
que producen en la mente de los individuos. En el caso concreto de las
creencias religiosas se debe a que dichas creencias van mds alld de los limites
perceptivos, légicos y conceptuales; “violan” las intuiciones esperadas en
relacion a categorias ontoldgicas presentes en todos los seres humanos (Boyer,
2001). Se trata, como senala Sperber, de “ideas entendidas a medias”, y por lo
tanto tendrdn una ventaja frente a otras representaciones en términos de las
evocaciones que puedan resultar de las mismas (2005 [1996]: 72). En este
sentido, los oiskama seran evocados para explicar ofros misterios, aiun cuando
ellos mismos no dejan de albergar sus propios misterios.

Mdas que conformar esquemas binarios o identificar “estructuras de
significacion socialmente establecidas” (Geertz, 1995 [1973]: 26), el andlisis est&
centrado en la propia accidn ritual y en las relaciones que posibilita la misma,
pues es en esta “actualidad” del acto donde es posible demostrar la relevancia
de las representaciones, es decir, los efectos cognitivos y el esfuerzo que implica
aceptar una creencia religiosa. De ahi que el objetivo no sea tanto identificar
algun significado oculto en las practicas religiosas, sino tratar de entender qué
es lo se pretende comunicar en el acto ritual mismo. Si el significado de una
accién ritual es desconocido por el propio protagonista para la propia
comprension de lo que se pretende transmitir 3por qué deberia ser importante
para el antropdlogo? Los simbolos no son buenos para significar sino para
pensar, de ahi el interés por demostrar cdmo ciertas representaciones se
vuelven mds exitosas para comprender el mundo.

Por la ‘“relevancia cognitiva” (Sperber y Wilson, 1994 [1986]), y por
aspectos que tienen que ver con el “medio ecoldégico” en el cual habitan los
indigenas, habrd creencias religiosas que sean priviegiadas al ser la base de
otras representaciones. En este sentido, “el regreso de los oiskama"”, como he
titulado esta investigaciéon, no alude precisamente a un regreso de los seres
sobrenaturales que habian decidido irse y que ahora regresan a la tierras de los

4 El medio ecoldgico como lo define el propio Sperber es sindnimo, en cierta medida, del
contexto social o cultural pues no sélo hace referencia a las condiciones climdaticas o a los
recursos naturales aprovechados o no por un grupo determinado, sino también se refiere a las
propias expresiones culturales como la carencia de un sistema de escritura que determinaria
que se preservaran complejas férmulas rituales, o las condiciones de precariedad institucional
de salud provocando una alta mortalidad perinatal que fortaleceria rituales relacionados con
los lazos familiares. Es decir, se incluiria en esta categoria elementos que estdn directamente
relacionados con “la supervivencia y la composicién de la poblacién que sustenta la cultura;
contiene todas las entradas a los sistemas cognitivos de los miembros de la poblacién;
determina cudndo, dénde y por qué medio puede producirse la transmisidén; impone
limitaciones a la formaciéon y estabilidad de distintos tipo de producciones publicas” (Sperber,
2005 [1996]: 108).
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pimas, como ddndose una segunda oportunidad después de una lucha
perdida, sino a la idea de que existen creencias “atractivas” en términos de la
cogniciéon humana por su fuerza evocativa y por el poco esfuerzo que implica
su procesamiento. Por eso, podria decirse que los oiskama, a pesar de los
cambios que vive este grupo indigena, “regresan” constantemente a la mente
de los pimas para explicar o validar buena parte del mundo que les rodea.

Los oiskama no son la Unica representacion cultural que parece tener un
éxito en términos de la cognicibn humana; en realidad, el conjunto de
representaciones presentes en el contexto ritual de los indigenas se pueden
explicar bajo los mismos términos. Es decir, el hecho de que los rituales sigan
reproduciéndose demuestra que siguen siendo buenos para explicar su mundo.

O

Mi llegada a la sierra Madre Occidental tuvo un origen totalmente
circunstancial. Emprendi el vigje en el mes de abril del 2002 para ver la
celebracién de la Semana Santa entre los pimas de Yepachi’, pero sobre todo
para conocer a los abuelos maternos de Margarita Hope, mi acompanante,
que vivian en el pueblo de Maycoba, a unos cuarenta kildmetros mds al
occidente de éste primer pueblo. La aventura inicié desde la Ciudad de México
en un recorrido por carretera de mds de veinte horas. A la llegada a la ciudad
de Chihuahua, todavia le quedan mds de siete horas de camino por una
carretera que, de pasar por los extensos valles del Papigochi en linea recta, se
interna en la sierra en un zigzagueo interminable.

A pesar de ser un “pueblo de carretera” como comuinmente se les
conoce aqguellos asentamientos que, cuando llega la llamada modernidad, los
divide abruptamente el asfalto reconfigurando toda la “fisonomia” y el frazado
de los pueblos, Yepachi me parecidé conservar cierto encanto propio de los
pueblos de México con una larga y sufrida historia colonial, pero donde todavia
se deja ver una fuerte resistencia al olvido de un pasado ajeno al mundo
Occidental. El centro todavia se conserva como tal, gracias a una rustica iglesia
construida durante el siglo XVIIl por obra y guia de los jesuitas y franciscanos. Sus
gruesos muros de adobe forman una sola nave rectangular que termina en el
fondo con un retablo que todavia brilla por sus colores dorados, enmarcando a
las imdagenes de los santos, virgenes y cristos que los evangelizadores dejaron a
su paso por la sierra. Por lo demds, las montanas que rodean las casas
desperdigadas y sin orden aparente, que reflejan el sol con sus techos de

5 Segun Campbell Pennington, es problable que el nombre de Yepachi derive de yupsam
compuesto de ups (“chuparrosa” o colibri) y kSam, sam, o kam ("“lugar”) (1980: 9).
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ldmina, embellece todavia mds un paisaje que evoca aquellos tiempos de total
aislamiento y vida semi-nédmada.

La iglesia y el atfrio que la precede, fueron los espacios centrales donde
partian y llegaban las procesiones que se acostumbran en la celebracién de la
Semana Santa. Tanto hombres como mujeres indigenas participaban por igual
ya sea rezando o cargando los “bultos”, es decir, las imdgenes de la Virgen
Maria y el Cristo cubierto con una manta negra. Estas imdagenes estaban
colocadas sobre unassilla en cuyos costados se amarran dos troncos largos para
que dos personas adelante y dos atrds, puedan cargar las imdgenes. El
frayecto se hacia cubriendo un perimetro amplio a través de las calles del
pueblo y alrededor de la iglesia. A pesar de lo conocido y familiar que me
resultaba este tipo de actividad religiosa, me parecié una buena oportunidad
de ejercitar mi aficidén por la fotografia, resaltando lo que parecia propio de los
pimas. Por ejemplo, estan retratados los mayores o encargados que se subian al
techo de la iglesia que de alto mide unos quince metros aproximadamente,
para tocar durante el jueves y el viernes santo unas matracas indicando con su
sonido peculiar y estridente, el inicio y el término de las procesiones. Intenté al
mismo fiempo captar los momentos mds dlgidos de la celebracién durante el
Sédbado de Gloria, como la quema del “judas” llamado tatic, un munheco
elaborado con un frozo de madera de un metro de alto y con un pene
prominente; o los enfrentamientos fisicos de los fariseos o soldados que
resguardan la iglesia durante este tiempo, con los judios que representan el
caos y el desorden durante los dias santos, y asi por el estilo. Aunque dudo
mucho que mis tomas presenten una calidad y una estética inigualables,
forman parte, junto con una pequena etnografia de la celebraciéon, de los
recuerdos de mi primer acercamiento etnogrdfico a este grupo indigena.

Al término de las actividades del Sdbado de Gloria nos dirigimos rumbo al
pueblo de Maycoba, que significa “lugar de mezcal” (Pennington, 1980: 9), por
la misma carretera que nos trajo hasta Yepachi. Durante el trayecto se puede
apreciar un cambio en la vegetacion: los altos pinos van cediendo a los drboles
bajos y medianos como los tascates y encinos principalmente, que se adaptan
mas a los climas cdlidos. Los cerros se vuelven menos tupidos con una
vegetacion caducifolia que durante este tiempo de calor se torna cobrizo y
seco. Este cambio estd incluso delimitado por la division interestatal que separa
al estado de Chihuahua y Sonora.

Maycoba me parecid un pueblo totalmente distinto a Yepachi. No sélo
por la ausencia de una iglesia encumbrada que resaltara del conjunto de
casas apinadas a su alrededor, sino por la misma dindmica y composicidon de su
arquitectura que de pronto me evocaba al viejo oeste norteamericano. El
centro del pueblo, a unos quince o veinte metros de la carretera interestatal, lo

conforma la llamada “Plaza de Maycoba”, lugar donde se llevan a cabo los
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bailes de pareja amenizados con musica ranchera. Alrededor del mismo hay
casas grandes, cantinas, un hotel y una pequena iglesia pintada de un color
azul claro, con retoques color rosa. Después me enteré que detrds de esta
pequena iglesia de colores llamativos que ahora estd a cargo de los
franciscanos asentados en Yécora, un pueblo todavia mds al occidente al que
se llega por la misma carretera, estdn los escombros, paredes de adobe sin
techo, de la anfigua iglesia construida durante la evangelizacién jesuita vy
posteriormente franciscana.

Llegamos el Domingo de Ramos, el Ultimo dia que cierra la celebracién
de la Semana Santa. En este dia los pimas de Maycoba levantaban una
pequena enramada frente a la iglesia para velar toda la noche a San José, una
pequena imagen de madera de no mds de un metro, adornada con un
pequeno sombrero de palma. Durante el dia iban pasando de casa en casa
con la pequena estatuilla del santo para pedir alguna contribucién en especie
(generalmente maiz o frijol), que sirven como comida después de la velacién.
Me dio la impresion que, al menos en este dia, los pimas no eran los
protagodnicos de la fiesta, pues los llamados “blancos”, descendientes, la
mayoria de ellos, de los espanoles y extranjeros que vinieron a probar suerte en
las minas de la regidén durante la colonia y el siglo XIX, me robaron la atencién.
Asi, por momentos, las actividades de los pimas se me perdian ante la pasarela
de frocas que, a vuelta de rueda, iban una detrds de otra desfilando alrededor
de la pista de baile, y con la musica ranchera a todo volumen. Los gritos que se
escuchaban en la cantina y las trifulcas que se desataban de cuando en
cuando entre hombres que portaban impecables sus sombreros tejanos vy
cadenas de oro al cuello, representaban en ese momento el exotismo que todo
antropdlogo busca para saciar sus anhelos de aventura y encuentros con la
ofredad. Desde entonces, el contraste cultural entre los pimas y los “blancos”
me ha parecido muy llamativo, pues a pesar de las apariencias y de compartir
un mismo territorio durante varios siglos, siguen guardando grandes diferencias.
Por ejemplo, los pimas visten ropa similar a los “blancos”: los hombres indigenas
también llevan botas y sombrero vaquero, camisa de manga larga y pantalén
de mezclilla; si bien algunas de las mujeres suelen usar faldas, la mayoria de
ellas, sobre todo las mas jévenes, se visten con pantaldn de mezclilla y blusas
similares a las mujeres “blancas”; salvo el color de la piel (morena en el caso de
los indigenas), habria en este sentido muchas similitudes. Sin embargo, en la
fiesta que presencié parecia que se trataba de dos celebraciones totalmente
distintas, con tiempos, dindmicas y espacios divergentes.

Asi, la noche me esperaba con otro espectdculo digno de ser recordado
en la libreta: el baile donde llegaban vestidos elegantemente mujeres vy
hombres, dispuestos a mover la cintura al ritmo de las rancheras. En realidad no
sabia si apreciar las estrategias de conquista entre los “blancos” que una vez

que conseguian pareja se encaramaban abrazados durante las canciones que
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relatan amores imposibles, interpretadas por uno de tantos “conjuntos nortefios”
que abundan en la sierra, o lo que hacian en ese momento los pimas, que a
unos cuantos metros de la pista de baile velaban a su santo con muUsica
ranchera de una grabadora de mano y en medio de una fogata donde
colocaban las ollas con los alimentos que habian recolectado durante todo el
dia. En esta noche, los contrastes que habia presenciado el dia anterior entre la
celebracion indigena y la de los “blancos” habian llegado a su climax.

El contacto con los “blancos” estaria garantizado gracias al parentesco
de Margarita. Su abuela materna de apellido Moore, descendia de una familia
estadounidense que se habia asentado en la regiéon por la aspiraciéon de
encontrar la tierra prometida, rica en oro y plata. Como sucedié con la mayoria
de familias exiranjeras provenientes tanto de Europa como del vecino pais,
durante su exploraciéon de las tierras en busca de las pitas de oro, fundaron los
ranchos y las haciendas en medio de la sierra Madre Occidental; asi se fundd la
hacienda con el nombre de Babanori que, no obstante su aislamiento, era
totalmente autosuficiente hasta mediados del siglos XX; incluso tenia un
frapiche donde se producia el piloncillo de la cafa de azlcar. Por su parte, su
abuelo provenia de una familia reconocida en el pueblo como “Los Ponce"
originaria del valle de Papigochi, regiéon ubicada al noroeste de la ciudad de
Chihuahua. Como todos los descendientes de los espanoles, su incursion en
estas tierras obedecia a la posibilidad de hacer fortuna ya sea en la minera o
también en la ganaderia. A su llegada, los Ponce adquirieron grandes
extensiones de tierra y comenzaron la exploracién de los bosques y la cria de
ganado mayor. El abuelo de Margarita era el dueno del hotel del centro y de
una de las primeras tiendas de abarrotes que se habian instalado en este
pueblo.

Una vez que conoci a la familia y pude apreciar los eventos del Domingo
de Ramos, me di cuenta que el mestizaje no habia tenido los resultados que se
pueden apreciar en ofras regiones del paisé. Por eso me refiero muy pocas
veces a este grupo como los “mestizos” de la sierra, pues salvo casos contados,
las distinciones raciales siguen impidiendo los matrimonios entre los “blancos” y
los indigenas. Pero estas distinciones raciales son en realidad la expresiéon actual
de oftras diferencias producto de la desigualdad en la participacion vy
reparticion de los recursos naturales de los bosques, minas y de las tierras de
cultivo. Es claro que los indigenas han estado desde la colonia hasta la

¢ En realidad esto lo he ido corroborando haciendo estudios genealdgicos de las familias
asentadas en Maycoba. Son contados los casos donde un hombre “blanco” desposa a una
mujer indigena, o un hombre indigena se casa con una mujer “blanca”. Las relaciones que se
han dado, sobre todo entre los hombres "blancos” y las mujeres indigenas, son ocultas y fuera
del matrimonio.
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actualidad en una situacién desigual y desventajosa frente a los “blancos” que
llegaron a colonizar estas fierras.

Esta primera aproximacién de una regién totalmente singular tanto por los
procesos de cambio que abruptamente se han venido dando de unas
décadas para acd -el caso del narcotrdfico es un buen ejemplo al respecto
pues todo indica que buena parte de la economia, tanto de los indigenas
como de los “blancos”, tiene que ver con la siembra y venta de droga-, como
por la propia historia de la regidon que definid una configuracién étnica muy
particular, fue determinante para que me decidiera realizar una investigacion
de las practicas rituales y las creencias religiosas de los indigenas, pues ahi fue
donde empecé a identificar las particularidades de un grupo indigena, inmerso
desde hace siglos, en un contexto conflictivo y, al mismo tiempo, totalmente
impositivo en término culturales.

O

Anos después pude visitar el ofro asentamiento importante de los pimas: se tfrata
de Mesa Blanca, una comunidad conformada por gente indigena que vivia
originalmente en el lugar denominado la Junta de los Rios, ubicada al noreste
de Yepachi. Es probable que estos pimas hayan vivido desde hace siglos en
esta regidn, pues hay documentos de la colonia que confirman la presencia de
los pimas en el afluente del rio Aros desde principios del siglo XVIII (Pennington,
1980: 21). A Mesa Blanca se llega por una carretera que va rodeando todo el
valle del Papigochi hasta llegar al pueblo de Madera. Desde ahi, se foma un
camino hacia el suroeste de terraceria fodavia en muy malas condiciones. El
poblado estd conformado con no mds de cincuenta casas construidas, la
mayoria de ellas, con adobes elaborados por las mismas personas del lugar. A
diferencia de Maycoba, en Mesa Blanca no hay una presencia importante de
“blancos”; salvo dos familias que se asentaron, al igual que los indigenas, en las
tierras del ejido por la escuela primera que se construyd en la segunda mitad
del siglo XX, para que los ninos desperdigados en distintos ranchos de la regién
pudieran cursar sus estudios de primaria, la gran mayoria de los habitantes de
este asentamientos son indigenas pimas.

| Pero la configuracién del territorio indigena no sélo lo conforman estos

tres asentamientos importantes, pues entorno a los pueblos de Yepachi y de
Maycoba hay varias “rancherias” satelitales. A diferencias de los pueblos, en las
rancherias las familias que las conforman estdn emparentadas. AUn cuando no
hay medios de comunicaciéon adecuados, tiendas de abastecimiento de
primera necesidad ni centros de salud, la gente que vive en las rancherias
decide vivir en aislamiento para estar cerca de sus fierras de cultivo y del

ganado vacuno que suelen apacentar en las montanas. Ademds de las
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rancherias hay incontables ranchos que por lo general estdn constituidos por
una familia nuclear en medio de la serrania y a un lado de sus tierras de cultivo.

Aunque no pude visitar fodas las rancherias y ranchos indigenas, tuve la
oportunidad de conocer Nabogame y Piedras Azules del lado de Yepachi en
Chihuahua; y La Dura, el Kipor, los Pilares y San Juan Diego del lado de
Maycoba y Sonora. La intencién fue cubrir una buena parte del territorio
ocupado por estos indigenas para tener un panorama mds completo sobre sus
expresiones religiosas.

La investigacion etnogrdafica en los asentamientos pimas ha sido
esporadica pero constante. Desde el 2004 he venido realizando varias
estancias, no mayores a 30 dias, cada ano. Las interpretaciones que he ido
realizado de la ritualidad indigena desde entonces han ido dando giros
importantes. Estos cambios no solamente se deben a la constante acumulacién
del conocimiento etnogrdafico sino sobre todo a mis acercamientos tedricos a la
ciencia cognitiva.

En la medida de lo posible, cuando describo y expongo datos
etnogrdaficos sobre los pimas, trato de hacer referencia al autor o informante
que me proporciona la informacidn sin con ello querer comprometer al mismo
informante. Asumo en este sentido, la responsabilidad de “traducciéon” o
interpretacion etnogrdafica que se expone a lo largo de este trabagjo.

(]

Esta investigacion consta de ocho apartados o capitulos (ademdas de la
infroduccién) y unas conclusiones. A través de estos capitulos presento la
etnografia de la vida religiosa de los pimas y al mismo tiempo hago una serie de
interpretaciones de los datos etnogrdficos utilizando para ello la antropologia
cognitiva. Del mismo modo, hago un recuento de las investigaciones
anfropoldgicas y etnogrdficas que se han realizado hasta ahora en torno a los
pimas. El contenido de los capitulos estd estructurado de la siguiente manera:

En el capitulo siguiente, abordo algunos temas de la historia colonial de la
regiéon con la finalidad de ir dibujando el contexto politico y cultural que ha
caracterizado a este grupo indigena desde entonces. Dado que el interés de
esta investigacion estd centrado en las creencias y prdcticas religiosas de los
pimas, este recuento, que no intenta ser exhaustivo, estd centrado sobre todo
en la evangelizacidon de los indigenas por parte de los jesuitas y franciscanos.
Esta evangelizacidon tenia como principal objetivo cambiar las costumbres
religiosas de los indigenas asi como su forma de vida. En este sentido, la

evangelizacién implicé también la conformacién de lo que actualmente son los
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pueblos indigenas de la sierra Madre Occidental. Lo que sostengo es que la
configuracién actual de estos pueblos no puede entenderse si no se considera
el contexto politico y econdmico que predomind durante y después de la
colonia europea en estas tierras. Es decir, el auge econdmico que implicd el
aprovechamiento de los recursos naturales, en especial la explotacién minera
en la regién, pues determind que los pueblos actuales presenten una divisidon
social muy marcada entre los “blancos” y los indigenas. Las relaciones entre
ambos han estado marcadas por el racismo y la discriminacidén desde que se
conformaron los pueblos de Yepachi y Maycoba. A pesar de esta marcada
division social entre “blancos” e indigenas (presente sobre todo en Maycoba),
en los escrifos que aluden a la evangelizacién, los pimas aparecen siempre
como un grupo permeable a los préstamos culturales. Desde entonces los pimas
han sido vistos, por los representantes de la iglesia catdlica, como un grupo que
se ha apropiado de los simbolos de la religion catdlica de manera “ejemplar”.
De alguna manera, este capitulo estd concebido como una introduccién a los
pimas que efectivamente parecen vacilar enfre el cambio y la permanencia
expresada en sus costumbres sincréticas; entre ser representantes de lo
“indigena” y lo “civilizado".

La supuesta afinidad entre la religion catdlica y la religion “autdéctona™ ha
sido la base ideoldgica de una “evangelizacidon inculturada” iniciada en la
década de los noventa del siglo pasado por la iglesia catdlica. Por ello, en el
tercer apartado hago una revision critica de esta evangelizacion moderna que
ha sentado las bases para la “recuperaciéon” o “renovacidén” de la vida religiosa
de los indigenas. Ademds, ha significado también un nuevo impulso en la
investigaciéon de las expresiones culturales de los pimas, asi como la atencidén de
los gobiernos estatales para apoyar a los indigenas en su economia y en la
recuperacion de sus costumbres. Efectivamente, en este proyecto de
reconocimiento y fortalecimiento de la identidad indigena, no sélo participa la
iglesia  catdlica sino diversas instituciones gubernamentales 'y no
gubernamentales que se han enfocado en la investigacion de la vida religiosa,
entre otros aspectos de la cultura indigena, para revertir el mestizaje cultural
que ha caracterizado a los pimas desde la época colonial. Sin embargo,
considero que otfro aspecto que ha permitido el fortalecimiento de ciertas
costumbres y con ello, el fortalecimiento de la lengua verndcula, ha sido la
presencia de los “blancos”, sobre todo en el caso de Maycoba, pues han
jugado un papel de contraste y oposicion, que se expresa constantemente en
el ritual de Semana Santa, para la demarcacién de los limites culturales y la
configuraciéon étnica de los pimas.

En el cuarto apartado me adentro en el andlisis de las creencias sobre los
seres acudticos, en concreto sobre los oiskama asi como de las ciénegas donde
tienen su guarida. Las ciénegas son consideradas “milagrosas” por el hecho de

mantenerse con agua aun cuando se presentan fuertes sequias. Se combinan
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en este sentido dos aspectos fundamentales: se frata de emanaciones de agua
que son fundamentales en términos de la sobrevivencia de los indigenas, pues
utilizan el agua tanto para uso personal como para sus propios animales
domésticos, pero también emanaciones que confravienen lo que
generalmente sucede con las hondonadas comunes que bajan su nivel de
agua en época de lluvia y suben de nivel cuando es la temporada de lluvias.
Esta caracteristica, mantenerse con agua, las vuelven objeto de reflexion y
simbolizacién. Son consideradas emanaciones con “vida" y, una vez asumidas
como tales, las ciénegas desplazan la atencién en los animales, especialmente
a las serpientes que las habitan, pues segun los pimas, éstas logran mantenerlas
con vida. Asi, estas serpientes serdn las custodias de las ciénegas al grado de
que si alguien las mata, las ciénegas se secarian. Pero una vez que las
serpientes son imaginadas como los seres o “"duenos” de las ciénegas, las
evocaciones a los mismos no serdn pocas ni insignificantes. Las ciénegas
figurardn como una puerta a un mundo alterno al mundo terrenal de los pimas;
ahi se representard un lugar con las oportunidades que no existen en los
pueblos de la sierra. Ahi los pimas reconocerdn su pasado mitico cuando el sol
todavia no aparecia en el frmamento. Sin embargo, también serd un mundo
peligroso donde los incautos perderdn el espiritu si se quedan mirando el fondo
de las ciénegas.

Mis primeras incursiones a la zona pima buscaban desentranar los rasgos
de una cosmovisidon entendida como un todo ordenado, oculto y al mismo
tiempo presente como un marco conceptual expresado fundamentalmente en
la vida religiosa de los indigenas. De ahi que mis primeros trabajos se hayan
enfocado en ciertos conceptos locales para establecer relaciones semdanticas
entre los mismos e identificar un sistema que parecia estar alli, arraigado tanto a
la cultura como al propio lenguaje. Mi incursidn inicié en torno al cuerpo
humano, considerado una referencia central para el simbolismo de toda
cultura. De esta forma, pude identificar cédmo ciertas palabras verndculas del
cuerpo humano también se utilizan para nombrar e identificar las partes de la
casa.

Esta analogia que realizan los indigenas entre el cuerpo y la casa, que
expongo en el capitulo quinto, corresponde a una antigua prdctica funeraria
que consistia en quemar las casas una vez que sus ocupantes morian, sin
embargo dicha prdctica ya no se lleva a cabo y por si fuera poco, los pimas
estén dejando de hablar la lengua materna por lo que la asociaciéon que habia
identificado en los conceptos verndculos también estd pronta a llegar a su fin.
Sin embargo, si bien este intento por delinear una cosmovision se quedaba de
alguna manera inconcluso, la aproximacién a la concepcién del cuerpo entre
los pimas me permitié identificar la ontologia que estaba detrds, por decirlo de
alguna manera, de la propia concepcidén del cuerpo. En efecto, los pimas
establecen la distincién entre aquellos objetos inanimados que conforman el
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mundo, de los objetos animados, que incluyen no sélo a los seres humanos sino
también a todos los animales y plantas por el hecho de compartir una misma
esencia, el ibdag que se traduce como “corazén”. Este concepto no sélo alude
a una parte del cuerpo sino a una fuerza o esencia que hace que los seres vivos
puedan crecer, moverse y regirse bajo la misma légica de sobrevivencia. Pero
esta misma esencia también prevalece después de la muerte, de ahi que los
mismos muertos y, en general, los seres sobrenaturales, sean concebidos como
seres con intenciones y deseos similares a los que presentan los seres vivientes. Si
los seres sobrenaturales son vistos como seres con una mente similar a la de los
seres humanos, es porque ello facilita realizar inferencias y explicaciones a lo
que acontece en el mundo. En enfoque cognitivo que guia el andlisis de la
concepcion de los seres sobrenaturales también puede servir para entender el
comportamiento ritual. Pongo el ejemplo de las prdcticas rituales para detener
el granizo que afecta los plantios de maiz y frijol. Lo que sostengo es que,
independientemente de la existencia o no de un sistema de signos o de
significados, las prdacticas se siguen haciendo por ser creencias que sin ser
comprendidas en su totalidad siguen creyéndose como vdlidas vy, por lo tanto,
eficaces. En este capitulo demuestro que, para aquellos individuos de una
comunidad que reproducen las creencias y las prdcticas rituales, no es
necesario tener un conocimiento de los posibles significados; basta con tener
una serie de supuestos en torno a las prdcticas rituales en el preciso momento
en el cual se llevan a cabo.

En el sexto apartado realizo un andlisis sobre las curaciones tradicionales
entre los pimas. Concretamente me interesa demostrar la importancia que
adquiere la capacidad metarrepresentativa en las curaciones del “susto” y la
brujeria. Esto me permite ahondar sobre los conceptos del alma y del cuerpo,
asi como las formas de clasificar a los seres vivos en contraste con los objetos
inanimados. Dado que prevalece la creencia en los oiskama, la enfermedad
del “susto”, causada segun los propios pimas por estos seres sobrenaturales,
tiene que curarse empleando los remedios proporcionados por curanderos
especializados en “moverse” a voluntad en sus suenos y, de esta maneraq,
transitar al mundo que representan los seres sobrenaturales. Esta misma
perspectiva guia el andlisis de un ritual de curacion entre los pimas de Mesa
Blanca, considerando al mismo tiempo, las evocaciones y las focalizaciones del
ritual de un fendbmeno de la geografia ocupada por los indigenas. Los
curanderos son especialistas de la salud, y ello los capacita como nadie en la
elaboraciéon de inferencias para conocer el padecimiento y al mismo tiempo la
cura de la enfermedad.

El comportamiento ritual relacionado con las curaciones asi como con el
control de la lluvia y el granizo consiste en seguir lo que dicta la costumbre. Una
de los dictados de la costumbre, que por lo visto ha permanecido por mucho

tiempo, es que los hombres deben recibir tres raciones de comida o fres
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sobadas a la hora de hacer una curacién, mienfras que las mujeres reciben
cuatro raciones de comida y cuatro sobadas. 3Coémo interpretar este tipo de
representacion publica que dicho sea de paso, no sélo la llevan a cabo los
pimas sino que, aparece en otfros grupos indigenas de la regidbn como los
rardmuri y los guarijios? 3Es posible encontrar algun significado en las palabras
de los indigenas, en las pinturas rupestres, en los mitose Las interpretaciones
semioldgicas, es decir, aquellas que apuestan a descifrar cddigos mediante
otros codigos, para asi llegar a un significado, no estan propiamente enfocadas
en dar alguna explicacion de las “replicaciones” de dichas representaciones.
Independientemente de lo que pueda decirse desde este enfoque
semioldgico, para llegar a dar una explicacion de la permanencia de este tipo
de representaciones, y por lo tanto, sus “réplicas”, es necesario considerar
aquellas propuestas tedricas que abordan, desde una perspectiva cognitiva, la
transmision de las propias representaciones. En este sentido, en el séptimo
capitulo hablo de un “contagio” o de una “epidemia™ de ideas como base de
una teoria centrada en la relevancia, centrada en demostrar el balance entre
esfuerzo y efecto cognitivo.

En el Ultimo apartado me adentro en el andlisis de uno de los rituales mas
conocidos por la antropologia mexicana enfocada en el norte: el ritual del
yumare. Dada la difusidn y distribucion del mismo en otros grupos étnicos de la
region (rardmuri, guarijios, tepehuanos del norte) realizo algunas comparaciones
con otros trabajos etnograficos que parten de presupuestos tedricos que pongo
a discusion. El andilisis del ritual me permite lanzar una serie de hipdtesis sobre la
posibilidad de entender el comportamiento de los indigenas, en términos de las
relaciones que se entablan entre las mujeres y los hombres y las paradojas que
genera el comportamiento ritual cuando ambos asumen distintas identidades
contrarias a la vida cotidiana. Asi, las mujeres en las danzas representan el
comportamiento de los animales domésticos y del “monte” y al hacerlo, los
espectadores saben perfectamente las intenciones de las mujeres que fingen
ser en ese preciso momento, animales que siguen sus instintos. Pero este
comportamiento sélo permitido en el contexto ritual, resulta ser totalmente
contradictorio de las normas de conducta de las mujeres, ademds parece estar
en oposicion a la propia intencién de realizar un ritual, pues éste se lleva a
cabo, segun las propias versiones de los indigenas, como una forma de
asegurar la alimentacién durante un ano. Las mujeres, fingiendo el
comportamiento de los animales se empenan en tirar y llevarse el alimento que
se prepara durante las tres noches que dura el ritual, dejando a los participantes
y espectadores sin la posibilidad de repartir dicho alimento y enojados por su
“mal” comportamiento.
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2. LOS PIMAS: TAN INDIOS COMO CIVILIZADOS

Como sucede con la mayoria de los grupos indigenas ubicados en la sierra
Madre Occidental, uvna de las primeras referencias etnograficas
contempordneas que se tiene de los pimas que habitan la porcién occidental
de esta sierra proviene de Carl Lumholtz. Desgraciadamente, los “pimas bajos”,
llamados asi para diferenciarlos de los “pimas altos” ubicados en el estado de
Arizona dentro de los Estados Unidos, no merecieron sino unas cuantas cuartillas
en El México desconocido publicado originalmente en inglés en 1902. Incluso,
en estas paginas hay mdas descripciones del paisaje y de las anécdotas que de
los habitantes de las comunidades indigenas.

En su narracién, donde va intercambiando sus peripecias por la sierra con
datos etnogrdficos —cuenta por ejemplo que le sorprendi® una nevada en
pleno mes de marzo-, Lumholtz destaca en su vigje por Yepachi varias
costumbres que si bien no eran asombrosas, le llamaron la atencidn para
plasmarlas como datos curiosos de este grupo indigena. Cuenta por ejemplo
que los pimas solian habitar las cuevas en época de lluvia y, tal como lo hacian
los tarahumaras, utilizar como peines los frutos de los pinos. Destaca ademds
que la elaboracién de sombreros y petates era toda una industria en esta
region y que los pimas solian emplearse como trabajadores asalariados en el
mineral de Pinos Altos, muy cerca del mineral de JesUs Maria, ahora Ocampo.
Incluso, en estas lineas generales, el vigjero noruego lanza una sentencia un
tanto paraddjica, pues luego de aceptar que eran “mds indios” que los
tarahumaras, afirma que los pimas tenian una proximidad mucho mayor con los
“mexicanos”, es decir, con los mestizos y los centros urbanos, pues vestian “ropa
mas civilizada" que otros grupos (1945 [1902]: 122-123).

Quizd esta paradoja (ser mds “indios” pero también mas “civilizados" que
los tarahumaras) haya sido la causante de una evidente ausencia, décadas
después, de estudios antropoldgicos sobre los “pimas bajos”. Y efectivamente,
los pimas de Yepachi, de Mesa Blanca y de Maycoba, comunidades ubicadas
entre los limites interestatales de Chihuahua y Sonora en las altas y boscosas
montanas de la Sierra Madre Occidental, no fueron tema de investigacion
antropoldgica hasta la segunda mitad del siglo XX. A principios de la década
de los sesenta sélo se escribieron articulos y monografias que abordaban de
manera muy elemental la vida cotidiana de los pimas, sobre todo de aquellos
asentados en el estado de Sonora (Mason y Brugge, 1958, Hinton, 1959, Brugge
1961, Nolasco, 1961, Cdmara, 1961, Escalante, 1962)7. Pero durante la siguiente

7 De acuerdo con Edmundo Faubert (1975) existe un trabajo pionero sobre la lengua pima de
John Alden Mason que data de 1917.
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década aparecieron trabajos mds extensos sobre la historia, la religiosidad, la
lengua y la vida material de los pimas: por ejemplo, en el marco de la Semana
Santa de Maycoba, Timothy Dunnigan realiza un investigacién de las relaciones
interétnicas entre los indigenas y los “blancos” (1970); Campbell W. Pennington
realiza un trabajo etnografico sobre la vida material de los ahora extintos
Nevomes y publica una gramdtica de la lengua de este grupo realizada por
varios de los jesuitas que llegaron a evangelizar (1979,1980); Agustin Romano
(1971) y Edmundo Faubert (1975) escriben monografias generales de la region
pima; Joseph E. Laferriere (1991) hace una investigaciéon etnobotdnica de los
pimas de Nabogame; Roberto Escalante y Zarina Estrada llevan a cabo un
estudio en torno a la lengua indigena vy los relatos histéricos de de los pimas de
Sonora (1993); y Ana Lilia Reina realiza una investigacién también etnobotdnica
de la regién pima de Sonora (1993).

Sin poner en duda la calidad etnogrdfica de estos trabajos, es
sorprendente que sean los representantes de tres décadas de etnografia sobre
los pimas. Esto en realidad es el reflejo del poco interés que ha existido por parte
de los antropdlogos en torno a este grupo indigena, sobre todo si estos trabajos
se comparan con la abundante literatura que se ha escrito en torno a los
rardmuri (tarahumaras), grupo indigena que comparte, junto con los guarijios y
los tepehuanes del norte, la sierra Madre Occidental. De hecho, este macizo de
montanas que atraviesa el estado de Chihuahua se conoce comUnmente
como la “Sierra Tarahumara”, aludiendo a la presencia de este grupo indigena
que, aparentemente, ha sabido mantener sus costumbres y un estilo de vida
diferente a la impuesta por los “blancos” desde la época colonial.

En cierta medida Lumholtz tenia razén con respecto el grado de mestizaje
cultural de los pimas dadas las semejanzas que se advierten entre el estilo de
vida de los "blancos” y los indigenas. Es decir, salvo el color de la piel, no habria,
a simple vista, una diferencia que destacara. Por ejemplo, el tipo de ropa que
utilizan los indigenas con respecto a los “blancos” no es en absoluto diferente; el
idioma que se utiliza en las conversaciones de la vida cotidiana es el espanol;
rara vez se escucha que los indigenas mayores hablen a sus hijos en su lengua
verndcula.

Pero si en cuestiones de vestimenta y de la lengua no se presentan
diferencias, en cuestiones de la economia ha existido, desde que se empezaron
a explotar las minas de la regidn, una participaciéon totalmente desigual entre
ambos grupos. Tal vez es en este rubro donde empiecen a saltar las diferencias,
que mds que culturales, tienen que ver con los aspectos de la economia
regional: los llamados “blancos” se han ido beneficiando de los recursos
naturales de la regidon como duenos de los mismos, dejando a los indigenas en
una situacién de desventaja en cuanto a esta explotaciéon y aprovechamiento

de los recursos naturales. Los indigenas que han participado en las minas, en los
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aserraderos (donde hay bosques para la extraccion de madera como en
Yepachi y en la regidn que comprende Mesa Blanca), en los ranchos
ganaderos y en las “carboneras” como en Maycoba, lo han hecho como
frabajadores asalariados y como peones con sueldos raquiticos8. Las diferencias
en este terreno se han expresado en discursos discriminatorios por parte de los
“blancos” hacia los indigenas y, en este sentido, la supuesta “integraciéon” de
los indigenas a la economia regional ha sido totalmente desigual y poco
equitativa?.

Por supuesto, con respecto a la posesidon de los recursos naturales y la
tenencia de la tierra se han dado cambios sustanciales desde mediados del
siglo XX a la fecha. Por ejemplo el pueblo de Yepachi fue reconocido y titulado
como bienes comunales desde 1957 (RAN, ex. 27611500, leg. 3, f. 81); Mesa
Blanca se constituyd como ejido desde 1955 cuando se dotaron sus tierras de
cultivo y agostadero (Diario Oficial, 1955). Y en Maycoba se ha venido
combinando la propiedad ejidal desde 1943, con la existencia de la propiedad
privada (RAN, ex.2315479, leg.1 f.7). Estos cambios en la posesidon de la tierra
han permitido que los indigenas participen de manera mds “equitativa” en la
explotaciéon de los recursos de la regién. Sin embargo, el hecho de que tengan
en posesion las tierras, ya sea en forma de ejido o de manera comunal para el
cultivo de maiz y frijol principalmente, no ha revertido en mucho las injusticias de
una economia de mercado basada en la substraccidén de materia prima’o.

8 De las diversas carboneras que operan actualmente en Maycoba, ninguna estd en manos de
un indigena. Sin embargo, .varios de ellos trabajan sacando el carbdén de los hornos donde se
quema la madera para formar los pequenos trozos de carbdn que se venden por costal en el
mercado. A los pimas les pagan por costal entre $2 (dos pesos) y $3 (tres pesos). Al final del dia,
los pimas que trabajan en las carboneras terminan todos “tiznados” y, a lo mucho, con sélo
$100.00 (cien pesos) en la bolsa.

? Esta desigualdad entre los indigenas y los "blancos” no sélo se puede advertir en la regién que
habitan los pimas, sino que estd presente en prdacticamente toda la sierra Madre Occidental
enfre los otros grupos indigenas que la habitan. En este sentido, varios investigadores han
fratado de explicar el origen o las causas de esta desigualdad apelando a las diferencias
culturales entre ambos. Por ejemplo, para el caso rardmuri o tarahumara, Arthur Robert Jessen
(1996), considera que el individualismo y la poca solidaridad comunitaria de los “mestizos” es la
causa de que los beneficios de los programas neoliberales impulsados por el Estado mexicano
sean personales o familiares y no se refleje de manera comunal o colectiva. Al conftrario, los
indigenas, mds alejados de la ideologia capitalista y a una visién individualista de explotacién
de los recursos naturales, hace que sean mds proclives a mantener una relaciéon de conflicto
con el neoliberalismo aunque se vean beneficiados como grupo, por ser mdas solidarios entre si
con ciertas politicas capitalistas (1996: 65-69, véase también, Sariego, 2008a).

10 En 1974, un miembro de la Asociaciéon Estatal de Periodistas Chihuahuenses, increpaba al
antropdlogo Gonzalo Aguirre Beltrdn, que en ese entonces fungia como director del Instituto
Nacional Indigenista (INI), por las acciones que intentaba emprender dicho instituto para
mejorar las condiciones de los pimas; desde el punto de vista del periodista, el meollo radicaba
“en la entrega fisica de sus tierras y bosques [de los pimas] que es, definitivamente, el punto de
partida para su total integracién, verdadero desarrollo, alrededor del cual hemos venido
enfocando una intensa y sostenida promocién desde hace cinco afos”, y no poner un
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A esto también se anade que los pimas son uno de los grupos indigenas
menos favorecidos, a nivel nacional, por los programas gubernamentales como
el de Oportunidades; a pesar de presentar niveles muy altos de rezago social
medido en términos de la atencidon medica, las oportunidades de trabajo, de
alimentacion y de vivienda, los beneficiados son pocos con respecto a otras
zonas indigenas del pais (Sariego, 2008b: 222). Esta situacién de abandono se
aprecia sobre todo en el conjunto de pequenos ranchos desperdigados en
medio de las montanas de la sierra, y de las rancherias pimas también alejadas
de los centros de abastecimiento, de las clinicas médicas y de los medios de
comunicacion.

Estas rancherias, conformadas por varias familias nucleares
emparentadas entre ellas, dependen de los servicios y los centros de abasto de
los pueblos de Yepachi y Maycoba. En Yepachi por ejemplo, hay una clinica
médica donde una enfermera, de manera permanente, atiende no sdlo a los
que viven en el pueblo sino a la gran mayoria de los indigenas que viven en las
diversas rancherias. Ademds de esta clinica, hay varias instituciones de
educacion bdsica y media superior que cubren las necesidades de la
poblacién local y aledana. En Maycoba sucede exactamente lo mismo; salvo
las rancherias que se encuentran cerca de la cabecera municipal de Yécora,
la mayoria de los indigenas tiene que atenderse en Maycoba donde una
clinica proporciona servicio médico al conjunto de los habitantes de las
rancherias como del propio pueblo. La dependencia de las rancherias a estos
pueblos se incrementa toda vez que los centros de abastecimientos de
alimentos de la dieta bdsica, se encuentran también ahi. En Mesa Blanca
sucede prdcticamente lo mismo, pues sus habitantes se tienen que trasladar
hasta la ciudad de Madera donde compran todo lo necesario. Actualmente
hay una tienda DICONSA!! donde la gente puede comprar lo indispensable,
pero desde que los pimas llegaron a Mesa Blanca lo hicieron para tener una
cercania mayor con la ciudad de Madera (Romano, 1971: é).

Pero a esta desigualdad y alto grado de marginacién social se ha ido
acumulando, al mismo tiempo, un mestizaje cultural que viene de épocas
pasadas. Lumholtz ya lo advertia a su paso a principios del siglo XX, pero

dispensario y una tienda Conasupo como sugerian en ese entonces los antropdlogos del INI
(Gonzdlez Raizola, 1974). Este reclamo tiene que ver con el hecho de que, ain cuando los
indigenas han sido beneficiados como ejidatarios y comuneros, los “blancos” han conservado
sus ranchos como propietarios privados y acaparado las mejores tierras del territorio ejidal y
comunal. En la actualidad los pueblos principales de los pimas tienen al menos una tienda
Conasupo.

11 DICONSA es una empresa de participacion estatal perteneciente al Sector de Desarrollo
Social dedicada al abasto de productos bdsicos en zonas marginadas de México.
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practicamente todos los que han escrito sobre los pimas en décadas
posteriores, hacen referencia, cada uno a su estilo, a esta “*aculturacién”:

La cosmovision primitiva estd practicamente perdida. No se hallan referencias, ni
aun en las personas mds ancianas, a cultos o deidades ancestrales o a leyendas
y tradiciones que expliquen el origen del grupo. Los recuerdos mds antiguos se
remontan tan sélo a sus luchas con los apaches, narrando las derrotas que los
pimas les infligieron gracias al valor o astucia de sus jefes o "“oshigames"
Marcelino Gonzdlez, Manuel Gonzdlez y Santana y a las flechas, impregnadas de
un veneno muy poderoso que utilizaban (Romano, 1971: 20).

De igual forma, los datos histéricos referentes a la conformacién de los
pueblos indigenas durante la colonizacién europea indican que hubo una
desaparicion importante de grupos pimas; varios pueblos que tenian poblacidn
indigena durante los siglos de la Colonia ahora han quedado habitados por
mestizos.

2.1LOS PIMAS A LA LLEGADA DE LOS ESPANOLES

Los sucesos a los que me refiero son parte de una historia compleja y no del
todo comprendida (a falta de documentos de la época), que alude a la
conquista europea de lo que en ese entonces fue la Nueva Vizcaya. Se sabe sin
embargo, que la presencia de ricos yacimientos de minerales, en especial de
oro y plata, fue el principal motivo para que varios espanoles, apoyados por las
instituciones eclesidsticas y gubernamentales impulsadas desde el gobierno
espanol, se arriesgaran en un territorio desértico y en partes montanoso,
habitado por diversos grupos indigenas que estaban en constante movimiento
de acuerdo a las estaciones del tiempo, pero sobre todo por las disputas que
mantenian entre ellos.

Las incursiones a este territorio aun inexplorado se emprendieron, desde la
primera mitad del siglo XVI, desde el Valle de Culiacdn bajo el auspicio de Nuno
de Guzmdn, gobernador de la Nueva Galicia. La exploracién llegé inicialmente
al territorio comprendido entre el rio San Miguel, conocido ahora como el rio
Mayo, y el rio San Francisco, mejor conocido como el rio Yaqui. Ahi los
espanoles se encontraron con asentamientos de indigenas a los que se
refirieron como nevomes, pero que un siglo después, llamarian pimas. Es
probable que este primer término haya sido una derivaciéon del nombre de un
asentamiento importante de indigenas llamado nebame, reconocido éste por
el Padre Diego de Guzmdn, el primer espanol en llegar a estas tierras en 1533 en
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una expedicion que durd cuarenta y cinco dias (Pennington, 1980: 3). Pero
independientemente del origen, este término tuvo un uso generalizado hasta
finales del siglo XVII. Por ejemplo, el jesuita Andrés Pérez de Ribas, en su libro
publicado en 1645 (1992) y donde describe las actividades de los jesuitas en
esta zona, distinguia a los “névomes altos” que vivian en los pueblos de Movas,
Onovas, y Nuri, de los “névomes bajos” que comprendia a los que vivian en
Cumuripq, Tericopa y Suaqui.

De acuerdo con el gedgrafo Carl Sauer, estos primeros exploradores se
toparon en realidad con tres grupos distintos que abarcaba esta regién
marcada por los rios San Miguel y San Francisco hasta la siera Madre
Occidental: los ures; los nevomes y los yécoras (Sauver, 1934:3)12. En la
actualidad, los dos primeros grupos ya no figuran en el mapa etnolinguUistico;
solo gracias a Thomas B. Hinton (1959) y a Campbell W. Pennington (1980) se
cuenta con algunos datos etnogrdaficos sobre los ures y una extensa etnografia
de la cultura material de los nevomes, respectivamente. Los Unicos
sobrevivientes, de acuerdo a esta clasificacidn hecha por Sauer, serian los
yécoras, pues son los que actualmente habitan en diversos ranchos alrededor
de los pueblos de Yécora, de Maycoba y de Yepachi en Sonora y en
Chihuahua respectivamente en la sierra Madre Occidental (Ortiz, 1995: 298).

Pero para los espanoles que poco a poco iban colonizando el noroeste
de lo que actualmente es México, estos tres grupos eran parte de uno mismo,
identificado al principio como nevomes y desde el siglo XVIIl bajo el nombre de
pimas. A pesar de que no hay ninguna explicacion hasta ahora del cambio
terminoldégico que realizaron los espanoles (Pennington, 1980: 5), todo indica
que el vocablo pima fue el producto de una confusidn: los espanoles creyeron
que se autonombraban asi cuando en realidad se trataba de una negacion,
vtilizada en formas muy variadas como pia “ninguno”, piatc "no recuerdo
nada”, pimatc “no lo sé" o “no lo comprendo”. Al final, como advierte Russell, la
palabra quedd reducida a pima sin la particula tc (Russell, 1908: 19, véase
también, Fontana, Faubert y Burns, 1977: 101). Esta confusidon en realidad logrd
prevalecer (los espanoles hablaban de una vulgarizacion del término) y por ello
hasta tiempo actual se sigue nombrando a los descendientes de estos
indigenas como pimas.

Efectivamente, el vocablo pima fue, en comparacién con el de nevome,
mucho mds aceptado, pues los espanoles no sélo nombraron asi aquellos
primeros grupos que iban encontrando a lo largo de los rios Yaqui y Mayos, sino
que, conforme iban colonizando mdas al norte de lo que ahora es el noreste del

12 A diferencia de Sauer, Hamy (1922) identifica otros grupos pimas asentados en esta zona al
noreste del estado de Sonora, por ejemplo distingue a los nios, los nures, los movas, los onovas,
los comoripuas, los simapuapuas y los aibinos, sin embargo, ha sido la clasificacion de Sauer la
mads aceptada hasta ahora.
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stado de Sonora hasta llegar a las inmediaciones del Rio Gila, en lo que ahora
s el estado de Arizona en Estados Unidos de América, también los incluian
omo parte del mismo grupo, o cuando menos, que hablaban la misma
engua. Se establecio asi la distincion entre “pimas bajos” y “pimas altos” para
iferenciar aquellos que vivian en el sureste del actual estado de Sonora hasta
llegar a la sierra Madre Occidental (los ures, los nevomes y los yécoras), de
aquellos que se extendian a lo largo del desierto hasta el rio Gila. No hay
mucha certeza de la distribucidén de los grupos indigenas que conformaban la
pimeria alta, pero todo indica que se trataba de un territorio habitado por
varios grupos diferentes, aunque emparentados lingUisticamente. Hamy por
ejemplo, consideraba que en esta regién habitaban los sobaipuri, los gelinos y
los cocomaricopas (1922: 94). Sin embargo, Frank Russell, en su extenso trabajo
etnografico sobre los pimas asentados en las inmediaciones del rio Gila, habla
de los pimas como un grupo distinto de los maricopas. De hecho, segiun este
autor, fue con este grupo que los pimas formaban alianzas en contra de los
yumas y los apaches. También tenian relaciones amistosas con los sobaipuri y los
pdpagos, aspecto que demuestra que se trataba de grupos diferenciados
(1908: 200).

Actualmente la movilidad y la desaparicién de muchos de los grupos del
desierto, impide seguir hablando de los pimas altos (los pimas del desierto)
como lo hacian en un principio los espanoles durante su colonizacién. Sin
embargo, la distincion se ha mantenido casi a la fuerza —al menos entre los
mismos investigadores y entre algunos indigenas- para seguir marcando
diferencias entre los pimas que todavia prevalecen en los lomerios de la sierra
Madre Occidental y aquellos que estdn asentados en el suroeste de los Estados
Unidos de América conocidos también como pdpagos o o'odham (Underhill,
1978).

A un lado de aquellos grupos que habitaban el desierto del actual
Sonora, habia ademds otros grupos como los jovas y los opatas, que se
beneficiaban de los rios Sonora, Mayo y Yaqui y que, al parecer, hablaban
lenguas distintas a los pimas (Hinton, 1959 12-18).
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Mapa 2. El estado de Sonora mostrando la ubicacién aproximada de los Opatas, Jovas y
los Pimas bajos en 1678. Tomado de Hinton (1959).

Los opatas representaban un grupo dominante con diversos
asentamientos en los principales rios de la regién. De hecho, los jovas, de
acuerdo con el propio Hinton, fueron asimilados répidamente por los mismos
opatas que ejercian mucha presidon hacia sus vecinos mds cercanos (1959: 13).
Eso mismo pasaba con respecto a los pimas, que de hecho, eran empujados
cada vez mas al sureste del estado de Sonora al grado de que los mismos pimas
tenian conflictos con los grupos cahitas (yaquis) que habitaban la regidén
comprendida entre el rio mayo y el rio yaqui (Spicer, 1967: 87). Sin embargo,
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Pennington, basado en fuentes coloniales, considera que eran los eudeve o
aybino los que empujaban.a los pimas hacia el sur. Estas fuentes mencionan
que los eudeves, confundidos muchas veces como un subgrupo de los opatas,
mantuvieron una fuerte guerra con los pimas (nevomes) justo antes de la
llegada de los espanoles (Pennington, 1980: 17).

The Pima Bajo and
Their Neighbors
ca. 1500

Mapa 3. Los pimas bajos y sus vecinos a principios del siglo XVI, fomado de Pennington
(1980)

AUNn asi, lo que parece indiscutible es la existencia de diversos grupos
indigenas que parecian no vivir en total armonia al codiciar los valles que se
abrian entre los principales afluentes de la region. Muchos de estos grupos eran
desplazados de sus antiguos asentamientos, haciendo ain mds complejo el
mapa interétnico que prevalecia en los primeros siglos de la colonia dada la
constante movilidad de los grupos indigenas. Asi, todo indica que, a la llegada
de los espanoles, habia diversas “rancherias” que cambiaban su ubicacién
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constantemente de acuerdo a las estaciones climaticas y de acuerdo a los
conflictos interétnicos.

Pero sin duda alguna, fue la decida presencia de los espanoles en esta
region beneficiada por los rios y con una presencia importante de yacimientos
de oro, la que decidié el destino de los indigenas, incluyendo a los opatas y los
eudeve, desaparecidos actualmente desde que se fueron incorporando a la
I6gica de las misiones, asi como por el asecho, durante los siglos XVIIl y XIX, de
apaches que asolaban toda esta regidon (Hinton, 1959: 12, 13, Gonzdlez, 1977:
31).

2.2EVANGELIZACION Y ACEPTACION DE LA NUEVA RELIGION

Varios documentos sobre la historia de la colonial y de la evangelizaciéon de
esta zona hacen alusidn a una relativa aceptacién por parte de los pimas,
tanto del desierfto como aquellos que vivian en la sierra, de la nueva religiéon
ofrecida por los jesuitas. Incluso los opatas figuran en los relatos de los
conquistadores como uno de los grupos que mas faciimente asimilaron los
dogmas de la nueva religion, mientras que los jovas, un pequeno grupo en
comparacion con los pimas y los opatas, mantuvieron mds resistencia a la
presencia espanola (Hinton, 1959, Gonzdlez, 1977: 31).

Hubo algunas rebeliones por parte de los pimas con respecto a la
colonizacién europea, por ejemplo, en 1697 los pimas quemaron los pueblos de
Yécora, Maycoba y Moris (Mdrquez, 2008: 201). Unos anos antes, los pimas se
unieron con los yaquis y los mayos en una de las mayores revueltas en la region
contra los espanoles (Spicer, 1967: 89). Pero como senala Spicer, no hay
evidencias de que los pimas de esta época hayan encabezado una lucha
memorable, permanente vy sistematica contra los espanoles; de hecho parece
que pocas veces se rebelaron como grupo indigena independiente y dirigidos
por un lider emanado de los pueblos pimas, pues siempre formaban alianzas
con otros grupos indigenas cuando se trataba de hacer una revuelta y expresar
sus divergencias sobre la colonizacidén europea.

Sobre la asimilacién de los preceptos religiosos traidos por los espanoles,
se tiene documentado que un grupo de pimas siguid al primer vigjero en
atravesar estas tierras: se trataba de Alvar NUnez Cabeza de Vaca. Lo siguieron
en un recorrido hasta Culiacdn, para formar posteriormente el pueblo de
Bamoa con estos indigenas, quienes ademds, pidieron que se construyera un
templo para ellos (Pérez de Ribas, 1992 [1645]: 87-88, Spicer, 1967: 88, Radding,
1995: 53, Ortiz, 1995: 303). El padre Horacio Polici, quien visité junto con el padre
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Eusebio Francisco Kino toda la pimeria hasta el rio Gila durante el siglo XVII,
senalaba en su Relacion que “se ha hallado que toda esta Pimeria estd no sélo
muy quieta, pacifica y muy amante a la nacién espanola, sino también muy
deseosa de recibir el Santo Bautismo y nuestra Santa Fe catdlica, y los diez o
doce Padres que necesita para su administracion y eterna salvacién...”" (apud
Pérez-Taylor, 2007: 88).

De acuerdo con estas fuentes, la peculiar aceptacion de estos indigenas
no sélo se referia a los nuevos rituales religiosos que les ofrecian los misioneros
sino que implicaba fundamentalmente la aceptaciéon de los simbolos cristianos
como la Santa Cruz. La comunién entre la cruz y los pimas (en este caso del
desierto) era tal, que incluso Velarde hablaba de ellos como la nacién de los
“cruciferos, o que traen la cruz; porque segun dicen los pimas viejos, es esta
senal divisa de la nacién, y la traen todos o bien hecha de palo, al cuello, o
bien pintada en la frente o pecho” (apud Gonzdlez, 1977: 38). Segin otro
cronista, Antonio Herrera, esta fascinacién de los pimas por la cruz comenzd
cuando el propio Cabeza de Vaca y sus companeros, durante sus recorridos de
conquista y exploracién, curaban a los enfermos haciendo la senal de la
Santisima Cruz. Todo comenzd cuando este conquistador fue obligado a curar
un indio herido por una flecha. Pidiendo a Dios “le diese virtud por su pasién,
para sanar tantos enfermos, y que viesen los gentiles el gran poder de Dios por
medio de su cruz santisima en que habia muerto por todos”, Cabeza de Vaca
fue curando a cuanto enfermo se topaba en el camino utilizando esta imagen.
Incluso pinté “en una gamuza la Santa Cruz, insignias de la acerbisima pasién, y
al pie, a la afligida Madre con su Precioso Hijo muerto sobre su regazo; con
cuyo retrato les predicaba asi a aquellas naciones como a todas las demds”.
Cuando llegaron con los pimas “se les imprimié tanto la devocién de la Cruz y
sus portentos, que hasta ahora la traen, aun los gentiles, al cuello y pintadas en
la frente; perdiendo el nombre antiguo, se conocen por los Cruzados"” (apud
Gonzdlez, 1977: 38). La misma satisfaccidén y asombro tuvo uno de los
evangelizadores mds renombrados y conocidos, el padre Eusebio Francisco
Kino, cuando se dio cuenta que los pimas, ubicados en el rio Gila, imitaban el
signo de la cruz (Moore,1994: 4).

Esta aparente aceptacion de la religidon cristiana, por parte de la gran
mayoria de los grupos indigenas tanto de la pimeria alta como de la baja, ha
sido explicada como una consecuencia de la situacidon interétnica en la que
vivian los pueblos indigenas en esta regidn. Es decir, los conflictos que existian
entre los mismos grupos pudieron jugar un papel importante, pues aquellos que
eran desplazados encontraron en la organizacién politica y religiosa de los
misioneros una alternativa para asentarse en un territorio y, de esta manera,
detener el asedio por parte de los enemigos. Esto también se dio en los anos
posteriores para confrarrestar la constante presencia de grupos de apaches
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que mantenian en una situacién de precariedad y temor a la poblacién
indigena durante los siglos XVIIl y XIX.

Creo sin embargo, que hubo ofros factores que también pudieron
determinar la asimilaciéon de los preceptos cristianos. Uno de ellos pudo ser la
misma configuracion politica de los indigenas de esta época pues no hay
noticias de una organizacidn compleja donde varios asentamientos estuvieran
regidos por un sélo gobierno. De acuerdo con Luis Gonzdlez, la apreciacién de
los misioneros con respecto a dicha situacién, siempre alude a la ausencia de
una “organizacion politica” (compleja), pues lo Unico que habia eran caciques
o jefes locales (1977: 58). En efecto, es muy probable que cada asentamiento
tuviera solo un lider y uno o mds chamanes, sin evidencia alguna de que el
poder de los lideres se extendiera mdas alld del territorio de su asentamiento
(Ezell, 1983: 151). De ahi que la infroducciéon de una organizacién politica-
religiosa, basada en rectorados conformados por varias cabeceras a las que se
incluian visitas o pueblos dependientes, haya sido instituida con relativa
facilidad y sin mayor resistencia por una poblacidén que constantemente tenian
que tfrasladarse y cambiar su estilo de vida de acuerdo a los recursos naturales
disponibles y a las presiones que ejercian grupos indigenas dominantes.

Sin duda alguna, la gran empresa que llevaron a cabo los misioneros
jesuitas durante mas de un siglo fue instaurar “misiones”, también llamadas
“reducciones” o “conversiones”. Fue sobre esta estructura eclesidstica que se
montd, a lo largo del siglo XVII y XVIII, la organizacién politica civil (provincias)
encargada de la administracién de los reales de minas. Los misioneros jesuitas, y
posteriormente los franciscanos que se encargaron de continuar con la
evangelizacién de la regidn una vez que los primeros fueron expulsados desde
el ano de 1767, buscaban explicitamente “reducir a los gentiles”, convertirlos
para que dejaran su proclividad a la movilidad en lugares que parecian
inaccesibles y totalmente dispersos, y con ello, recibir los sacramentos cristianos.
Con ello, las ventajas de la nueva organizacion politica y religiosa eran
evidentes: los bautizados podian seguir el aprendizaje de los principios de la
nueva religidon para cambiar definiivamente sus antiguos rituales, bajo el
seguimiento directo de los misioneros. Al mismo tiempo, era para los espanoles
que se instalaban en la regidén para explotar los recursos naturales y obtener
riquezas en la mineria, una buena estrategia para asegurar la mano de obra
barata e indispensable para sus diversas empresas.

Una vez que se instala en 1622 la primera mision de San Francisco de Borja
en los pueblos pimas de Onobas y de Movas (Ocaranza, 1942: 11), los jesuitas,
con ayuda de los soldados, emprenden la dificil tarea de agrupar a todas las
familias pimas de la sierra en distintas misiones: se funda en 1673 San Idelfonso
de Yécora y un ano después San Francisco de Borja en Maycoba como pueblo
de visita. Ahos después (1692) se conforma la misidén del Espiritu Santo en Moris
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con poblacion pima, también como pueblo de visita de Yécora (Gonzdlez,
1977: 29). Sin embargo, en las primeras décadas del siglo XVII, la poblacién de
Yécora quedard diezmada por las epidemias, mientras que Moris, y sobre todo
Maycoba y Yepachi, pueblo de visita perteneciente a la misibn de Tutuaca
fundada en 1675 (Mdarquez, 2008: 168, 169), se convertirdn en los pueblos pimas
de mayor concentracién de familias durante todo el siglo XVIil y XIX.

Como advierte Peter Gerhard, las relaciones entre las cabeceras y los
pueblos de visita variaron durante todo el siglo de evangelizacién jesuvita. Las
variaciones de la relaciones dependian fundamentalmente de la disponibilidad
de los misioneros. Asi por ejemplo, Yécora pasd con el tiempo a ser pueblo de
visita de Onapa (Gerhard, 1996 [1982]: 327-231). Con la llegada de los
franciscanos las relaciones también cambiaron: Moris pasd a ser cabecera de
Maycoba, mientras que Tutuaca siguid siendo cabecera de Yepachi (AHPSFSM,
Sierra Tarahumara c. 3).

Sin embargo, aun cuando habia una receptividad favorable sobre ciertos
aspectos de la religion catdlica, es innegable que también habia algunas
dificultades para llevar a buen término la empresa evangelizadora. Por ejemplo,
las epidemias causantes de la muerte de familias enteras generaba entre la
poblacién indigena mucho escepticismo y desconfianza con respecto a la
eficacia y el sentido de los sacramentos impartidos por los misioneros. Si bien el
bautismo era, en términos generales, aceptado no tanto como un simbolo de
conversion sino como un ritual de curaciéon (Ezell, 1983: 155), para muchos
“gentiles” era visto como el causante directo de la muerte de las personas. De
hecho, no querian que los ninos fueran bautizados pues establecian una
relaciéon directa entre el acto ritual y la muerte.

Las enfermedades “fraidas” por los espanoles hicieron que uno de los
principales enemigos de la evangelizaciéon fueran los “hechiceros” o los
curanderos que veian con recelo y escepticismo las practicas rituales de los
misioneros:

De todos modos, muchos gentiles adultos para recibir el bautismo, ‘dexan
las comodidades, la libertad gentilica de sus Rancherias Serranas vy
asientan y pueblan en estos partidos de sus Fronteras’; sin embargo, no
todo fue ventura para ellos, ya que sufrian frecuentes epidemias cuya
naturaleza no especifican los manuscritos de aquellos dias, pero si, fueron
suficientes para causar la ruina de algunos pueblos como los Movas y
Nuri. Los hechiceros y hechiceras, curdbanlos regularmente de los
susodichos males y se cuenta, que dos hechiceras infiliraron en el dnimo
de los indios la idea de que tales perjuicios dimanaban del
establecimiento de las misiones y por lo tanto, a los misioneros debia
tomarse como los causantes directos. Debe suponerse, que dichas
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versiones comenzaron a causar trastornos en las nacientes doctrinas;
aunque fueron contrarrestados con el tacto y la habilidad que
desplegaron los jesuitas con motivo de tan dificiles situaciones, por mds
que ellos mismos atribuian sus éxitos a la influencia de San Joaquin y

Santa Ana cuyas imdgenes tenian en distintos lienzos de sus iglesias
(Ocaranza, 1942: 17).

Ademds de las epidemias, hubo otros aspectos que impedian que los
indigenas se quedaran definitivamente en las misiones como querian los
evangelizadores. El trabajo excesivo al que eran sometidos los indigenas en las
minas cercanas a las misiones fue decisivo para que los pimas prefirieran vivir en
sus antiguas “rancherias”. No hay que olvidar que, aunque se trataba de una
economia comunal (Radding en Ortiz, 1995: 308), también los jesuitas obligaban
a los indigenas a dar trabajo comunitario por diez afos seguidos (Gerhard, 1996
[1982]: 329). S6lo cuando llegaron los franciscanos, las cuestiones referentes a la
economia pasaron a manos de las autoridades civiles, mientras que los
religiosos se ocuparian exclusivamente de los espiritual (Beaumont, 2009: 129,
130). Como senalaba, las vejaciones de los propios espanoles y soldados, y los
asaltos de los apaches eran causas suficientes para abandonar
constantemente las misiones de los jesuitas y los franciscanos.

Asi, por cuestiones de sobrevivencia los pimas siguieron ocupando sus
rancherias donde ademdas tenian sus tierras de cultivo; nunca dejaron el tipo de
asentamiento disperso, asi como la constante movilidad que ello implica, que
los caracteriza en la actualidad. De hecho, los misioneros fueron reconociendo
que las fierras de las rancherias eran mucho mejores para la siembra que las
tierras donde se habian asentado los pueblos que fueron fundados mds en la
l6gica de la explotacion minera que agricola. En 1821, un sacerdote
franciscano consideraba que los pimas de Yepachi y Tutuaca regresaban a sus
rancherias “fundadas desde tiempos inmemoriales” por la simple razén de que:

...en dichas [rancherias] hay considerables retazos y tierra mds tenaces
en comparacion que en la que estan sentados los pueblos: esta ventaja
que proporciona a los indios su mas comoda subsistencia hace el que
permanezcan en el cultivo de sus labores la mayor parte del ano, de tal
suerte que cuando ya se desocupan y se reunen en los pueblos, ya
vienen hechos unos mazorrales sin principios mas que los precisamente
naturales, y he aqui el unico origen de la poca disciplina en materia de
religion: si fuera posible la perpetua y total reunidon de los indios en sus
pueblos, y que por otra parte el celoso doctrinero tuviese una autoridad
que lo sostuviese en su saludable sistema y gobierno, otra cosa seria de
los indios...(AHPSFSM, Sierra Tarahumara c. 2, 1821).
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Hasta ahora, sigue siendo un enigma lo que determinaba la decisidon de
los jesuitas para fundar los pueblos de misidn en lo que viene siendo ahora los
pueblos indigenas. Sin embargo, es muy probable que hayan decidido el lugar
de las misiones considerando aspectos fundamentales para la sobrevivencia
como abundante agua, o también considerando la posible presencia de
riqueza de minerales, tierras cultivables y bosques para la explotaciéon de
madera. El hecho es que en muchos casos, las decisiones no eran las mds
idoneas para el tipo de agricultura que se practicaba en la zona ni para el
sustento de diversas familias de indigenas. Por lo mismo, las carencias que se
vivian en las cabeceras o pueblos de misidn y en los pueblos de visita eran
evidentes y por lo mismo hacia que la sobrevivencia fuera extremadamente
dificil tanto para los indigenas como para los mismos misioneros. En un
documento aparte, el mismo sacerdote (Fr. Andrés de Jesis Camacho),
senalaba que:

El pueblo de Yepachi, distinto idioma [que el de los indigenas asentados
en Tutuaca que se suponia eran tarahumaras], dista de la cabecera siete
leguas a la parte del Poniente: sus tierras son bastante escasas: de halli al
mismo rumbo en distancia de 8 leguas, esta una Huerta perteneciente a
esta Misidn en un paragje que llaman Navoasaigame bastante deteriorada
provenida esta, de once anos de abandono, y dimanado este, de la
carencia de un cien pesos, para poner quien la cuide, y cultive: pues se
ha llegado el caso, como en mi se verifica no lograr por uno o dos anos el
cobro de nuestros Sinodos: teniendo en esto vinculado el socorro de las
necesidades, que son algunas, y es patente a todos la infelicidad de esto
Pazamos, escases de viveres: y por esta causa tenemos mucho que sufrir,
pues por lo comun no hay quien se arriesgue a pedir un peso con
seguridad: careciendo de esta para pagarlo (AHPSFSM, Sierra
Tarahumara c. 2, 1823).

Estas citas expresan muy bien la dindmica en la que entraron Ias misiones
practicamente desde el siglo XVII hasta la época actual: los indigenas
finalmente regresaban a sus rancherias porque ahi tenian sus tierras de cultivo,
porque estaban alejados de los trabajos excesivos y mal pagados de las minas
y porque era prdcticamente imposible sobrellevar una vida sedentaria en las
misiones, pues todo indica que estas no eran lo suficientemente productivas, en
términos generales, como para mantener a las familias indigenas. A esto se
anadia que muchas veces las misiones quedaban por meses sin la supervision
de un sacerdote encargado de impartir los sacramentos y por o mismo, sin
posibilidad de ejercer alguna presidn para que los indigenas se quedaran a vivir
ahi. Al menos esto se evidencié con la expulsidon de los jesuitas, pues por lo
abrupto de su salida del territorio mexicano, el conjunto de las misiones quedd
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sin la asistencia de misioneros por lo menos un afio completo (Beaumont, 2009:
135).

Una vez que llegan los franciscanos a esta regién, trabajar en las misiones
se volvié un verdadero un suplicio, pues no sdlo no habia las condiciones
necesarias para la sobrevivencia y un clima también insoportable, sino que se
frataba de misiones con muy poca poblacion.

2.3 LA CONFORMACION DE LOS PUEBLOS PIMAS

Si en cuestiones de religiéon los pimas representaban el ejemplo a seguir dada su
proclividad a aceptar los dogmas de una religion dominante, en cuestiones de
ocupacion territorial seguian siendo, para los misioneros, los mismos “gentiles”
que eran antes. Pero como puede advertirse, no existian muchas opciones para
afraer a los indigenas a que se quedaran a vivir en las misiones.

Sin embargo, otros factores de cardcter esencialmente econdmicos
hicieron que los pimas, desde el siglo XVIl y buena parte del XIX, combinaran su
residencia entre las rancherias, las minas y las misiones, aspecto que favorecia
una mayor concentracién de indigenas en estos centros productivos cuando se
levantaban los censos poblacionales. De los documentos que se tienen de los
franciscanos de este periodo, tanto Yepachi como Maycoba concentran la
mayor cantfidad de poblacién indigena, incluso presentaban mds densidad
demogrdfica con respecto a las cabeceras que en esa época eran Moris y
Tutuaca.

Poblacion estimada de los pueblos de visita y sus cabeceras pimas del siglo XVl
y principios del XIX

ANOS
Localidad 1759 1789 1792 1808
Moris 145 119 117 130
Maycoba - 203 244 228

Tabla 1. AHPSFSM, Sierra Tarahumara Censos, C.3, nUmero de indigenas pimas Datos

Poblacidon estimada de los pueblos de visita y sus cabeceras pimas de la
primera mitad del siglo XIX
ANOS
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Localidad 1809 1823 1826

Tutuaca 138 265 283

Yepachi 206 309 343

Tabla 2. AHPSFSM, Sierra Tarahumara Censos, C.3, nimero de indigenas pimas

Esta poblacion indigena concentrada en las cabeceras y en los pueblos
de misidn es significativa si se considera que la poblacién pima durante los siglos
de la colonia casi desaparece, pues de los supuestamente 10,500 que se
contabilizaron a principios del siglo XVII, sélo habian quedado, dos siglos
despueés, 1,800 pimas en toda la region (Gerhard, 1996 [1982]: 352).

Sin embargo, es probable que las cifras que manejaban los franciscanos
en esta época no fueran en realidad tan precisas debido a la movilidad de la
poblacién indigena, pero si llama la atencién que estos pueblos de misidn se
empezaran poblar a pesar de las carencias sefaladas mds arriba. Una
explicaciéon de esto, ademds de la supuesta aceptacion de cristianismo por
parte de los pimas y aun cuando seguia el asecho apache a estas localidades,
puede estar relacionada con el auge econdmico que tuvo la regidon durante el
siglo XVIIl y XIX por la explotacién minera, forestal y ganadera. Es decir, la
poblacién en estos pueblos de misién no era exclusivamente indigena sino tenia
una composicion interétnica mixta.

De hecho, es evidente que fueron los espanoles que tenian intereses en
las minas y en conformar ranchos ganaderos, los que finalmente comenzaron a
poblar estas misiones al grado de convertirlas en los pueblos de la sierra con
una poblacidn permanente. Aquellos que residian en las minas fueron
estableciéndose a un lado de las edificaciones religiosas, que con tanto
empeno construyeron durante varios siglos los misioneros con la ayuda de los
propios indigenas (Radding, 1992: 554)13. Una vez que los espanoles asentados

13 Buena parte de la sierra Madre Occidental fue colonizada por los espafnoles por sus riquezas
minerales. Por supuesto, desde entonces hasta la actualidad han existido “repuntes y
desplomes” de esta explotaciéon impactando la vida cotidiana de los indigenas de la region
tanto para bien como para mal (véase Sariego, 2008c). La participaciéon de los indigenas pimas
ha sido como mano de obra barata, sobre todo en las minas circundantes a sus asentamientos.
Por ejemplo, Lumholtz mencionaba que los pimas trabajaban en la mina de Pinos Altos, que
dicho sea de paso, actualmente estd en funcionamiento con la participaciéon de capital
canadiense. También es probable que hayan trabajado en la mina de Ocampo que sigue en la
actualidad siendo uno de las principales minas de la regién. Esto mismo sucede con la mina de
Dolores donde los pimas asentados originalmente en la Junta pero que ahora viven en la
comunidad de Mesa Blanca, se han empleado como mano de obra barata. En Yapachi una
de las minas mas importantes fue la de San José y Conchefno. Ahora estdn realizando estudios
para comenzar la explotacion de un nuevo yacimiento pero los pimas estan haciendo todo lo
posible para que les den una buena retribucién por dicha explotacion. Del lado de Maycoba,
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en las misiones, éstas albergaron los espacios “productivos” llamados haciendas
o ranchos, para la cria de ganado, para el cultivo de la tierra y para la
fundicion de los minerales. Si bien es cierto que los bienes de los jesuitas que
fueron expulsados, pasaron a menos de los indigenas, en realidad fueron
controlados por los mismos espanoles.

No puede negarse, por lo tanto, que fue gracias a este impulso
econdmico y comercial que buena parte de los pimas terminé por
concenfrarse también en los pueblos de misidn para emplearse como mano de
obra en la exiraccién de los minerales, como sirvientes, como vaqueros y
peones. Al mismo fiempo, la concentracién de mano de obra esencialmente
indigena durante largos periodos de tiempo representd una gran oportunidad,
para varias familias de extranjeros, de iniciar su forfuna en las tiendas para el
abastecimiento de productos bdsicos indispensables para la sobrevivencia.

Se trataba, como lo advierte Cynthia Radding, de un fendmeno social
que incluia dos aristas: “por un lado, las exigencias de los espanoles en materia
de mano de obra y cosechas impulsaron a los indios a huir de sus pueblos y vivir
de los recursos naturales silvestres del bosque y del desierto; por otro lado, el
incipiente mercado desarrollado en torno a los reales de minas abrid
oportunidades para aquellos migrantes dispuestos a vender su fuerza de
trabajo” (1992: 554). Esto hacia que los poblados tuvieran una poblacién mixta,
donde vivian indios y espanoles a los que se refieren en los censos como “gente
de razén", “*avecindados” o “vecinos”.

Moris es un buen ejemplo de cémo se fueron conformando los pueblos en
esta zona de la siera Madre Occidental. Una vez que la misidén de Espiritu Santo
se instaurd en 1692, se le dio forma al centro del pueblo con la construccion de
la iglesia catdlica. Si en 1759 habia un total de 145 pimas (Mdrquez, 2008: 202),
en 1792, la poblacién se habia reducido a 117 (Padrédn del Espiritu Santo Moris,
AHPSFSM, 1792). Pero el paulatino despoblamiento en realidad no fue tal, pues
asi como los pimas se iban concentrando en ofros pueblos como Maycoba y
Yepachi, la llamada “gente de razén” o también llamados vecinos fue
creciendo numéricamente en toda la regidn durante los siglos XVII y XVIII
(Radding, 1991: 251, Dunnigan, 1970: 57,58). En la mision de Moris, en el censo
de 1792 habia se contabilizaron sélo 17 “gente de razén”, pero para 1808 la
poblacién se dispara a 54 personas.

De esta forma, con la llegada de los primeros espanoles con toda la
intencién de obtener riquezas de los minerales, la configuracién de las misiones
comenzd a definirse: de manera estratégica los centros de los pueblos fueron

habia una mina llamada el Kiporito, pero la presencia de grandes minas regionales como la de
Mulatos obligaban a los indigenas trasladarse hasta estos lugares para conseguir frabajo.
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ocupados por los espanoles y sus descendientes. Si bien los jesuitas y los
franciscanos tenian bienes materiales como ganado y herramientas para el
cultivo que permitian impulsar la economia en la regidn, el desarrollo comercial
recayd fundamentalmente en los espanoles laicos que se abrieron camino
(literalmente fueron los que habrian las brechas, para el caso de Maycoba vy
Yepachi, para transportar mercancias de la sierra a otras zonas del noroeste de
México) para explotar los recursos de la sierra Madre Occidental.

En Moris, como en otros pueblos de la sierra, las diferencias de status han
sido desde ese entonces muy marcadas; el centro del poblado, ocupado por la
“gente de razén”, que era conocida en la regién, hasta hace unas décadas,
por su gusto refinado y sus bailes de salén. No es descabellado hablar de una
aristocracia con reglas de etiqueta muy marcadas para mantener una
diferenciacion social y sustentada en la posesién de los medios de produccion.
Sus inversiones eran, hasta principios del siglo XX, muy diversas, pues si bien
tenian todas sus esperanzas en la mineria, también incursionaron fuertemente
en el comercio, en la ganaderia, en los aserraderos, en la agricultura y hasta en
bienes y raices.

Alrededor de este centro acaparado por las familias ricas, se fueron
asentando los indigenas empleados en los minerales y en los ranchos
ganaderos. En ofras palabras, los pimas, y posteriormente los guarijios, se
refugiaron en la periferia ocupando una posicidn inferior con respecto a las
familias del centro; todavia los herederos de las grandes casas del centro se
dirigen a la gente que habita la periferia como “segundones” y como
“tehuecos”, términos ambos despectivos que siguen utilizdndose en Moris y en
Maycoba. En la actualidad ya no existen pimas en Moris pero se concentraron
en el pueblo de Maycoba que se ubica a unos cuantos kilbmetros al noroeste.

El trazado de Moris, asi como de muchos de estos pueblos del occidente
de la sierra, que todavia puede apreciarse en la actualidad, obedece a un
“sistema dual de mitades”, pues desde la colonia estd diferenciando el centro
del pueblo donde se encuentran las grandes casas de los llamados “mestizos”
entorno a la iglesia catdlica, del perimetro donde estdn ubicadas y dispersas el
resto de las casas en su mayoria habitadas por gente indigena. Se trata, como
denominaria Lévi-Strauss a este tipo de asentamientos (1995 [1974]:167-169), de
una esfructura concéntrica, a partir de la cual se establecen las diferencias
tanto en el dmbito religioso (la periferia como espacio profano estaria en
oposicidon al centro donde estd ubicado el espacio sagrado identificado por las
iglesias catdlicas), como en el dmbito politico, pues en el centro se ubican las
oficinas administrativas y civiles.

He dicho que Moris es un buen ejemplo para comprender lo que pasd en

general en toda la zona de la pimeria baja y alta, asi como de la regién
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ocupada por los opatas y eudeves. Pues de acuerdo con los censos misionales
que los siglos XVII 'y XVIII, la poblacién indigena se iba reduciendo en los pueblos
misionales a expensas de los “vecinos”, poblacién mayoritariamente de origen
espanol.

Estimaciones sobre la poblacién de Sonora, 1600-1800.
Vecinos y Grupos indigenas seleccionados

Anos

Etnia 1600 1678 1720 1760 1800
Pima alto 20 000 16 600 7 600 5750 1 300
Pima bajo 10 500 4000 3150 3550 1 800
Opata/eudeve 50 200 15200 7 100 8 000 5540
Subtotal 80 700 35 800 17 850 17 300 7 600
(indios)

Vecinos 1 400 3000 7 600 15 000

T | ) | ( f e P - r ( Y N H YRS @ P, lir 7 f OO0 [~ =
ibla 3. Fuente: Peter Gerhard, citado por Radding ({1992: 557).

La contraccion de la poblacién indigena en detrimento de los “vecinos”
tuvo sin duda varios factores, entre ellos las epidemias que diezmaban la
poblacién mdas vulnerable; pero los nUmeros que se reflejan en la tabla 3 son
también el reflejo de la movilidad de la poblacién indigena (Radding, 1992:
559). En el caso concreto de los pimas bajos, la incorporacidén de los indigenas a
las misiones fue irregular pues, como ya senalaba, en realidad nunca dejaron
sus rancherias donde tenian sus tierras de temporal. Sin embargo, la dindmica
comercial empezd a centrarse en las misiones donde los espanoles tenian sus
haciendas y sus bienes materiales. Fue asi que los pimas se concenfraron en la
periferia de los pueblos y bajo el dominio econdmico, politico y religioso de los
espanoles y sus descendientes.

Sin embargo, en términos de la configuracion étnica, la situacidon actual
de la regidon explorada inicialmente por los espanoles es realmente desoladora.
Los grupos que conformaban la pimeria alta asentados en el desierto de sonora
practicamente desaparecieron; lo mismo sucedidé con los opatas, los jovas y los
eudeves. A diferencia de los jesuitas que mantenian una dindmica econdmica
propia con los indigenas para evangelizarlos, con la llegada de los franciscanos
esta relativa autonomia indigena con respecto a los intereses econdmicos del
gobierno espanol desaparecié. Ello implicdé una participacion mucho mas
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“activa” por parte de los indigenas en la dindmica econdmica impulsada por
los espanoles.

El hecho de que los misioneros franciscanos se dedicaran exclusivamente
a los aspectos espirituales, hubo un control mucho mds estricto sobre las
practicas rituales de los indigenas, permitiendo asi la asimilaciéon de los
preceptos cristianos. Otro aspecto importante que contrastaba con la labor de
los jesuitas era que los franciscanos no se comunicaban con los indigenas en sus
lenguas verndculas, pues obligaban a los nativos el uso del espanol (Beaumont,
2009: 130). El mestizaje cultural de los grupos indigenas era, en cierto sentido,
inevitable ante esta situacion.

En contraste con el mapa del siglo XVIl, donde se evidenciaba la
compleja situacion étnica en el amplio territorio del actual estado de Sonora y
Chihuahua, en un mapa presentado por el mismo Hinton, de los asentamientos
pimas hasta 1955, la situaciéon es totalmente diferente.
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Mapa 4. Detalle de mapa que ubica la distribuciédn de los pimas bajos en 1955. Tomado
de Hinton (1959).

Aungue en este mapa 4, tanto Yécora como Yepachi no aparecen
como pueblos con poblacién pima, lo que atribuyo a un error pues aidn hoy
representan, al menos en el caso de Yepachi, asentamientos importantes de
pimas en la region, la ausencia de indigenas en el resto de los pueblos,
reconocidos como asentamientos con poblacién pima es asombrosa (Movas,
Nuri, Moris, Tericopa, Cumuripa, Suaqui Grande, San José de los Pimas, Ures y
Onapa). Hinton considera que la propia conformacién geogrdfica jugd un
papel importante en el mestizaje cultural de los pueblos asentados en los valles
que circundan los rios de la regién, al menos, para el caso de los opatas, eso
pudo ser decisivo (1959: 13). Por ello, aquellos pueblos de la sierra Madre
Occidental como los de Maycoba, la Junta y sus alrededores, y Yepachi,
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pudieron resistir ante el embate colonial, como asentamientos indigenas. De
hecho, esto puede explicar que ahora los pimas del pueblo de Onobas, pueblo
éste alejado de la sierra, hayan finalmente desaparecido, a pesar de que en
dicho lugar habia poblacién indigena hacia mediados del siglo XX como se
especifica en el mismo mapa de 1955. Sin embargo, sigue siendo un enigma la
persistencia de los pimas que habitan la sierra. Sobre todo cuando se frata de
pueblos con una fuerte presencia de “blancos” descendientes de los primeros
espanoles que llegaron a colonizar esta region.

AUnN asi, la situaciéon por la que atraviesan los pimas no es muy alentadora
pues los actuales asentados de Yepachi y Mesa Blanca (la Junta), ya no hablan
la lengua verndcula, aspecto que refleja la constante asimilacion a la cultura
dominante y el innegable mestizaje cultural en el que viven actualmente estos
indigenas. Hay que senalar que, alun cuando es preocupante el estado actual
de la lengua pima, la situacién no es la misma en toda la regién, pues otros
pueblos pimas parecen seguir comunicdndose a través de dicha lengua,
lanzando esperanzas de una lenta, pero decidida recuperacion.
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3 ENTRE LA PERSISTENCIA DE LA COSTUMBRE Y EL RESCATE DE LA IDENTIDAD

Como se ya se ha senalado, la desaparicion de los pimas ha sido un temor que
el mismo Lumholtz se encargd de difundir con sus referencias sobre la
incorporacién de los indigenas al mundo “civilizado”. En realidad, dado que el
resto de los pimas bajos y altos han desaparecido del mapa etnolingUistico de
Sonora y Chihuahua, el destino de los Ultimos pimas ubicados en la sierra queda
en una incognita. Sobre todo con respecto a la lengua, el panorama no es muy
prometedor, pues todo indica que dentro de las préximas generaciones ésta
habrd desaparecido. Los Ultimos hablantes de la lengua perteneciente al
fronco yuto-azteca y a la familia tepimana, son gente mayor que, en su
mayoria, ha optado por mantener en secreto los fonemas de esta lengua, pues
han dejado de trasmitirla a sus propios hijos que sélo aprenden espanol en las
escuelas supuestamente bilingles, y de ponerla en prdctica en la vida
cofidiana para comunicarse entre ellos mismos. De los aproximadamente mil
indigenas que se reconocen asi mismos como pimas de los municipios de
Madera y Temdsachi (donde se ubica Mesa Blanca, Yepachi y las diversas
rancherias cercanas a esta comunidad), es probable que el nimero de
hablantes de la lengua verndcula no llegué a quinientas personas.

30,000 S — B

25,000

20,000

15,000

® Madera
10,000

1 Temosachi

5,000

| 1

Poblacién Nohabla  Hablalengua No
total Lengua indigena  especificado
indigena

Tabla 4. Poblacién total de 5 aios y mds de los municipios de Temdsachi y Madera del estado
de Chihuahua. Se comparan aquellos que hablan una lengua indigenas de los que sélo hablan
espanol segun el Conteo de Poblacion y Vivienda 2005, INEGI.
(www.inegi.org.mx/inegi/default.aspx).
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La desaparicion de la lengua pima (sobre todo entre los pimas de
Chihuahua) es practicamente un hecho en esta region, y puede constatarse en
cualquier momento de la vida cotidiana; se refleja incluso en los discursos que
las autoridades fradicionales pronuncian en las diferentes asambleas
comunitarias, pues se realizan en lengua castellana. No hace mucho (2006), en
una asamblea realizada en Yepachi en el atrio de la iglesia catdlica para elegir
a la nueva autoridad del pueblo, cada uno de los participantes alzaba la mano
para dar su opinidon de manera elocuente en la lengua castellana; sin embargo,
cuando ya parecia que todo habia terminado, un anciano, tomando la
palabra, empezd un discurso pronunciado en la lengua verndcula. Todos los
presentes se quedaron viendo de reojo para evidenciar que no entendian ni la
mitad de lo que pronunciaba esta persona. Pero al final, entre confundidos y
satisfechos de ver que todavia quedaban personas que lograban articular mds
de dos palabras de su antfigua lengua, aplaudieron con impetuosidad cuando
éste hubo terminado.

Sin duda, la situacidn por la que atraviesan los pimas de Chihuahua es
diferente con respecto a los pimas de Sonora; tanto en Maycoba como en las
rancherias aledanas a este pueblo la lengua nativa parece tener una mayor
vitalidad pues no son pocos los jovenes que la siguen practicando. Sin
embargo, todavia se deja ver un porcentaje muy alto de ninos y jdvenes que ya
no reconocen el sonido peculiar de la lengua de sus padres, haciendo del
espanol la lengua predominante entre los indigenas.

En el mapa 5 se observa que aquellos que hablan la lengua indigena
estdn concentrados fundamentalmente en el estado de Sonora. Lo interesante
de esta diferencia entre los pimas asentados en Yepachi y los de Maycoba
puede estar relacionado con los programas de rescate por parte de
instituciones gubernamentales y no gubernamentales, asi como por un
programa de “evangelizacién inculturada” dirigida por la iglesia catdlica, que
desde hace dos décadas impulsa la “renovacion” de la cultura indigena, con
un énfasis en la vida espiritual de los indigenas y en el uso de la lengua
verndcula. Asi, a diferencia de Maycoba, donde los programas ya se han
consolidado en beneficio de la poblacidén desde hace dos décadas, en
Yepachi todavia no se han afianzado del todo el conjunto de programas
gubernamentales destinados al rescate de la cultura indigena.

50




Leyenda N
Pima/Area en KM2
N o

SONORA

105 0 10 20 30 40

e e el KilOMetros

Mapa 5. Distribucion aproximada de los hablantes de Pima segun las secciones electorales del
Marco Geoestadistico Electoral con base en el Il Conteo de Poblacién Y Vivienda del INEGI
2005. Laboratorio de Sistemas de Informacién Geogrdafica del CIESAS-DF
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Sin embargo, es probable que otros factores hayan marcado el contraste
entre los pimas asentados en Maycoba y los pimas asentados en Mesa Blanca y
Yepachi. En concreto, y siguiendo el planteamiento esbozado hace tiempo por
Fredrik Barth (1976 [1969]), sobre la persistencia de las diferencias generadas por
los misma inferaccion entre grupos étnicos diferentes 'y antagodnicos, es
innegable que la presencia de los “plancos” en Maycoba ha sido un factor
que, paraddjicamente, ha beneficiado a la poblacién indigena, al menos en la
preservacion de la lengua verndcula y en otras cuestiones culturales. Esta
polarizacién tan marcada en los pimas de Sonora no ha sido tan evidente en
Yepachi y en Mesa Blanca, aspecto que pudo ser decisivo para que se olvidara
la lengua verndcula a favor del espanol, tanto en los pueblos como en los
minerales donde frabajaba la gente indigena.

3.1 MAYCOBA Y LA PERSISTENCIA DE LA COSTUMBRE

los nuUcleos pimas guardan entre i
marcadas diferencias en cuanto a su grado
de aculturacion, pudiendo considerarse al
de Onobas como el que tiene el nivel mads
alto siguiéndole el de Yécora, el de la Junta,
el de Yepachi y el de Conoachi, siendo el
mds tradicionalista el de Maycoba (Romano,
1971: 11, énfasis propio).

Habia sefialado que la presencia de los espanoles en los pueblos de misidn hizo
que la configuracion de los asentamientos en la pimeria baja tuviera un
cardcter mixto, donde convivian tanto los espanoles, sus descendientes y, en la
periferia, los indigenas. Esto ha dado por resultado una situacion de dominio por
parte de los primeros sobre los segundos.

Si bien los pimas fueron ocupando los espacios que los misioneros habian
conformado para lograr la evangelizacion de los indigenas, la presencia de los
espanoles y sus descendientes impedian su plena incorporacion al nuevo
orden, pues la separacién entre los dos grupos implicaba la exclusion y la
segregacion: los pimas poco a poco fueron perdiendo las tierras que los
“plancos”, basados en principios legales de la época, se fueron apropiando
con el argumento de que eran tierras realengas (Dunnigan, 1970: 50,51). Pero
asi como eran replegados, eran incorporados al nuevo orden ya sea por la
aceptacion de los rituales que ofrecian los franciscanos o ya sea por conformar
una clase trabajadora de la economia de mercado que impulsaban los
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descendientes de los espanoles; en cierta medida, era lo Unico que les
quedaba ante la usurpacién y la usura.

Pero el hecho de que participaran en la dindmica econdmica impuesta
por los espanoles, no generd en todos los lugares el mismo tipo de mestizaje
cultural y bioldgico. En Maycoba por ejemplo, ya entrado el siglo XX, las
diferencias de clase no sélo estaban marcadas por el trazado del pueblo
oponiendo un centro ocupado por los poseedores de la tierra de una periferia
donde se encontraban los indigenas empleados como vaqgueros, peones y
mineros, sino que llegaban incluso al extremo de distinguir el tipo de tierra
utilizada para el entierro de los difuntos. Segun consta en varios documentos de
1900 a 1915 del Registro Civil de Maycoba, la “gente de razén” o “blanca”
como se conoce a los descendientes de los espanoles que viven en la
actualidad en el centro del pueblo, era sepultada en tierra de primera clase;
aquellos “blancos” que no tenian una posicion econdémica alta o que no
provenian de una familia de abolengo eran enterrados en tierra de segunda
clase; a los rancheros segundones ubicados en la periferia en tierra de tercera
clase y a los indigenas y forasteros en tierra de cuarta clase. Las distinciones
entre los “blancos” y los pimas han sido desde ese entonces muy marcadas, y
se expresan incluso en sus actividades cotidianas como en las fiestas en honor a
algun santo Patrén. En los bailes de estas fiestas por ejemplo, hay una marcada
division entre las familias de abolengo y los que tienen dudosa procedencia. En
estos bailes los indigenas pimas no tienen en realidad mucha presencia;
simplemente son los espectadores de los bailes de pareja amenizados con
musica ranchera (Oseguera, 2008a).

Como advertia, esta divisién social no sélo estaba regida por cuestiones
econdmicas sino que también obedecia a cuestiones raciales. Desde que la
mineria determiné el rumbo econdmico de Chihuahua y Sonora, los espanoles
ganaderos y agricultores que invirtieron en la explotacion de los minerales
hicieron énfasis en las diferencias raciales. En cierta medida esto tenia que ver
con el hecho de que aquellos que llegaron prevenientes de la regién del
Papigochi a la sierra eran “vascos genuinos, con toda la homogeneidad,
fuerza, confianza y orgullo que esta cultura tiene de su hidalguia, una suerte de
nobleza. Se veian a si mismos como portadores de sangre pura, que habia
resistido a la contaminacién de los siglos de ocupacién drabe que tanto habian
afectado a Espana (Vanderwood, 2003 [1998]: 158,159).

Es muy probable que no sélo hayan llegado vascos genuinos a poblar
esta region, pero en términos generales, la separacidn entre extranjeros e
indigenas se mantuvo, tal vez producto de esta hidalguia, haciendo que el
mestizaje, en el sentido racial del término, no se haya consumado. Actualmente
se puede constatar que los “blancos”, descendientes de estos vascos y

espanoles, se han resistido al mestizaje, es decir, hasta ahora hay casos
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contados donde las alianzas matrimoniales tienen como protagonistas a los
indigenas y a los descendientes de los primeros colonizadores. Esta peculiaridad
ha estado ligada a un racismo muy acentuado con respecto al color de la piel,
de la sangre y a la “textura” de esta Ultima. Cuando un "blanco” llega a “meter
la pata” (como generalmente se dice) con alguna indigena, los hijos son
fratados como “cuarterones” o “tiznados”, es decir, mezclados de sangre con
la evidencia del color oscuro de la piel y por lo tanto, sin posibilidad de llegar a

una posicion privilegiada y sin el beneficio de recibir parte de la herencia
familiar.

La distincidn racial es una derivaciéon de las supuestas diferencias en la
sangre de los indigenas y los “blancos”. Segun estos Ultimos, la sangre de los
pimas es mucho mas pesada y oscura que la suya. Esta podria ser no tanto una
desventaja sino una cualidad, pues gracias a su densidad y color haria que los
indigenas vivieran mucho mds que los “blancos” cuya sangre es mas “liviana” y
“fransparente”. Las diferencias de sangre son al mismo tiempo una derivacion
de las dietas alimenticias: si los indigenas tienen una dieta a base de hierbas,
raices y verduras, o de animales y vegetales del monte, los “blancos” sélo
comen carne de ganado. Sin embargo, los contrastes de sangre son un reflejo
no sélo del color de la piel sino del comportamiento, pues a diferencia de los
representantes de la  “sangre azul’, los indigenas tenderian a un
comportamiento mds timido o esquivo: “"cuando ven a un extrano les da
vergUenza y tratan de esconderse”. También le atribuyen a la sangre pesada
de los indigenas su ignorancia, su desinterés por trabajar, su holgazaneria,
etcétera. Incluso la supuesta bravura y la resistencia fisica de los indigenas es el
reflejo de su sangre ligada a su vida y alimentacién similar a la de los animales
del monte. Se "mueven como tigres” me decian en Maycoba, haciendo
imposible capturarlos cuando hurtan las cabezas de ganado, fama ésta que se
fue dando durante varias décadas atrds cuando los pimas habian sido
despojados de sus tierras de cultivo.

Las representaciones que los “blancos” han elaborado de los “indios”
estdn asociadas a la organizacién social que concibe el centro del pueblo
como la expresion del orden y la civiidad y la periferia el reflejo de la
“naturaleza” y por lo mismo, de los incontrolables y los salvajes. Por esta razén,
los “pimitas” que viven en la periferia eran considerados, hasta no hace mucho
fiempo, “coyotes” que sélo esperaban la noche para saciar sus necesidades
propias de los animales con el ganado vacuno. Las categorias establecidas por
el sistema concéntrico, representan la base de un discurso étnico donde los
rancheros serranos se conciben politica, cultural y econdmicamente superiores
en relacién a los indigenas. Si los indigenas estdn mds cerca de la animalidad
por hurtar su ganado, los rancheros serranos se ufanan por el trabagjo sin
descanso ante las adversidades. La periferia, en este sentido, era concebida
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como una ‘“regidon sin ley" sobre todo por la supuesta propension de los
indigenas al robo.

Sin embargo, estas diferencias producto de una conciencia étnica
basada en las distinciones culturales, de origen y de raza, no han impedido un
intercambio de creencias y costumbres. Los “blancos” reconocen que los pimas
tienen sus propias costumbres, y en la mayoria de los casos, tratan de no
inmiscuirse en sus tradiciones (por ejemplo en el yUmare no es muy comun ver
que los “blancos” participen). Del mismo modo, los indigenas saben que los
“mestizos” serranos tienen sus propias costumbres y que es muy dificil, dada la
distincion racial que se establecié desde hace siglos, que puedan participar
activamente en las mismas, por ejemplo, los bailes de salén en la plaza principal
con musica “ranchera” es un dmbito que ha sido y sigue siendo exclusivo de los
“pblancos” (Oseguera, 2008a).

Pero aun asi, estas representaciones culturales no dejan de ser atractivas
para ambos y constantemente ponen en segundo plano sus diferencias para
participar en sus respectivos ritos y prdcticas festivas. Como senala Timothy
Dunnigan (1970), la Semana Santa realizada en Maycoba es uno de esos
espacios donde se han establecido relaciones de reciprocidad entre los pimas
y los “blancos”. En otras palabras, a pesar de la distancia en la vida cotidiana
enfre estos dos grupos, se ha dado una cooperacién complementaria en
cuando al uso de los espacios y en cuando al desempeno de los roles que se
necesitan para llevar a cabo la celebracién de la Semana Santa, permitiendo
asf la propia dindmica comunitaria. Una vez que concluye dicha celebracién y
una vez que se vuelve a la vida cofidiana y a la dindmica econdémica
caracteristica de la regién (contratos, medianias, préstamos usureros, uso de la
fierra, etcétera) prevalece una “simbiosis hostil” o una reciprocidad negativa
entre “blancos” y pimas.

Sin negar en ningun momento que los "blancos™ han tenido una posicion
de dominio hacia los pimas desde la Colonia, Dunnigan sefiala que, en parte,
esta reciprocidad ‘“incompleta” generadora de constantes disputas y
confrontaciones, se debe al simple acto racional y econdmico de los primeros
de querer obtener la mejor parte en los contratos y negocios agricolas y
ganaderos (1970:171-178), por eso, con respecto a cuestiones de celebracion
religiosa, todo indica que estas diferencia parecen disminuir en aras de la
cooperacion.

Sin embargo, en un trabajo posterior, el autor cambia de enfoque y por lo
tanto, la Semana Santa deja de ser el dmbito de conciliacién entre los pimas y
los “blancos; los rituales no son aquellos espacios donde se resuelven
momentdneamente las diferencias sociales y econdmicas mediante la
cooperaciéon y la participacién en espacios ceremoniales y colectivos, al
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confrario, los conflictos se mantienen latentes en el ritual como en la vida
cofidiana; los rituales, siguiendo a Gluckman (1973), enfatizan el conflicto; lo
exhiben y al hacerlo lo hacen del dominio puUblico. Lo que parecia una simbiosis
equilibrada durante la celebraciéon de la Semana Santa se convierte en
readlidad en una dramatizacién de dicho conflicto y en la continuidad de la
dominacioén (1981: 133).

Los conflictos raciales, econdmicos y politicos originados en la época
colonial han prevalecido en la actualidad, aspecto que ha sido determinante
para que las peculiaridades de los grupos antagdnicos sean constantemente
resaltadas. De esta forma, la misma “division etnocultural” como la define
Radding para hablar en términos regionales (1991: 249), ha sido, en ciertos
niveles, el detonante de la expresion publica de la diferencia cultural. Dunnigan
habla, apoydndose en un concepto de Spicer, de un ‘sistema identitario
persistente” en Maycoba, gracias a la polarizacidn que sigue expresdndose en
la vida cofidiana entre los indigenas y los “blancos”, pero sobre todo por la
exacerbacion de dicha polarizacion en el dmbito del ritual (1981: 146, 147).

3.1.1 LA SEMANA SANTA EN MAYCOBA

Siguiendo con las interpretaciones que realiza Dunnigan de la Semana Santa en
Maycoba, se podria decir que ésta se realiza hasta ahora como un
performance, para usar un concepto que Victor Turner (2002 [1982]) utiliza para
entender el fransito del teatro al ritual, donde la confrontacidn fisica realizada el
Sdbado de Gloria entre los "blancos” y los pimas en el antiguo templo, refuerza
y reproduce el conflicto interétnico preexistente desde hace varios siglos. Sin
embargo, vista como un performance, la celebracibn no excluye la
complementariedad que veia Dunnigan en su primer trabajo, sino que la
integra. Es decir, tanto la confrontacién como la cooperacion son parte del
mismo ritual pues la festividad no puede realizarse sdlo con la participacion de
los pimas; es necesario que también cumplan con su parte los “blancos” en el
sentido de que se asuman como el grupo antagdnico y representante del caos.
Esto no niega en ningln momento que no se lleve a cabo la confrontacion
fisica entre ambos grupos pues ésta es parte de la cooperacion.

Efectivamente, los protagonistas del ritual son los fariseos personificados
por los indigenas pimas, que aparecen desde el miércoles de la Semana Mayor
en el antiguo recinto espiritual de Maycoba. Este templo ya no tiene un techo
pero las paredes de adobe que resguardaban las imagenes y reliquias cristianas
en la época colonial todavia estdn en pie. Estos personajes encarnan el bando

que estard en oposicidn a los judios que aparecen en escena, un dia después,
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disfrazados con mdscaras de monstruos y, la mayoria de ellos, con vestidos de
muijer.

El Gobernador indigena de Maycoba es el que designa al capitdn de los
fariseos. Desde ese momento este capitdn queda al mando del pueblo'4. Una
vez que es designado se empiezan a reunir los pimas en la iglesia antigua que
ahora es un museo, pero acondicionada con imdgenes de figuras de santos y
virgenes. Los pimas que llegan a este recinto voluntariamente se empiezan a
pintar el rostro de blanco con una mezcla de tierra blanca y agua. Comienzan
a tocar dos tambores y dos matracas que no parardn de tocar hasta el Sdbado
de Gloria. Cuando se han reunido entre cuatro y cinco fariseos, salen a las
calles del pueblo para la recoleccién de dinero o de especie (café y pan), que
utilizan para mantenerse todos los dias santos. También comienzan a parar los
vehiculos que pasan en la carretera interestatal cobrando el paso de los
mismos. Durante este dia también recolectan lena para hacer una fogata en
una esquina del antiguo templo. Las actividades de los fariseos se extienden
durante toda la noche, pues se quedan velando en el antiguo templo
alrededor del fuego.

Los fariseos se reunen todos los dias desde el Miércoles Santo hasta el
ultimo dia de la celebracion en este Museo comunitario. Es desde este lugar
donde parten todas las procesiones con los “bultos” de la Virgen Maria y un
pequeno crucifijo’s. Los fariseos cargan el "bulto” de Jesucristo y, algunas
mujeres pimas, cargan el “bulto” de la Virgen Maria por las “estaciones”
(pequenas cruces adornadas con hojas de tdscate) colocadas en el piso
alrededor de la plaza.

AUn cuando la gente del pueblo sabe, cuando el ruido de los tambores y
las matracas se escuchan por las calles, que han empezado las actividades de

14 E| gobernado hace todas las gestiones ante las autoridades locales (el comisario) municipales
en Yécora (con el presidente municipal) para que el capitdn pueda llevar a cabo las
amonestaciones y el cobro monetario de los automoéviles que pasan por la carretera
interesetatal.

15 Por la mafiana del miércoles de la Semana Santa los pimas fariseos se elaboran los "bultos”. Los
“bultos” son las estructuras en las que se colocan las imdagenes del la Virgen Maria y de Jesus
(pequeno crucifijo) para las procesiones que se llevan a cabo desde el Jueves Santo a lo largo de
la plaza. Son dos sillas adornadas con hojas de tdscate. Llevan una estructura céncava por la
parte de arriba elaborada de ramas y cubierta totalmente con las hojas de tascate. En el asiento
de la silla se colocan tabiques de adobe. Para el de la Virgen se colocan dos y medio, o un
tabique mdas grande que el que se coloca para el de Jesucristo. Ademds se coloca en la parte
posterior de bulto de Jesucristo una planta conocida como Hoja de Zorra. Como se trata de
estructuras que son utilizadas para la procesion, se amarran dos grandes palos de encinos para
que se puedan cargar por varios hombres tanto en la parte de adelante como en la parte de
atrds. El bulto de la virgen la cargan cuatro mujeres y el de Jesucristo cuatro hombres.
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la Semana Santa, no hay una participacién activa de todas las personas. Sélo
los fariseos y algunas mujeres pimas participan tanto en las procesiones como
en la recoleccion de los alimentos. Esta misma situacion sucede el jueves Santo,
donde las actividades comienzan con las procesiones de los “bultos” pero la
gente no se involucra en las mismas. De hecho, tanto los pimas como los
“blancos" comparten la percepcion de que antiguamente la celebraciéon se
hacia mucho mejor que ahora. Lo primero que destacan es que ahora ya no
participan muchos indigenas adultos como fariseos, sino puros ninos. Y
efectivamente, solo tres o cuatro adultos son los que estdn presentes en las
actividades de estos primeros dias junto con mds de diez ninos
aproximadamente. Tanto los pimas como los “blancos” senalan que esto
demerita tanto en la forma de llevar a cabo las actividades como en la
participacion del pueblo en las restricciones que impone la Semana Santa. Por
ejemplo, decian que los fariseos como autoridad del pueblo durante estos dias,
realmente castigaban a las personas que tfrabajaban en los dias santos;
aquellos que prendian sus estufas con lena se las apagaban echdndoles agua.
Nadie podia trabajar desde el Jueves Santo a menos de que se les amonestara
y multara. Los fariseos, cuentan los pimas, no son como ahora, pues mantenian
una conducta mucho mds congruente con aquello que representaban, es
decir, el orden. Ellos no podian tomar bebidas embriagantes hasta el SGdbado
de Cloria. Ahora se la pasan tomando cerveza desde el miércoles de la
Semana Mayor. También senalan que los fariseos hacian “guardias” desde que
estaban elaborados los “bultos”, pues éstos no podian quedarse solos en el
templo antiguo; ahora puede pasar mucho tiempo sin que nadie los vigile.

Sin embargo, las cosas cambian cuando aparecen los judios desde el
Jueves Santo por la tarde. Se trata de jévenes, la mayoria de ellos gente
“blanca”, que se visten con ropas viejas y con mdascaras de monstruos. La gente
del pueblo empieza a interesarse por la celebraciéon, pues estos personajes
hacen desmanes en el pueblo y corretean a los ninos para asustarlos. Los judios,
como grupo contrario de los fariseos, se presentan como un grupo
“perturbador” del orden, es por ello que ocultan su identidad no sélo con ropa
vieja y mdscaras, sino también con silbatos para evitar que se reconozca su voz.
A su paso van generando muchas emociones; temores, risas, pero también
mucho interés por parte de los que se han congregado en la plaza. Poco a
poco la fiesta empieza a tomar mds vigorosidad; el pueblo se empieza a
involucrar. La gente del pueblo participa en las celebraciones encabezadas
por el sacerdote; en las misas que se llevan a cabo por las tardes, y en algunas
procesiones independientes a las que llevan a cabo los pimas con los “bultos”.
Pero también estdn atentos a los desmanes que hacen los judios, cuyas
actividades se van intensificando con forme pasan los dias.

El Viernes Santo inicia como los dias anteriores; los fariseos comienzan sus

actividades recolectando comida y dinero en las casas del pueblo. Después
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realizan una procesién con los “bultos”. Sin embargo, la tarde cambia cuando
se lleva a cabo el primer enfrentamiento con los judios. Esta confrontacién la
escenifican cuando luchan por el judas, un muieco elaborado por los mismos
fariseos con paja y ropa vieja, en la plaza principal del pueblo de Maycoba. Los
judios que terminan queddndose con dicho muneco (aunque hay ocasiones
donde los propios fariseos son los que se quedan con éste), lo queman frente a
sus oponentes el mismo Viernes Santo en senal de la victoria.

Sin embargo, la disputa por el judas es la antesala para la confrontacion
final, cuerpo a cuerpo, que se lleva a cabo un dia después en el antiguo
templo. Si en los dias anteriores se veia poca participacién de los indigenas y al
mismo tiempo una desorganizacién entre los mismos fariseos, las cosas cambian
drasticamente para el Sdbado de Gloria, en donde las actividades comienzan
desde la manana, cuando los fariseos salen rumbo a las casas del pueblo con
la finalidad de entrar y apagar las estufas de lefia que prenden los pimas para
hacer las tortillas. En realidad, a su paso, van echando agua a todos los que se
encuentran en su camino. Una vez que hacen un recorrido general por el
pueblo, llegan a la plaza para realizar una serie de recorridos alrededor de la
misma. Parten en linea recta encabezados por el capitdn desde el antiguo
templo y siguen el sentido de las procesiones de dias anteriores que se llevaban
alrededor de la plaza. Después de tres vueltas llegan a un extremo de la plaza
y, con el apoyo de una froca cuyo dueno enciende el estero a todo volumen
con musica ranchera, los fariseos bailan abrazados entre ellos mismos,
parodiando el baile de los “blancos” que se llevan en la plaza principal. La
gente comienza a concentrarse, no sélo en este espacio a un lado de la iglesia
principal para ver el baile de los fariseos sino en el templo donde se llevardn a
cabo las peleas. Se suben por las paredes de adobe para tomarlas como
gradas y asegurarse un buen lugar para observar las peleas.

Los fariseos, una vez que terminan la parodia del baile de los "blancos”,
llegan al templo y se reunen en el museo anexo adaptado como un lugar de
ceremonias. Ahi comienza la celebracion de “pedir gloria”. Se forman en
circulo y, al tomarse de la cintura, uno detrds de otro, empiezan ellos mismos a
jalonearse hasta que terminan en el suelo; en ese momento, las mujeres que
estdn presentes en este recinto, se abalanzan sobre los hombres caidos y les
empiezan a pegar con unas varas largas. Los fariseos poco a poco se van
reincorporando y, al hacerlo, comienzan a lanzar hacia arriba piedras
pequenas (antes cuentan que utilizan pedazos de las tejas de barro), como
representacion de dinero.

Los “blancos” y los judios estdn esperando a fuera del museo, en el
antiguo templo. Ponen una cuerda en la entrada de éste para impedir que los
fariseos salgan del museo. Comienza asi una confrontacién pues los fariseos
empujan a los “blancos” hasta que los dejan salir a la explanada del templo
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antfiguo. Asi inician las peleas. En este escenario los pimas y los “blancos” van
retdndose uno a uno y, cuando se acepta el reto, se toman de la cintura (los
fariseos se amarran sogas © un costal enrollado en la cintura que les sirve para
que el confrario se pueda sujetar y con ello forcejear) para luchar hasta que
uno de los dos termina en el suelo.

Foto 1. Fariseo contra judio en la antigua iglesia de Maycoba 2010.
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La celebracién que describe Dunnigan en los setenta del siglo pasado
sigue siendo, en esencia, la misma que se lleva a cabo en la actualidad en
tanto que la confrontacién entre los dos bandos aparece como el evento
esperado y de mayor emotividad para la gente que vive en el pueblo. El drama
social que ha caracterizado a este pueblo desde hace siglos se vuelve publico;
un acto de violencia donde los grupos antagdnicos, en situacién de igualdad,
pueden cambiar el rumbo de la historia. Pero también es evidente que sin la
partficipacion y cooperacion de ambos grupos no existiria esta confrontacion. Al
término de la Semana Santa, todo vuelve a la “normalidad”, es decir, el orden
se restituye como estaba.

Sin embargo, este doble sentido que se perciben en el ritual de la
Semana Santa en Maycoba es posible gracias a las relaciones que se dan entre
los personajes principales (los fariseos y los judios). Estas relaciones estdn
basadas en la personificacion de identidades contradictorias y, al mismo
tiempo, simultdneas. Asi por ejemplo, los fariseos representados por los pimas
asumen el papel de los detentadores del orden cuando en la vida cotidiana no
tienen ese conftrol en absoluto. Pero no sélo eso, imitan el comportamiento de
los “blancos’: cuando bailan por ejemplo frente a la iglesia antes de que se
lleven a cabo las peleas, lo hacen parodiando los bailes de pareja con musica
ranchera, tal cual como lo realizan los "blancos” en la Plaza de Maycoba. La
propia pintura que utilizan para ocultar su identidad es blanca vy, sobre de ellqg,
dibujan con pintura negra anteojos, barbas y bigotes, representando asi, con
estos rasgos, a sus rivales de la vida cofidiana. De esta forma, los colores de la
piel que marcan las diferencias raciales entre los indigenas y los “blancos” se
invierten en el ritual pues, aunque ahora los judios se ponen mdscaras de
monstruos, antiguamente se pintaban la piel con tizne: “los judios pintan las
caras negras con tizne y los fariseos blancas con tierra” apuntaba Edmundo
Faubert en 1975 (1975:17). Pero los fariseos también representan el caos pues
desde que salen el Miércoles Santo toman bebidas embriagantes y dando una
imagen contraria a la que supuestamente deben transmitir como custodios del
orden. Los judios ademds de ser ahora los que atentan contra el orden, se visten
de mujer y constantemente muestran un comportamiento homosexual, actitud
totalmente contraria a lo que se espera de estos hombres en la vida cotidiana.

Asumir el punto de vista del ofro permite asumir identidades confrastantes
y divergentes con respecto a la propia identidad, pero sélo cuando el contrario
aparece en escena es cuando es posible asumirlo. En efecto, los primeros dias,
cuando salen los fariseos durante la fiesta, su papel no es en absoluto relevante
y queda reducida a algunas actividades concernientes a su propia
manutencion, como conseguir comida entre las casas del pueblo y dinero para
las bebidas alcohdlicas. Pero es cuando salen los judios, el Jueves Santo,

cuando comienzan a asumir su papel de "vigilantes” del pueblo; estdn atentos
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a los posibles desmanes que puedan hacer los judios; los fariseos no podrian
asumirse como grupo si no estuvieran sus contrarios asumiéndose, al mismo
tiempo, como grupo opositor. Es por ello que cuidan que su identidad esté
totalmente oculta bajo el disfraz y las ropas viejas, y buscardn molestar a la
gente del pueblo; asumirdn el papel que les corresponde.

Es en la Semana Santa donde los individuos se encuentran en una
relacion simétrica frente al otro y al mismo tiempo complementaria, dos
componentes que Gregory Bateson advertia cuando hablaba del proceso de
diferenciacién producto de las relaciones entre los individuos (1958: 175). Esta
cismogénesis, como le llama a este proceso de diferenciacion, es
complementaria cuando el comportamiento de un grupo es aceptado en
términos de la diferenciacién; en este sentido, cada grupo o individuo
considerard apropiado el comportamiento del otro ain cuando es diferente. Es
siméfrico, de acuerdo con Bateson (1958: 177), cuando se presenta una
sifuacion de competencia de un “comportamiento jactancioso”, de tal forma
que los individuos reproducen la conducta del otro, a comportarse como el
otro. En esta diferenciacion simétrica no sélo los individuos esperan que los otros
se comporten de manera similar sino que esperan que los demds experimenten
el contexto en el cual ellos aprenden su conducta simétrica (Bateson, 1999
[1991]: 95).

Segun Michael Houseman y Carlo Severi, estos dos componentes de la
diferenciacion que aparecen separadas en la vida cotidiana como advertia
Bateson, en el contexto ritual tanto la cismogénesis simétrica como la
complementaria se integran (1998: 207). Asi, de acuerdo con este
planteamiento, es posible advertir relaciones caracterizadas por la simetria, sin
dejar de existir un comportamiento complementario en términos de la distincion
entre grupo dominado y uno dominante. En este sentido, es evidente que los
fariseos como representantes de los pimas imitan el comportamiento de los
otros de una manera exagerada, del grupo opositor; esperan al mismo tiempo
una respuesta por parte de los judios, esperan que se asuman como el grupo
dominado que es visto como un grupo diferente, que contraviene con lo
establecido y por ello, se castiga por las conducta inapropiada; ellos también
asumen un comportamiento exagerado enfatizando las diferencias. Pero asi
como la Semana Santa se presta para esta complementariedad invertida de la
vida cotidiana, también permite una diferenciaciéon simétrica pues es esta
imitacion del comportamiento del ofro de manera exagerada lo que hace
posible, al final de la celebracién, que se establezca una diferenciaciéon
simétrica. En efecto, es antes de las peleas cuando los fariseos se pintan los
anteojos, la barba y los bigotes como senales de una imitacién del ofro. Y es en
la pelea con el otro cuando los dos grupos se encuentran diferenciados
mediante esta imitacion.
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Esta interpretacion del ritual de la Semana Santa no es excluyente con el
enfoque procesualista que desarrolla el propio Dunnigan, sino complementaria.
Es decir, no es que la pelea que se lleva a cabo al final del Sdbado de Gloria
deje de ser una dramatizacion del conflicto interétnico que caracteriza al
pueblo de Maycoba como lo queria ver Dunnigan, sin embargo, esto no quiere
decir que toda la celebracion de la Semana Santa esté remitida a este
conflicto. Finalmente, en la celebracién existe un proceso de diferenciaciéon
constante expresado por la propia imitacién del comportamiento del otro de
forma exagerada. Los judios y los fariseos son parte de este proceso de
diferenciacion y, en este sentido, se puede hablar de una complementariedad
y al mismo tiempo, de una relacion simétrica entre ambos que termina en esta
dramatizaciéon de las diferencias étnicas.

En Yepachi, la Semana Santa trascurre con actividades y personajes muy
semejantes: procesiones con las imagenes de Cristo y la Virgen de Dolores (el
lomado “encuentro”), la quema del judas con la presencia de los fariseos y los
judios. Incluso, el mismo Sdbado de Gloria se llevan a cabo, en el atrio de la
iglesia, peleas entre los dos bandos. La gran diferencia es que los judios no son
los "blancos” del pueblo vestidos de mujer y con mdscaras de monstruos. La
pelea no hace referencia a este drama social, para seguir empleando la
terminologia turneriana, donde quedan al descubierto las situaciones no-
armoénicas o disonantes que aparecen en los conflictos sociales. De hecho, me
ha tocado que las peleas en Yepachi han sido prescindibles, lo que no ha
pasado, y tal vez nunca pase (@ menos que cambie el propio contexto
interétnico), en Maycoba.

Como todo performance, el ritual de la Semana Santa ha ido incluyendo
elementos de la época para enriquecerse, lo que implica su constante
transformacion en relacidon a las actividades, el nimero y el tipo de
participantes y los simbolos que aparecen en el ritual. Puede haber cambios en
la forma en la cual elaboran el judas, en las mdascaras que utilizan los judios;
pueden presentarse variaciones en las procesiones, en la misma organizacion
de los fariseos. Los participantes también van cambiando, por ejemplo, ahora el
sacerdote franciscano encargado de la iglesia catdlica de Maycoba participa
activamente en la celebracién, encabezando las procesiones, realizando
rifuales en el museo comunitario para los pimas y proporcionando panuelos
rojos como parte de la indumentaria de los fariseos que utilizan en las
procesiones. Desde hace varios anos, llegan a esta celebracion jévenes de
escuelas privadas (de La Salle en particular) de Obregdn para participar
activamente con el sacerdote en las distintas actividades religiosas como el
Viacrucis. Pero son las peleas y el campo de batalla las que hacen de la
Semana Santa un ritual que permite a los pimas y a los “blancos” hacer publico
el conjunto de confradicciones sociales, las diferencias que se irdn
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acrecentando pues se enfrentan con ella todos los dias, y, tal vez por ello,
permiten la diferenciaciéon y la persistencia cultural.

Si el momento dlgido del ritual en Maycoba es aquel en donde se
expresa el conflicto interétnico con la lucha de los fariseos y los judios, es porque
dicho conflicto ha tenido consecuencias en la propia persistencia de la cultura
que puede evidenciarse en otros érdenes. La lengua, quiero suponer, es uno de
estos aspectos que se han fortalecido como parte de esta diferenciaciéon
producto del contacto interétnico; ha sido un instrumento de comunicacién
exclusivo enfre los indigenas, y de ello se han valido para mantener una ventaja
frente al grupo dominante.

Esto no quiere decir que los pimas de Maycoba sean, en comparacion
con los de Yepachi, mdas “indios” o que preserven tradiciones mas “autdéctonas”
que los otros pimas. Habrd prdacticas o creencias religiosas que son claramente
beneficiadas por esta relacion interétnica, pero habrd otras que no lo sean y
estén, al igual que en ofros asentamientos, en proceso de desaparicion.

Habia dicho que, a la par de este contexto interétnico peculiar que ha
generado una ‘“revitalizaciéon” o al menos, la persistencia de la lengua y de
ciertos rituales como el de la Semana Santa en Maycoba, existe desde hace
dos décadas una politica cultural, impulsada por la iglesia catdlica y las
instituciones gubernamentales y no gubernamentales, destinada a preservar y
rescatar las peculiaridades culturales de este grupo indigena. En este contexto
actual, es innegable que ciertas creencias religiosas, practicas rituales y otros
aspectos de la cultura indigena, logran una mayor transmision y por lo tanto, su
persistencia.

Sin embargo, el rescate de una cultura implica forzosamente la
reinvenciéon de la misma (Benhabib, 2006). No sdélo porque siempre se
selecciona aquello que es, para los promotores, lo que debe de rescatarse de
la totalidad de las expresiones culturales, sino por imponer la unidad y la
coherencia de la cultura frente a ofros grupos. En este sentido, es una cultfura
inventada que se define en oposicidon a otras culturas o formas de ser, por su
pasado y sus expresiones religiosas principalmente. Asi, los observadores
externos que buscan el rescate de la identidad y que buscan el reconocimiento
de la singularidad cultural de los pimas, marcan una distancia con respecto a
los “blancos”, representantes de la “otra cultura”, una cultura dafina que ha
irumpido en las formas puras de la cultura indigena; una cultura contaminante
causante de la desaparicion de la singularidad cultural. La Semana Santa y
otras actividades religiosas como la celebracién de San Francisco de Borja que
se celebra cada 4 de octubre en Maycoba, donde participan los “blancos”
junto con los pimas, son vistas como indicadores indiscutibles de la pronta
desaparicién de los pimas (Sdmano, 2005: 223).
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Sin . embargo, asi como los investigadores dedicados al rescate de la
cultura pueden identificar qué es lo que afecta a la identidad de los pimas
como grupo indigena, asi fambién pueden decir que otros préstamos culturales
son compatibles y no daninos a la propia identidad indigena. Por ello, la misma
evangelizacion catélica que inicié en el siglo XVI y que actualmente sigue
siendo parte del propio rescate, aparece como parte de la misma cultura
indigena, pues en el fondo la religiosidad indigena y los valores que se supone
la caracterizan, sigue una espiritualidad similar a la catdlica.

3.2 LA EVANGELIZACION INCULTURADA Y EL RESCATE DE LA CULTURA

Lo que ahora se llama religién cristiana ha
existido enfre los antiguos, y no faltaba
desde el comienzo de la raza humana, antes
de que Cristo se hiciera carne: a partir de
entonces la verdadera religion, que vya
existia, comenzd a recibir el nombre de
cristianismo (San Agustin, citado en Evans-
Pritchard, 1991 [1965]).

Alinicio de la década de los noventa, los llamados pimas bajos han sido objeto
de estudios especializados realizados por algunos antropdlogos y lideres
religiosos interesados fundamentalmente en la religiosidad indigena, y de
manera secundaria, en la lengua, la historia de la regidn y las relaciones
interétnicas entre los indigenas y los “blancos”. Las investigaciones se han ido
difundiendo en ensayos cientificos, en libros editados por los mismos autores, en
articulos, y en videos. También, estas investigaciones se han difundido entre la
poblacién indigena mediante discursos durante las ceremonias catdlicas y en
“talleres” organizados por las instituciones gubernamentales.

Lo que distingue a esta etapa de investigacién etnografica y documental
con respecto a los estudios anteriores de la década de los setenta, es la
preocupacion por ‘“recuperar” la identidad de los indigenas y buscar el
reconocimiento como grupo étnico diferenciado mediante la divulgacion y el
fortalecimiento de la lengua, las creencias y las prdacticas rituales que han
prevalecido a pesar de los embates de la modernidad y de los llamados
“blancos” de la sierra.
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Al menos con estas premisas ha ido operando en la regién (sobre todo
enfre los pimas de Sonora asentados en Maycoba y en Yécora) la “nueva
evangelizacién inculturada”, iniciada en la década de los noventa por el fraile
capuchino de la orden de los franciscanos David Beaumont, conocido
regionalmente como el “Padre David". Bajo el presupuesto de que los indigenas
que antecedieron a los actuales pimas estaban gobernados por una
cosmovision que anteponia todos los actos a una religiosidad fervorosa y ciega,
el sacerdote se ha volcado a una mision evangelizadora empatando los
principios teoldgicos del catolicisimo con lo que queda de esta religiosidad
indigena. Como lo ha asentado ya Margarita Hope, “se parte de la idea de
que Jesus siempre ha estado presente en la espiritualidad de los nativos,
aunque fue con la llegada de los espanoles, mds precisamente de los primeros
misioneros, que el evangelio se explicitd y se convirtié en parte esencial de lo
que son” (2007:95). En palabras del Padre David, la cultura no estd desligada de
la fe catdlica. Al contrario, se fortalecen mutuamente al grado de no ser
distinguidas como manifestaciones diferentes.

Durante esta mision evangelizadora, el sacerdote ha realizado una serie
de investigaciones de la lengua y de la cultura indigena sin precedentes, pues
van desde la historia de la region, la lengua, el arte y la religiosidad actual de
los pimas. Sin embargo, todas estas investigaciones estdn gobernadas por el
principio de la empatia entre la fe catdlica y el resto de la cultura: sus valores y
fundamentalmente sus principios. Asi, presuponiendo que el sentido de los
simbolos ancestrales de los indigenas, al que todavia se tiene acceso por medio
de los rituales como el que se lleva en Semana Santa y el yimare, es
compatible con las exégesis de los principios catdlicos, el sacerdote editd, con
la ayuda de un equipo de indigenas, el Catecismo Pima (2002) para dar a
conocer el Evangelio de Jesucristo siguiendo los simbolos de la propia cultura,
pues tanto el Evangelio como estos simbolos se retroalimentan mutuamente.

Nuestro CATECISMO PIMA tiene precisamente eso por su fin: reflexionar,
rezar y vivir como Pimas movidos por el Espiritu de Jesus para la gloria de
Dios Padre en el mundo de hoy. En esta busqueda van juntos nuestra fe
catdlica y nuestra cultura Pima. La fe fortalece la cultura y la cultura
fortalece la fe cuando realizamos juntos el plan de Dios para nuestro
pueblo Pima, orgullosos de nuestra gran espiritualidad, conscientes de
nuestra historia y con vistas de confianza en la Providencia de Dios para
nuestro futuro (Beaumont, 2002: 23).

Sin embargo, el movimiento de evangelizacion ha tenido algunas
dificultades pues no todos los pimas han seguido el espiritu de esta
“interpretacion” sobre las expresiones religiosas. Por ejemplo, las dificultades que
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se han presentado para llevar a cabo los preceptos catdlicos a la hora de
realizar los rituales indigenas no son pocos ni insignificantes. Es evidente que hay
un desacuerdo con respecto al consumo de bebidas alcohdlicas como el baki
(bebida a base de maiz!é) o las cervezas en la vida ceremonial de los indigenas.
Para los representantes de la iglesia catdlica las bebidas pueden y deben ser
prescindibles, sobre todo las cervezas, pero al parecer los indigenas no lo ven
de ese modo. Por lo que he observado, la elaboracién del baki y su consumo,
asi como ofras bebidas embriagantes en los rituales es fundamental: no sélo se
ofrece a las divinidades sino se reparte a todos los asistentes de un ritual
permitiendo la reciprocidad constante entre la poblacién. Por supuesto, no son
pocos los que al término de una celebraciéon terminan en un estado casi de
inconsciencia por el abuso de las bebidas alcohdlicas e incluso, es un hecho
que existen problemas de salud entre los pimas por la ingesta desmedida de las
mismas, afectando de paso la integraciéon de las familias indigenas.

Pero en redlidad, y segin cuentan los indigenas, no puede haber
celebracion si no hay suficiente cantidad de bebidas. En el caso de Maycoba
durante la Semana Santa, ha sido un estira y afloja entre los pimas Fariseos que
se empenan en tomar bebidas embriagantes (cerveza y baki sobre todo) desde
el miércoles de la Semana Mayor, y el padre David que prohibe su consumo
dentro del recinto que fungia como antiguo templo catdlico.

Es innegable que, a pesar de estas dificultades y a pesar de que la
evangelizacion inculturada no ha llegado a todos los pimas (por ejemplo
aquellos indigenas asentados en la comunidad de Mesa Blanca no han sido
influenciados por esta evangelizaciéon), la vision esencialista que rige todo el
planteamiento de este proyecto se ha ido fortaleciendo cada vez mds. Esto se
debe no sélo a la labor incansable del sacerdote sino también a la
participacion de investigadores y de instituciones gubernamentales y no
gubernamentales que han compartido esta vision de *“renovacion” vy
recuperacion del pasado indigena, sus rituales y su identidad. Asi, algunos
antropdlogos que han incursionado en la region han puesto su granito de arena
para ‘“rescatar” los remantes de esta religiosidad. Alejandro Aguilar Zeleny,
dedicado al andlisis de los rituales y la cosmovisidn pima (1998), ha sido de los
principales y mds destacados etnégrafos contempordneos que ha colaborado
directamente con el sacerdote en las diversas publicaciones sobre la
cosmovision y la religion.

En realidad esta colaboracion se debe a la similitud de perspectivas
tedricas y al compromiso social con el grupo indigena. Por ejemplo, en los

16 Los pimas también se refieren a esta bebida como tesgiino (como préstamo de la lengua
rardmuri), por lo que a lo largo de la investigacion se utilizardn los dos términos para referirnos a
la misma bebida.
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trabajos etnogrdficos de Aguilar Zeleny se alude casi siempre a la identidad
grupal y a su supuesta desaparicion como grupo éfnico. Segun el autor, en la
historia de este grupo étnico puede evidenciarse una lenta pero efectiva
tendencia al desvanecimiento de la identidad indigena: “Podria decirse que se
han mantenido en una especie de duermevela a lo largo de la historia; de
resistencia pacifica que les ha permitido sobrevivir como grupo, a pesar de que
buena parte de su cultura, memoria y religion ha desaparecido o ha quedado
reducida a una minima expresion” (1998: 217).

Por tal motivo, en sus referencias a los rituales como el yimare, esta el
anhelo de que se conviertan en soportes de esta cultura en pleno descenso. En
buena medida esto es asi porque, para Aguilar Zeleny, los rituales son
considerados los portadores de los principios cosmoldégicos que definen la
propia identidad indigena. Al menos esto es evidente para el caso del yomare,
pues sus origenes son prehispdnicos (1998: 253). Aun asi, el autor, apoydndose
en lo que ha sugerido Andrés Ortiz (1995), destaca que si bien estos rituales han
tenido ciertos elementos que los hacen diferentes al cristianismo, no descarta la
posibilidad de una compatibilidad entre las dos religiones:

Al parecer, en el largo proceso de aculturacion de los pimas, las ideas y
los cultos cristianos han terminado por imponerse, por o menos en [os
aspectos simbdlicos mdas visibles y en la nominacion de las entidades
sagradas. Los pimas antiguos debieron tener un sistema religioso propio,
quizds similar en muchos aspectos al de otros grupos yutoaztecas del
norte y el centro de Sonora. De alguna manera, la ahora poco conocida
religion -o religiones- de los pueblos semiagricultores pudo tener también
ciertos rasgos afines con el cristianismo. O, en todo caso, el proyecto
evangelizador de los jesuitas fue lo suficientemente agudo como para
encontrar y hacer énfasis en algunos puntos de contacto y simetria en las
formas rituales y en las creencias miticas (1998: 221, énfasis propio).

Con el propdsito de que los mismos pimas sean conscientes de su
identidad a la que supuestamente nunca han renunciado debido a una
“resistencia pacifica que les ha permitido sobrevivir como grupo”, en los diversos
escritos etnograficos de Aguilar Zeleny siempre estG presente la esperanza de
ver el [re]lnacimiento de la identidad pima, olvidada y agredida por el mundo
occidental; el inicio de un pueblo gobernado por la espirifualidad indigena
ajena a todos los males de la civilizacion que han corrompido el sentido original
de su adaptacién al medio ambiente: “los riesgos de la vida moderna hacen
que se pierdan también una parte de la relacién de su entorno, lo que provoca
un lento desplazamiento de su cultura, la pérdida del territorio y por lo tanto, la
pérdida de su propia identidad indigena” (Conde y Aguilar, 2004:24).
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Como parte importante de esta empresa de borrar el estigma de ser un
grupo indigena “indio” y a la vez “civilizado”, la iglesia catdlica y distintas
instituciones gubernamentales y no gubernamentales han realizado
investigaciones sobre el significado de las pinturas rupestres encontradas en
cuevas y en grandes monticulos de la regidén. En estas investigaciones han
escuchado la voz de los propios indigenas pimas para demostrar que dichas
pinturas rupestres son los simbolos de su ritualidad y su cosmovisidon. Cuando los
indigenas expresan su opinidn sobre estas pinturas, por simples o complejas que
puedan ser sus apreciaciones, son tomadas como palabras reveladoras y, por
lo mismo, contenedoras del significado plasmado por los creadores en tiempos
milenarios. Efectivamente, para estos investigadores y promotores culturales, 1os
pimas “encuenfran en los simbolos y colores adheridos a las piedras los
elementos bdsicos de sus rituales, como el yomare, entre muchas otras senales
que se requiere ir descifrando poco a poco, a través de los relatos, los mitos y
las ceremonias que componen su existencia” (Conde y Aguilar, 2004: 26-27). De
esta forma, las investigaciones sobre el ritual tratan de empatar los significados
ocultos y asociados con la misma “existencia” de los pimas, con los significantes
plasmados en las rocas para la “renovaciéon” espiritual. En palabras del padre
David:

Durante los anos de este proceso inicial de aprendizaje, de 1992 hasta
2004, tomamos la decision de utilizar los simbolos sagrados pintados por
las paredes de las cuevas y grabados en la roca y la laja para la
renovacion de nuestra espiritualidad y cultura. Primero pintamos unas de
las figuras que representan la creacién (el coyote) y la sanacién (una
figura antropomorfa) por las paredes de nuestras capillas del pueblo pima
en San Juan Diego de los Pimas, Los Pilares, La Iglesia Antigua de San
Francisco de Borja de Maycoba y El Kipor. Esta experiencia marcd
nuestras capillas con una identidad netamente pima para la celebracién
de la Santa Misa y para las ceremonias religiosas de nuestro pueblo en el
dia de hoy. Se transmitid, a la vez, la educacién con respecto de lo
sagrado de estos simbolos antiguos para ofrecer un conocimiento mds
accesible para los pimas y para las personas que nos visitan. En un
segundo momento tomamos la decisidon de utilizar estas mismas figuras
sagradas e histéricas en un proyecto especial para nuestras mujeres
artesanas, bordando sobre Ias mochilas, almohadas, botilleros, rebozos y
telares hechos por pacientes manos que saben de todas las labores de la
vida, los simbolos religiosos de nuestros ancestros (Beaumont, s/f: 11).

Un ejemplo representativo de esta “utilizaciéon” para la “renovacion” de la
espiritualidad y cultura indigena, es la siguiente figura tomada de uno de los
libros mds recientes del sacerdote.
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Pintura rupestré. Cueva de la calavera, Sbrho”rd"(“F’balo“hcc‘)’y Beaumont, s/f: 40).

De acuerdo con las interpretaciones de los pimas que laboran con el
padre David, esta figura que en pima la nombran “ivdag oimrra” (*corazén
caminando”), tiene como significado “caminar siempre con amor” (Polanco y
Beaumont, s/f: 40). Esta y muchas ofras figuras encontradas en las cuevas
aledanas a los pueblos indigenas “pertenecen” ahora a los pimas: son los
referentes de lo sagrado, lo antiguo, lo religioso y por lo tanto, de la identidad
indigena y su esencia. Es asi como poco a poco los pimas van recuperando su
espiritualidad perdida mediante una invencién basada en las interpretaciones
criptolégicas para llegar al significado oculto de las figuras rupestres.

Toda esta reelaboracion de la cultura expresa muy bien el indigenismo
del siglo XXI, centrado en devolverles a los indigenas sus significados, sus
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simbolos, sus cosmogonias arrebatas por la modernidad. Implica por lo tanto,
partir del supuesto de que los actuales indigenas son los herederos de las
distintas zonas arqueoldgicas pues es posible identificar la “continuidad de las
representaciones, prdcticas culturales, conocimientos, sitios arqueoldgicos y
territorios, los cuales, estd por demds decirlo, les han pertenecido siempre [...] al
ser ellos los verdaderos poseedores de la materialidad proveniente del pasado,
de su pasado (Mendiola, 2008: 19).

En el caso de los pimas la continuidad ha sido trazada con la ayuda y
guia espiritual de un sacerdote que ve en los indigenas una esencia mistica que
los predispone a aceptar los principios de la religiosidad cristiana como parte
de su pasado remoto. La presencia de este movimiento ha permitido que los
pimas se replanten como “tribu” bajo la direccién de un lider carismdtico, una
especie de Mesias dispuesto a sacrificarse y a dar todo por el pueblo elegido
(Hope, 2007:95). Se trata efectivamente de una tribu pero en proceso de
reinventarse a partir de encontrar los origenes de una religiosidad que, para el
padre David, estan presentes en el evangelio de Jesucristo.

Pero el uso de las pinturas rupestres no solamente se aboca a los aspectos
cosmogonicos del grupo indigena. Como lo senala el Padre David, esta
“utilizacion” ha sido tfambién para apoyar a las mujeres pimas en su economia
y, de esta manera, a las familias enteras que carecen de lo indispensable. La
intencidon es que las mujeres obtengan recursos adicionales a los que reciben
de sus esposos, pues éstos en realidad suelen dilapidar los pocos recursos de
que disponen en bebidas alcohdlicas después del trabajo. Colaborando
conjuntamente con Lutisuc, una asociacion cultural dedicada al rescate, la
preservacion y la difusion de la cultura de los indigenas asentados en el estado
de Sonora, se han instalado diversos establecimientos en la mayoria de las
comunidades de los pueblos pimas, donde las mujeres venden artesanias que
ellas mismas tejen. Las almohadas, los bolsos, los separadores de libros, todas
estas artesanias tejidas a maquina por las mujeres, llevan como distintivo las
diversas figuras encontradas en las cuevas de la regidon. Por lo que se ve, esta
labor ha tenido mucho éxito no sélo con respecto a la organizaciéon entre las
mujeres indigenas sino también en términos econdmicos, beneficiado
directamente a las familias con escasos recursos.

Hay que reconocer que, gracias a fodas estas investigaciones y a la
propia evangelizacion inculturada, los pimas han dejado de ser un grupo
desconocido en la literatura antropoldgica de México. Nadie habia escrito
tanto ni con tanta pasidn sobre los pimas de la Sierra Madre Occidental como
lo ha hecho el Padre David. Ademds, no es poca cosa el apoyo econdmico
que reciben los indigenas gracias a los proyectos culturales y educativos que
han promovido tanto los investigadores como los lideres religiosos; en realidad
me parece que su labor es indispensable dada la situacién de extrema pobreza
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en la cual se encuentra una gran cantidad de familias indigenas. Junto a los
talleres de costura en San Juan Diego de los pimas, Maycoba y el Kipor, donde
se elaboran los diversos textiles para la venta a los turistas y vigjeros, se pueden
mencionar los museos de artesanias pimas que estaban bajo la direccion del
padre David, pero que ahora son totalmente independientes, la restauracién
del retablo de la iglesia de Yepachi realizada por el Instituto Nacional de
Antropologia e Historia de Chihuahua, los talleres educativos sobre derechos
indigenas, los programas contra la drogadiccién y el alcoholismo coordinados
también por la iglesia catdlica con apoyo del gobierno estatal de Sonora, y el
apoyo econémico para rescatar la lengua vy los rituales. Actualmente se acaba
de construir un recinto para la elaboracidén de artesanias en Yepachi. A
diferencia de los pimas de Maycoba, la organizacién Lutisuc no estuvo detrds
del proyecto y de la organizacion sino que fueron varias mujeres pimas las que
se organizaron, con la asesoria del padre David, para elaborar un proyecto y
recibir el apoyo gubernamental a través Secretaria de Agricultura, Ganaderia,
Desarrollo Rural, Pesca y Alimentaciéon de México (Sagarpa); ahora no sélo
tienen el centro de artesanias sino que estd en construccidn un comedor
comunitario.

Como advertia, la lengua en Maycoba estd visiblemente en una
situacion de recuperacion que no se percibe en ofras regiones, aspecto que se
complementa con los esfuerzos del lider religioso de traducir textos en espanol a
la lengua y de hablar €l mismo con los indigenas en su propia lengua. Ademas,
los actuales estudios etnogrdaficos van en un mismo sentido; en realidad son
diagndsticos Utiles para una futura accidén gubernamental e institucional, vy
para revertir los problemas sociales que aquejan, desde hace varias décadas, a
este grupo indigena (véase Almanza et. al, 2006).

Sin  embargo, reconocer esta labor no implica desconocer los
presupuestos que guian las politicas culturales en la actualidad y su eficacia; los
comentarios que expongo y mi propia vision de los pimas como grupo indigena
diferente al resto de los grupos indigenas de la sierra Madre Occidental, tiene la
finalidad de entablar un didlogo con los promotores culturales que buscan el
rescate de la identidad indigena sin menospreciar todo lo que se ha realizado.

Mis cuestionamientos tienen que ver con lo que implica la misma labor de
rescate de costumbres y sus consecuencias con respecto al discurso valorativo
que implica este actuar a favor de los menos favorecidos. La contradiccion es
evidente si lo que se enarbola es el respecto de la diversidad cultural. Asi, en la
narrativa sobre la importancia de la cultura indigena, la ofra cultura, la
representada por los “blancos”, es subvalorada, menospreciada vy, por
supuesto, menos digna de atencidn, pues:
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No piensan en lo mismo
la luz les hace hambre,
el viento, si acaso, les da sueho.

Asi hacen del miedo ajeno,
asi el misterio de la sangre
y la ausencia eterna.

Vea usted como hay espectros,
vea como los fantasmas

si pueden amargarle la existencia
bajo la sombra de la tradicidn.

Pueden descerrgjarle un tiro
en plena confianza

no se andan por las ramas,
recurren al artificio.

No oyen la tierra, le escupen vacios
y defectos no memorables.

No tienen hambre, viven ahitos

y aun quieren mds,

plenamente ebrios

orgullosos de la hombria de su troca.

No tienen miedo, matan.
Matan y luego pagan tanto,
Ccomo si compraran un becerro.

En definitiva, pocas cosas les importan,
se rien de los santos y persiguen a las mujeres.

Algunos son buena gente,
a pesar de las circunstancias (Aguilar, en Beaumont, 2006: 94, 95).

Este poema dedicado a los “blancos” que incluye el diccionario espanol-
pima del padre David, es claramente una denuncia y un reclamo por el
conjunto de injusticias que han padecido los indigenas producto del
capitalismo introducido por el colonialismo espanol; recoge los abusos
cometidos durante varias décadas del siglo pasado, cuando las penalizaciones
por matar una vaca eran equiparables, al menos eso ha quedado en la
memoria, cuando se cometia un asesinado de un indigena. Pero expresa al
mismo tiempo la imagen idilica de la cultura de los pimas que van difundiendo
estos promotores culturales: es una cultura ligada a la naturaleza y por lo tanto,
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de respeto hacia ella, hacia la tierra y al viento; donde no existe muerte ni
ebriedad; donde hay un respeto irrestricto a la tradicidén y a los antepasados, a
los santos y a las mujeres; y donde todos, pero todos, son buena gente.

Sin duda alguna, no se trata de ocultar el dominio y los abusos que
prevalecen en la actualidad del grupo dominante ni olvidar el pasado que
ciertamente es indignante y perturbador, pero los excesos que se dejan ver
ante la necesidad de hablar de la unidad cultural indigena, son evidentes. Las
posturas valorativas se mueven invariablemente en dicotomias que van de lo
“bueno” alo *malo”, de lo “sagrado” a lo "profano”, de lo “puro” alo “impuro”,
de lo “justo” a lo “injusto”, etc. En este cuadro dicotdbmico nadie se salva; sélo
algunos cuantos que son “buena gente”. “La lucha por el reconocimiento —
como senala Seyla Benhabib- entre los individuos y los grupos son en verdad
esfuerzos por negar la condicion de ‘ofredad’, en la medida en que se cree
que la otredad implica falta de respeto, dominacién y desigualdad...es muy
dificil aceptar al ‘otro’ como profundamente diferente y a la vez reconocer su
igualdad y su dignidad humana fundamental” (2006: 34).

Los promotores culturales, al inclinarse por aquella cultura que estd en
“desventaja”, se vuelven participes de la misma; se incorporan a la cultura que
quieren rescatar y se asumen asi mismos como indigenas. El padre David no
duda, en diferentes textos que difunde, incluirse como parte de la cultura
indigena: “Deseamos que las palabras auténticas de nuestro pueblo sean
conocidas en su forma original. Y que este libro facilite el gran deseo de rescate
de nuestra lengua e inspire la promocion de ofras obras similares” (Beaumont,
2006: 12, énfasis propio).

Por ello, cada elemento que se considera parte de esta cultura es
cuidada celosamente. Esto explica por qué los recursos econdmicos estatales y
de instituciones no gubernamentales estdn destinados aquello que se
considera lo mdas cercano a la “indianidad” de los pimas: el ritual del yumare.

Asi, desde hace apenas unos anos se han organizado reuniones entre las
comunidades pimas de México y de Estados Unidos (los ahora conocidos como
“pimas altos" que habitan el actual estado de Arizona). Entre ofras cosas, las
reuniones estadn amenizadas con intercambios culturales para que los indigenas
sean cada vez mds conscientes de esta identidad étnica. Como parte central
de estas reuniones estd el ritual del yumare. Los objetivos parecen claros: se
intenta establecer lazos culturales para que los indigenas vuelvan a ese tiempo
primigenio, simbolizado por un ritual “prehispdnico”, que el paso del tiempo y la
modernidad se han encargado poco a poco de disolver. De unos anos para
acd, el ritual es promovido como parte central del patrimonio cultural
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infangible'” de las culturas indigenas de Chihuahua, y por lo tanto, pareciera
que todos los programas institucionales y estatales hacen lo posible para que
prevalezca dicho ritual; pase lo que pase, llegue o no la modernidad o la
civilizacion, las nuevos cultos religiosos, la carretera, la luz y con ella la televisidon,
la identidad pima y su patrimonio cultural intangible se han convertido en el
objetivo central de los estudios etnogrdficos y antropoldgicos enfocados en
salvar la identidad de los pimas:

El ser O'oba dificimente podria ser posible sin las fiestas de Semana Santa
o ‘la tatita’ —como le llaman-, sin sus fariseos, sus judas y sus luchas.
2CoOmo podrian asegurar que son pimas [sic] si en un viaje son detenidos
por la ley en otro estado o pais y no hablan su lengua materna? zcémo
explicar el inexpugnable origen de los O'oba sin el rico e inexplorado
repertorio de cuentos donde el oso se encuentra presente en las
narrativas de la identidad y la vida cotidiana2 3Y sin el yimare...2
(Almanza, 2007: 4).

Como advertia, la recuperaciéon de la identidad de los pimas implica
referirse al grupo como una totalidad bien definida. En la base de esta
identidad bien delineada esta el ritual bajo la certeza de que éste forma parte
de su “esencia”, pues ahi se expresa el sentir de un pueblo agredido por la
cultura moderna. Desde luego, todo préstamo cultural puede danar la
identidad indigena, toda ausencia puede ser devastadora, por ello la
continuidad del ritual se asegura con celo. Sin yumare los pimas se acaban.

El rescate en realidad ha permitido difundir lo que los promotores
culturales creen que representa aquello que los define como grupo indigena,
logrando con ello la reificacién de la cultura. gHasta qué punto las tradiciones
y/o costumbres que pretenden rescatar han sido un producto del mismo
rescate? Esta pregunta puede extenderse no sélo a las manifestaciones
religiosas sino a la propia organizacién politica de los indigenas y a los nombres
que, alo largo de la historia, han recibido estos indigenas.

17 Bl gobierno de Chihuahua, a través del Instituto Chihuahuense de Cultura, promovié durante
el mes de marzo del ano 2009 la inscripcidén del ydmare de los pimas en la lista del patrimonio
cultural y material ante la UNESCO, y la necesaria y urgente salvaguarda del mismo. Se ha
argumentado al respecto que la transmision de esta representacién cultural depende,
musicalmente hablando, sdélo de unas cuantas personas mayores, por lo tanto, podria
desaparecer en las proximas generaciones.
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3.3 LA TRIBU Y EL GOBERNADOR INDIGENA

Un caso interesante de esta reinvenciéon tiene que ver con las formas de
gobierno indigena, pues, al menos en la actualidad, han sido el resultado de
una reestructuracion planteada por las instituciones indigenistas para el apoyo y
la mejor distribucidon de los programas culturales y econédmicos.

Brugge (1961) advertia que los pimas, con la llegada de los espanoles a
esta region, tenian una estructura de gobierno similar a la que presentaban los
cuerpos militares espanoles: un capitdn, un general y cabos. De hecho, para los
pimas de Mesa Blanca, Yepachi, y Maycoba dicha estructura no les es
desconocida y existen términos en su lengua que hacen referencia a dichos
puestos militares; actualmente los cargos en los rituales como el de Semana
Santa y el yumare, reproducen este tipo de jerarquias, lo que hace pensar que
antiguamente estaban regidos por este tipo de gobierno.

Dunnigan (1970: 54) menciona, basado en las fuentes coloniales, que es
muy probable que en el pasado existiera la figura de un lider encargado de
resolver las disputas entre los miembros de los asentamientos indigenas.
Actualmente en la organizacién politica de los pueblos pimas existe una figura
similar a este antiguo lider: el gobernador indigena (ougushigam).
Efectivamente, cada rancheria o localidad indigena tiene una autoridad
conocida como gobernador encargado de ver por los intereses de los
indigenas ante las autoridades estatales y municipales. Algunos asentamientos
como el Kipor, la Dura, el Encinal y Maycoba, tienen un solo gobernador (este
gobernador actual es de la rancheria del Kipor y su suplente es de la Dura). La
rancheria que estd en San Juan Diego de los pimas, es una gobernadora que
incluye a los pimas de los Pilares. En Mesa Blanca hay un gobernador que
también incluye a la comunidad del Cable y las Espuelas. En Yepachi,
practicamente cada rancheria, Janos, San Antonio, Nabogame y Piedras
Azules, tienen su propio gobernador. Al menos para el caso de Maycobaq,
ademdas del Gobernador, hay un Tesorero y un Secretario, cada uno de los
cuales tiene su propio suplente.

Los gobernadores no necesariamente tienen que hablar en lengua pima
y son elegidos en asamblea cada fres anos, aunque algunos pueden seguir en
el cargo por periodos mds prolongados, todo depende de la decision de los
propios indigenas y del desempeno del mismo gobernador. Algunos de los
gobernadores reciben dinero proveniente de los bienes comunales como la
comercializacion de la madera, pero en general no reciben ninguna
remuneraciéon, lo que hace que no haya muchos candidatos a ocupar este
puesto. En Yepachi por ejemplo, han elegido a gente mayor, que ya no tiene

muchas ocupaciones con sus familias, las que han ocupado el cargo. De
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acuerdo con los mismos pimas, se vuelve atractivo el puesto por los viajes que
tienen que realizar cada ano para gestionar recursos.

En San Juan Diego de los pimas, han sido las mujeres, al menos en los tres
ultimos periodos de eleccion de autoridades, las que se han encargado de
ocupar dicho cargo. Segun los propios pimas de este asentamiento ubicado a
un lado del pueblo de Yécora, esto ha sido asi porque las mujeres tienen mads
tiempo para tratar los asuntos de la politica y de ser mds confiables en asuntos
del dinero que llega del estado de Sonora.

Los gobernadores, sobre todo los de Yepachi y Maycoba, se encargan
de todo lo relativo a las celebraciones religiosas; presiden todos los rituales
durante el ano, desde la Semana Santa hasta el yumare. En Yepachi, donde no
hay una presencia permanente de un sacerdote, el gobernador se encarga de
mantener en buenas condiciones la iglesia catdlica con ayuda de dos mayores:
uno de ellos encargado de la limpieza cada viernes, y el otro encargado de
tocar las campanas de la iglesia. En Maycoba, el gobernador no tiene las
funciones que lleva a cabo el de Yepachi, debido a que el padre David se
encarga de la administracion de la misma iglesia asi como del museo anexo al
antiguo templo.

Aunque es probable que los pimas hayan estado familiarizados con la
figura de un gobernante o lider durante la colonia, es también probable que los
deberes y las funciones que tenia dicho lider no sean las mismas que las que
realiza en la actualidad un gobernador. Ahora los gobernadores no tienen la
autoridad para meter a la carcel a alguien que ha cometido un crimen como si
sucedia en ofros tiempos (Dunnigan, 1983: 227). Esto es evidente si se considera
que los actuales gobernantes forman parte de una estructura paralela y en
muchos sentidos subordinada a las autoridades ejidales y municipales. En
realidad, las labores de los gobernadores estdn en su mayoria reducidas a los
asuntos de gestion cultural y para asuntos relacionados con las celebraciones
religiosas.

Asi por ejemplo, la maxima autoridad de Maycoba es el Comisario y no el
gobernador indigena; en Yepachi es el Agente municipal y en Mesa Blanca
también es el representante de la presidencia municipal de Madera el que se
encarga de velar por el orden de la comunidad. Ninguno de los gobernadores
en la actualidad es el que se encarga de vigilar y amonestar de acuerdo con lo
previsto en la ley; juegan efectivamente un papel importante como
mediadores entre las autoridades civiles y los indigenas pimas, pero fungen mds
como abogados ante las injusticias que puedan cometerse a los indigenas, o
en los que realizan el proceso ante las autoridades cuando alguien comete una
infraccion. En Maycoba por ejemplo, el gobernador me comentaba que

cuando hay algun problema en una familia ya sea por violencia o abandono,
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puede intervenir para solucionar el conflicto, pero no puede encarcelar al
infractor o infractores; puede ayudar a su captura pero no puede meterlos en la
carcel. Esa labor le compete al comisario del pueblo que estd en Maycoba. Asi
también, cuando cree que hay una injusticia por parte de las autoridades
municipales contra algun pima, el gobernador se convierte en el abogado del
mismo, siempre y cuando se trate de una injusticia pues si hubo alguna
infraccion de la ley entonces no habrd nada que hacer.

Las principales labores de los gobernantes tienen que ver con los apoyos
que pueden recibir de las autoridades estatales y de las distintas instituciones
gubernamentales. El buen gobernador es aquel que logra ayudar
econdmicamente a los pimas. Aquél que no hace las gestiones pertinentes es
removido de su cargo. En Maycoba me comentaban que si alguna persona
tiene alguna incapacidad fisica o mental, es el gobernador el que se tiene que
“moverse” para que gestione los recursos necesarios ante las instituciones
gubernamentales.

Ademas de esta figura indispensable para que los pimas puedan recibir el
apoyo de las distintas instituciones indigenistas, como parte de los intentos de
dar cohesion y una identidad genérica que abarque a todos las localidades
pimas de la sierra, se establecid, por iniciativa de las mismas instifuciones
gubernamentales encargadas de la gestion cultural de Chihuahua, la figura del
“Supremo Gobernador”, cuyas funciones estdn centradas en la coordinacion
de las acciones de los diversos gobernadores, con el fin de beneficiarse de los
apoyos gubernamentales. En la actualidad, el Supremo Gobernador que tiene
su residencia en Yepachi es el encargado de hacer gestiones a nivel estatal en
Chihuahua, pero en general no tiene una coordinaciéon con todos los
gobernadores de la regidon pima, sobre todo con aquellos asentados en el
estado de Sonora en Maycoba y sus alrededores. También mantiene muy poca
relacion con las autoridades de Mesa Blanca. Es evidente que, para los
promotores culturales, esta forma de gobierno indigena facilita la gestiéon de
proyectos culturales, y la propia eleccién de los candidatos estd en funcidn de
los apoyos que puede conseguir del gobernador, y no tanto como autoridad
reconocida juridicamente.

Junto a esta figura que pretende ser el portavoz de todos los
asentamientos pimas, el discurso del reconocimiento de la identidad indigena
ha querido ver en esta organizacion basada en los gobernantes, la
conformacién de una “tribu” regida por sus propias autoridades; una unidad
politica independiente de los poderes estatales y regida por sus propios
principios y valores. Para forjar una identidad indigena es necesario la unidad
administrativa y el reconocimiento de esta unidad frente a las divisiones juridicas
de los gobiernos estatales. Como tribu, los pimas pueden gestionar los recursos

de manera independiente, es decir, no necesitan de las agencias municipales
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o de las comisarias para que se les pueda considerar como una unidad social,
similar a la de una nacién, con derechos y deberes.

Sin embargo, actualmente el uso del término “tribu” ha venido a menos
gracias a que se ha utilizado un término mds acorde con el rescate de la
cultura indigena; un término emanado de la propia lengua. Aparece asi, desde
hace mds de una década, el término o'ob para el caso de los pimas de
Sonora, y o'oba, para los pimas de Chihuahua.

3.4 LOS NOMBRES PROPIOS Y AJENOS

Asi, como parte central del rescate de la cultura, los lamados pimas en realidad
han sido renombrados bajo el término de o’oba que significa “gente”. Los
promotores culturales defienden este término pues consideran que el término
pima fue un término impuesto por los espanoles y, ademds, fue producto de
una confusion.

Es asombrosa la cantidad de términos que han recibido estos indigenas a
lo largo de su historia. Pues como habia advertido, los primeros espanoles
propusieron el término de nevomes, pero durante la colonia y durante la época
independiente, fueron renombrados y distinguidos (por una supuesta confusién)
como pimas, pimas bajos y, algunos de ellos como cruciferos o cruzados por su
aceptacion de los dogmas cristianos.

De esta forma, desde la década de los ochenta y buena parte de los
noventa del siglo pasado, los pimas dejaron de ser simplemente un grupo
indigena mas al asumirse como “tribu”. Serian asi, la “tribu pima". Aunque no
esta claro el momento exacto en el cual los pimas de la sierra empezaran a ser
nombrados como “tribu”, hay que senalar que el término resulta confuso por lo
que implica el término en el dmbito antropolégico, pues éste se ha empleado
por lo menos desde Lewis Morgan (1971 [1877]) para referirse al tipo de
organizaciéon social conformada por varios clanes de tipo unilineal. Si bien es
cierto que hay evidencias de que la organizaciéon social antes de la llegada de
los espanoles de los pimas altos estaba basada en clanes patrilineales
conformados por mitades (Ezell, 1983: 151, Bahr, 1983: 187), desde hace varios
siglos los pimas tanto del desierto como de la sierra no presentan este tipo de
organizacion.

Sin embargo, el hecho de que siguieran siendo llamados pimas dejaba
en descontento a los gestores culturales, pues el término “pima” estd de por si

viciado, tiene la marca de la dominacion y al mismo tiempo, es el resultado de
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una confusion. Si se trata de llegar a la esencia de lo que son realmente los
indigenas se debe de buscar en las palabras propias, no en las palabras ajenas,
sunombre y con ello su identidad.

En este sentido, podria pensarse que el término o'oba es el correcto en
tanto que se frata de un término que al traducirlo se refiere a la “gente”. Pero el
término en si encierra la negacién del ofro como ser humano, es un término
etnocéntrico. El ofro es el dukama (el "blanco”) el que no es gente. En las
distintas narrativas que se van construyendo, los distintos textos que se escriben
en torno a los pimas donde aparece el término o’'ob y o'oba, se enfatiza la
diversidad en menosprecio de la “otredad”.

Sobre el término o’oba u o'ob se pueden decir ademds otras cosas. Lo
primero es que, coincidiendo con Andrés Ortiz (1995), es evidente que los pimas
no siempre se referian a si mismo con este término para diferenciarse
étnicamente. Tanto Hinton (1959: 26) como Pennington por ejemplo (1980: 2),
sefidlan que los pimas Onovas en Sonora se referian a ellos mismos como
o'odam. Estos pimas, que ciertamente no habitaban la zona que actualmente
estd poblada por los pimas de ahora (pero que eran parte de los pimas bajos),
nombraban a los opatas o jovas como o'ob, es decir, el mismo término que
utilizan ahora los pimas de Maycoba en Sonora para auto identificarse. Los o'ob
eran, para decirlo en otras palabras, los enemigos de los propios pimas.

En el Vocabulario en la lengua nevome, escrito entre los siglos XVII y XVIII
por los jesuitas misioneros que residieron en las distintas misiones de la pimeria
baja, aparece el término “forastero” que en lengua indigena era “hoba. Asi
laman a cualquier [persona de una] nacién diferente, aunque viva en su
pueblo, y cuando quieren decir forastero dicen pima i'a oid’'cama. item.
quicama [que significa] el que no es de este pueblo” (Pennington, 1979: 52).

Por lo demd@s, si los mismos evangelizadores (los jesuitas principalmente)
de la pimeria baja hablaban la lengua pima, sorprende que nunca hayan
hecho alguna referencia del término o’ob como etnénimo, en sus relaciones y
cartas que hablan sobre este grupo indigena. Esto no quiere decir que el
término en la lengua verndcula no exista, que traducido actualmente al
espanol significa “gente”; es el uso politico, en el contexto actual, lo que es
novedoso. El término también alude a la palabra indigena obndk, que se
traduce como ‘“idioma de la gente” (Escalante y Estrada, 1993: 13). Sin
embargo, este Ultimo término que permitiia a los indigenas diferenciarse
cuando menos de los “blancos” que no hablan la lengua, no es utilizado por
parte de los indigenas como referente identitario.

Pero en la actualidad, no son pocos los indigenas que, sin hablar la
lengua, se autodenominan o’'oba en Chihuahua y o'ob en Sonora, para
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asumirse como indigenas y defender el reconocimiento de ser diferentes ante
los ofros grupos indigenas de la sierra y de aquellos que no son indigenas. Sin
embargo, cuando se les pregunta a los pimas si un individuo que habla otra
lengua o que vive en otro pueblo puede ser considerado como o’'oba, afirman
que si, pues también es “gente”. Independientemente de las contradicciones
del uso del término, es innegable que ha sido un éxito en términos de la difusidon
y en términos del convencimiento por parte de los indigenas hablantes y no
hablantes de la lengua verndcula de que ellos son o'oba u o'ob.

Pero para los investigadores y promotores culturales centrados en la
recuperacion identitaria la historia de los nombres propios y ajenos no termina
aqui. AUn cuando no se han realizado estudios sobre la creencia en los seres
causantes de enfermedades y, al mismo tiempo, habitantes de un mundo
alterno al que habitan los seres humanos, han comenzado a denominar a los
pimas como oiskama; puedo asegurar que vendrdn los tiempos en los que, con
los mismos afanes de rescate identitario, los pimas ya no sean o'oba, sino sean
los “verdaderos oiskama™.

sEs pertinente o no referirse a los pimas como oiskama? El término en
realidad no es un referente identitario, al menos en la actualidad los pimas no
tienen un interés explicito para remplazar el término o’oba por el de oiskama. La
necesidad de un nombre “verdadero” es una necesidad creada por las propias
instituciones que quieren rescatarlos. El término oiskama podria estar referido a
la pertenencia a un territorio. El término ois kam sin la [a] tan usual en Yepachi al
final de las palabras, es traducido, al menos en Maycoba como “nativo de”,
por lo tanto, el término oiskama, se podria fraducir como aquellos que son
nativos de un territorio particular. Advertia que en el Vocabulario en la lengua
nevome, forastero se decia “pima i'a oid'cama” (1979: 53). Oid’' cama similar
al término actual oiskama, comienza con la particula [0] que hace referencia a
gente y [kama] que aparece también como [am] como sufijo en Sonora, que
estaria aludiendo en este caso al territorio!8, por lo tanto, una persona que no
[pima] es de aqui, de este territorio.

Cuento al respecto una anécdota sobre el término y lo que implica en la
actualidad su uso, y su relaciéon con la pertenencia a un territorio. El 2 de
noviembre de 2009 me encontraba en Yepachi con la finalidad de observar la
fiesta de Todos Santos o Dia de Muertos. En el pantedn no sélo llegan pimas y
“blancos” del pueblo de Yepachi sino una gran canfidad de familiares
procedentes de las distintas rancherias aledanas. Todos vienen para ponerles

18 De acuerdo con el vocabulario recabado por Roberto Escalante y Zarina Estrada, no son
pocas las palabras que terminan con [am] como sufijo locativo. Por ejemplo “Encinal” toahkdm,
“loma" tublya-kdm, “lugar donde hay barro” bid-kiaa-kam, "puerto” giblya-kam, en la manana
wi'ikam, "Santa Rosa"” wepih-kam, “afuera” tuah-kdm (1993: 217-263).
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velas a sus parientes ya fallecidos. Traian hojas de tascate para cubrir la parte
superior de las mismas y, para adornarlas vistosamente les colocaban flores
naturales y de pldastico. Algunos de los llegaban se sorprendian que las flores de
“imitacion™ que habian colocado el ano pasado, se mantuvieran en tan buen
estado; al final terminaban por dejarlas como estaban. En la cruz de cada
tumba apoyan para completar la decoracién, “coronas”, es decir, flores
encadenadas formando un circulo apoyadas por una cartulina que en centro
de la misma estG pegada una imagen de algun santo de la devocién de los
fieles de laiglesia catdlica. Me quedé por un rato en el pantedn, escuchando la
musica del trio contratado para interpretar musica ranchera que hicieran
alusiones a la muerte.

En la platica amena con un hombre del pueblo de Yepachi, hablando de
la muerte de sus familiares y de su ascendencia, salié el tema de los pimas
“squiénes son los pimase” Me preguntaba retéricamente, “ahora ya todos se
dicen pimas porque les conviene, pero ya ni hablan la lengua. Por ejemplo, a
ver tU —-le decia a un hombre que estaba arreglando su tumba con su mujer a
unos cuantos metros de distancia- geres pima o no¢” El hombre se incorpora y,
acercadndose hacia donde nos encontrdbamos, le responde con seguridad que
si, que él si es pima. “Entonces -le increpa mi interlocutor- zsabes hablar la
lengua pima verdad?"” El hombre se ve consternado por la pregunta: “no pus
no sé —le responde-, pero si soy pima, es mds, mi mujer que estd ahi sentada,
ella si sabe hablar la lengua”.

Me llevan hasta donde estaba la mujer para que me pudiera charlar y de
paso escuchar algunas palabras en su lengua natal. “*Mujer, dile cdmo se dice
muerto en pima", le dice impaciente este hombre a su esposa que estaba en
cuclillas limpiando una tumba de uno de sus parientes fallecidos. Después de
decirme la palabra que anoté en el cuaderno, era indudable que la senora
efectivamente si sabia de la lengua y, aprovechando la circunstancia, me
quedé platicando con ella. Hablamos de Nabogame, del yumare, de sol y la
luna y, simplemente, para seguir con los temas de la mitologia indigena, le
pregunto “oiga, usted sabe squé es oiskama?"” Me responde sin titubear “somos
nosotros". Esta respuesta es sin duda interesante, es decir, la senora no estd
diciendo por ahi, nosotros los pimas somos los oiskama, pues se asumen como
pimas y como o'oba. La pregunta que surge es si la senora se estaria
incluyendo como oiskama o estaria incluyendo a todos sus vecinos como
oiskama por formar parte de un territorio, en este caso de la rancheria de
Nabogame.

Independientemente del posible significado del término referido a la
pertenencia a un territorio, el asunto es que los pimas no estdn interesados en
asumirse, frente al ofro, como oiskama; es decir, no me he topado con alguien

que diga, “en realidad nosotros no somos pimas, no somos una tribu, ni somos
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o'oba, somos los oiskama”. Sin embargo, no me sorprenderia, como ya he
advertido, que los pimas, gracias al rescate identitario que han emprendido las
distintas instituciones estatales y federales, empezaran a nombrarse asi. El
problema es que, como ha pasado con el término o'oba, cuando el vocablo
oiskama se vuelva un referente identitario, todas las posibles connotaciones
quedan reducidas al problema de la identidad.

Por ejemplo, en Maycoba, José Onésimo C. me decia que los oiskama
son los “meros” antiguos; los “muy muy” antiguos. Este senor en realidad se
referic a aquellos que no son sus antepasados directos; estaba refiriéndose
aquellos “primeros” pobladores de la regidon conocidos cologuialmente como
“gentiles” (nombre con el que los misioneros se referian aquellos que no habian
recibido el bautismo ya sea por su negativa a hacerlo o por vivir apartados de
los pueblos de mision). De alguna manera, al asumirse ahora como oiskama, 10s
pimas estarian aceptando que provienen de la gente que vive en las ciénegas.
En Mesa Blanca pasa lo mismo, el término hace referencia a los seres miticos
que viven en las ciénegas.

AUn asi, es decir, aun cuando no existe un consenso entre los indigenas
sobre el uso del término y aun cuando ellos mismos no estdn interesados en que
sean renombrados de esta forma, puedo vaticinar que los antiguos nevomes
serdn, en pleno siglo XXI, rebautizados como oiskama. Ahora no sélo serdn
pimas o una tribu pima; no sélo serdn o’'oba sino también oiskama. Expongo un
ejemplo de un frabajo reciente de dos investigadores de la zona pima que
intentan reacomodar todas las posibles connotaciones de los términos referidos
a los indigenas:

Los pimas son y seguirdn siendo pimas mientras se reconozcan como tales
y se idenftifiquen ante los agentes externos como la Tribu Pima. Ellos [los
pimas] dicen que para referirse a un individuo se dice que es un o'oba,
esto es, una sola persona, dicho en singular; pero para hacer referencia al
pueblo pima en su conjunto, a la Tribu Pima, se utiliza el vocablo
oichkama, el gentilicio de la pimeria. Con esto podemos observar que son
pimas [sic], y nadie mdas que ellos y ellas lo saben (Carredn y NUiez, 2009:
111).

sSerda éste el final de una historia que narra las diatribas de los nombres
propios y ajenos¢ Lo curioso es que, en general, para todos los promotores
culturales y las instituciones indigenistas, este nombre no es un nombre impuesto,
se frata de un nombre “propio”, emanado de su propia lengua; los otros
nombres, los impuestos desde la colonia, son precisamente un resultado de la
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dominacién y el colonialismo, por ello, no expresan la identidad de este grupo
que, por su propia naturaleza, se niega a desaparecer.

El problema que se vislumbra es si todos aquellos que habitan un territorio
particular, sean indigenas o “blancos”, hablen o no la lengua, serdn también
renombrados como oiskama. En Maycoba me decian que los oiskama se
parecen, fisicamente, a los “blancos” (tienen el pelo gUero), lo cual contradice
el uso identitario que los promotores culturales quieren empezar a difundir como
categoria para diferenciar étnicamente a los pimas frente a los “otros”, es
decir, frente a los “blancos”. Pero asi como otros elementos culturales que han
sido “rescatados” logran difundirse de manera exitosa en la poblacion
indigena, asi también los nombres “propios” logrardn una difusidén exitosa en la
poblacion.

Lo que demostraré a lo largo de esta investigacidon es que el término
oiskama no es una categoria identitaria sino una categoria simbdlica en tanto
que permite a los pimas reflexionar sobre los habitantes de un pasado mitico
(con un territorio diferente pues el término tiene una referencia locativa), y
realizar evocaciones hacia ese pasado, siempre en relaciéon al comportamiento
“andmalo” entre los mismos indigenas y en relacién a la enfermedad del susto
(duajim).

3.5 LOS LIMITES DE UNA CULTURA INDIGENA

Como he senalado, los programas e investigaciones que buscan el
reconocimiento cultural parten de la nocién de la cultura como una totalidad
perfectamente delineable, coherente y homogénea (Benhabib, 2006 [2002]).
En el caso concreto de los pimas, las “politicas culturales” e investigaciones
etnogrdficas avocadas al rescate de lo perdido y anorado, intentan mantener
separada (sin contacto) a dicha cultura de los contornos de otras culturas,
especialmente de la llamada civilizacién, pues la “hibridacién que resultaria de
tal contacto entre estas dos llevaria a la desaparicion de aquello que
caracteriza a un grupo indigena, sus costumbres y su historia. Se percibe, en
estos trabajos sobre la religiosidad indigena, que es posible realizar una
descripcion coherente de la cultura pima separando todos aquellos elementos
que no pertenecen a la misma y que, al contrario, la contaminan. Es decir, los
recursos del rescate no estdn dirigidos a los narco corridos o a los ritos que
realizan ahora ciertos indigenas convertidos a la religion evangélica.
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Sin embargo, si a los ojos de aquellos que buscan el rescate al ver una
coherencia y homogeneidad étnica, para los participantes de dicha cultura las
cosas no necesariamente han sido asi y tal vez nunca lo sean. Lo contrario es
precisamente lo que parece ser la regla, es decir, no habria limites y contornos
posibles que identificar. Los cambios constantes en el conocimiento, ya sea por
la imposicion de nuevos discursos o por la propia experimentacién de la vida
cofidiana que les indica que las creencias antiguas no son las mdas idéneas para
entender el mundo que les rodea, son una constante para los pimas de la sierra.
Particularmente hablo ahora de los pimas, pero me imagino, o quiero
imaginarme, que para otfros grupos indigenas de México la situacion es la
misma; el conocimiento sobre el mundo va modificdndose constantemente de
acuerdo a la propia experiencia, aunque cuando se adquiere un nuevo saber
del mundo el conocimiento previo no se abandona por completo, se va
incorporando y mezclando con el nuevo.

Esto en realidad lo he podido ir corroborando en campo con uno de mis
informantes (José Angel G.) de la rancheria La Dura, ubicada a unos cuantos
kildbmetros del pueblo de Maycoba. Este senor, uno de los varios hablantes de la
lengua pima de la parte de Sonora, me sorprendia cada vez que iba a
interrumpirlo con mis preguntas en torno a la concepcién del mundo indigena.
Cada vez que yo lanzaba una pregunta sobre las concepciones miticas del
origen del mundo con la esperanza de encontrar la unidad de la cultura
indigena, siempre me respondia haciéndome la misma pregunta “usted qué
piensa —-me decia- gcoémo se origind el mundo?” Al principio me parecié que
José Angel no era el informante que estaba buscando para mi investigacion
centrada en delinear los contenidos de un cultura poco trabaja por la
antropologia, pero pronto me demostré que sabia mucho y mdas de lo que
esperaba encontrar sobre la mitologia pima y sobre la forma en la cual cambia
el conocimiento sobre el mundo.

Las entrevistas, por lo regular, tenian un mismo formato: cada vez que yo
hacia una pregunta, siempre me la devolvia, esperando una retroalimentacion;
queria que yo también le contara sobre lo que pensaba en torno a estas
preguntas ontolégicas, que dicho sea de paso, la parecian enigmdaticas y poco
comunes. Sin embargo, este interés de conocer cada dia mads sobre el mundo y
practicamente todo lo que rodeaba a José Angel, hizo que se fuera acercando
a la religion evangélica, que le ofrecia revelarle todos los misterios de la
creacion y el origen del hombre mediante la lectura de la Biblia. Y
efectivamente, ahi encontré las respuestas a sus preguntas. En tan sélo unos
meses, sus explicaciones sobre la causalidad del mundo utilizando para ello su
conocimiento empirico y lo que sus abuelos le habia dicho, se volvié herejia.
Ahora todas las respuestas las encontraba en la Biblia; mis preguntas sobre la
mitologia pima, sobre los rituales y las curaciones oniricas eran rapidamente
contestadas de acuerdo a los versiculos del Antiguo y Nuevo Testamento.
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Cuando no sabia la respuesta me pedia que lo esperara algunos dias para
poder estudiar la Biblia y encontrar los versiculos adecuados que pudieran dar
una explicaciéon a mis inquietudes. “Venga la proxima semana y le tendré una
respuesta” me decia. Al parecer, las ansias de conocimiento se habian
apaciguado y él parecia satisfecho; ahora si entendia los enigmas, que yo
despertaba con mis visitas inoportunas, y que parecian causarle cierta angustia.

El cambio en la forma de pensar de José Angel en tan sélo unos meses
demostrd lo fragil que puede parecer el conocimiento y los conceptos en torno
a la religion. Pero también me hizo entender que para José Angel las creencias
tienen un sentido fotalmente pragmdatico, en el sentido de ser utilizadas para
habérselas con el medio o el entorno que le rodea; para José Angel, toda
nueva creencia o teoria que le permita entender sus dudas es considerada y
almacenada para utilizarla en el momento oportuno hasta que se vuelva un
habito. Ademas, el caso lo traigo a colacién porque era evidente que no habia
simplemente un simple olvido de las antiguas creencias. José Angel, en su
interpretacion de los textos biblicos, todavia consideraba como verdadero
parte de su antiguo conocimiento mitico; seguia creyendo a los brujos
causantes de enfermedades. Seguia creyendo por ejemplo, que la muerte de
sSU esposa, acaecida apenas unos anos atrds, habia sido por obra de un
“maleficio”; alguien la habia “puesto” una serpiente en su estbmago.

Aunqgue en sus charlas era evidente que habia un descrédito sobre ciertas
practicas rituales: las hechicerias y rituales de curacién por ejemplo fueron
totalmente desacreditadas como herejias, en otras cuestiones, como creer en
la existencia de los seres miticos que pueblan el mundo, también seguia
creyendo en su existencia aunque fueran una expresion del demonio. Lo que a
simple vista parecia un cambio de religidon en realidad era una acumulacion de
conocimiento.

Por otro lado, el caso aislado de mi informante es en realidad un ejemplo
de lo que ha sucedido con los nuevos programas de evangelizaciéon por parte
de la Iglesia Catdlica y de estimulos econdmicos proporcionados por los
gobiernos estatales para rescatar las practicas rituales. Finalmente, los indigenas
van adoptando y cambiando sus creencias de acuerdo a sus propias
inquietudes como lo hicieron en un principio con la evangelizaciéon llevada a
cabo por los jesuitas. Pero los cambios y la aceptaciéon de nuevas creencias
implica, como se ha senalado, una acumulacién de conocimiento: los pimas
han tomado todo aquello que les pueda dar una respuesta a sus constantes
dudas y dejardn aquello que ya no permite entender el mundo. Por lo tanto, y
de acuerdo con mi experiencia en campo, resulta extremadamente dificil
hablar de una misma cosmovision pima que ha prevalecido a lo largo del
tiempo y de una misma forma de entender los rituales. Algunos pimas dejaran

de hacer rituales porque su nueva religion asi se los prohibe; ofros lo hardn
86




debido a los recursos econémicos que les llegan cada ano por parte de los
gobiernos estatales para que no pierdan sus costumbres heredadas por sus
ancestros; otros simplemente hardn los rituales para pedir a determinados seres
sobrenaturales por una buena cosecha, etc. De todas las versiones realizadas
en diferentes contextos, se van preservando algunos componentes de los
rituales pero sin duda otros se van olvidando; para algunos hacer un ritual tres
noches seguidas no tendrd sentido o no tendria consecuencias funestas para su
vida y su familia, mientras que para otros hacerlo como marca la costumbre
garantizaria la buena temporada de lluvia, la buena salud y la prosperidad.

Sin embargo, esta diversidad, presente en el comportamiento ritual y en
las creencias sobre los seres sobrenaturales, no es un obstaculo para realizar una
investigacién anfropoldgica, pues ain cuando son evidentes las diferencias
culturales entre una comunidad y ofra, entre una casa y otra, entre una
persona y otra, existen creencias que sin importar las distancias espaciales, las
religiones y los intereses particulares, prevalecen y se difunden de manera mdas
exitosa que otras creencias. No intento decir que tengan el mismo significado o
que se mantengan sin alguna transformacién, cada vez que se reproduce una
creencia ya sea de manera oral o por medio de una accién concreta “sufre”
una fransformacion  (Sperber, 2005 [1996]). Lo interesante es que,
independientemente de las transformaciones que se presentan en la difusion,
las creencias siguen reproduciéndose como si fueran las mismas creencias
originarias y a pesar de la pérdida de la lengua, a pesar de los grupos
evangélicos, a pesar de la presencia de los “blancos”, y a pesar de la
evangelizacion inculturada y de aquellos cuya mision es el rescate de la
identidad indigena.

Esta investigacion estd cenfrada en proporcionar una explicacion de la
persistencia de ciertas creencias que parecen ser mds “exitosas” en términos de
su difusion, en comparacién de otras creencias que no se difunden y se van
olvidando. Esta preocupacién no se deriva de un anhelo por demostrar la
homogeneidad y el consenso de una cultura adjudicada hasta ahora a los
pimas, pues desde mi punto de vista, las representaciones culturales, es decir,
este conjunto de creencias y actos rituales, pueden o no trascender los limites
de una cultura imaginada por el antropdlogo totalmente coherente, visible y
diferente con respecto a otras culturas (véase Wagner, 1975).

En los siguientes capitulos expongo a qué se debe que ciertas creencias
religiosas prevalezcan y por lo mismo favorezcan la transmision de las
representaciones culturales en esta region serrana que ha sido habitada por los
pimas desde hace siglos. En concreto, expongo algunos conceptos vy
presupuestos tedricos de la antropologia cognitiva, donde diferentes autores ha
puesto gran interés en identificar los mecanismos mentales que hacen posible la
existencia de ciertas representaciones culturales.
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4. LOS SERES SOBRENATURALES ENTRE LOS PIMAS

4.1 LAS CIENEGAS Y LOS OiSKAMA

Los pimas habitan una regidon montanosa con tierras poco aptas para el cultivo
a gran escala ya sea de maiz o de frijol. Por lo mismo, de sus parcelas sélo
obtienen lo indispensable para el autoconsumo combinando el cultivo de
papa, calabaza, chile y en algunos casos trigo y algo de avena. Dado que no
hay tierras de regadio —de hecho la mayoria siembra en terrenos inclinados o en
la loma de los cerros llamados maguUechis término utilizado también por otros
grupos de la region-, las lluvias son indispensables para la obtencidén de los
alimentos bdsicos de la dieta indigena'?. El problema radica en que aun
cuando existen temporadas de lluvias regulares en determinados meses del
ano, nada garantiza que sigan siendo asi; las preocupaciones constantes entre
la poblacion indigena tienen que ver con los cambios climdticos y lo
impredecible del tiempo: puede que las lluvias inicien en los meses esperados y
que la fortuna quiera que traiga el agua indispensable para el crecimiento de
las plantas cultivadas. Pero también puede que la mala fortuna traiga sequia o
una sobre abundancia de lluvia que anegaria los cultivos, dejando a las familias
sin alimentos a lo largo del ano. Incluso las tormentas eléctricas y las granizadas
forman parte de los peligros que atentan los cultivos sembrados para la
subsistencia. La incertidumbre y la poca precipitacién pluvial han sido
consideradas, al menos por Beatriz Braniff (1992: 52), factores del medio
ambiente que permitirian distinguir al noroeste de otras dreas culturales como
Mesoameérica. En este sentido, no es sorprendente que, ante la incertidumbre y
la falta de lluvias constantes, los pimas como otros grupos étnicos de la regién
que también dependen de la regularidad climdatica para la subsistencia,
elaboren una serie de creencias vinculadas con el tiempo y el agua.

Pero el andlisis etnografico no debe de terminar evidenciando que
Malinowski tenia razén cuando explicaba que la presencia de la magia y en
general, de la creencia en la intervencion de seres invisibles se debe a su
funcion psicoldgica ante situaciones dificiles. De acuerdo con este autor, las

19 Las lluvias suelen presentarse en dos épocas diferentes: aquellas que caen durante los meses
de fines de junio, julio, agosto, y septiembre, caracterizadas por la intensidad y poca duracion, y
aquellas que se presentan durante el invierno durante los meses de diciembre a febrero, y cuya
peculiaridad reside en su persistencia y poca intensidad; estas Ultimas lluvias también son
conocidas como “equipatas”.
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soluciones no son de ninguna manera empiricas o “racionales” (y esto lo sabrian
los propios indigenas), sino que son fundamente psicoldégicas, pues
proporcionan confianza y optimismo de que las cosas se pondrdn mejor una
vez que se ‘“ritualiza” el comportamiento: “La magia expresa el mayor valor
que, frente a la duda, confiere el hombre a la confianza, a la resolucién frente a
la vacilacion, al optimismo frente al pesimismo” (Malinowski, 1982 [1948]: 108). El
problema es que este tipo de explicacion no permite entender por qué
prevalecen ciertas creencias sobre otras, es decir, el andilisis psicoldégico que
proponia Malinowski en realidad no aludia a las posibles restricciones de la
mente para entender por qué las personas siguen creyendo, por ejemplo, que
echando agua de las ciénegas a sus cultivos logrardn que las lluvias se
precipiten sobre los sembradios.

Para los pimas, efectivamente, el agua que se mantiene en las ciénegas
es considerada “especial” para tal efecto. En una ocasién, un pima de Mesa
Blanca tomd un poco del agua de una ciénega vy la fue regando por el camino
hasta llegar a la tierra de cultivo. Esto fue suficiente para que se precipitara la
lluvia y, segun me contaba esta persona, el agua fue cayendo siguiendo el
camino que habia trazado con el agua de la ciénega hasta llegar a sus tierras.
Ofra senora de la misma comunidad utilizé la misma técnica pues durante
varios anos y por alguna razén, sus cultivos de maiz no se daban. Sin embargo,
el agua de las ciénegas también se utiliza para detener el granizo. Por ejemplo
en Yepachi la gente suele sacar una botella de agua de las ciénegas en medio
del patio y de esta forma evitar el granizo. Se supone que si el agua de la
ciénega se recoge el 24 de junio (dia en el que se celebra, segun el calendario
cristiano, a Juan el Bautista), esa agua serd bendita y la prueba de que es
bendita es que la botella no se enlama.

Las ciénegas fueron un recurso sumamente codiciado para conformar los
ranchos de la poblaciéon errante. La gente de Mesa Blanca recuerda que
decidian formar algin rancho en medio de las montanas cuando finalmente
encontraban una ciénega para saciar la sed de animales domésticos y de la
propia familia; cuando las ciénegas se secaban cambiaban el rancho a otro
lugar con ciénegas, pues ello garantizaba no les faltaria el agua necesaria para
la vida aun en época de sequia. En consecuencia, las familias que poseen en
la actualidad alguna ciénega dentro de sus ranchos se consideran privilegiadas
pues permite el abastecimiento de agua para uso doméstico y la posibilidad de
criar ganado vacuno.

En este sentido, las ciénegas representan uno de los recursos de la
naturaleza mds codiciados, a tal grado que varias de las disputas por la tierra
que se dirimen en la actualidad se deben, en parte, a la explotacién de estas
emanaciones de agua. En la comunidad de Mesa Blanca una familia pima ha
tenido una serie de confrontaciones con una de las familias de “blancos”
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asentados en la comunidad indigena. Una vez que esta Ultima familia decidid
hacer una demarcacion de sus ranchos y colocar mallas y postes para definir
los limites de sus tierras, los pimas quedaron muy afectados pues sus animales ya
no pudieron beber agua de la ciénega que antes utilizaban. Tenian que
acarrear agua en burros para que no les faltara para que su poco ganado que
tenian no se muriera por la sed.

Pero no sélo son importantes por cuestiones que tienen que ver con la
sobrevivencia, sino porque en torno a dichas emanaciones surgentes de agua
hay una serie de supuestos considerados verdaderos. Los supuestos para atraer
la lluvia son un buen ejemplo. Las acciones concretas de llevar el agua de las
ciénegas a las tierras de cultivo son acciones intencionales: buscan que la lluvia
de la temporada se precipite sobre sus tierras. En Maycoba por ejemplo, es
comun que los hombres almacenen un poco de agua de las ciénegas que
estadn alrededor de la comunidad para solicitar la lluvia y dar término a la
sequia. Tomando a la iglesia de la comunidad como punto de referencia, los
pimas se dirigen a cuatro ciénegas, una en cada punto cardinal, para hacer
una procesion con la imagen patronal de San Francisco de Borja y con ello
propiciar las lluvias. Tanto los hombres como las mujeres se organizan para sacar
al santo durante cinco dias consecutivos: primero, toman un poco de agua de
la ciénega que estd al oriente y, una vez que la tienen, regresan a la iglesia
para sacar al santo. A lo largo de la procesion, que parte de la iglesia hasta
donde se encuentra el aguagje donde se tomd el agua, van “salpicando” a la
imagen catdlica durante el camino con esta Ultima. Toda la procesion la
vuelven a hacer en cada una de las ciénegas restantes, es decir, al poniente, al
norte y al sur. Finalmente, el quinto dia sacan por Ultima vez al Santo para hacer
una procesion alrededor de la plaza de la comunidad. Aungue esta version
realizada en Maycoba parece mds compleja con respecto a los casos descritos
realizados en Mesa Blanca de manera individual, es evidente que parten de la
misma légica derivada de la permanencia del agua de las ciénegas.

Este tipo creencias son derivadas por una situacidn generada por el
medio geogrdafico y el hdbitat, como puede ser la presencia de una fuerte
sequia que afectaria los cultivos de maiz, y, al mismo tiempo, se trata de un
acto simbdlico. Como todo acto simbdlico, no tiene porque ser comprendido
del todo por aquellos que lo llevan a cabo; simplemente es aceptado para
explicar otros fendmenos; es un medio y no un fin diria Dan Sperber (1988 [1978]:
113-137), aludiendo a la ausencia de un significado que sea el que motiva la
realizacion del acto simbdlico.

Por ejemplo, en una ocasibn un hombre de Mesa Blanca deseaba
aprovechar la existencia de agua llevandosela en un recipiente, sin embargo,
cuando regresaba de la ciénega a su casa el balde le aparecia vacio: el agua
inexplicablemente se desparramaba en el camino. EIl hombre revisé el balde
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para comprobar que no tuviera agujeros por donde se escapara el agua, pero
no encontraba ningun orificio; lo volvid a intentar no sélo una vez sino varias
veces y sucedia lo mismo: no podia llevarse el agua de la ciénega a su casa.
Para remediar la situacion este senor decidié poner una veladora en la
ciénega. Desde ese momento el agua de la ciénega se mantuvo en el balde.
Preguntdndole a la persona si habia alguna razdn por la que esto habia sido asi,
respondi® que no sabia, simplemente lo habia hecho y le habia dado resultado.

Cada individuo que necesite el agua de las ciénegas tendrd, en este
sentido, una experiencia que contar. Pero en torno a las mismas experiencias
existen misterios que es probable nunca se develen. Este misterio forma parte
del saber simbdlico, como lo ha definido el propio Sperber, contrario al saber
enciclopédico que versa sobre el mundo; los pimas no se preocupardn por
demostrar qué hace posible que el agua lanzada hacia el cielo atraiga la lluvia,
0 qué hace posible que las velas colocadas en la ciénega permitan que el
balde ya no se desparrame, “una representacion es simbdlica precisamente en
la medida en que no es integramente explicable, es decir, significable” (1988
[1978]: 143).

Como advertia, las ciénegas son importantes si se considera que son
buenas para la sobrevivencia: los pimas que viven en medio de la sierra no
dudardn en utilizar el agua que mana de las mismas para saciar su sed o para
que sus animales se beneficien de este liquido tan apreciado en estas latitudes.
Pero, si esto sucede con la ciénegas, uno podria preguntarse si todos aquellos
fendbmenos del entorno serdn también objeto de acciones simbdlicas en tanto
que, podria objetarse, también son necesarias para la sobrevivencia. Sin
embargo, es improbable que asi sea y, en efecto, no todo lo que rodea y que
es bueno para la sobrevivencia forman parte del saber simbdlico. Habrd
fendmenos que sean mdas evocadores y memorables por lo que se pueda decir
de ellos. Es decir, y como advierte Dan Sperber, “la simbolicidad no es [...] una
propiedad ni de los objetos, ni de los actos, ni de los enunciados, sino mds bien
de las representaciones conceptuales que los describen vy los interpretan” (1988
[1978]: 141). En este sentido, la “simbolicidad” de las ciénegas no reside sélo en
sus propiedades sino de lo que se puede decir de ellas mismas.

Asi, las ciénegas no son sélo pozos de agua, sino lugares que se
mantienen por que tienen “vida propia”. En las profundidades de las ciénegas
se encuentran varios animales que son las que permiten, para los pimas, que
dichas emanaciones se mantengan con “vida", es decir; son las ranas, las
tortugas y sobre todo, las serpientes, también llamadas “corugas”, las que, se
dice, hacen posible la permanencia del agua. Estos animales no son los Unicos
que permiten que las ciénegas se mantengan con agua sino que también los
drboles y las plantas cercanas a estas emanaciones, mantendrian su existencia.

De ahi que si uno mata a los animales o corta los drboles cercanos a las
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ciénegas, éstas terminarian por secarse provocando al mismo tiempo sequia,
pero también podrian desatar formentas eléctricas o granizadas.

La representacion sobre las ciénegas obedece, siguiendo esta
perspectiva del simbolismo, a una especie de "“falla” sobre la propia
representacién conceptual de las ciénegas. Saben los pimas que las ciénegas
son emanaciones de agua y que esa agua puede ser utilizada para sus
multiples actividades que les permiten la subsistencia. Saben ademds que
dichas ciénegas no se secan como lo harian otros pozos o aguajes que
dependen de las lluvias: cuando llueve las lajas o piedras cdncavas guardaran
por unos dias el agua; si no llueve dichas lajas se mantendrdn secas.

Existe efectivamente, algo que no puede ser explicado siguiendo los
razonamientos légicos de un “dispositivo conceptual”, pero precisamente por
ello, las ciénegas son enriquecidas mediante una serie de representaciones
simbdlicas, que hardn posible que la atencidn no esté precisamente en
desenmaranar el misterio de las ciénegas sino en focalizar la atencién en ofro
de los elementos producto de la misma simbolizacién. En otfras palabras, el
simbolismo de las ciénegas desplaza la atencién en los animales que la
mantienen con “vida", especialmente en las serpientes.

De ahi que esta primera representacidon que atribuye a las ciénegas vida
propia gracias a la presencia de animales, sea al mismo tiempo objeto de otras
representaciones. Y de todos los animales que pueden tener alguna relaciéon
con las emanaciones de agua, son las serpientes las que empiezan a figurar
como las mds determinantes en términos de esta relacién vital.

Estas serpientes, cuando uno sigue escudrinando en las creencias de |os
pimas, no sélo aparecen como animales que tienen la peculiaridad de vivir
debajo del aguaq, sino que son seres que comparten las mismas cualidades e
incluso la forma fisica de los humanos; en lengua pima los nombran oiskama.
Hay personas en Yepachi y en Maycoba que aseguran que han visto a estos
hombres de las ciénegas; “tienen el pelo muy largo hasta la cintura y de color
gUero” suelen decir; ofras versiones aseguran que visten ropa verde y son muy
pequenos, “son como duendes”. Incluso algunos dicen que se parecen a los
dukama es decir, a los “blancos” que habitan la misma regién que los
indigenas. Pero en general, la mayoria coincide en la dificultad de verlos
fisicamente; pueden escuchar sus silbidos 0 escuchar que juegan y se rien, pero
siempre se escabullen dentro de su morada cuando alguien estd a punto de
verlos.

Dado que comparten los atributos de los seres humanos, estos pequenos
hombres llamados oiskama serdn considerados seres con intenciones y
creencias similares a éstos, aspecto éste que pondria en enfredicho la
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existencia de una sola humanidad. Es decir, los oiskama no sélo se parecerdn
fisicamente a los seres humanos sino que se comportardn como tales y tendrdn
las mismas costumbres. Pero en realidad, serdn vistos como los depredadores
de los humanos.

Efectivamente, los oiskama, representados como serpientes, serdn
respetados por que ellos son los causantes, como se verd mds adelante, de la
enfermedad del “susto” (duajim), una enfermedad del espiritu que termina
fatidicamente con la propia existencia de los humanos. Sin embargo, también
son los habitantes de un mundo paralelo al mundo terrenal, donde los hombres

pueden incursionar buscando riquezas o fratando de salvar, a través del sueno,
el espiritu de los humanos.

La primera vez que escuché el término de oiskama fue en Mesa Blanca
en julio de 2006. Habia llegado ahi en compania de algunos alumnos de la
Escuela Nacional de Anfropologia e Historia Unidad Chihuahua, con la idea de
recabar algunos mitos y de paso, conocer la comunidad que no habia tenido
oportunidad de hacerlo. Después de varios dias de trabajo, fuimos a una casa
pintoresca construida de piedra volcdnica con techo de Idmina en medio de
una meseta y rodeada de una gran extension de fierra. Esta casa, conformada
por una pequena cocina y una habitacidon utilizada como dormitorio,
pertenece a una pareja de ancianos (Paulino R. y su esposa Juana), aunque en
la misma casa vivia una de sus hijas con su esposo y una de sus nietas. Cuando
llegamos nos invitaron a que los acompandramos a sus tierras de cultivo; a unos
cuantos kildbmetros mdas al oriente. Es comuUn que tanto los hombres como las
mujeres trabajen en la siembra y en efecto, tanto la esposa como la hija de
Paulino R, se pusieron a trabajar en la limpia de la tierra. En esta ocasiéon ya
habian sembrado el maiz (lo siembran a mediados del mes de mayo) y estaban
en un proceso que se conoce como de “deshierbe”, es decir, de retirar las
hierbas que nacen junto con la mata de maiz pero que son perjudiciales para el
crecimiento de la misma. La manera mds comun de hacerlo es retirar las
hierbas con la mano, pero el yerno del anciano agarré un caballo y con la
“cultivadora” removia la tierra de los surcos de manera mas rapida y eficaz. Yo
también, como pude, le ayudaba al anciano mientras me contaba algo sobre
las ciénegas.

Me decia que cuando un joven se quiere hacer “*hombre", es decir, pasar
a la edad adulta, tiene que ir a una ciénega y ahi “los duenos”, los oiskama, lo
pondrdn a prueba. Para empezar, el joven tiene que quedarse tres noches
frente a la ciénega para que pueda emprender un vigje al interior de la misma.
Una vez que logra permanecer ahi tres noches, inicia una travesia cuyo
recorrido tendrd diversas pruebas para probar que realmente estd listo para
hacerse hombre.
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De acuerdo con Paulino R., existen tres puertas al interior de las ciénegas,
en la primera de éstas se encuentra un pez muy grande como un tiburén pero
el joven que quiere volverse hombre debe de mantener la calma, pasar junto a
este animal y no asustarse. Posteriormente, en la segunda puerta, aparece un
chivo negro y para pasar esta entrada hay que torearlo. En la tercera puerta se
encuentra un toro negro que también hay que torearlo. Finalmente el joven
llegard a un corral donde se encuentra un caballo “prieto™” al que el joven
tendria que montarlo y domarlo. La dificultad de esta prueba no sélo estd en la
montada de este caballo salvaje sino no prestar la tentacién de irse con una de
las muchas mujeres que observan y coquetean al joven que adiestra el caballo.
Efectivamente, el corral entero estd rodeado por bellas mujeres que intentardn
seducir al joven, pero éste tendrd que hacer caso omiso de sus insinuaciones;
serd también una prueba mds que tiene que pasar para llegar a ser un hombre
adulto. Una vez que pasa exitosamente cada una de estas pruebas el
muchacho regresard de este mundo alterno pero ya no como un joven sino
como un hombre. Estos seres acudaticos, que figuran en el relato de Paulino R.
como los “duenos” aparecen como entidades que viven su propio mundo de
manera paralela a la de los humanos. Las semejanzas entre 1os mundos son
evidentes, pues el de los oiskama es un mundo con animales parecidos, con
mujeres hermosas que pueden tentar a los hombres, etc.

Sin embargo, la incursion a este mundo alterno tiene consecuencias en el
destino de las personas y por lo tanto, en la propia naturaleza de su humanidad.
Ahora no sélo vivirdn en el mundo de los seres humanos sino que también serdn
parte del mundo de los oiskama. Esto también sucede cuando se utiliza a las
ciénegas como medio para sanar las enfermedades de los ninos. Cuando un
nino enferma y ningun remedio logra dliviarlo, se le lleva a una ciénega o a los
rios, parficularmente en la interseccién de dos rios, y ahi se sumerge para que
pueda sanar. El hecho que me interesa senalar ahora es que el nino, si se salva,
formard parte del mundo de los oiskama. De esta forma, mantendrd, durante
toda su vida, un nexo indisoluble con estos seres acudticos y con las ciénegas. El
nino que ha sido salvado con las aguas de las ciénegas vivird como cualquier
ofro nino en el mundo de los pimas, tendrd hijos y familia, trabajard la tierra para
sustentar a sus hijos, pero cuando sea un viejo y muera, regresard con los
oiskama, a las ciénegas.

Este mundo alterno también serd concebido como un lugar lleno de
riquezas y de oportunidades, que en el mundo terrenal no existen. Seguin
Paulino R. aquellos pimas que ostentan una gran fortuna (ganado, “trocas” y
ranchos), han realizado un pacto con los oiskama que a cambio de las riquezas
se llevan “el corazén o el espiritu” de los hombres. Por eso, aquellos hombres
que pactaron con los oiskama para obtener riquezas, cuando mueran tendrdn
que vivir en las ciénegas.
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Estas mismas representaciones sobre el mundo habitado por los oiskama
se encuentran en Maycoba, pero ahi me decian que éstos son gente antigua
que vivia como los pimas viven ahora, pero el mundo se volted hace mucho
tiempo y ellos (los oiskama) quedaron abajo de la tierra y sélo a través de las
ciénegas se puede llegar a su mundo. Por esta razén, el interior de las ciénegas
se imagina como una reproduccién a la misma escala, de las casas, los
animales, los rios, los drboles que componen los ranchos y los pueblos que
habitan los pimas. Por ello, los oiskama son los antiguos, los que pisaron primero
este mundo. Pero segin me contaba José Angel G., los antepasados de los
pimas trabajaban de noche y dormian de dia porque no tenian ropa; comian
puras raices y animales del monte; vivian a un lado de los arroyos y no tenian
nombre propio, es decir no habian sido bautizados, eran “gentiles” me deciaq,
que en vez de tener casas tenian cuevas.

Pero como advertia, asi como los pimas pueden entrar al mundo de los
oiskama para obtener algo a cambio, como una nueva posicidon social,
riquezas y una nueva vida sin enfermedad, los oiskama son seres que tienen una
participacién activa en el mundo de los vivos. Es decir, no sélo juegan y se
divierten en el monte afuera de sus ciénegas, o no sélo estdn presentes para
ayudar a los enfermos o para dar riquezas, sino que podrdn llevarse “el espiritu”
o “el corazén" (ibdag) de las personas cuando éstas se asusten o cuando las
mujeres estén embarazadas y se acerquen demasiado a las ciénegas,
provocando con ello enfermedad y muerte. Cuando los oiskama se roban ‘el
corazdn™ de los seres humanos se roban lo que les permite estar con vida; se
lleva la esencia que los hace seres vivientes y por lo tanto, les ocasionaria la
muerte.

Todas las representaciones que se desprenden de la ciénegas son, en
este sentido, desplazamientos o focalizaciones hacia estos seres acudticos y su
mundo, quienes, segun los pimas, permiten que las ciénegas se mantengan
llenas de agua aun cuando hay sequia: se mantienen con ‘“vida". Estos seres
acudticos, ya con forma humana viviendo en las ciénegas ya con forma de
serpiente, permiten al mismo tiempo, una serie de evocaciones sobre los
antiguos habitantes y antepasados de los pimas; los oiskama se vuelven asi el
objeto de atencién de los pimas para explicar no sélo su pasado sino también
su presente, las diatribas de la vida en familia.

4.2 LAS METAMORFOSIS Y LOS OiSKAMA

Habia advertido, siguiendo lo que narraba Paulino R. de Mesa Blanca, que

ciertas personas (los jovenes) pueden bajar al mundo de los oiskama a través
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de las ciénegas. El viagje se concibe en un espacio-tiempo liminal donde los
iniciados tienen que superar una serie de pruebas, tal como un rito de paso,
para obtener un nuevo estatus social. También, aquellos que habian recibido
algun favor de los oiskama tendrian que regresar a vivir a las ciénegas cuando
llegara su muerte.

Sin embargo, hay otras formas de llegar a este mundo paralelo. Los pimas
suelen contar una serie de ‘“charras” (relatos) donde se mencionan
metamorfosis de los seres humanos en animales. Lo interesante es que la
mayoria de estas metamorfosis son de humanos a serpientes que habitan las
ciénegas. Las “charras” son, segun cuentan los propios pimas que las contaron,
consideradas como si fueran hechos veridicos; acontecimientos del pasado no
tan lejano, pues, segun relatan, hay personas que vieron todo lo que sucedid.
Cuando los pimas enfatizan que los relatos son veridicos y sucesos de un
pasado recordable y posible, se debe en parte al contenido de las mismas,
pues los personajes que participan y sus actitudes que presentan tienen que ver
con las normas sociales que rigen ahora la vida cotidiana de los indigenas.
Incluso afirman que conocian a las personas protagonistas de estas historias.

Presento al respecto algunos ejemplos:

a. Un hombre del Kipor (rancheria ubicada a unos kildmetros de
Maycoba), que maltrataba mucho a su mujer, iba a pescar
todos los dias para que su mujer le hiciera de comer; pero un
dia el papda de la mujer fue a Yécora y trajo una serpiente, o
mds bien la cascara (piel) de una serpiente. Entonces una vez
que el marido habia salido a pescar, la mujer prepard la
comida con la cascara de serpiente. Cuando llegd de pescar
su marido, la comida ya estaba servida y le dijeron que se
sentara a comer. El hombre se extrand mucho de que sdlo él
estuviera comiendo, pero sigui® comiendo. Cuando se
acosté después de comer, le dio mucha calentura y poco a
poco se fue transformando en vibora. Cuando amanecié al
dia siguiente ya estaba completamente transformado en una
serpiente y al intentar pararse se cayd sobre la mujer y ésta se
hizo ceniza del golpe. La serpiente le dijo a su suegro que le
buscara un charco para poder vivir si no se lo comia. -“Me
tienen que llevar pinole, tabaco y comida y se tiene que
quedar tres dias alld comiendo”-dijo la serpiente a su suegro.
Salieron los dos y al poco rato encontfraron un charco. La
culebra se metié pero no cabia. Entonces fueron a buscar un
segundo charco y en ese si entrd toda la culebra. Ahi el
suegro le dio 3 dias de comer y después se fue. Sin embargo,
el suegro no vivid mucho tiempo pues les dio dolor de cabeza
y murié. El hombre que se convirtid en serpiente se llama o'ok
("*hombre serpiente”) (José Onésimo, Maycoba, abril, 2007).
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El hombre que se convierte en serpiente no deja de ser un ser viviente con
objetivos e intenciones, al contrario, se venga de la mujer que lo “envenena” y
“habla” con su suegro —una vez que es una serpiente- para que le ayude a
encontrar una ciénega para que pueda vivir a gusto. El cambio sélo ocurre a
nivel del cuerpo pues sigue siendo el mismo hombre. Buscar un refugio para no
morir habla de una mente destinada a buscar los medios necesarios para la
subsistencia, vengarse de la mujer habla de sentimientos, y obligar a su suegro
para que lo lleve a una ciénega para habitar, habla del propio deseo de seguir
viviendo. La metamorfosis hace posible que el hombre que se convierte
adquiera las cualidades de las serpientes que pueden vivir debajo del agua.

Un caso similar me contaron en Yepachi:

b. Una senfora casada no podia tener hijos y se la pasaba muy
borracha; andaba de un lugar a ofro. Su esposo, cansado de
esta situacion, fue aconsejado por sus hermanos y le dijeron
que buscara unos cuernos de un toro en la cima de un cerro;
un cerro muy listo. Se trata de un cerro muy alto y cuando
vino el diluvio los animales subieron a la cima y ahi se
murieron. Como en la cima de este cerro hay muchos restos
de estos animales, el esposo de la sefora que no podia tener
hijos fue por unos cuernos que, segUn sus hermanos, los
encontraria debagjo de una piedra. Una vez que los tuvo, los
molié con pinole y con esquites e hizo una bebida para su
mujer. Una vez que ésta se tomé la bebida se empezd a sentir
mal y fue asi que se convirti® en serpiente. Tocaron las
campanas de laiglesia y la matraca que se toca en Semana
Santa; la gente se reunid para ver a la serpiente y la
empezaron a reganar porque sélo sacaba la lengua. La
gente decidié que no podia vivir ahi'y la empezaron a mover
para llevarla a una ciénega. En el transcurso de su traslado
iba dejando un rio. Primero la llevaron a una ciénega pero no
lo gustd. Después la llevaron a otra ciénega que estd un cerro
y ahi si le gustd; se metidé abajo del cerro donde se encuentra
el aguaje. Ahora todos respetan ese cerro (Marina, Yepachi,
2008).

Del mismo modo que el caso anterior, la mujer debe encontrar un lugar
para vivir como una serpiente una vez que no puede tener hijos. Es decir, el
cambio de humano a animal se debe a un conflicto familiar y social, aspecto
que se volverd una constante en otros relatos. En el relato, los seres humanos se
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relacionan con la serpiente como si pudiera entenderlos “la gente se reunid
para ver a la serpiente y la empezaron a reganar porque sélo sacaba la
lengua”. Del mismo modo, la serpiente expresa si le gusta o no la ciénega que
le van mostrando los humanos.

Pero asi como hay un entendimiento entre los humanos y las serpientes, lo
que destacan estas narraciones es precisamente el comportamiento
contradictorio, frente a las normas sociales, de los miembros de la propia
familia.

c. Era una pareja normal con dos hijos. Un dia el esposo salié a
venadiar y la mujer se quedd platicando con sus amigos.
Entonces sus hijos, un nino y una nifa, se fueron a un arroyo.
La sefora, cuando se dio cuenta de que sus hijos no estaban
los empezd a buscar y no los encontraba hasta que por fin
los encontrd en el arroyo. Estaba tan enojada que agarrd una
rama y les empezd a pegar. Los nifios, con tanto golpe, se
empezaron a convertir en serpientes. La mujer quedd muda
de susto y vio como sus hijos se iban alejando hasta subir el
cerro y por su camino dejaron colorado el cerro, por eso
desde entonces ese cerro se llama cerro colorado. La sefiora
estaba muy triste y no le decia al esposo que preguntaba por
sus hijos hasta que le dijo lo que pasd. Y cuando fue a ver
dénde habia sucedido vieron que se habia hecho una
cienega (José Onésimo, Maycoba, 2007).

A diferencia del primer caso, donde el que se convierte en serpiente es el
hombre que trata mal a la esposa, la metamorfosis de los ninos en serpientes se
debe al maltrato de la madre hacia los ninos. Pero aun asi, la ausencia fisica de
los ninos de la comunidad causa una reaccidn de preocupacién de la madre
(algo que no puede explicarse), lo que desata posteriormente su ira y con ello
la misma transformaciéon de los ninos. En una versién similar a esta narraciéon de
José Onésimo de Maycoba sobre la metamorfosis, una mujer de Yepachi narra
lo siguiente:

d. Una senora que vivia con su esposo y sus hijos, tenia mucha
cercania con los animales pues éstos la respetaban mucho.
Por ejemplo, se subia a los burros o a los caballos y nunca la
tiraban. Sin embargo, su esposo empezd a tener celos vy
coraje de esta relacion tan cercana que tenia su esposa con
todos los animales y un dia su casa se empezd a llenar de
agua. El esposo empezd a sacar todos los muebles y todas las
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cosas de la casa para que no se mojaran. Pero la sefora
empezd a convertirse en una serpiente muy grande con un
cuerno en la cabeza; para sacarla de la casa, el esposo le
fue poniendo pinole en el piso para que lo siguiera y saliera
de la casa. Cuando la serpiente iba avanzando se llevaba
consigo toda el agua. Avanzaron hasta que llegaron a una
tinaja muy honda y ahi dijo adiés (Francisca C., Yepachi,
2008).

Es de llamar la atencidn que, en los cuatro casos, los humanos que se
convierten en serpientes, terminan habitando las ciénegas, lugares que evocan
un mundo paralelo al mundo terrestre habitado por los pimas. Por lo tanto,
hacen alusidon a los oiskama, pues con su transformacién seria evidente que
ahora son los representantes de su mundo. Otra caracteristica interesante es
que, en los cuatro casos, las ciénegas parecen ser encontradas una vez que
sucede la metamorfosis; es decir, en su trayecto hacia su nueva morada las
serpientes encuentran o forman ciénegas grandes y “muy hondas”. Por lo tanto,
una transformacion de este tipo deriva en una ubicacién de una ciénega
grande para el uso de la gente ya sea para utilizar el agua o para venerarla. En
cierta forma, una pérdida de un ser querido se compensa con el hallazgo de
una fuente de vida. De igual forma, el trayecto puede ser Vvisto,
metafdéricamente, como "el camino del maiz”, pues para alejar del pueblo a las
sierpes, se utiliza “pinole” una bebida elaborada con el grano de maiz.

El mecanismo que hace posible la transformacidén es una aparente
ruptura con los lazos familiares a fravés de un comportamiento inusual como la
violencia intrafamiliar o mediante un comportamiento afectivo dirigido no a los
humanos sino a los animales. En otras palabras, pareciera que los pimas
encuentran una solucion a problemas sociales que no tienen respuesta: scémo
es posible que una mujer tenga mads simpatia con los animales que con su
esposo? 3COmMo es posible que una mujer no pueda concebire

Todos estos casos andmalos, que no tienen explicacién, son en realidad
colocados como parte de un saber simbdlico que encierra los mismos misterios,
pues como advierte Sperber "toda proposicion enciclopédica sobre un objeto
del mundo, podria ser ella misma objeto de un saber simbdlico” (1988 [1978]:
139). Una proposicion enciclopédica como “una senora que vivia con su esposo
y sus hijos, fenia mucha cercania con los animales”, es objeto de un saber
simbolo como: “pero la senora empezd a convertirse en una serpiente muy
grande con un cuerno en la cabeza”. Es decir, el hecho de que el saber
simbdlico entre de “relevo” ante un misterio del orden social, permite que éste
sea mdas comprensible, aun cuando el propio saber simbdlico no se comprenda
del todo.
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Finalmente, hay que decir que entre los pimas no sélo hay narraciones, en
torno a las metamorfosis, vinculadas a las serpientes y a las ciénegas. También
aparecen otros relatos cuyos protagonistas son otros animales que al parecer
no tienen nada que ver con los oiskama. Es el caso por ejemplo, de los 0s0s,
mamiferos que habitan (o habitaban pues todo indica que ya se han
extinguido) los bosques que rodean los pueblos y rancherias indigenas. A estos
animales les gusta alimentarse del maiz que siembran los pimas y, por esta razén
los indigenas (y no indigenas también) se han dedicado a cazar a estos
animales para que no causen danos a las cosechas?. En torno a ellos se han
formado historias donde estos animales tienen relaciones sexuales con los seres
humanos. A diferencia de las serpientes, los 0sos no son representados como
depredadores sino que, al contrario, los hombres se asumen como los
depredadores de los mismos. A continuacién reproduzco una ‘“charra” que
ejemplifica la diferencia que existe entre las serpientes y estos mamiferos:

e. Contaban los antiguos que una vez un 0so se robd a una
mujer que estaba lavando ropa en el arroyo, dicen que este
050, como era muy fuerte, la cargo en su lomo vy se la llevd
hasta una cueva en lo mds alto de un cerro, y agarré una
piedra muy grande y pesada y la puso en la entrada de la
puerta y ahi la encerrd; dicen que el oso salia a cazar
cualquier cosa y le traia comida a la mujer que tenia
encerrada, a cada rato salia, quitaba la piedra de la cueva
y la volvia a poner para que no se le escapara la mujer.
Tiempo después, el 0so y la mujer tuvieron dos hijos, pero estos
eran muy raros, ya que tenia la mitad del cuerpo llena de
pelos como el oso (lanudo) y la ofra mitad como gente pero
sin ropa (estaban bichi) después tuvieron otro hijito igual.
Entonces ya que vio el oso que tenia hijos con esta muijer,
después este le dejaba descubierta la entrada de la cueva y
le quitaba la piedrota para que fuera al arroyo a banarse o a
que fueran a jugar los hijitos. Todo seguia igual hasta que un
campeador que estaba cazando venados pasd cerca de la
cueva donde estaba la mujer; al pasar escuchd las risas de
los ninos que andaban jugando por ahi. El hombre vio a la
mujer que estaba sola en ese momento y, al acercarse, le
preguntd qué estaba haciendo ahi en la cueva vy ella le dijo
que el oso no la dejaba ir, que era una prisionera. Como a la
mujer la daba mucho miedo huirse, el cazador le ofrece que
se escape en ese momento. La mujer acepta y se lleva a sus

20 Aunque la razén principal para cazar estos animales tiene que ver con impedir que afecten
los sembradios de maiz, en general, tanto la poblacién indigena como los “blancos” no
necesitan una razén para matar a los animales salvajes.
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hijos con ella hasta el pueblo donde vivia el cazador. Al llegar
al pueblo, el gobernador y la gente se asombré por el
aspecto de los nifos, pues era mitad humanos y mitad osos, y
para evitar que se reprodujeran, el gobernador los mandd
matar. Cuando el oso se dio cuenta que su mujer y sus hijos
no estaban, los siguid hasta el pueblo pero cuando llegd
también lo mataron. La sefora, aquella que se habia robado
el 0so, ya no era como la gente comuUn, ahora era como
animal por haber vivido tanto tiempo con el oso, pero aun asi
le perdonaron la vida, pero después ella ya no quiso vivir con
las gentes porque ya era como animal y se fue a la cueva
otra vez pero ahi se murid (version recopilada por Ricardo
Rodriguez y Gabriela Fierro, Yepachi, 2008).

En esta “charra”, la metamorfosis y todo el relato procede exactamente
a la inversa de lo que pasaba en los otros casos. Para empezar no hay de
entrada un comportamiento andmalo en la mujer que provoque el rapto por el
0s0. Es decir, la mujer no sufre la metamorfosis en tanto que ella no es la que
estd rompiendo con el orden social. Es el oso en realidad el que se comporta de
manera anémala al buscar a una mujer para aparearse y tener crias con ellq,
volviéndose asi mds “humano” de lo que en principio ya era (el oso buscard
mantener a su familia en un hogar). Pero sin duda, es la relacion sexual entfre un
ser humano y un animal lo que provoca la metamorfosis de los ninos. La
focalizacion se desplaza al acto sexual al grado que entre los pimas (varones)
hay una constante referencia, en términos de broma y burla, sobre la
posibilidad de tener relaciones sexuales (homosexuales) con estos animales.

Comparando la version (d) y (e), siguiendo un procedimiento de fipo
estructuralista, las oposiciones quedarian de la siguiente manera:

d | Mujer con | Metamorfosis: la | La llevan a vivir | La serpiente llega a la
empatia hacia | mujer se | lejos del pueblo. | cienega (tingja) y se
los animales. | transforma en | En su camino se | queda a vivir ahi.
Conflicto serpiente con un | lleva el aguay le
familiar: su|cuerno en la|van  poniendo
esp0oso tiene | cabeza. pinole (maiz).
celos de los
animales.

ANOMALIA SE APARTA DE LA | OTORGAN MAIZ | AISLAMIENTO SOCIAL E
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SOCIAL FAMILIA PARA LLEVAR A | INCORPORACION AL

LA MUJER SIENTE LA SERPIENTE A | MUNDO DE LOS

EMPATIA  CON LA CIENEGA OISKAMA

LOS ANIMALES

Mujer  raptada | Metamorfosis:  la | El oso lleva a la | La  mujer vuelve dl

(sin empatia | mujer procrea | mujer a vivir lejos | pueblo y la gente caza

hacia los | hijos mitad | del pueblo. | al oso y mata a sus hijos.

animales). Mujer | humanos/ mitad | Busca  comida [ La mujer regresa a la

tiene relaciones | 0s0s. para alimentar a | cueva  pero  decide

sexuales con el sus hijos y a su | quitarse la vida.

0s0 mujer.

ANOMALIA CONFORMA UNA | ROBA EL MAIZ | INCORPORACION

BIOLOGICA FAMILIA PARA ALIMENTAR [ SOCIAL  FALLIDA. LA

A SU FAMILIA MUJER SIENTE EMPATIA

CON LOS  ANIMALES
PERO MUERE.

Tabla 5. Oposiciones entre la metamorfosis en serpiente y en oso

Como puede advertirse, el sentido del relato sobre el oso (e) en
comparacion con el de la serpiente con cuerno en la cabeza (d), es
totalmente diferente, sobre todo con respecto a la propia metamorfosis, pues,
en el primer caso, es producto no de una “anomalia” social, como sucede en
todos los casos de metamorfosis de serpientes, sino de una “anomalia
bioldgica”, expresada por la reproduccion entre un ser humano y un animal
salvaje. Al no existir una anomalia social de entrada, la historia (e) narra, a raiz
de esta anomalia biolégica no buscada, las consecuencias de una relaciéon
sexual con un animal, suceso que es finalimente lo que provoca que los hijos
sean mitad humanos, mitad osos. Se frata de una metamorfosis que sigue una
trayectoria inversa pues se produce fuera de la sociedad y busca ser
incorporada (infructuosamente) en la sociedad, por una supuesta empatia por
parte de la mujer hacia los animales.

La narraciéon (e) tiene un final nefasto para todos (incluyendo a la mujer),
limitando asi los mismos recorridos de la evocaciéon. En los otros relatos, las
serpientes son alejadas del pueblo y la historia queda abierta para el trazado
de nuevas evocaciones: todos aquellos que se vuelven serpientes quedan
como habitantes de las ciénegas; un mundo imaginado similar al de los seres
humanos; se trata también de un mundo representante del pasado remoto de
los propios pimas; un lugar lleno de peligros y retos donde los jovenes puede
llegar a ser adultos. Incluso, el cardcter benéfico para la sociedad, queda
expresado con la presencia de agua vy, por lo tanto, con lo indispensable para

102




el cultivo del maiz, mientras que en el caso del 0so se expresa el perjuicio que
ocasiona éste, pues, segun cuentan los pimas, se caracteriza por robar el maiz.

Esta comparaciéon estd basada con ejemplos elegidos intencionalmente
para expresar un conjunto de oposiciones y resaltar con ello el senfido que
pueden estar marcando estas narraciones. Pero sin duda, aun cuando quedan
al descubierto estas oposiciones, al organizar asi los datos (podria establecerse
ofra estructura comparada utilizando los mismos datos) no se estd dando una
explicacion de por qué las serpientes son animales privilegiados en las
representaciones miticas de los pimas. El mismo cuadro requiere una
explicacion.

Las narraciones y creencias sobre las serpientes no sélo destacan, con
respecto a otras representaciones miticas, por la variedad y la abundancia de
las mismas, sino por las evocaciones que despiertan en los indigenas. El simple
hecho de que sean considerados los antepasados de los pimas habla de los
recorridos de la evocacion que pueden estar marcando.

En ofras palabras, el pensamiento simbdlico estd expresdndose, de
alguna manera, en las “charras” donde se narran episodios que tienen como
principio una anomalia social: en el primer relato (a) es la violencia del esposo
sobre su esposa; en el segundo caso (b) la imposibilidad de tener hijos de una
mujer y su conducta andmala a causa de las bebidas alcohdlicas; en la tercera
historia (c) es la angustia de la mama por la ausencia de su hijos impidiéndole
llevar una vida social; en el cuarto caso (d) es la empatia de una mujer con los
animales, afectando su relaciéon con su marido. Las anomalias de la vida
familiar dejan de ser parte del saber enciclopédico (recuérdese que los pimas
dicen que los casos “realmente” pasaron) pues en el contexto indigena nunca
se sabria por qué una mujer no puede concebir, o por qué una mujer tiene mas
afecto hacia los animales dejando a su esposo en un segundo plano, etc. Es
cuando hay una “falla conceptual” del saber enciclopédico, cuando el saber
simbdlico entra de relevo. En términos de Sperber

Cuando una representacion conceptual ha fracasado asi en hacer una
informacién nueva asimilable a la memoria, sea a causa de un
insuficiente andlisis de la informacion misma, sea a causa de una
insuficiente movilizacidon del saber adquirido, diriase que la informacion
solo pudiera ser rechazada. Sin embargo, ha sido creado un nuevo
objeto: la representacion conceptual misma, objeto posible de una
segunda representacion. Precisaré mi hipotesis: el dispositivo conceptual
jamds trabaja en vano; cuando una representaciéon conceptual fracasa
en establecer una pertinencia de su objeto, conviértese ella misma en
objeto de una segunda representacion (1988 [1978]: 142).
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AuUNn cuando las propias representaciones sobre las ciénegas y con ellas
los seres acuaticos que las habitan no son comprendidas del todo, es decir, aln
cuando se trata de creencias “entendidas a medias” (sobre los oiskama se
tienen ciertas nociones pero privan mds las dudas que las certezas acerca de
los mismos), son utilizadas para entender otros misterios; aquellos que tienen que
ver con la vida coftidiana. Desde ese momento, los casos de anomalia social
que se narran en estas historias forman parte ahora del pasado mitico de los
pimas, pues las ciénegas evocan el inicio del pueblo pima; recuerdan a los
primeros pobladores de la tierra. El recuerdo inmediato de estos sucesos es
conectado con el recuerdo anorado de un mundo diferente con gente
también diferente.

|dentificar los recorridos de las evocaciones es una forma de demostrar a
qué se debe que las creencias en torno a los oiskama se hayan diseminado
entre los pimas. Falta sin embargo, demostrar qué hace a estos seres acudticos
mitad humanos mitad serpientes, sean tan atractivos a la mente con respecto a
otros seres sobrenaturales.

4.3 LA CONTRAINTUITIVIDAD DE LOS OiSKAMA Y DIOSICHMAM

Como quedd ejemplificado con el caso del oso, habria que decir que los
oiskama no son los Unicos seres sobrenaturales que conforman el pantedn pima;
de hecho existe otra divinidad denominada diosichmam que por su difusion,
podria “competir’, en término de la permanencia y duracién en la poblaciéon
indigena, con los oiskama. Desde un punto de vista cognitivo, sugiero que son
estos Ultimos los que tendrian mds oportunidades de ser memorables vy
evocadores no sdlo por su asociacion con un fendmeno relevante de su
entorno como son las ciénegas, sino por las propias peculiaridades que les
adjudican los propios indigenas?!.

Efectivamente, las razones de una fransmision mds exitosa de un
concepto religioso dependen, en gran medida, de las caracteristicas
adjudicadas a dicho concepto en relaciéon a un “conocimiento intuitivo”. De
acuerdo con Pascal Boyer (2001), las ideas religiosas recurrentes atentan contra
las inferencias derivadas de las categorias ontolégicas o de conocimientos

21 No estd claro por ejemplo si diosichmam est& asociado al sol o a la luna. Algunos pimas
consideran que la luna es una divinidad femenina (en Yepachi y en Maycoba sobre todo), pero
hay otros indigenas (los de Nabogame) que consideran que la luna es una divinidad masculina
y el sol una divinidad femenina.
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intuitivos, relacionados con la habilidad para interpretar la accién, las creencias
y los deseos de los seres humanos; con explicar y distinguir a los seres vivos en
términos bioldgicos, es decir, con respecto al crecimiento y la reproduccién de
los mismos; y con las predicciones o explicaciones de los objetos fisicos sobre el
movimiento, su composicion y su maleabilidad.

De acuerdo con esta perspectiva, la mente trabaja con ‘“sistemas de
inferencias, cada uno de los cuales se adapta a tipos particulares de eventos y
automaticamente sugiere explicaciones para dichos eventos” (Boyer, 2001: 39).
Pero no todo lo que creemos, como las ideas religiosas, encaja perfectamente
en dichas categorias ontoldgicas; todo lo contrario, parecen destinadas a
contravenir las intuiciones que se esperaria con respecto a la mecdnica de los
objetos, la biologia de los seres vivos y el mismo comportamiento de los seres
humanos (véase, Sperber, 2005, [1996], Atran, 2004, Barrett y Malley, 2007). De
ahi que Boyer, cuando aborda los conceptos religiosos, habla de un proceso
consistente en “incluir informacién que va en contra de lo que intuitivamente
esperariamos de cada categoria activada™ (2001: 111). Son, en este sentido,
contraintuitivos en el sentido de contravenir con lo que estamos acostumbrados
de acuerdo con nuestras categorias ontolégicas. En este sentido, el concepto
“contraintuitividad” no hace referencia a lo que resulta raro o incomprensible a
la percepcion, pues los individuos se pueden acostumbrar a lo que contfraviene
con el conocimiento intuitivo. En palabras de Boyer, el concepto:

No quiere decir raro, inexplicable, gracioso, excepcional o extraordinario. Lo
que aqui definimos como contraintuitivo no es ni siquiera sorprendente. Por
ejemplo, si uno tiene el concepto de una persona invisible que bebe agua de
coloniq, y si todas las personas a nuestro alrededor hablan de este concepto,
no podemos mostrar extrafeza o asombro cada vez que se mencione. Que
existan personas invisibles que beben agua de colonia se vuelve parte de
nuestro mundo conocido. De la misma maneraq, los cristianos y 1os musulmanes
no se sorprenden cada vez que alguien menciona la posibilidad de que un ser
sobrenatural nos estd vigilando. Esto es totalmente familiar para ellos. Sin
embargo, estos conceptos siguen siendo contraintuitivos en el sentido exacto
en que los hemos usando aqui, es decir, ‘que incluye informacién que
contradice parte de la informacion proporcionada por las categorias
ontolégicas' (2001: 112).

Sin embargo, y de acuerdo con esta perspectiva cognitiva, habra
conceptos religiosos que logren permanecer en la memoria de los individuos y
volverse, para emplear los términos de Sperber, representaciones culturales, es
decir, representaciones ampliamente difundidas y duraderas (2005 [1996]). De
ahi que se hable de una combinacién 6ptima entre la contradiccién y la
conformacién de este conocimiento intuitivo. En otras palabras, la difusion y
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duracion de un concepto religioso descansan en el nUmero de violaciones al
conocimiento que responde a estas categorias ontoldgicas.

La hipotesis sugiere que los seres sobrenaturales, sélo pueden “soportar”
un numero limitado de contradicciones al conocimiento intuitivo, pues cuando
una entidad presenta mds de dos caracteristicas contraintuitivas dejan de
lamar la atenciéon. De esta forma "“una categoria religiosa se describiria como
cognitivamente oOptima si 1) contiene alguna violacidon explicita del
pensamiento de sentido comun y 2) hace uso explicito de los principios intuitivos
del conocimiento de sentido comun. La hipdtesis es que las representaciones

religiosas cognitivamente optimas serdn las mdas recurrentes” (Boyer, 2002 [1994]:
214).

Una divinidad que figura como una entidad Unica y todopoderosa, sin
una morada especifica y sin compartir rasgos propios de los seres humanos,
tendriac menos injerencia en la vida cotfidiana que aquellos seres sobrenaturales
que compartirian, con los humanos, parte de sus infenciones y deseos. En el
caso de los pimas diosichmam estaria presentando una “contraintuitividad
minima"”, para emplear los términos de Harvey Whitehouse (2004: 31), por la
razdn de no presentar semejanzas con los seres humanos, ni fisica ni
mentalmente; se trata de una entidad intangible (una especie de espiritu) y
creadora del mundo, y en este sentido, seria para la cognicidn humana poco
comprensible pues sus actos no podrian ser predecibles e incluso explicables.

Desde este punto de vista, diosichmam es una divinidad cuya
concepcion es mucho mds atractiva para los promotores de la evangelizacion
inculturada y para algunos antropdlogos que buscan aquellas creencias
religiosas netamente indigenas que se asemejen a la propia concepcion
catdlica de la divinidad, sobre todo de una divinidad todopoderosa como
podria ser “Dios Padre” creador de todo lo “visible y lo invisible". Incluso, la
semejanza entre la concepcion indigena y la concepcidon catdlica estaria en
que la divinidad diosichmam estaria representada por la figura del sol (de
acverdo con las interpretaciones de los promotores culturales), tal como
sucede con la divinidad en el pensamiento catdlico. De esta forma, durante las
homilias que preside el padre David, encargado de la evangelizacion
inculturada, se hace constantes alusiones a diosichmam utilizado en sustitucion

del vocablo “Dios Padre”, difundiendo de esta forma la concepcidn cristiana
de la divinidad.

Esto no quiere decir que los pimas pongan en duda la existencia de una
divinidad como diosichmam, pero las expectativas intuitivas para realizar una
serie de inferencias en torno a ella no se comparan con las que se realizan en
fomo a las entidades denominadas oiskama. Asi, a diferencia de esta Ultima
entidad sobrenatural, diosichmam no necesariaomente estd siendo evocada o
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nombrada en los eventos de la cotidianidad, o evocada ante alguna
calamidad o desgracia. Incluso, es mucho mas dificil encontrar anécdotas o
encuentros personales de la gente con diosichmam —que no quiere decir que
no existan y que al no estar constantemente presente no tenga injerencia en la
vida ritual de los indigenas- que con los oiskama. Como advierte Scott Atran
(2004: 88), las representaciones de los seres sobrenaturales que son memorables
y evocadoras siempre estadn contextualizadas, es decir, se hace referencia a
ellos en episodios concretos de la vida cotidiana, como escuchar que alguien
dice que al pasar por una ciénega escuchd los gritos de los ninos oiskama pero
al llegar al lugar ya habian desaparecido, o decir que visten ropa de color
verde y que llevan el pelo largo y de color amarillo. O que pueden pactar con
los humanos, intercambiando su espiritu por una “troca” o por ganado.

Esta forma de contextualizar a los seres sobrenaturales hace que se
activen expectativas e inferencias de acuerdo con las intuiciones con respecto
a la fisica, la biologia y la psicologia de los seres humanos. Para una persona
que escucha una charla sobre los oiskama, es seguro que le despertard
interrogantes sobre las intenciones de los seres sobrenaturales, de por qué no
quieren que sean vistos, de como le hacen para desaparecer o sumergirse en el
agua, de su posible aspecto fisico, etc. Todas estas interrogantes se elaboran
de acuerdo al propio conocimiento que se tiene del comportamiento y la
psicologia de los humanos; ello explica por qué los oiskama serdn imaginados
siempre como seres humanos con caracteristicas especiales.

Al hacer estas distinciones, que de alguna manera alude a lo que podria
considerarse una religion de los indigenas opuesta a la religion catdlica, no
pretendo demostrar que existan dos formas distintas de pensar incompatibles y
que efectivamente habria una religion “pagana” en oposicion a una religion
“oficial” mds cercana a los principios dogmaticos de una institucion religiosa.

Al contrario, esta comparacion obedece a la busqueda de dar una
explicacion de las recurrencias de las representaciones culturales considerando
las representaciones mentales de los pimas. Por otro lado, cuando advierto que
diosichmam no tiene la injerencia que tienen los oiskama en la vida cotidiana
no pretendo decir que los oiskama sean mds importantes en ftérminos
teoldgicos. Finalmente diosichmam es considerado un ser sobrenatural creador
de todo el mundo y su importancia teoldgica es indiscutible tanto para los
partidarios de la evangelizacién inculturada como por los propios indigenas.
Esta misma diferencia la podemos encontrar en la religién catdlica; se puede
suponer que Jesucristo es una divinidad mucho mds cercana a los problemas
cofidianos de los hombres que Dios Padre, y aun cuando existe la nocidn de la
Santisima Trinidad, las plegarias de los catdlicos, en términos generales, estarian
dirigidas a Jesucristo o aquellas divinidades como los Santos y las Virgenes que

estan imbuidos en contextos y episodios de la vida de los seres humanos.
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Asi, los oiskama solo presentan caracteristicas contraintuitivas reducidas
(vivir en las ciénegas aun cuando son seres con forma humana) que los harian
mdas memorables y por lo tanto mds evocadores que otras entidades también
sobrenaturales. Pero no sélo se requiere que una entidad contraintuitiva viole
algun conocimiento intuitivo para llamar la atencién, se requiere que pueda
inferactuar con las personas como si fueran seres humanos comunes con
infenciones y deseos. Esto tendria consecuencias en la transmision de la
creencia en varias partes de la region que repercutiria fundamentalmente en la
elaboracion cada vez mas rica, de creencias anadidas en torno, no sélo a los
oiskama, sino también con respecto a las ciénegas.

Indudablemente, los oiskama figuran como uno de los seres
sobrenaturales principales entre los pimas, pero no son los Unicos con esas
caracteristicas que hemos senalado, es decir, con una contraintuitividad
optima. Por ejemplo, los huesos de los muertos ubicados de las distintas cuevas
de la region, seran también socorridos para obtener algo a cambio, pero
también seradn concebidos como seres sobrenaturales poderosos y peligrosos al
ocasionar enfermedad y muerte. Lo que parece innegable es que estos seres
sobrenaturales (los huesos y los oiskama) afectan aquello que permite la vida; la
enfermedad del susto es una enfermedad que termina con el espiritu de las
personas, con el ibdag o “corazén” que permite la vida. Esta enfermedad,
como se verd en el sexto apartado, provoca que las personas “pierdan la
mente” y después, las ganas de vivir.

4.4 LOS HUESOS DE LOS MUERTOS Y LOS ANTEPASADOS

Los seres sobrenaturales se caracterizarian, como ya se ha senalado, por la
violacién minima de las intuiciones ordinarias sobre el mundo y, como es una
violacion minima, no dejarian en el fondo de pertenecer a este mundo, es
decir, al mundo de los seres vivos. Esto permite entre otras cosas, imaginar a
seres sobrenaturales similares, en muchos sentidos, a los humanos.

Entre los pimas, los oiskama son, como se ha visto, el ejemplo mas
caracteristico al respecto, pues asi como violan de manera minima las
intuiciones del mundo, también comparten con los seres humanos muchas
cualidades, al grado de ser concebidos como los antepasados de los propios
indigenas. Sin embargo, habria otros seres sobrenaturales como los “huesos” de
los muertos tukkeg-ob, sobre todo de aquellos que permanecen ahora al
descubierto en las cuevas (tojo'o’ob) que rodean a los pueblos pimas, que
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también serian objeto de reflexiones constantes entre la poblacién indigena?2.
Para las pimas estos huesos son milagrosos puesto que, mediante su
manipulacion es posible que los indigenas obtengan algunos beneficios, como
una buena temporada de lluvias, sin embargo, también pueden ser peligrosos si
no se les respeta adecuadamente. Los huesos aluden al tema de la muerte y la
concepcion que tienen los pimas sobre ella.

Uno de los aspectos que llama la atencién de los pimas con respecto a
sus creencias religiosas es una cierta indiferencia hacia el culto a los muertos; al
menos en comparacion con grupos indigenas de otras regiones del pais,
pareceria que los pimas no estdn interesados en poner ofrendas a sus muertos,
para que regresen el dia de los Santos Difuntos. Esto se relaciona
indudablemente con el hecho de que a los pimas no les interesa saber si los
muertos se van a un lugar especifico como a un paraiso o un infierno. Cuando
preguntaba a José Angel G de la rancheria La Dura, antes de su conversion a
una iglesia evangélica, sobre el destino de los hombres después de la muerte,
me decia que no sabia, que era dificil saber el destino de los muertos puesto
que él tendria que estar muerto para saber hacia dénde se iban. Esta misma
respuesta la obtuve cuando fui preguntando a mis distintos informantes tanto
de Yepachi como de Mesa Blanca. Por supuesto, iba encontrando referencias
ala concepcion catdlica de la muerte aludiendo por ejemplo al cielo como el
destino donde residen aquellos que llevaron una vida ejemplar, pero
sorprendentemente esta creencia cristiana no estd tan generalizada y sobre
todo, no hay mucha seguridad al respecto, suelen decir, “pues dicen que los
muertos se van al cielo con Dios, pero... quién sabe”. Por lo visto, salvo aquellos
que tuvieron algun contacto con los oiskama, que irian después de su muerte a
las ciénegas, el resto de la gente, segin los pimas, no tendria un lugar a donde
llegar.

Es evidente por lo tanto, que esta caracteristica se relaciona en realidad
con la tipo de actividad ritual en el dia oficial de los muertos, pues en la
mayoria de las rancherias y pueblos pimas se tiene acostumbrado ir al pantedn
a poner flores como sucede en varias partes de México, pero nada mds. No se
ponen ofrendas en las casas por ejemplo, esperando que los espiritus de los
difuntos lleguen a sus antiguas moradas. De hecho, en Mesa Blanca me tocd
que en este dia dedicado a los difuntos no habia mucha participacién de la
poblacion. Como si fuera parte de una obligacidon impuesta por una religion
dominante, algunas familias van al cementerio a limpiar las tumbas de sus

2 |as cuevas son lugares estratégicos para la sobrevivencia de los pimas. Aunque ya nadie
utiliza estos lugares para vivir, todavia son utilizadas como refugio esporddico pues cuando la
gente se aleja de la comunidad ya sea para sembrar o para cuidar al ganado se quedan por
unos dias.
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ancestros y a poner algunas flores y velas durante unas horas, pero nada mdas,
es decir, no “levantan™ ningun altar y no se realiza ningUn sacrificio para esperar
la llegada de los difuntos del mas alld. Lo que si suelen hacer los pimas es una
celebracién conmemorando el dia que nace el difunto. Por ejemplo, una
familia de Mesa Blanca celebra al dia de la Santa Cruz por que el jefe de la
familia, ya muerto, asi se llamaba. También en Yepachi una familia celebraba el
dia 25 de junio, el dia de Santiago segun el santoral catdlico, por que el esposo
de la senora se llamaba Santiago. Sin embargo, estas celebraciones tienen que
ver mas con el santo patrono cuyo nombre suele elegirse para los miembros de
una familia, que un culto a los muertos.

Es innegable que las visitas al cementerio, al menos en Yepachi y en
Maycoba, son mulfitudinarias, en el sentido de que van casi todas las familias,
de indigenas y “blancos” a poner flores y velas a sus difuntos, pero mas alld de
estas actividades que estd presente en practicamente todo el pais, no habria
alguna peculiaridad que distinguiera a los pimas de otros grupos indigenas.
Cuando tuve la oportunidad de estar el 1°y el 2 de noviembre en el 2006 en
Mesa Blanca, solo tres familias (de aproximadamente 45 familias que viven en
Mesa Blanca) llegaron al pantedn para limpiar las tumbas de sus ancestros y
colocar unas velas. Tal vez esto tenga que ver con la distancia que hay entre la
comunidad el cementerio. Este se formé a un lado del paraje llamado las Lajas,
antiguo asentamiento de pimas, mucho antes de que se conformara la
comunidad de Mesa Blanca. En este lugar queda una pequena casa en pie
pero todavia pueden verse los cimientos de las otras casas que antano
formaban lo que ahora se conoce como una rancheria, conformada,
generalmente, por familias emparentadas. Varias de las tumbas de este antiguo
cementerio estadn formadas por piedras amontonadas conformando un
pequeno monticulo encabezado por una cruz de madera. Me empezaba a
lomar la atencion que las cruces de las tumbas estaban pintadas de color
blanco y ofras de color azul; la diferencia me llevé a preguntar sobre una
posible correspondencia entre los hombres y las mujeres pero, salvo algunos
casos, no existia una total correspondencia; de hecho, cuando llegd una de las
familias al cementerio traian un bote de pintura de color verde y, sin mucho
predmbulo, comenzaron a pintar la tumba de sus antepasados rompiendo todo
posible simbolismo del color.

Sin embargo, el que los pimas no estén interesados en saber hacia dénde
se van los muertos no implica que no crean en la vida después de las muerte o
en la existencia de seres espirituales como resultado de la muerte, mas bien nos
habla de una propia y singular creencia que parte del principio, siguiendo al
olvidado y muchas veces poco comprendido Lucien Lévi-Bruhl, de la
participacién. En su afdn de demostrar las diferencias entre la mentalidad
“primitiva” y la mentalidad “civilizada”, el pensador francés consideraba que la
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mente es propensa a dar explicaciones causales considerando aspectos
“misticos"”. Decia textualmente refiriéndose a los “primitivos” que:

Viven en un mundo donde innumerables potencias ocultas siempre presentes,
obran constantemente o estdn listas para obrar [...] todo hecho por poco
singular que sea, es tomado en seguida por una manifestacion de una o
muchas de ellas. zllueve cuando los campos tenian gran necesidad de agua?
Es porque los antepasados y los espiritus del lugar estdn satisfechos, y prueban
asi su buena voluntad. Si una sequia persistente quema las cosechas y mata los
ganados, ésta se deberd a que se viold un taby, o bien un antepasado se
juzga ofendido, y es necesario apaciguar su cdlera. De igual modo, ninguna
empresa tendrd éxito sin el concurso de potencias invisibles [...] En una
palabra, el mundo visible y el mundo invisible forman un todo, y los
acontecimientos del mundo invisible dependen a cada instante de las
potencias del otro (1957 [1922]:374).

La vision evolucionista unilineal que impregna todo el trabajo de Lévi-Bruhl
ha impedido que se reconsidere o que se tome en consideracion lo que adyvirtié
con respecto a la cognicion humana. Pero a la luz del tiempo, resulta que sus
explicaciones sobre la causalidad del mundo no estaban tan erradas. Es decir,
finalmente una parte de la mente si estaria dispuesta a creer en la participacion
de entidades “invisibles” para dar una explicacion sobre el acontecer del
mundo. De hecho, esta idea de la “participacion” concuerda con el
planteamiento cognitivo de Pascal Boyer cuando advierte que es mas
probable que los seres sobrenaturales que inciden en la vida cofidiana de los
hombres sean recordados y nombrados, en comparacién con aquellos que no
“inferactuan” con los humanos (Boyer, 2001: 138). Es posible, en este sentido,
hacer una distincién entre la “religion practica” y la “religion contemplativa”,
pues en el primer caso, los seres sobrenaturales son concebidos como
enfidades que “interactian” en el mundo cotidiano con los seres humanos y no
simples abstracciones que no tendrian injerencia directa en lo que sucede en
este mundo. En esta ‘“religion practica” como la llama el mismo Boyer, los
ancestros son los principales seres que, al haber sido parte de este mundo,
siguen estableciendo algun vinculo con los vivos (2001: 139).

De ahi que, si bien entre los pimas no hay una preocupacién por saber
qué pasa mads alld de la muerte, si estarian dispuestos a dar explicaciones
causales del acontecer del mundo por la participacién de los muertos como
entidades con intenciones y objetivos muy especificos. Asi, si bien era innegable
que los pocos visitantes del pantedn del dia de muertos no sabian si los difuntos
regresaban al mundo terrenal para departir con sus familiares, si tenian presente
que no podian entrar al pantedn sin quitarse el sombrero y por ninguno motivo
podian sentarse en las tumbas para descansar. Segun los pimas de Mesa
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Blanca, al volverle mds pesada la carga al caddver cuando uno se sienta en la
tumba, el muerto puede provocar insomnio y enfermedad. Algo parecido le
ocurridé a un pima de Mesa Blanca cuando, al buscar un tesoro en la casa de su
rancho, se encontré con un entierro. Como consecuencia, después de remover
sin pena los huesos del difunto, no podia dormir y sélo pensaba en la sepultura;

para lograr conciliar el sueno tuvo que meter los huesos y acomodarlos como
estaban.

Las reflexiones entre los pimas con respecto a los huesos de los muertos
estdn centradas en la manera en la cual pueden ocasionar enfermedades vy la
muerte misma. De ahi que, si los pimas no ponen altares a los muertos se deba
en parte porque intentan alejarlos o no tentarlos ya sea siguiendo un
comportamiento anclado en las costumbres o realizando una serie de rituales.

Las creencias en torno a los muertos estdn ligadas indiscutiblemente con
la propia concepcion de los seres sobrenaturales encargados de transmitir
enfermedad y muerte como advertia con el caso de los oiskama. Finalmente,
estos huesos tendrian la capacidad de interactuar con el mundo de los vivos: se
enojarian, tendrian deseos e intenciones como los seres vivos. El miedo que
sienten los pimas con respecto a estos huesos se debe a su tendencia de

llevarse el espiritu, el ibdag de los vivos, es decir, aquello que permite a todo ser
viviente mantenerse con vida.

Como advertia, estos huesos no sélo se encuentran en los panteones de
las rancherias y pueblos pimas sino en las diversas cuevas que se forman en los
cerros que rodean los asentamientos indigenas. El mismo Lumholtz destacaba
en su paso por el territorio de los pimas que éstos utilizaban las cuevas para
guarecerse de las inclemencias del tiempo y de habitarlas durante varios
periodos de tiempo. En la actualidad ya son pocos los que suelen refugiarse en
las cuevas pero en ellas yacen los huesos de sus antiguos ocupantes. Segun
Marina M. de Yepachi, ellos son los duenos del granizo, por lo tanto, para evitar
que caiga una granizada se les debe poner una veladora.

Asi como los oiskama son seres sobrenaturales peligrosos y, al mismo
tiempo, benéficos, los huesos de las cuevas también tendrdn esta doble
caracteristica. Los pimas acuden a estos lugares apartados de sus rancherias
para pedir por una buena temporada de lluvias. Les llevan cigarros o baki
[fesgUino) para que asi sea, o también suelen sacar los mismos huesos de las
cuevas para que llueva. En agradecimiento de una buena temporada de

luvias les llevan los primeros productos de sus cosechas de maiz, de calabaza,
de frijol, etfc.

Los pimas suelen decir que los restos 6seos de las cuevas son de personas

que murieron quemadas. Segun cuentan, hace mucho tiempo el sol baqjé
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emasiado a la tierra provocando la muerte de todos los seres vivientes; los
ombres se querian ocultar del sol metiéndose a las cuevas pero ni asi lograron
ivarse. Estas ideas fienen relacion con un mito sobre el origen de mundo y
indamentalmente de los pueblos pimas. Segun este mito, el tiempo de los
ntepasados solo habia oscuridad, es decir la gente sélo andaba de noche,
‘a gente sin nombre y con seis dedos. Eran mal portados pues fastidiaban
wcho a Jesucristo y a la Virgen Maria. Por esta razén, cuando estos dos se
ieron a formar la luna y el sol respectivamente (como se verd mds adelante,
xisten variaciones con respecto a esta creencia), se acabo el tiempo de los
entiles. Cuando salid el sol en el frmamento los gentiles se quemaron en
astigo de sus actos, pero sus restos estdn ahora en las cuevas como seres
>brenaturales (Marina M, Yepachi, 2008).

A pesar de que sdlo son los restos de los “gentiles”, los huesos siguen
stando “muy vivos” y, segun dicen, “gritan de alegria”. Pero el hecho de ser
legres no quiere decir que sean amigables, como advertiq, si alguien se atreve

“molestarlos” llevandose por ejemplo sus ofrendas, pueden ocasionar
nfermedades y la muerte. Me contaban en Piedras Azules, una rancheria que
std a unos 10 kilbmetros de Yepachi, que una vez un curandero se metié a las
uevas donde estan los huesos y se llevd la comida que les habian dejado por
15 lluvias. Se fumo los cigarrillos y se tomd todo el tesglino. Cuando empezd a
ajar del cerro donde estaba la cueva le empezaron a lanzar piedras y aunque
o murid de una pedrada si se enfermd de susto; a los tres dias se murié. Como
uvede advertirse, las semejanzas con los oiskama como seres peligrosos son
videntes.

Al igual que estos Ultimos, los huesos tienen deseos e intenciones como los
eres humanos; se vengan de la gente que los mueve o que profana sus
frendas; se muestran agradecidos con aquellos que les llevan ofrendas vy, para
nostrar su agradecimiento, permiten una buena temporada de lluvia. Asi, los
mas tienen un conocimiento amplio sobre estos seres sobrenaturales cuya
sonfraintuitividad radica en haber prevalecido después de la muerte; ain
tuando es evidente que se trata de restos de personas que vivieron en el
pasado, siguen estando presentes en el mundo de los vivos. La propuesta de
Lévi-Bruhl de hablar de una filosofia de la participacién implicaria la existencia
de esta capacidad cognitiva, una capacidad que permitiia a los seres
humanos saber las intenciones de los seres sobrenaturales y suponer que ellos
también tienen intenciones, de tal forma que podrian reconocer los
pensamientos de los propios indigenas y con ello causar alguna enfermedad y
un beneficio a la comunidad.

113



e

4.5 ELSIMBOLISMO A PRUEBA ANTE UNA EPIDEMIA DE REPRESENTACIONES

Para los primeros cristianos, los huesos y otfras
reliquias pertenecientes a sus antepasados
fallecidos, especialmente a los mds devotos,
fueron preservadas y dotadas de poderes
sobrenaturales (Goody, 1999 [1997]: 91).

Cuando uno advierte que aquellas particularidades culturales ligadas a un
grupo indigena estudiado se encuentran, en apariencia, ampliamente
difundidas enfre grupos alejados en tiempo y espacio, el problema de la
“diferencia” y la "unidad” como debate permanente de la antropologia,
adquiere mucho sentido (Milldn, 2007). La discusion es pertinente, si se foma en
cuenta el epigrafe, no sélo para el caso particular de la creencia en los huesos,
sino sobre todo con respecto a la creencia en los seres acudticos que viven en
las emanaciones surgentes de agua, pues no son pocos los grupos indigenas
ubicados en Norteamérica como en el centro y sur de México que presentan
creencias similares en torno a estos seres sobrenaturales.

Entre los guarijios por ejemplo, Wick Miller recopil®é una historia de una
serpiente habitante del aguaje que se llevaba a las personas, y narra cémo los
curanderos (maestros) se encargaban de rescatarlas del aguaje (1996, 511-520).
La concepcidn con respecto a estas serpientes es extremadamente similar a la
que se ha descrito en torno a los oiskama. Por ejemplo, en una nota al pie de
pdgina, Miller comenta:

El paisdri (serpiente) es una criatura peligrosa, porque roba nifos, pero al
mismo tiempo es buena porque es el que custodia el aguaje. Cada
aguaje tiene su propio paisdri y sin un paiséri un aguaje se secaria. Todos
los aguajes se comunican entre si, abajo de la tierra y por eso es posible
para un paisori visitar otro aguaje. Hay varios cuentos de paisdri de varios
lugares y son familiares a los cuentos de los tarahumaras del oeste por
Trias (1975). Las creencias de los paiséri de los guarijios y tarahumaras me
parecen familiares, también, a las de los shoshoni, washo, ute y otra gente
de la gran cuenca, de “nenes de agua”. También son custodios de los
aguagjes, asociados con un tipo de sauce. Las que estdn amamantando
deberan tener cuidado en los aguajes y no deben usar este tipo de
sauce para cunas, por que el “nene de agua” puede entrar al cuerpo del
nene y matar ala madre (Miller, 1996: 511).
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Se podria pensar que, dada la cercania geogrdfica y las evidencias de
una historia medianamente compartida entre los pimas y los guarijios, las
creencias en tforno a los seres sobrenaturales se han ido difundiendo vy
compartiendo al grado de que sélo cambia el término indigena para referirse a
las serpientes (oiskama y paqisori) que ocupan las ciénegas o aguajes. Pero
como advierte el mismo Miller, estas creencias aparecen de manera evidente
entfre otros grupos indigenas de Norteamérica, lo que descartaria de antemano
que la cercania geogrdafica o la historia compartida fueran factores decisivos
para explicar la diseminacion de estas creencias religiosas.

Las representaciones miticas donde las serpientes estdn asociadas con la
abundancia del agua (presente en los mitos del diluvio sobre el origen el
mundo) también son comunes entre los mayos y los yaquis. Por ejemplo, Miguel
Olmos (2006: 315) sugiere que el tema mitico del diluvio donde las serpientes
figuran como seres que viven en el agua pero también como seres
amenazantes de una inundacidon, ocupa un lugar importante dentro de la
“estética del noroeste” de México. Del mismo modo, Maria Eugenia Olavarria, al
realizar un andlisis de la mitologia yaqui, habla del papel de la serpiente no sélo
como un ser asociado a las inundaciones, sino también como un ser habitante
de un mundo subterrdneo. En efecto, para los yaquis estas serpientes son
concebidos como seres peligrosos y la mitologia hace explicito esta
concepcion al narrar las batallas con ofros seres miticos como el mago chapulin
Gudéchimea (1990: 84-85).

Para complicar ain mdés las cosas, las creencias en torno a las serpientes
asociadas al agua subterrdnea ha sido considerada, por los estudiosos de la
cultura mesoamericana, parte medular del pensamiento religioso de los
indigenas del centro y sur de México, pues las representaciones en cédices y en
monumentos prehispdnicos donde aparecen los ofidios en relacién con el agua
no son pocas ni insignificantes (Diaz-Bolio 1964, Bonifaz, 1996 [1989], De la Garza,
1998 [1984]). Las divinidades del pantedn prehispdnico aluden a estos reptiles en
sus multiples formas que a su vez se relacionan con el agua, sea ésta terrestre
[fos y aguajes) o celeste (lluvia). De ahi que, en los estudios actuales de la
religiosidad indigena mesoamericana, se quiera identificar el simbolismo
prehispdnico de las serpientes asociadas con los aguajes:

Chican es el nombre de la gran serpiente celeste de los chortis actuales,
que es una y cuarto, que se identifica con la serpiente emplumada y que
es productora de lluvia, lo que la presenta como una sobrevivencia del
monstruo celeste prehispdnico, que redne todas estas caracteristicas. [...]
Pero esta deidad serpentina chorti tiene un aspecto terrestre, que se liga
con las serpientes-vasijas de los codices por tener, segun creemos, el
mismo simbolismo religioso. [...] Segun la informacidén recogida por
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Wisdom entre los chortis, los Chicchanes terrestres son muy numerosos y se
denominan fcix tcan. Viven en cada curso o depdsito de agua,
constituyendo el ‘espiritu’ de él. Las serpientes naturales pueden ser la
encarnacion de estas deidades, por lo que cuando se encuentra alguna
cerca del agua se piensa que es un Chicchan y no se le mata, pues de
hacerlo, el agua se secaria [...] Wisdon da a conocer que hay creencias
muy semejantes en otros grupos mesoamericanos, cuando cita a Parsons,
quien enconfré que en Mitla se cree que las crecientes son enviadas por
una serpiente que desciende del cielo y vive en una fuente, y que la
muerte de una serpiente, que es el ‘espiritu’ de un depdsito o curso de
agua, determina que éste se agote (De la Garza, 1998: 225-226).

AUn cuando es evidente que existen diferencias entre la concepcién
mesoamericana sobre la serpiente como entidad sobrenatural, es también
innegable que estos ejemplos ilustran varias semejanzas, sobre todo con
respecto a la relacion vital que guardan los reptiles con las emanaciones de
agua. La identificaciéon de estos animales como “duenos” (espiritus) vy la propia
concepcion de los "aguagjes” como mundos cténicos o lugares de “abaqjo”
habitados por estos seres sobrenaturales que pueden aparecen como los
antepasados de los indigenas (Barabas, 2006: 41), se asemeja a la propia
concepcion pima de las ciénegas y los oiskama, pues estos seres territoriales,
duenos de las ciénegas son considerados antepasados de los propios
indigenas. La pregunta es como explicar que siendo grupos totalmente
alejados con historias diferentes pueden compartir creencias religiosas tan
parecidas.

El tema de la difusion de las creencias y costumbres ha sido, desde los
origenes de la antropologia como disciplina cientifica, un problema complejo y
en cierto sentido nebuloso, al grado de que las diferencias sobre las propuestas
para explicar el parecido de las mismas han marcado los rumbos tedricos de la
disciplina. Fue asi por ejemplo, que Franz Boas, distancidndose de las propuestas
tedricas de los difusionistas y evolucionistas del siglo XIX, descartd la posibilidad
de establecer los principios de una ciencia abocada a la explicaciéon de las
recurrencias culturales para buscar en la historia de cada cultura los
determinantes de la singularidad que el propio método comparativo pretendia
ignorar (Lowie, 1981 [1937]:181).

Pero si el problema de la difusidon tiene que ver con la historia de la propia
disciplina antropoldgica, el debate ha estado marcado, desde sus inicios, por
dos formas distintas de conocimiento encarnadas en los conceptos diltheyanos
de "explicar” y "entender” (Krotz, 2004 [1994]: 286). Tal como lo proponian los
positivistas del siglo XIX, los partidarios de la explicacién en la antropoldgica
reconocen que el objetivo de la disciplina radica en identificar relaciones de
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causa y efecto y con ello, establecer leyes que den cuenta de la unidad frente
a la diversidad cultural; pero para aqguellos que han seguido los pasos de Boas,
el problema ya no son las relaciones causales sino dar cuenta de la
particularidad semdantica de las expresiones culturales.

Si esta polaridad irreconciliable ha marcado el pensamiento
antropolégico desde su conformacion en el siglo XIX como disciplina cientifica,
en México la situacion no ha sido distinta. Los enfoques surgidos desde principios
del siglo XX centrados en intentar explicar el cambio cultural de las
comunidades indigenas demuestran que la preocupacidén por identificar
causas y efectos no ha sido ajena. Del mismo modo, con respecto al tema de la
difusion de las creencias religiosas ha predominado, desde la segundo mitad
del siglo XX, una perspectiva “mesoamericanista” consistente en demostrar la
unidad del pensamiento religioso bajo el modelo de las “dreas culturales”,
establecidas, segun el propio Alfred Kroeber, bajo el principio “incuestionable”
del determinismo geogrdfico: “...tan pronto como el conocimiento de las
culturas americanas llegd a ser ordenado, su organizacién se efectud
inevitablemente en términos geogrdficos [...] Estos tipos de cultura
geograficamente definidos son descubrimientos graduales y empiricos, no son
producto de un plan o de la imaginacion, ni tampoco el resultado de una
teoria” (Kroeber, 1945: 344).

Aunque no pretendo agotar aqui la nocidn del concepto de
Mesoamérica, asi como las distintas concepciones del término a raiz de su
definicion como drea cultural en 1943 por Paul Kirchhoff (1967), es indudable
que ha sido un concepto central en la historia de la antropologia mexicana
que ha permitido, entre otras cosas, el abordaje de la explicaciéon de la difusion
de las creencias religiosas en el altiplano central y sur de México hasta los limites
con Centroamérica. En la base del planteamiento mesoamericanista estd el
determinismo geogrdfico al que aludia Kroeber. De hecho, se ha reconocido
como elementos determinantes de las expresiones religiosas de los indigenas
actuales no sélo las caracteristicas del medio sino fambién la propia actividad
econdmica producto ésta de las mismas condiciones geograficas (Lopez Austin,
1996: 16-17). De ahi que, la cosmovisidon de los pueblos mesoamericanos sea el
resultado de las restricciones geogrdficas, y al mismo tiempo, de una misma
actividad agricola sustentada en el cultivo del maiz.

Sin embargo, una vez establecido el principio materialista que permitiria
identificar las relaciones causales entre los aspectos de la economia vy la
“‘ideclogia”, el estudio de las expresiones religiosas de los grupos indigenas dio
un giro hacia el problema de la interpretacion y el significado. De esta forma, el
asunto de la persistencia de las creencias y prdcticas religiosas se da por
' senfado cuando la preocupacion ya no es explicar sino entender: “En las

' actuales religiones indigenas se encuentran vivas tantas creencias y prdacticas
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de la vertiente mesoamericana, hay tantos nicleos resistentes al cambio, que
siempre es fructifero recurrir a ellas para el estudio de la religibn mesoamericana
y, reciprocamente, asi es posible explicarlas en el contexto histérico de una
tradicion milenaria” (Lopez Austin, 1995: 12, énfasis propio). En esta Ultima cita, la
palabra “explicarlas” puede ser intercambiada por “entenderlas” sin trastocar,
en lo mds minimo, el sentido del planteamiento general. Lopez Austin hace
alusion al significado de las expresiones religiosas enfre grupos indigenas
separados por el fiempo y no habla propiamente de una relacién causal.

Los debates actuales en torno a la unidad del significado o a la
diversidad del mismo, demuestran el predominio de la comprension frente a la
explicacion de las expresiones religiosas; del estudio de los sistemas simbdlicos y
de significados, ya sea considerando las diferencias locales o advirtiendo las
semejanzas regionales, olvidandose por responder a la pregunta sobre lo que
hace posible que prevalezcan las creencias religiosas. Desde que Clifford
Geertz (1995 [1973]) definiera a la antropologiac como wuna “ciencia
interpretativa” vy, por lo tanto, alejada de las pretensiones de una ciencia
enfocada en establecer leyes universales, las investigaciones de cardcter
simbdlico se complacen en demostrar la diversidad de significados como
consecuencia légica de un acercamiento del etnégrafo al “punto de vista del
nativo” y, por lo tanto, de la polifonia semdntica de los conceptos locales. Es
por ello que, las semejanzas estardn en la forma (o en el plano denotativo),
pero en el contenido (en el aspecto connotativo) se expresardn las diferencias
semdanticas culturalmente construidas (Millan, 2008:67).

Pero aun cuando el debate, sobre la unidad y la diferencia, esté
marcando rutas distintas para abordar las representaciones rituales de los
grupos indigenas en México, el problema de la presencia de creencias sobre los
seres sobrenaturales como “duenos” de las ciénegas en regiones totalmente
diferentes queda sin respuesta. Habrd aquellos que, convencidos de que se
trata de expresiones religiosas similares, vean a los pimas un grupo cercano a los
pueblos mesoamericanos sin explicar realmente por qué es asi. Como
consecuencia, la frontera norte de Mesoamérica delimitada originalmente por
los rios Pdnuco y Lerma tendria que moverse hasta el suroeste de los Estados
Unidos. Al menos, esto lo advertia hace tiempo Johanna Broda cuando
hablaba de los limites de esta area cultural: “mads alld de estas fronteras existian
contacto espordadicos hacia el sur, con Centroamérica, y en cuanto a la
relacion con el norte, se ha senalado la presencia de muchos rasgos
‘mesoamericanos’ en el suroeste de los Estados Unidos, aunque no queda claro
en las evidencias a qué clase de influencia de debid tal difusion” (Broda, 1991:
XIV). Pero también habrd quien defienda, sobre todo aquellos que buscan el
sistema de simbolos y significados, que los pimas no pueden ser considerados
parte de un sistema regional, pues la singularidad producto de la red de

creencias y simbolos expresados en sus rituales y conceptos verndculos, son una
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derivacion del contexto local. No existiia en este sentido, una semejanza en el
contenido aun cuando en la forma si existiera.

Desde el planteamiento estructuralista sucede exactamente lo mismo, ya
que a la hora de hacer un conjunto de comparaciones para demostrar que las
unidades minimas de los mitos (mitemas) estarian en un "didlogo” a expensas
de sus creadores (aspecto que puede ser el punto de partida para identificar
“corredores culturales”), la preocupacién no es explicar por qué predominan
determinadas representaciones sobre otras, sino demostrar la unidad y la
coherencia de los elementos puestos a dialogar. No estoy diciendo que sea
inUtil realizar un andlisis de corte estructuralista, aqui mismo me he valido de esta
teoria para *“ordenar”, por decirlo de alguna manera, el conjunto de
representaciones culturales entre los pimas. Sin embargo, una vez que se
exponen los elementos minimos de la estructura de la cual partirian las
variables, se requiere de una explicacidon de los cuadros que muestran las
semejanzas y las transformaciones.

Efectivamente, en los enfoques estructuralistas se asume de entrada la
existencia de una estructura profunda que se mantendrd invariable en términos
de los valores de los elementos que se mantienen siempre en oposicién. Incluso
con los préstamos culturales de culturas totalmente diferentes, esta estructura
no presentard cambio alguno, al confrario, gracias a ellos se logrard
“completar” dicha estructura. Por ejemplo, hablando de los préstamos del
folclor franco-canadiense en la mitologia de los indios de Oregdn, Lévi-Strauss
senala que “esta mitologia se muestra sélidamente organizada, como si, en su
estado inicial, hubiera presentado vacios, lagunas, como a la espera, si asi
puede decirse, de aportaciones exteriores que vinieran a completarlas, y sélo
gracias a las cuales podia rematarse su estructura” (1992 [1991]: 280). En este
sentido, una vez que las oposiciones de los significantes quedan al descubierto
para demostrar que el conjunto de variaciones depende de un nUmero
reducido de temas, la persistencia de las creencias quedaria también sin
explicaciéon alguna. Si bien es cierto que Lévi-Strauss habla de la tendencia del
“espiritu humano" (de la mente humana) de pensar en oposiciones (lo cual
podria considerarse como una explicacion cognitiva de la cultura), esta
explicacion nunca permitiria entender por qué prevalecen en las estructuras
profundas determinadas representaciones y no otras.

Sin embargo, la situaciéon cambia cuando la atencidén deja de estar
centrada en el significado o en el significante segun sea el caso y se centfra en
los efectos mentales que producen las representaciones.  Asi,
independientemente de si el significado es compartido por varios pueblos
distanciados por la historia y por la geografia, o si el significado es una
derivacion de las particularidades contextuales e histéricas de cada grupo
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indigena, existen representaciones que, por los propios efectos mentales que
generan, se vuelven mds evocadoras y memorables.

Las creencias en seres sobrenaturales son “representaciones mentales” en
la medida en que dichas creencias (como “estados mentales”) representan el
mundo de cierta manera. Sin embargo, cuando estas creencias se vuelven
perceptibles ya sea en forma de mitos, en forma de conversaciones cotidianas,
de curaciones, o de ritos, se convierten en representaciones publicas de esas
representaciones mentales. AUn cuando es evidente que no existe un limite
preciso enfre ambas representaciones, la explicacién de la persistencia de
ciertas creencias depende de esta causalidad, pues asi como una
representacion publica puede ser una derivacidn de una representacion
mental, ésta puede, al mismo tiempo, formarse de una representacion publica.
El estudio de esta causalidad y por lo tanto, el estudio de la diseminacién de las
representaciones, que Sperber (2005 [1996]) llama “epidemiologia de las
representaciones”, implica considerar dos procesos diferentes: por un lado
procesos intraindividuales de pensamiento y memoria, y por otro lado,
“procesos interindividuales en las que las representaciones de un sujeto afectan
a las de ofros sujetos mediante las modificaciones de su ambiente fisico comuin”
(Sperber, 2005 [1996]: 63).

Con respecto al primero de estos procesos interesa saber coOmo la mente
pueda albergar informaciéon que todavia no es comprendida del todo pero
que aun asi puede ser utilizada para comprender informacién nueva. Como se
veia en el caso de las metamorfosis, la riqueza evocativa de los oiskama
permitia que ciertos acontecimientos que no podian ser comprendidos se
mantuvieran en la memoria como parte del saber simbdlico. De esta forma,
ciertas creencias en seres sobrenaturales son mantenidas porque siguen siendo
buenas para pensar la realidad y al mismo tiempo, porque estdn concebidas
con ciertas caracteristicas contraintuitivas que asi lo permiten. La explicacion
de la persistencia de estos seres sobrenaturales tiene que ver, entonces, con los
efectos cognitivos en relacién al esfuerzo que implica su procesamiento; un
nivel suficiente de relevancia diria Sperber (2005[1996]: 111). De esta forma,
cuando una creencia tiene una riqueza evocativa evidente y al mismo tiempo
implica un minimo de esfuerzo cognoscitivo (contraintuitividad éptima), tendra
mayor posibilidad de volverse una representacion cultural (Boyer, 2001: 267). Los
oiskama cumplen, en este sentido, con estas caracteristicas. Es por ello que se
puede hablar de una epidemia de representaciones entre los pimas y entre
todos aquellos grupos indigenas donde las representaciones de los ofidios que
figuran como seres sobrenaturales asociados al agua permiten explicar el
mundo. La diferencia es que en cada grupo las evocaciones tendrian
recorridos totalmente distintos; incluso entre los pueblos y rancherias pimas, las
transformaciones, producto de la misma diseminacion de las representaciones,
serian el reflejo de los distintos recorridos de las evocaciones. En cierta medida,
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todo depende de la propia experiencia que vivan los individuos y de las
particularidades de su propio medio que les rodea.

Sin duda alguna, uno de los aspectos menos claros de esta
epidemiologia de las representaciones tiene que ver con el papel que juega el
“medio ecoldgico” como denomina Sperber tanto a los aspectos propiamente
“ecologicos” o fisicos que rodean a los individuos portadores de las
representaciones, como a todas aquellas “producciones puUblicas presentes en
el ambiente que son causas y efectos de representaciones mentales” (Sperber,
2005 [1996]: 110). En palabras de Michael Houseman y Carlo Sever, el
planteamiento deja muchas interrogantes pues todo lo que rodea a los
individuos en un proceso comunicativo puede ser considerado para explicar la

causa de la propagacion y estabilidad de las representaciones culturales (1998:
247).

Asi por ejemplo, es de alguna manera evidente que cuando un grupo
humano depende de las lluvias estacionales para la sobrevivencia y, al mismo
tiempo, se beneficia sobremanera de las emanaciones de agua que
“milagrosamente” se mantienen con *“vida", los individuos tendrdn mds
posibilidades de creer en “duenos” o “espiritus” con forma de serpiente que se
mantienen en el fondo de las ciénegas, que aquellas sociedades cuya
sobrevivencia no depende directamente de las lluvias, o de la agricultura y el
pastoreo de ganado vacuno principalmente. Pero asi como este aspecto del
medio ecoldgico puede considerarse un factor determinante para la
propagacion de las representaciones culturales, también lo serian las propias
instituciones religiosas, o la ausencia o la presencia de una escritura que
determinaria qué tanto de las historias sobre los oiskama se puede retener en la
memoria. Estos factores del "medio ecoldgico” tendrian, segin la propia
definicidn de Sperber, el mismo papel que los mencionados sobre la geografiay
el medio ambiente donde viven los pimas.

Pero en realidad esta supuesta ambigledad deja de ser tal si se
considera que lo que propone Sperber con la epidemiologia de las
representaciones no es un materialismo cultural del tipo que sugeria Marvin
Harris donde los aspectos infraestructurales se vuelven determinantes de los
aspectos mentales o culturales (1994 [1979]), sino un materialismo consistente en
demostrar que las representaciones mentales son derivadas de las
representaciones publicas (materiales, perceptibles) que a su vez son una
derivacion de las representaciones mentales. De ahi el planteamiento de que
las representaciones mentales tengan poderes causales. Por supuesto que las
representaciones mentales estdn conectadas con lo que representan; se
dirigen al mundo que rodea a los individuos que las asumen como verdaderas.
Es decir, los oiskama seguirdn disesmindndose en la poblacién indigena en tanto

que hablan de situaciones concretas sobre el medio que les rodea; sobre el
121



cultivo del maiz, sobre las enfermedades, sobre la vida en familia, etc. Es por ello
que el ambiente fisico no sea propiamente lo que causa una representacion
mental o en todo caso, se tendria que asumir de entrada que ‘“sus poderes
causales son misteriosos” (Sperber, 2005 [1996]: 110). Se trata finalmente de
hablar de un “medio cultural” (el conjunto de representaciones puUblicas)
donde queda mezclado o integrado el propio medio ambiente o fisico.
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5. LAS RUTAS DEL PENSAMIENTO PIMA

5.1 DE LA PERSONA A LA CASA Y DE LOS HUESOS A LAS CUEVAS

Cuando empecé a estudiar la religiosidad de los pimas creia entusiastamente
que una forma de acercarme a su cosmovision, era mediante el estudio de los
conceptos emanados de su lengua verndcula. AUn cuando ésta presentaba
signos de desaparecer en las proximas generaciones, estaba convencido que
ahi existia los principios de un marco general que permitia entender las
relaciones entre las creencias religiosas y las prdcticas rituales. Intenté con la
nocion de cuerpo, pues, como muchos otfros antropdlogos, veia ahi la puerta
de entrada a la cosmovision indigena (véase Godelier, 1997, Galinier, 1990,
Olavarria, 2003, Olavarria, Aguilar y Merino, 2009). Expongo sucintamente los
resulfados que habia obtenido a través de identificar los conceptos y sus
relaciones en torno al cuerpo.

De enfrada, en el contexto en el cual viven los pimas es dificil encontrar
personas que todavia hablen la lengua. Pero después de identificar a los
personas idoneas y después de varias entrevistas a distintos informantes tanto
de Mesa Blanca como de Yepachi y Maycoba, llegué a considerar que no
habia una diferencia sustancial en la “interioridad” de los seres vivientes, pues
todos compartian una misma “esencia”: el ibdag (“corazén”) que los mantiene
con vida. Ademas, todos los seres vivientes que crecen y se mueven tienen un
cuerpo, jonor en lengua pima. En general, el conjunto de las partes del cuerpo
que se distinguen en la lengua pima son utilizadas en mayor medida para los
animales y en menor medida para las plantas, esto debido a las similitudes que
presenta el reino animal en oposicion al vegetal. Sin embargo, los pimas (al
menos los de Yepachi) siempre distinguen entre su cuerpo y el de los animales
colocando el prefijo o'oba en cada palabra que hacer referencia a las partes
del cuerpo. Por ejemplo, para los pimas tanto los animales como las personas
tienen brazos, sin embargo, el de los seres humanos es o'obakar mientras que el
de los animales es simplemente kar. Incluso para referirse al cuerpo de una
persona se dice o'obajonor a diferencia del cuerpo de la planta y del animall
que sélo es jonor. El término o'oba hace referencia a las personas y permite
distinguirlas de ofros seres vivos.

De esta primera conclusion, se desprendia que el cuerpo es entendido
como una enfidad compuesto de diferentes partes. En ocasiones, los
informantes me decian que el cuerpo se trataba de la piel en el entendido de
que, este organo, permite el revestimiento de las partes del cuerpo. Es,
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siguiendo la misma metdfora de los propios indigenas, la corteza o la envoltura
de las partes que componen un todo. Sin embargo, en la insistencia por saber
exactamente qué hace diferentes a los seres humanos del resto de los seres
vivos, fui llegando a la conclusidon de que la diferenciaciéon del cuerpo humano
con respecto al cuerpo de los animales y los vegetales radicaba en la forma
mas que en el contenido, en la misma constitucion fisica proporcionada, seguin
los propios pimas, por los huesos. El esqueleto (o'orot) empezd a figurar como la
estructura que define y distingue a los animales de los humanos. Segun los
pimas, cuando a lo lejos alguien vislumbra a una persona se le nombra o'oba
“gente"” sélo por su estructura corpdérea vy sin importar su origen étnico, es decir,
sin importar si se trata de un mestizo, un “blanco”, un rardmuri, un guarijio o un
antropdlogo. Y en efecto, en varias entrevistas los indigenas remarcaban que
independientemente de su origen étnico, de sus costumbres o de su lengua, las
personas (0'oba) se distinguen por su constitucion fisica: por su postura erectaq,
bipeda y sus extremidades superiores.

Este descubrimiento me llevé a indagar mds sobre los huesos del cuerpo
humano; me imaginaba que ahi estaba la clave para llegar a un saber
almacenado por varios siglos y que posiblemente me permitiria identificar un
sistema relacionandolo con el resto de la cosmovision indigena. Por lo tanto, si el
cuerpo, como indicaba mds arriba, tiene la funcidén de contener las partes, el
esqueleto es el que define, en Ultima instancia, la forma que tendrd este mismo.
Mi intuicién no estaba errada, el esqueleto me permitié hacer una relacién que
parecia indiscutible pues a partir del mismo podia hablar de la casa habitacion
como “parte” o “extension” de los humanos. La casa en pima se nombra kii y
era, hasta donde habia podido investigar, el Unico objeto que tendria las
caracteristicas de los seres vivos, pues ciertas partes de la estructura de la casa
se nombran en la lengua pima del mismo modo que las partes de una
estructura corpdrea.

El andlisis llegaba a un punto donde los informantes ya no seguian mis
interpretaciones. Habia sido gracias a mi descubrimiento de la analogia de
nombrar el esqueleto que definia a las personas y la estructura de la casa lo
que me llevaba a lanzar semejante hipdtesis. Todo parecia tener sentido: las
casas de los pimas son de dos aguas y en una sola habitacién tienen las camas
y la cocina compuesta por una estufa metdlica que sirve ademds como
calentador en tiempo de frio. Algunas casas tienen dos habitaciones, una la
ocupan para el descanso y la otra para la cocina. La viga del techo como eje
que atraviesa de manera horizontal toda la casa se le conoce como shilbajar,
término también utilizado para la columna vertebral. Las vigas que se colocan
de manera transversal a esta columna y que dan forma al techo de dos aguas
se le llama jonomar, aludiendo al mismo tiempo a las costillas del cuerpo
humano.
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Esto me permitia llegar a la siguiente conclusién: asi como el esqueleto es
el que permite darle forma a la naturaleza humana para distinguirla del resto de
los seres vivos, asi tambien la forma de la casa estd diferenciada del resto de los
objetos inanimados por presentar los huesos de un cuerpo, convirtiéndose asi en
una extensiéon de la persona. Los hombres a diferencia de los animales, viven
agrupados en viviendas construidas por ellos mismos como refugio del medio
ambiente. El proceso de humanizacion alcanzaba, a través del esqueleto, a la
propia casa entendida como una extension de la persona (Oseguera, 2009).

Sin embargo, no fenia ninguna ofro elemento que me permitiera
corroborar esta hipdtesis emanada de la lengua nativa. Sélo una vez, en Mesa
Blanca, alguien me habia dicho que cuando se morian los duenos de una
vivienda, quemaban esta Ultima cuando se llevaba a cabo el sepelio. Tal como
lo planted Maurice Bloch entre los zafimaniry de Madagascar (1998), ello podria
reforzar la relacion entre el cuerpo y la casa mds alld de una correspondencia
enfre los términos de una lengua, pues habria un comportamiento que
reforzaria la asociacion y la forma en la cual un objeto no viviente pasa a ser
parte, dentro de las categorias ontoldgicas, de los objetos vivientes. Si bien los
pimas distinguen entre seres animados de objetos inanimados como los hacen
varios grupos humanos, el pensamiento simbdlico se caracterizaria por
transgredir esta distincion volviendo aquellos objetos inanimados en animados
precisamente por compartir de un cuerpo y por seguir el camino de la vida a la
muerte.

Pero segun me contd esta persona, esto se hacia hace mucho tiempo y
cuando las casas no eran construidas con una viga para poner el techo.
Ademds, nadie mas me ha podido confirmar esta prdactica funeraria o algin
ofro ritual que esté relacionado con las casas. En la actualidad no se queman
las casas cuando el dueno de la misma muere; primero porgue ya no son
hechas de madera y piedra como antano, sino de material de mucho mayor
resistencia, y segundo, porque las van heredando entre los familiares mds
cercanos.

Pero esta correspondencia entre la casa y las personas en realidad tiene
sentido si se considera que entre los huesos de los hombres y la estructura de la
casa puede expresarse en otros dmbitos, sobre todo si se considera que los
pimas vivian antiguamente en las cuevas (tojo'o’'ob). Efectivamente, como
puede corroborarse en la actualidad, estas cuevas albergan los restos dseos de
aquellos que las habitaban. Esto podria significar que la muerte de los seres
humanos implicaba la muerte de la casa o cueva, pues no podia seguir
ocupdndose por otra familia.

Las leyendas sobre antiguos tesoros enterrados en las viejas casas de los
parientes son muy comunes entre los pimas. De hecho existe una creencia
125




generalizada de que la gente ocultaba el oro encontrado en las vetas y en las
minas de la region debajo de la tierra de la casa pues no podian gastarlo. Sin
embargo, también enterraban junto con el tesoro, a las personas que vivian en
la casa una vez que morian; como apuntaba mdas arriba, las personas que
buscan estos tesoros y que suelen encontrarse con un esqueleto les puede
causar enfermedades o insomnio. No es gratuito que el término morir en pima

sea muki es decir, una palabra compuesta con el término que se usa para la
casa Kii.

Estas relaciones semdnticas que pueden ir identificGndose con respecto a
la muerte, las personas y la casa, tienen la desventaja, dado el contexto actual
de los pimas, de no ser generalizables o corroboradas por los mismos indigenas.
En efecto, la pérdida de la lengua y también los cambios con respecto al
material utilizado por los indigenas para construir las casas es un factor
determinante para la “disminuciéon” de la diseminacién de esta creencia entre
los pimas. Ademdas, ahora entierran a las personas en los cementerios por lo
que, la humanizacion de las casas resulta dificil de sostener entre los indigenas
de ahora. Sin embargo, la persistencia en la creencia entre los huesos y las
cuevas parece seguir un camino distinto, pues siguen dando de qué hablar y
siguen siendo parte del saber simbdlico. Gracias a esta persistencia, podria ser
posible considerar que enfre los pimas los espacios ocupados para vivir se
vislumbran como una extensién de la nocidn de persona a través de los huesos
que son los que distinguen a los humanos del resto de los seres vivos.

5.2 ELIBDAG Y LAS REPRESENTACIONES MENTALES

Independientemente del alcance de estas interpretaciones emanadas de las
relaciones de ciertos términos verndculos, la creencia de que todos los seres
vivientes comparten una misma esencia que les permite la vida depende no
tanto de los avatares del término ibdag sino de una derivacion de la propia
arquitectura de la mente. En efecto, una de las hipdtesis que ha venido
fortaleciéndose con respecto a la mente dentro de la ciencia cognitiva, tiene
que ver con la existencia de “dominios especificos” que permitirian a los seres
humanos, desde los primeros meses de vida, hacer inferencias con respecto a
la experiencia y a lo observado. De la misma manera que los recién nacidos
estn dotados con mecanismos especializados para el lenguagje y la
consfruccidon de una gramdtica especifica, también tendrian dominios
especificos con respecto a la mecdnica de los objetos y con respecto al
comportamiento y las intenciones de los seres vivos desde los primeros meses de
vida (Leslie, 2002 [1994]: 206). Esto quiere decir que todos los seres humanos

tendrian una serie de supuestos, mas alld de lo que pueda derivarse de la
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cultura, con respecto a los objetos inanimados y lo que se espera de ellos en un
espacio y tiempo especifico. Una arquitectura de la mente de este tipo estaria
reflejando las propiedades del mundo, de tal forma que toda la informacion
procesada proveniente de éste, llegaria a sistemas o mddulos especializados
para interpretarlos de manera adecuada. De esta forma “la ciencia cognitiva
nos ensena que diferentes tipos de conocimiento suelen tener distintas
ubicaciones de la organizacién global del procesamiento humano de la
informacion. Durante el desarrollo, las diferentes ubicaciones de la arquitectura
cognitiva bdsica dan origen a diferentes tipos de conocimiento de sentido
comun” (Leslie, 2002 [1994]: 178).

Asi, con respecto a los seres vivos, esta mente humana tenderia a hacer
inferencias totalmente diferentes que con respecto a los artefactos elaborados
por el hombre, o con respecto a los objetos inanimados. De entrada “los
artefactos se definen por el modo en que sus atributos perceptivos contribuyen
a su supuesta funciéon. Por el contrario, las clases de lo natural se consideran
dotadas de ‘esencias’ invisibles y definitorias que son las que dan origen a sus
atributos perceptivos” (Cosmides y Tooby, 2002 [1994]: 154).

En el caso de los pimas no habria una excepcion. Precisamente, el
concepto verndculo ibdag hace referencia a esta esencia que permitiria la
vida a un conjunto de seres vivientes que pueblan el mundo, pues sin este
“corazdén” es imposible que los seres vivos, incluyendo a los animales y a las
plantas, se mantengan con vida. Pero mds alld de una aparente identificacion
bioldgica de un érgano del cuerpo encargado de la existencia, estd presente
la idea de una "“fuerza” o “energia” que permite la vida. Es por ello que,
independientemente de las posibles relaciones semdnticas que puedan
identificarse en la lengua, los pimas creen que los seres humanos, las plantas y
los animales compartirian una misma esencia, el ibdag o “corazén”.

Todos los seres que comparten esta “energia” tendrian ciertas
caracteristicas que permitirian explicar la causalidad del mundo. Por principio,
haria que estos seres vivientes crecieran y se desarrollaran en un determinado
tiempo. Los seres vivientes como las plantas, los animales y las personas se
caracterizan por seguir un mismo proceso de crecimiento que inicia con el
nacimiento, seguido por un desarrollo y una maduracion, y terminaria con la
muerte. El “corazén” permitiia al mismo tiempo la posibilidad de realizar
movimientos sin la ayuda de otro objeto dotado de la esencia de la vida. Por
supuesto, entre los seres vivos habria diferencias con respecto a las posibilidades
de movimiento, sobre todo con respecto a las plantas en contraste con los
animales y los seres humanos.

Por Ultimo, permitiria establecer otra caracteristica fundamental que
distinguiria a los seres vivos de los artefactos y objetos inanimados, a saber,
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todos los seres vivientes tendrian intenciones, y en este sentido, objetivos
especificos que los harian actuar. Al asumir que otras personas o entidades son
agentes con intenciones que actian de acuerdo con creencias y deseos, la
mente estaria facultada, mediante la psicologia intuitiva o teoria de la mente,
de comprender esas intenciones (Atran, 2004: 59). Si no existe un impedimento
para comprender las intenciones de ofros seres humanos, tampoco abria
impedimento para entender las intenciones de los animales y las plantas, pues
estos Ultimos estarian buscando satisfacer sus necesidades de sobrevivencia
como representantes de los seres vivos.

Para los pimas, la busqueda de satisfacer los objetivos especificos es
parte del pensamiento, entendido como una expresiéon de la capacidad de
tomar las decisiones correctas e indispensables para mantener y sobrellevar la
existencia en este mundo. Asi, ceteris paribus, todos aquellos seres vivientes que
presentan el ibdag, es decir, que crecen y se mueven por si mismos, siguen una
misma légica de sobrevivencia: las plantas almacenan agua en sus hojas y
tallos para existir; aun cuando estén muy lejos de su hogar, los animales siempre
regresan donde hay comidaq, regresan a su “querencia’; y también los humanos
estdn buscando, gracias a este pensamiento, la mejor manera de asegurarse
los alimentos para la subsistencia, ya sea mediante el trabgjo o mediante
cualquier otra acciéon especifica e intencional. Por ejemplo, la bUsqueda de
sobrevivencia la expresan las hormigas que siempre se ponen contentas, segun
Salvador A. de la comunidad de Mesa Blanca (junio, 2006), cuando nace un
nino, y tristes cuando nace una nina; como los hombres son los que salen a
“campear” llevando consigo siempre algo de comer, las hormigas esperan
beneficiarse con las migajas que se caen a la tierra.

Ademds de seguir una misma légica de sobrevivencia, y aungue no
puedan entenderse mutuamente, los animales y los humanos también se
asemejan por utilizar un lenguaje para comunicarse. Dado que pueden
escuchar las palabras, pueden razonar generando respuestas a lo que se
escucha. Los humanos no pueden entender totalmente el lenguaje de los
animales pero, para los pimas, es evidente que pueden entenderse enfre ellos.
Pero aun asi, los pimas pueden comprender las intenciones de las gallinas, por
ejemplo, Francisca C. de Yepachi me contaba (diciembre de 2007), que las
gallinas se comunican entre ellas, pero también mantienen una comunicaciéon
con los seres humanos pues tienen la capacidad de anunciar fendbmenos
naturales que pasan desapercibidos para estos Ultimos: las gallinas avisan con el
cacareo a los humanos cuando se avecina un fuerte viento. Estos animales,
como cualquier ofro animal, actuan de acuerdo a sus propias intenciones, y al
mismo tiempo, esto asegura su propia sobrevivencia; actian siempre de
acuerdo a determinados objetivos. El hecho mismo de que tengan intenciones
y objetivos determinados para la consecucion de algun fin, haria que los seres

vivos, con la esencia que los mantiene con vida, presenten al mismo tiempo
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creencias, deseos y hasta sentimientos: “las gallinas nos quieren decir que muy
pronto habrd mucho viento”, “las hormigas estdn contentas porque acaba de
nacer un nino". En este sentido y de acuerdo con lo que dicen los pimas, los
animales tendrian o serian capaces de tener “representaciones mentales”, es
decir, actifudes para con proposiciones o contenidos, como serian las
creencias y los deseos. Si pasa con las gallinas y las hormigas, pasaria también
con todos aquellos “agentes” caracterizados por moverse de acuerdo con
objetivos e intenciones especificas (véase Atran, 2004: 60).

De acuerdo con Von Eckardt (2002 [1999]: 1117), las representaciones
mentales fienen cuatro aspectos importantes: primero, estan realizadas por un
portador de la representacion; segundo, tienen contenido o representan a uno
0 mas objetos; tercero, sus relaciones de representacion estdn fundamentadas
de alguna manera; cuarto, pueden ser interpretadas por (servird como
representacion para) un interpretador.

Para los pimas, los animales tendrian sus propias representaciones
mentales en el sentido de que, como seres con el ibdag (portadores de la
representacion mental), representan el mundo como siendo de cierta manera y
en este sentido, sus representaciones estardn fundamentadas (basadas) de
acverdo a su tendencia a la sobrevivencia. Los seres humanos pueden
entonces interpretar o hacerse una representaciéon mental de la representacion
mental de los animales. Quiero advertir que entre los pimas no hay propiamente
una creencia explicita del estilo: “nosotros los pimas creemos que todos los
animales tienen ibdag, ceteris paribus, las gallinas y las hormigas tienen
creencias y deseos como nosotros seres humanos”. Pero aun cuando este tipo
de creencia no sea explicita, se trata en realidad de una consecuencia de la
creencia de que los animales y los plantes tienen ibdag. De tal forma que los
pimas no tendrian ningun reparo en asumir que las gallinas y las hormigas tienen
creencias y deseos.

Asi como los seres humanos se representan el mundo de cierta manera,
podria parecer, de acuerdo con las creencias de los pimas, que los animales y
todos aquellos seres vivientes que tengan ibdag pueden asi mismo
representarse el mundo de cierta manera. No es necesario “platicar” con una
gallina para comprobar que efectivamente estos animales tienen creencias y
deseos, basta con aceptar como verdadera la creencia de que los animales,
las plantas y los seres humanos los mueve el ibdag. Por lo tanto, si argumento
que, para los pimas, los animales tienen representaciones mentales hago una
generalizacion basada en el supuesto de que, por ejemplo, las hormigas
desean que los recién nacidos sean masculinos y no femeninos. Ello habila,
ademds de una actitud hacia un contenido, una intencionalidad por parte de
los animales. Como adyvierte Scoft Atran (2004:60), cuando se habla de agentes

intencionales son generalmente pensados no sélo como agentes con
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propdsitos  especificos sino como agentes con deseos (que pueden ser
insatisfechos) y creencias (que podrian ser falsas).

De esta maneraq, es posible asumir o considerar el deseo o la creencia de
las gallinas y las hormigas en la medida en que sus actitudes tienen un
contenido, lo que hace posible mantener una relacién con dichos animales
como seres con una “psicologia” similar a la de los seres humanos. Volviendo de
nueva cuenta al caso de las hormigas, los pimas sabrdn que si nace una nina
estos insectos estardan tristes por la frustracién de su deseo, lo cual equivale a
decir que los pimas asumen el punto de vista de las hormigas y por lo tanto,
estarian haciendo representaciones mentales de las representaciones mentales
de las hormigas.

La idea de una fuerza que estd detrds de los seres vivos que permite
seguir objetivos y tener un comportamiento intencional, no sélo es lo que hace
posible creer que los animales y las plantas tengan sus propias creencias y
deseos, sino que la misma légica podria aplicarse a los seres sobrenaturales,
asociados con cierfos animales, de tal forma que, como agentes con
infenciones, éstos serian también parte de los seres de este mundo con
representaciones mentales.

En efecto, de acuerdo a lo que se ha dicho sobre los oiskama, ellos
tendrian sus propias creencias y puntos de vista sobre el mundo y los seres
humanos. Juegan afuera de las ciénegas, se visten con ropa verde, son
pequenos e incluso se parecen a los “blancos”. Volviendo a las narraciones
sobre las metamorfosis, queda claro que las serpientes que se quedan a vivir en
las ciénegas lo hacen como seres con actitudes similares a las que tienen los
seres humanos. Por ejemplo, en la historia (a) donde un hombre se convierte en
serpiente por haber sido envenenado por su mujer, quien muere cuando la
serpiente cae encima de ella, se empieza a narra la historia *desde el punto de
vista" del que se transforma en serpiente. Asi por ejemplo, le dice a su suegro
que si no le ayuda a conseguir una ciénega donde vivir, se lo comerd. En estas
historias fambién se narra como las serpientes llegan, gracias a la ayuda de las
personas, a las ciénegas, pero cuando llegan ahi, a las serpientes no les agrada
y por ello, exigen que las lleven a otra ciénega. Los seres humanos que
acompanan a los ofidios escuchan y atienden lo que desean estos animales.

Podria pensarse que, en las narraciones, aquellas personas que se
transforman en serpientes asumen el punto de vista contrario al de los humanos;
de hecho, cada narracidn comienza narrando las anomalias sociales de las
personas en términos de la vida en familia y por lo tanto, asumen desde el
principio un pensamiento y gustos (por ejemplo sentimientos hacia los animales)
diferente al de los humanos. Pero este extranamiento va seguido de una

convergencia de puntos de vista una vez que adquieren el cuerpo de
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serpiente. Ahora las serpientes son las que se comportan como humanos, pues
comen como si fueran tales. En efecto, en su camino hacia las ciénegas se les
da pinole, una bebida hecha de maiz, pero también, como sucede en la
narraciéon (a), se les da tabaco y comida. En cierta medida, el mundo donde
viven los seres sobrenaturales es imaginado como un lugar muy similar al que
habitan los humanos, incluso, es concebido mucho mdas atractivo que el propio
mundo terrenal. De ahi que incluso se visualice a las ciénegas como un lugar
lleno de oportunidades, de riquezas y donde los ninos y jévenes se vuelven
“hombres”. El cambio de cuerpo es lo que permite transitar a este mundo de
oportunidades, pero esta metamorfosis no implica que desaparezca el ibdag.

He advertido que todas estas “creencias sobre las creencias” de los
distinfos animales que pueblan el mundo de los indigenas son una derivacion
de la propia arquitectura de la mente, y por lo tanto, presente en todos los seres
humanos. Pero esto no quiere decir que no existan particularidades culturales
como ya se han ido especificando entre los pimas. Como advierten Sperber y
Hirschfeld “el postular una competencia de dominio especifico sugiere la
existencia de un rango diversificado de posibles formas de explotar esa
competencia” (2002 [1999]: 122). Las distintas versiones tanto de las
metamorfosis como de los relatos de otros animales donde aparecen con sus
propias creencias y deseos, demuestran que, si bien es una derivaciéon de la
propia arquitectura mental, los pimas privilegiardn ciertos animales sobre otros y
lo que pueda decirse de los mismos. Las serpientes, por ejemplo, aparecerdn
enfre los pimas como seres peligrosos pero también relacionados con el agua y
la posibilidad de atraer la lluvia al estar ligadas con las ciénegas. Al mismo
tiempo, son vistas como los primeros pobladores toda vez que el mundo que
habitan antecedidé al mundo terrenal de los pimas. Asi, en otros contextos, serdn
ofros animales los que sean objeto de simbolizacion. De ahi por ejemplo, que
entfre los arawaté del Amazonas sean los jaguares y no las serpientes, los que,
desde su propio punto de vista, vean a los seres humanos como presas y ellos,
los jaguares, asuman el punto de vista de los humanos (Viveiros de Castro,
1992).

Pero esta capacidad de atribuir “actitudes proposicionales” a los seres
vivos que forman parte del entorno de un grupo humano no es una derivacion
de una cosmovisidn particular, es decir, no seria la cosmovisidn de los arawaté
lo que haria posible un “perspectivismo” como define el propio Viveiros de
Castro a la multiplicidad de puntos de vista de ciertos seres sobrenaturales que
forman parte de una ontologia del grupo amazénico, sino una derivacién de la
propia arquitectura mental que siempre estard atribuyendo una “mente” similar
a todos aquellos seres que comparten la esencia de la vida. Esto no quiere
decir que cada especie, o cada ser sobrenatural vea cosas similares, pues ahi
donde los humanos pueden ver un recipiente con sangre, los jaguares veran un
recipiente con cerveza (Viveiros de Castro, 1998: 478). Es decir, los recorridos de
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las evocaciones toman en este sentido, caminos impredecibles en cada
cultura.

Sin embargo, aun cuando estas evocaciones dependen completamente
de cada situacion particular, la concepcidon de los seres sobrenaturales
mantiene ciertas regularidades. Es decir, hardn las mismas inferencias que los
seres humanos, o al menos asi serdn concebidos, de acuerdo con categorias
ontolégicas preestablecidas. Todos los seres vivientes, dirian los pimas, buscan la
mejor forma de sobrevivir pues tienen un mismo pensamiento. De ahi que los
pimas puedan hablar de las creencias y los deseos de las serpientes, y en
general de los animales asociados a los seres sobrenaturales. A pesar de que se
trata de puntos de vista diferentes, los oiskama verdn el mundo como lo hacen
los humanos, y los humanos como lo hacen los seres sobrenaturales pues ambos
comparten una mente cuya arquitectura estd determinada por categorias
ontolégicas.

Si un ser sobrenatural tiene una mente similar a la de los seres humanos, su
comportamiento podrd ser predecible. De esta forma, los pimas saben cémo
piensan; saben en dénde se aparecerdn y saben a qué personas van a asustar;
saben qué comida les gusta y dénde prefieren vivir; de alguna manera, esta
concepcion de seres peligrosos habla de las ventajas de la propia
sobrevivencia de los indigenas. Por ejemplo, segun los propios indigenas, son los
ninos y las mujeres embarazadas las que serdn mads propensas a enfermarse de
susto que los hombres adultos y aquellas mujeres que no estdn embarazadas,
pues la mente de los primeros es mdas débil que la de estos Ultimos. Para
ahuyentar a estos seres peligroso los ninos suelen llevar ajo en sus bolsillos o
amarrados como pulseras. Pero asi como saben qué olores les resulta repulsivo
a los seres sobrenaturales, también saben cudles son sus gustos: les gusta el
pinole y también les gusta fumar cigarros. En otfras palabras, se concibe a los
oiskama como seres con una mente similar a los seres humanos y por lo tanto, se
admite que llevan a cabo las mismas inferencias; ellos sabran quién tiene una
mente débil y quién tiene una mente fuerte (mdas adelante ahondo en esta
dicotomia de la mente), o en otfras palabras, asumen el punto de vista de los
propios humanos.

5.3 LA NINA QUE VOLTEO EL HACHA

Pero aun cuando los seres sobrenaturales como los oiskama sean concebidos

con una mente similar a los seres humanos, y por lo tanto, con creencias vy

deseos propios, ello no significa que dejen de seguir generando dudas vy

enigmas. Como advertia mas arriba, los misterios con respecto a las ideas
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religiosas se mantendrdn y son precisamente estos misterios los que provocan
que este fipo de creencias se diseminen y persistan en un grupo. De hecho,
entre los pimas no hay un consenso de las caracteristicas y gustos de estos seres
sobrenaturales; algunos dirdn algunas cosas con respecto a su aspecto fisico y
ofros hardn énfasis en ofras caracteristicas como en sus gritos y risas. Lo que
también parece evidente es que, ain cuando se trata de “ideas entendidas a
medias”, estas creencias no dejan de seguir siendo buenas para pensar otros
fendbmenos que necesitan de una explicacién. Esto ha quedado ejemplificado
con las narraciones sobre las metamorfosis, pues aquello que resultaba
incomprensible del comportamiento de los seres humanos viviendo en familia,
es considerado parte del mundo de los oiskama.

Hacer esto, es decir, valerse de ideas entendidas a medias para facilitar
la comprension de informacién que no es posible procesar de manera
adecuada, es resultado, segun Dan Sperber (2005 [1996]: 71-72), de una
capacidad metarrepresentativa, pues una representacién mental (una
creencia) es la base de otra representacidon mental (de ofra creencial).

Sin embargo, esta capacidad cognitiva no sélo permitfiria aceptar y
almacenar informacién que no es comprendida por completo, sino que seria
indispensable para comprender o inferir el estado mental de los otros cuando se
trata de un comportamiento fingido. Asi, independientemente de un cddigo
que permitiria la comunicacién utilizando signos que tendrian que someterse a
un proceso de descodificacion de un mensaje, el reconocimiento de la
intencion de una persona que quiere comunicar algo implica realizar
inferencias sobre su estado mental, es decir, sobre sus creencias y sus deseos.

Cuando un nino por ejemplo, comprende la intencidn de su madre
cuando pretende hablar por teléfono por medio de un platano, el nino podrd
representarse la misma  representacion  mental de su  madre
independientemente de si el pladtano es o no un teléfono; “de esta manera se
relaciona el comportamiento de la medre, a través de una actitud, con una
ficcion” (Leslie, 2002 [1994]: 206). Como advierte Alan Leslie, las
metarrepresentaciones y, por lo tanto, la existencia de una ficciobn compartida
da lugar a una comunicacion intencional basada en el reconocimiento del
“significado del hablante”, es decir, donde las palabras son comprendidas no
por su significado linguUistico sino por el significado que adquieren en un
momento especifico:

[...] por ejemplo, la madre sigue fingiendo y dice: ‘suena el teléfono: es para ti'.
Y alcanza al nino la banana (sic). Para comprender este comportamiento, que
de otro modo seria extravagante, el nino no debe interpretar las palabras de su
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madre sélo a partir de su significado lingUistico. También debe captar lo que la
madre quiere que ellas signifiquen en esta ocasion (2002 [1994]: 207).

Se trata por lo tanto de una capacidad que permite fingir y entender que
los ofros estan fingiendo mediante el reconocimiento de las actitudes y, por lo
tanto, mediante el reconocimiento de los estados mentales de los otros.
Reconocer el estado mental de los otros implica asumir su punto de vista,
permitiendo asi la imitacion. Es muy probable por ejemplo, que el nifo que
observa a su madre hablar por teléfono con un pldtano, lo haga después con
otra fruta o con otro objeto, con una piedra que se encuentra en su jardin y
hacer que su comportamiento también se interprete de manera
metarrepresentacional frente a un amigo, que a su vez, tomard otra piedra y
comenzaran a platicar como si estuvieran hablando por teléfono. En este caso
hipotético, lo que hizo el nino fue asumir la actitud de la madre hacia un acto
ficticio, o en otras palabras, se puso en su lugar y posteriormente llevd a la
practica el mismo comportamiento fingido.

Esta misma capacidad metarrepresentativa se expresa en casos muy
concretos de la vida religiosa de los pimas. Por ejemplo, cuando me
encontraba en la comunidad de Mesa Blanca, platicando y tomando café con
un hombre dentro de su casa nos sorprendid una fuerte granizada. Sin decir
absolutamente nada, una nina (la hija de mi informante) que se enconfraba
con nosofros dentro de la casa, salié corriendo al patio hasta el lugar donde
tienen los frozos de madera dispuestos para la lena y, fomando el hacha
incrustada en un leno, la desprendié del mismo y la volteé dejdndola de nueva
cuenta en el piso pero con el filo hacia arriba. Por supuesto lo primero que hice
fue encontrar una explicacion de este comportamiento y le pregunté
directamente a mi interlocutor por qué se habia aventurado asi la nina en
medio del torrencial. Este me respondié que, estando con el filo hacia abajo, el
hacha atrae el granizo pero al colocar la hoja hacia arriba, lo evita.

Esta sentencia en realidad dice mucho y a la vez nada, pues no es
propiamente una respuesta que indique algun significado del acto o de la
propia hacha. Para llegar al significado el antropdlogo tendria que elaborar
otra pregunta “sPor qué cree usted que con el filo hacia abajo atrae el granizo
y con el filo hacia arriba lo evita2"” Sin embargo, la respuesta a este tipo de
preguntas, al menos entre los pimas, termina siendo mds o menos asi: “porque
asi es la costumbre”. Por supuesto que la alternativa a esta respuesta seria
buscar en los especialistas del ritual, segun la propia recomendacién realizada
hace tiempo por Victor Turner (1997), lo que oculta dicha frase.

Pero si bien esta sentencia de mi informante decia poco con respecto al
significado, también decia mucho en relacién a la manera en la cual el
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comportamiento ritual logra comunicar algo. En ofras palabras, la sentencia de
mi informante demuestra que para llevar a cabo un comportamiento como
éste no se necesita saber algo de mdas, algo que indique algun significado que
supuestamente sabria un especialista. Por lo mismo, demuestra que no hay un
codigo del cual se valga la nina para transmitir un mensaje que deba ser
descodificado por el padre o por aquellos conocedores de la cosmovision. Por
lo fanto, cuando el padre de la nina dice “estando con el filo hacia abagjo, el
hacha atrae el granizo pero al colocar la hoja hacia arriba, lo evita”, estd
expresando lo que la nina cree o desea en ese momento. La nina queria hacer
evidente que el hacha estaba en una posicidon que atraia el granizo vy, por tal
razén, era necesario cambiarla de posicion para detenerlo. Es decir, la accidn
demuestra que la nina tenia una intencién muy concreta: detener el granizo y
lo queria detener para evitar que los cultivos de maiz quedaran afectados. El
informante tuvo que considerar la actitud de su hija en relacidn a sus creencias
y por lo tanto, de aceptar comportamientos ficticios; el supuesto de que el filo
del hacha puede detener el curso del clima es ftomado como verdadero ain
cuando no hay propiamente evidencias para demostrarlo?3. El padre de la nina
no hace una interpretacion del significado del comportamiento de su hija
como si estuviera trabajando con el hacha para cortar lena, es decir, hace
caso omiso a la relacion entre el comportamiento de una persona con respecto
al uso de un objeto para el cual fue hecho. Comprender el comportamiento de
la hija implica captar lo que su hija quiere que ella signifique en esa ocasion. La
respuesta a mi pregunta de mi informante demuestra que logré representarse la
creencia y el deseo de su hija al momento de cambiar el filo del hacha, es
decir, realizdé un metarrepresentacion.

Si la intencidn de la nina no era llamar la atencién del padre sino
simplemente cambiar el filo del hacha para evitar el granizo, no habria
propiamente una comunicacién con un interlocutor especifico. Es probable
que este haya sido el caso que me tocd observar. Pero aln asi, mi interlocutor
realizé una meterrepresentacion considerando el pensamiento de su hija en
relaciéon con un contenido especifico. El evento cambiaria si la hija hubiera
tenido un comportamiento ostensivo frente a su padre, de tal forma quisiera
informar que el hacha estaba mal colocada y que al cambiarla de posicion,
evitaria el granizo. Esto implicaria hacer una metarrepresentacién de orden

2 Mi interlocutor seguird creyendo que el hacha con el filo hacia arriba detiene el granizo asi
pasen cinco o treinta minutos de intenso granizo después de ponerla en esa posicidon. Sélo
cuando suceda algo inusual como la caida de granizo durante varias horas o su incremento
una vez que se cambia el hacha, la representacidon mental podria debilitarse, y con el tiempo
desaparecer. En realidad resulta imposible calcular hasta qué punto la representacion dejaria
de ser verdadera pues en algun momento el cielo se despejaria corroborando la veracidad de
la creencia. El contenido por lo tanto, parece no depender tanto de los resultados que
obtengan.
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superior, algo asi como “ella quiere que yo (padre) sepa que el hacha estd mal
colocada, por lo tanto, ella cree que por esta razén estd cayendo granizo”. En
este caso, la nina esperaria que su padre comprendiera por qué salié al patio
para cambiar la posicion del hacha.

Pero zpor qué el padre estd tan seguro de la creencia de su hija que
motivd el acto ritual? zRealmente es posible conocer las creencias de las
personas cuando realizan un comportamiento ritual como éste? Estas preguntas
recuerdan sin lugar a dudas, la advertencia de Edmund Leach (1966) cuando
seNalaba que no era posible saber el “estado psicolégico” o lo que realmente
creen las personas a la hora de participar en un ritual: una persona puede
participar en un ritual determinado, por ejemplo, asistir a misa y participar en los
sacramentos de la iglesia catdlica, pero eso no garantiza que sea un creyente y
que no sea un ateo consagrado. Lo mismo advertia Radcliffe-Brown al senalar
que el antropdlogo debe concentrarse en los ritos mdés que en las creencias,
pues los primeros son mas estables que estas Ultimas que pueden ir cambiando
constantemente (1996 [1952]): 177-179).

Sin duda, este escepticismo hace eco a la concepcidén durkheimiana
referente a las representaciones colectivas, pues si para Leach, en algin
momento de su obra, los rituales eran visto como el “reflejo de la estructura
social" (1977 [1970]: 287), para Radcliffe-Brown, otro escéptico que aseguraba
que era perder el tiempo intentar descifrar las creencias que motivaban la
realizacion de un ritual, eran vistos como la expresidon de la sociedad como un
todo ordenado (1996 [1952]): 181). Al estar bajo la influencia de esta visidon
durkheimiana del ritual, los antropdlogos han hecho caso omiso de la manera
en la cual es posible la comunicacidon entre los participantes de un ritual y por lo
tanto, la posibilidad de ver a las representaciones expresiones que estdn
representando algo para alguien.

El caso de la nina del hacha demuestra que el padre logrd formarse una
representacion mental (una creencia) y lo hizo sin conocer el significado del
hacha y sin hacer una interpretacion del comportamiento como si éste llevara
un mensaje que pudiera ser descifrado. El padre de la nina parte del supuesto
de que el comportamiento de su hija es intencional y por lo tanto, ella hard lo
necesario por maximizar la relevancia eligiendo los estimulos que logren llamar
la atencidn de aquellas personas que estdn alrededor suyo. Esta eleccion del
estimulo permitird la activacion de ciertos supuestos contextuales como “el
granizo es atraido por la posicion del hacha”. Este caso, por trivial que parezca,
demuestra que aquellos que partficipan en un ritual logran hacer
metarrepresentaciones, es decir, hacer representaciones mentales de las
representaciones mentales de los ofros.
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La creencia de que el filo del hacha hacia arriba puede cambiar el mal
tiempo, es solo parte de una de las opciones que tienen los pimas. También
tienen la creencia de que, empunando un machete hacia el cielo, se puede
llegar al mismo efecto. Me contaban que una senora habia salido en pleno
aguacero con un machete en mano para detener el mal tiempo pero la mala
fortuna quiso que un rayo la matara. Aun asi, la gente de Mesa Blanca sigue
creyendo que una buena forma de "ahuyentar” el mal tiempo (lluvia que cae
de mds o granizo que puede afectar la siembra de maiz) es salir al patio con un
machete y “partir en dos" las nubes para disipar el aguacero. También se
puede, en vez de intentar “abrir el cielo” imitando el corte de las nubes, hacer
cruces con el mismo machete hacia el cielo. De hecho, como una variante
mas, y prescindiendo del machete para evitar el mal tiempo, en varias
comunidades me han contado que las personas hacen cruces en el cielo pero
con pequenas palmas que son bendecidas en los recintos catdlicos (templos o
capillas) para evitar que se inunden los sembradios a causa de una tormenta.

La cruz no sélo aparece en estos casos para evitar la lluvia torrencial o el
granizo; ésta aparece en varios contextos para la proteccién de la gente de las
comunidades de la sierra. Es comun ver que en los patios de las casas de Mesa
Blanca la gente cuelgue una cruz, formada con pequenas varas, de algin
cerco de su propia casa. Esta cruz la tienen ahi para pedirle, durante una
“velacion” que dura generalmente toda la noche haciendo rezos pero también
tomando tesglino y comiendo frijoles, el restablecimiento de la salud de un
enfermo. El tres de mayo, dia de la Santa Cruz, también se hacen rezos a lo
largo de la noche en la cima del cerro donde estd colocada una cruz de color
blanco; dicen los pimas tanto de Yepachi como de Maycoba y de Mesa
Blanca, que la cruz del cerro protege al pueblo de cualquier peligro, por eso
nunca falta una cruz en la cima mdas alta de la comunidad. En los ranchos
también es comun encontrar una cruz en la punta de algun cerro que sobresale
del resto pues se cree que ella es la que se encarga de cuidar el ganado que
anda desperdigado en el monte. Otfra opcidén que tienen los pimas es quemar
llantas de carros para que el humo que se desprende “calme al cielo”, también
a acostumbran quemar cuernos de toros en las estufas para que el humo que
se desprende del mismo logré apaciguar al mal tiempo.

Pero de todas estas opciones, la nina decidié utilizar el hacha, y lo hizo
porque era lo que tenia “a la mano”. Las inferencias que realiza mi interlocutor
obedecen al hecho de que tanto él como la nina comparten una serie de
supuestos que consideran vdlidos para entender el mundo. Tomando en
consideracion el estimulo evidente para ambos, es decir, el granizo que afecta
el cultivo de maiz y la posicidon del hacha incrustada en un leno, la nina eligid
cambiar el hacha informando intencionalmente a su padre de la situacion. El
comportamiento ostensivo de la nina conlleva una presuncién de relevancia, es
decir, asume que su comportamiento es relevante en el sentido de que,
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nosotros que estdbamos viendo a la nina cambiar el hacha, nos obliga a
realizar un esfuerzo de procesamiento y, al mismo tiempo, lo hace
considerando que esta eleccion de cambiar el hacha requiere de un minimo
esfuerzo.

En efecto, esta eleccidon por parte de la nina de cambiar el filo del hacha
permite demostrar que el comportamiento ritual se rige por 10s mismos principios
de la relevancia que se presentan en la comunicacién, en el sentido de que la
informaciéon que se estd transmitiendo puede ser entendida siempre y cuando
se presente un balance entre esfuerzo y efecto cognitivo. Es decir, la
accesibilidad en la que se encontraba mi informante para identificar un
supuesto demuestra el poco esfuerzo cognitivo y al mismo tiempo los efectos
que puede tener a la hora de reforzar el mismo supuesto.
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6. UN VIAJE AL MUNDO DE LOS OiSKAMA

Para los pimas sonar no es una expresion del pensamiento alejada de la
realidad, al contrario se trata de una experiencia que tiene consecuencias en
el comportamiento de la vida cofidiona y, fundamentalmente, en el
comportamiento ante lo que todavia no sucede. Los suehos para los pimas no
son algo que tenga que ver con el “interior”, el inconsciente o lo subjetivo; es un
hecho empirico donde las montanas o los darboles son reales, donde los seres
llamados oiskama habitantes de las profundidades de las ciénegas causantes
de los “sustos”, no son seres miticos sino personajes con los que se interactua
como si se interactuara con un hombre de carne y hueso. El contenido onirico
no es una metdafora de la realidad o algo que tenga un sentfido oculto que
necesite del intérprete para saber su significado. Cualquier pima puede
enfermarse de susto si suena que estd parado frente a una ciénega muy
profunda y para los curanderos?4 (duddtatem)?> es un campo de batalla donde
no sélo se pone en riesgo la vida de los enfermos que acuden a ellos para
intentar curar los males que ocasiona el susto o la brujeria, sino su propia vida.

Mircea Eliade ya habia advertido que los suenos son uno de los
principales accesos a la condicidon de chaman (2003 [1951]: 45), pero mas all&
de esta evidencia etnogrdafica basada en el supuesto de que existen arquetipos
universales que finalmente son los que permiten demostrar que no hay
variabilidad entre diversas culturas, Eliade no da propiamente una explicacion
de por qué los suenos se vuelven decisivos para el chamdn. Es decir, este
enfoque universalista deja abierta las explicaciones causales, al hacer
simplemente comparaciones etnogrdficas para demostrar que hay prdacticas
rituales parecidas en diversas culturas bajo la existencia de significados
universales. Sin negar que existan recurrencias culturales, es decir, sin negar que
Eliade tuviera razén en advertir que hay una serie de semejanzas en las
expresiones chamanicas en culturales geogrdaficamente distantes, la pregunta
que debe guiar la explicacion causal es zpor qué son los suenos y no otra
representacion cultural lo que permite a los curanderos sanar distintas

24 A lo largo del trabajo hablo de curanderos para referirme a aquellos especialistas en la
curacion del susto y de la brujeria. Las practicas curativas que emplean estos especialistas
corresponden, en términos generales, a lo que en el medio antropoldgico se ha definido como
chamdan, como seria la de ser un mediador enfre los seres humanos y los seres sobrenaturales,
recibir, a través de una revelacion divina, sus cualidades como especialista en la curacion,
utilizar técnicas especializadas y conocer hierbas para la curacién de brujerias y enfermedades
causadas por seres sobrenaturales, luchar contra los seres sobrenaturales en un mundo alterno,
etc. (véase Eliade, 2003 [1951], Jensen, 1966, Crocker, 1985, Severi, 2008).

25 Bl término de curandero sefialado en lengua pima es utilizado por la gente que habita la
regién de Sonora (Maycobal); entre los pimas de la regiéon de Chihuahua (Yepachi y rancherias)
se utiliza el término o’oba colatatem.
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enfermedades? Para responder a esta pregunta me centraré en la enfermedad
del susto entre los pimas de Yepachi y de Maycoba principalmente, que ciertos
curanderos especializados curan a fravés del sueno.

6.1 LAS CONSECUENCIAS DE UNA MENTE DEBIL

La enfermedad del susto (dugjim en pima) es una dolencia causada
directamente por un fendbmeno de la naturaleza inesperado a la percepcion. Es
decir, es provocada por el sobresalto que ocasiona algun evento de la
naturaleza que es inadvertido, o por algun animal que abruptamente sale al
encuentro de alguna persona, o por ser testigo de una muerte repentina.
Practicamente cualquier cosa del mundo exterior puede causar esta
enfermedad; lo Unico que se necesita es que aparezca de repente y sin previo
aviso. Habrd sin embargo, lugares y animales cuyas formas y caracteristicas
provoquen constantemente esta enfermedad, aparezcan o no de repente en
el camino de una persona. Por ejemplo, para los pimas las ciénegas son lugares
peligrosos pues basta que una persona se quede mirando el fondo de la misma
para que le cause la enfermedad. Las ciénegas, como advertia mds arriba, son
emanaciones de agua que por sus caracteristicas son “milagrosas” pues a
diferencia de otras hondonadas no dependen de la temporada de lluvias para
mantenerse con ‘vida'", como dicen los pimas.

La enfermedad del susto es una consecuencia del misterio que encierran.
Aunque nadie pueda ver el fondo de las mismas, saben que ahi habitan los
oiskama; los seres sobrenaturales identificados como serpientes y al mismo
tiempo como humanos capaces de respirar debajo del agua. Creer que en el
fondo de las ciénegas existen seres con forma humana hace posible que se
deriven una serie de cadenas de inferencias y de explicaciones causales sobre
la enfermedad.

Aungue los indicios de la enfermedad varian de persona a persona, hay
algunos de estos sinfomas que son mds recurrentes, como el hundimiento de los
ojos, la fiebre, el vomito y la falta de apetito. La explicacidén que suelen dar los
indigenas es que los oiskama se llevan el espiritu de las personas cuando se
asustan. Al llevarse aquello que permite la vida afectaria la mente y por lo
tanto, las ganas de vivir: “poco a poco los enfermos de susto se dejan morir”
comentan.

Hay por supuesto personas que son mds susceptibles de sufrir esta
enfermedad. Por ejemplo, los ninos serian mdas propensos que los adultos. Los
ninos que se acercan a una ciénega corren el riesgo de caer enfermos de susto
mas facil que un hombre cuya mente es mas “fuerte”. En Yepachi, un nino se
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enfermé de susto porque creyd que su mama lo iba dejar solo en la casa
cuando se estaba preparando para salir a lavar ropa en el arroyo. Las mujeres
embarazadas también correrian el riesgo de que el bebé en gestacion pueda
enfermarse de susto aun cuando estd en el vientre de la madre. Que 1os nifios
sean mas propensos a caer enfermos de susto se debe entonces a su mente
débil predispuesta a asustarse. Por esta razén, en Yepachi, las mamdas suelen
amarrar en la muneca de sus hijos, un diente de gjo, pues se cree que el fuerte
olor que desprende este tubérculo ahuyentard a los oiskama. Algunos sélo
llevan en los bolsillos de los pantalones dientes de ajo para el mismo efecto.
También, si se deja de dar pecho a un bebé recién nacido corre el riesgo de
que los oiskama lo amamanten y se lo lleven a su mundo.

En realidad no sélo los ninos serian susceptibles de enfermarse, pues todo
aquel que muestre una mente débil serd presa fdacil de estos seres
sobrenaturales. Para los pimas hay personas que tienen una mente fuerte -
“tienen macizo el cerebro”-, y personas con una mente débil. Si un hombre
tiene una mente débil se enfermard mucho mds que una persona con una
mente fuerte. Si alguien se dedica a pensar mucho una cosa es el reflejo de su
mente débil; los que no reparan mucho en las cosas y no andan pensando que
el trabajo o los oiskama o los huesos de las cuevas causan enfermedad, se
caracterizan por tener una mente fuerte. Por lo tanto, aquél que piense mucho
tenderd a enfermarse mdas que aquél que no estd pensando las cosas y las
hace.

En cualquier momento o en cualquier situacion los pimas pueden
determinar el tipo de mente de una persona. Por ejemplo, si un pima anda
paseando por el monte y de repente escucha a lo lejos los quejidos de algun
animal doméstico o salvaje, tiene, segin me contaban en Mesa Blanca, cuatro

opciones:

Pasar de largo sin reparar en el asunto.

Pensar en ayudar al animal dejandolo finalmente como esta.
Pensar en ayudar al animal decidiéndose finalmente en ayudarlo.
Ayudar al animal sin vacilar.

= L 9 o=

Aquellos pimas que se deciden por la primera opcién y por la cuatro, es
decir, que toman una decision al instante sin vacilar se corocteri;an por
presentar una mente fuerte; aquellos que se debaten en ayudar al animal son
personas con una mente débil. Es decir, para los pimas, darle muchos, vueltas a
cualquier asunto demuestra una debilidad en la mente, que podno resultar
perjudicial para su salud. En el fondo esta es una manera de decir q_ue”cuondo
una persona se detiene a “pensar” y por lo tanto, ver todas las p05|b.|I|dodes y
alternativas que se tienen para seguir un comportamiento determinado, es

producto de una mente débil.
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Por supuesto no todo radica en el tipo de mente que pueda tener una
persona, hay sucesos que, teniendo o no una mente débil, provocarian la
enfermedad del susto. Por ejemplo, es comUn que alguna persona se enferme
de susto al sufrir un accidente como una caida de un caballo o de una “troca”.
Pero si alguien estuvo a punto de caerse y se enferma de susto entonces si
depende de la debilidad de la mente; pensar que estuvo a punto de caerse es
suficiente para que se enferme. Del mismo modo, la enfermedad puede
presentarse cuando las personas son espectadores de algiun accidente lo que
no dependeria de si tiene 0 no una muerte débil o una muerte fuerte. Pero si la
persona que se enferma de susto por ser testigo de un accidente y sigue
pensando en dicho accidente, demuestra que tiene una mente débil. En
Yepachi una senora aseguraba que se habia enfermado de susto por estar
presente cuando mataron a un hombre y no terminaba de olvidarse del suceso
lo que al final determind que cayera enferma. La enfermedad puede durar
varios anos (esta uUltima senora durd dos anos con la enfermedad) debido a
que constantemente se evoca el suceso que produce el susto, es decir, vuelven
arecaer producto de su mente débil.

La enfermedad del susto no es la Unica que tiene que ver con la pérdida
del espiritu. También la brujeria, causada por alguna maldicién producto de la
envidia de algun vecino o conocido, puede causar la pérdida del espiritu. Pero
a diferencia de la enfermedad del susto, la enfermedad de la brujeria no
depende tanto de la persona; es decir, los que se llegan a enfermar de brujeria
no son conscientes de que alguien les ha *hecho el mal’. Se empiezan a dar
cuenta cuando las pastillas de la medicina alépata son ineficaces para aliviar
alguna dolencia. Pero asi como la enfermedad del susto es causada por seres
sobrenaturales, la brujeria también estd relacionada con ciertos seres
sobrenaturales.

Ciertamente, toda persona que tenga envidia es un “brujo en potencia”,
pues con alguna maldicién puede causar el dano a aquella persona de la que
sienten envidia. Pero los brujos también pueden figurar como seres
sobrenaturales similares a los oiskama causantes de la enfermedad del susto.
Por ejemplo, en Yepachi me contaban que los brujos salen de noche y salen de
los calentones (estructuras metdlicas formadas de tambos cortados a la mitad
que son utilizados adentro de las casas para calentar el hogar y al mismo
tiempo para la coccién de los alimentos) y por lo tanto, hay mas posibilidades
de salir embrujado de noche que de dia. Ya habia senalado, al hablar de las
metamorfosis, que la contraintuitividad de los seres sobrenaturales se puede
explicar primero como una violacién a las normas sociales dando lugar a una
violacién a los principios de una biologia intuitiva. Lo mismo podria suceder con
respecto a los brujos, al ser personas que tienen alguna envidia y por lo tanto

algun conflicto con alguna persona de una comunidad, serian potencialmente,
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equiparables con los seres sobrenaturales, imaginados con poderes especiales
para realizar dano. El poder de los brujos es tal que incluso pueden mandar
rayos para matar a las personas. Por supuesto, los brujos escogen aquellos que
son débiles de pensamiento pues son mds faciles de embrujar que aquellos que
son fuertes de pensamiento. Los brujos, segun me contaba Marina M. de
Yepachi, son muy ingeniosos para capturar a las personas, pueden mandar
cosas malas y animales como las zorras, viboras, tecolotes y un animal que se
conoce como “curcubite” (una especie de pdjaro que, segun la senora Marina
M., se comporta como los zorros). Cuando un animal se aparece de repente en
la puerta de una casa es senal de que un brujo lo mandd para asustar a una
persona. Es decir, utiliza la sorpresa para provocar la enfermedad del susto.

Dado que la enfermedad del susto como la brujeria son enfermedades
producidas por seres sobrenaturales, la curacion estd mds alld de los alcances
de la medicina alépata. Como se fratan de enfermedades que afectan
directamente el corazén o el espiritu, los sintomas que presenta el enfermo son
el reflejo de la ausencia de este espiritu capturado por los seres sobrenaturales.
Si no se atiende la enfermedad del susto, los individuos se encaminan
lentamente a la muerte pues desde su captura, el espiritu se encuentra en el
mundo de los oiskama, un mundo imaginado debajo de las ciénegas similar al
mundo terrenal. La enfermedad del susto es el tradnsito, con el precio de la
muerte, hacia ese mundo dominado por los oiskama que son los representantes
culturales, junto con los brujos, de lo contraintuitivo. Por lo tanto, los Unicos que
son capaces de tratar este tipo de enfermedades son aquellos que tendrian la
capacidad de transitar al mundo de los seres sobrenaturales; tendrian que ser
especialistas cuyas caracteristicas también estarian dentro de lo sobrenatural.

6.2 EL VIAJE DEL CURANDERO

Una de las principales caracteristicas de aquellos seres sobrenaturales
encargados de ocasionar la enfermedad del susto es su destreza para
esconderse cuando alguien quiere observarlos. Es decir, aunque pueden ser
escuchados, ninguna persona los podria ver dado que son demasiado rdpidos
y se esconden cuando presienten el momento en el que alguien se estd
acercando a las ciénegas. Pero aun asi, hay personas en Yepachi, en Mesa
Blanca y en Maycoba que aseguran que los han visto y comprueban sus relatos
dando detalles de la ropa que usan o del color del cabello de estos seres
sobrenaturales. Pero nadie tendria mds experiencias y facultades para ver a los
oiskama que aquellos especialistas en curar el susto, es decir, los curanderos
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que vigjan constantemente al mundo de los oiskama para recuperar los
espiritus caidos. Sin embargo, este vigje al mundo de abajo no lo hacen de
manera convencional, lo hacen a través del sueno.

Los curanderos pueden llegar, a través de sus suefos, a este mundo
gobernado por los seres sobrenaturales y lo pueden hacer porque ellos mismos
comparten ciertas caracteristicas propias de los seres sobrenaturales que
causan la enfermedad. En ofras palabras, asi como los oiskama son agentes
sobrenaturales que rompen con alguna de las expectativas con respecto a lo
que se espera al tener forma humana pero al mismo tiempo tener el cuerpo de
las serpientes que viven debajo del agua, los curanderos son aquellos hombres
que, al sufrir una crisis espiritual o fisica, logran acceder al mundo de estos seres
sobrenaturales por medio de sus suenos; se vuelven parte de los mismos al llegar
a este mundo.

Varios de los que ahora son curanderos tuvieron que aprender de otros
especialistas para curar a las personas del susto. Patrocina C. de Yepachi por
ejemplo aprendié a curar el susto gracias a su suegra que era especialista en
esta curacion. Asi como ella, la gran mayoria tuvo como maestro a un pariente
al que observaban desde pequenos cuando curaba. Al morir su guia, el
iniciado toma el lugar de su maestro para curar a la gente.

Sin embargo, la mayoria de ellos transita por un proceso que Eliade
denomind “iniciacion chamanica” (2003 [1951]: 104). En este sentido, mds que
las ensenanzas de un maestro a un aprendiz, esta iniciacidn en realidad se
caracteriza por una crisis de salud y/o social. Cuando los iniciados logran salir
airosos de una enfermedad es cuando pueden sonar y curar a las personas de
susto, es decir, la crisis los hace diferentes y en este sentido posibles curanderos.
Es un proceso similar al que explicitan los mitos sobre las metamorfosis, pues en
estas “charras”, los protagonistas se convierten en serpientes habitantes de las
ciénegas una vez que violan alguna norma social: en las mujeres la
imposibilidad de concebir, en los hombres la violencia hacia su esposa, en |os
ninos su desobediencia a los padres. Una vez que violan estas normas sociales,
abandonan sus hogares y la vida social y se convierten en serpientes; en seres
sobrenaturales relacionados con los oiskama y las ciénegas.

Los curanderos recorren un mismo camino, pues la crisis que viven por la
enfermedad es desatada por un comportamiento, la mayoria de las veces,
andmalo. Efectivamente, los curanderos suelen tener un pasado aciago; en
Maycoba me topé con un curandero que fue huérfano y alcohdlico desde muy
joven, y por lo tanto, no tenia una buena aceptacion social hasta que, tras una
enfermedad y la sabia conduccién de un maestro, se volvié un curondero.
Otros suelen tener comportamientos que pueden ser considerados contrarios @

las normas sociales. Por ejemplo, muy cerca de Yepachi en la rancheria de
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Piedras Azules, un curandero tenia una vida de dilapidaciéon pues no sélo
tomaba mucho alcohol sino que jugaba a las cartas en el pueblo cercano de
Yécora afectando la vida familiar y comunitaria. Se volvié curandero cuando se
enfermd gravemente. Una senora de Sahuaripa, un pueblo de la sierra ubicado
mas al norte del estado de Sonora, lo curd. Le dijo que era una especie de
brujeria lo que tenia. Una vez que libré la enfermedad la sefora, que resultd era
su tia, le preguntd si queria aprender a curar y asi fue que se volvié curandero.

Aunque me encontré en Yepachi con algunos casos de curanderos que
simplemente tenian las capacidades para escuchar divinidades a través de los
suenos, la gran mayoria de los curanderos tanto de Yepachi como de
Maycoba se inicidé por una enfermedad, misma que termina por ser una senal
de su futura ocupacion. Efectivamente, gracias a esta enfermedad que los
puso al borde de la muerte, los curanderos recibieron las senales de alguna de
las divinidades del santoral catdlico para practicar la curacidén por medio de los
suenos. El ejemplo es Juan Antonio G. de la rancheria La Dura. Me contaba que
desde muy joven se hizo curandero, de hecho me decia que desde que estaba
en el vientre de su madre ya Dios le habia encomendado esta tarea. Pero al
mismo tiempo reconoce que inicid esta labor cuando sufri® de joven un
accidente ocasionado por su estado de ebriedad, golpedndose la cabeza al
grado de quedar inconsciente. Esto sucedid en la fiesta del 4 de octubre en
Maycoba y para €l esta fecha fue determinante para que Dios le hablara en su
estado de inconsciencia?é. De esta forma, Dios le encomend? la tarea de curar
a los enfermos vy, al mismo tiempo, le dijo que la gente que vive en el mundo
terrestre no puede ir al mundo de abagjo y que también la gente de abajo no
puede ir al mundo de arriba. Pero le dijo que €l si podia hacerlo para salvar a
las personas que caian al mundo de abagjo.

El proceso de iniciacion es un “ritual previo" que permite a los futuros
curanderos tener el status para realizar sus futuras curaciones. De acuerdo con
McCauley y Lawson (2002: 18), cada ritual tendria como parte de su estructura
inmediata, “acciones que permiten” (“enabling actions”) o “rituales primeros”
como condiciones necesarias para la eficacia de los propios rituales. En este
caso particular estas acciones previas permitiria que los curanderos adquirieran
el status necesario para curar y, de esta forma, la capacidad para llevar a
cabo los rituales de curacién. Por lo tanto, habria no sélo un orden sistematico
entre los rituales sino una conexidn entre el ritual previo que permite la iniciacion
de los curanderos y los rituales de curacion.

2 E| 4 de Agosto se celebra el dia de San Francisco de Borja, una celebracion que ano con ano
recibe visitantes pimas de toda la region. Se trata de la fiesta mdas grande para los pimas de la
sierra Madre Occidental.

145



Ademds, es en este proceso de iniciacidn donde los curanderos
adquieren su especializaciéon. Unos curardn sélo enfermedades del susto, otfros
se ocuparan de las brujerias producidas por maldiciones. Hay incluso
curanderos especializados en aliviar dolencias causadas por los animales, por
ejemplo, en la rancheria del Kipor hay un curandero que se especializa por
sanar aquellos que sufrieron alguna mordeduras de serpientes. Todo inicid
cuando una cascabel lo mordié cuando era un nino. La buena fortuna quiso
que se salvara de su veneno letal, y desde ese entonces no para de sonar con
las sierpes. Por eso la gente que sufre una mordida de cascabel acuden con €l
para que los cure por medio de sus suenos donde se enfrenta con estos reptiles
que atacan a las personas. Segun Isidro D. al sobar a la victima de la mordida
puede sonar a la serpiente. La suena que estd enroscada con la cabeza para
arriba y al verla en esa posicion, la mata.

Lo que me interesa destacar es que estas dos formas de iniciacion,
curarse milagrosamente de una enfermedad incurable, o recibir mensajes
durante los suenos para dedicarse a las artes de la curacion, hacen de los
curanderos seres humanos con la capacidad de ver a través de los suenos el
mundo que representan los seres sobrenaturales llamados oiskama que habitan
las ciénegas. No implica que sean seres sobrenaturales, simplemente demuestra
que, como aquellos que vivieron una metamorfosis, pueden asumir el punto de
vista de los oiskama. Esto es una consecuencia de su propia vida, de haber
burlado la muerte que se espera cuando alguien sufre un accidente, una
mordedura de serpiente o una enfermedad incurable.

Sin embargo, y a diferencia de aquellos que sufren una metamorfosis, es
decir, un cambio de cuerpo, los curanderos logran ver el mundo de los seres
sobrenaturales a través de los suenos; los suenos para los pimas, como deciaq,
son tan reales como el mundo que les rodea, en este sentido el curandero
estaria corroborando esta creencia. Pero a diferencia del comun, los
curanderos podrdn sonar lo que deseen, en especial con los seres
sobrenaturales para arrebatarles el espiritu de las personas enfermas. En otras
palabras, ellos deciden con qué o quién sonar.

Asi, el mejor remedio para una enfermedad provocada por seres
sobrenaturales solo puede provenir de aquellos humanos que han sido
iniciados, aquellos que dominan el fradnsito de un mundo a otro. Estarian
efectivamente en una misma posicion con respecto a los seres sobrenaturales
pero de manera inversa, pues si bien los oiskama se caracterizan por salir de su
mundo paralelo para llevarse el espiritu de las personas, los curanderos,
habitantes del mundo terrenal visitan el mundo de las ciénegas para recuperar
el espiritu de las personas. Y el Unico medio posible para conseguirlo es a traves
del sueno, que los curanderos logran dominar, pues no dejan de tener voluntad
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para ir a lugares especificos y para pelear con los seres sobrenaturales que
habitan las profundidades de las ciénegas.

Silos oiskama no tuvieran injerencia en la vida de los humanos, estos seres
sobrenaturales no tendrian capacidad de provocar la enfermedad y la muerte.
Del mismo modo, los curanderos interactian con ellos para contrarrestar las
enfermedades, de manera concreta mediante el contacto fisico, por medio de
golpes, pero a traveés de los suenos, un dmbito donde el cuerpo se queday es el
“espiritu” el que se va. Es decir, los curanderos tendrdn la capacidad de tener
una incidencia en el mundo de abajo del mismo modo que los oiskama lo
tienen en el mundo de arriba dejando el cuerpo dormido. Al tener control de los
suenos, es decir, al sonar lo que ellos desean y al mismo tiempo actuar como si
estuvieran en la vida normal para conseguir que los oiskama regresen el espiritu
arrebatado a una persona, los curanderos tendrdn la capacidad de prediccion
que les permite hacer una serie de inferencias con respecto a lo que sucederd
en el futuro con las enfermedades de los individuos.

La gran mayoria de los pimas sabe que los curanderos ademds de
proporcionar las hierbas necesarias para los malestares, soban los brazos, los
pies y la cabeza con agua preparada, la mayoria de las veces con ocotillo,
haciendo pequenos signos en forma de cruz con las manos a lo largo del
cuerpo. Un curandero exitoso se distingue por las sobadas que proporciona.
Pero el contacto que establece el curandero con el cuerpo del enfermo es
decisivo en otro sentido, pues gracias a la sobada este curandero obtiene la
informacion necesaria e indispensable para salvar al enfermo del susto a través
del sueno. Las manos son el vehiculo de la transmisidn de la informaciéon vy el
cuerpo del enfermo, la fuente de la misma. El intercambio verbal no es decisivo
ni fundamental para la curacion, sino el contacto humano: segin me contaba
un curandero, es como si se quedara como “chokil” es decir, espinado. Esta
cualidad que presenta el curandero es también ofra de las caracteristicas
propias de los seres sobrenaturales: un acceso ilimitado a la informacién
estratégica que para otros individuos resulta limitada e incompleta (Boyer,
2001). El curandero que cura el susto posee la destreza que le permiten obtener
informacién crucial para saber dénde y cudndo sucediod el susto vy, si se trata un
caso de brujeria, quién hizo el dano y por qué lo hizo, pues muchas veces
aquellos que de repente caen enfermos, no saben a ciencia cierta qué fue lo
que les paso, si fue un susto o simplemente un acto de brujeria realizado por
medio de una maldiciéon. El curandero reconstruye los hechos por medio de las
sobadas en los brazos y en las piernas del enfermo para identificar el origen y la
causa de la enfermedad. Después suena con los causantes de la enfermedad
para arrebatarles el espiritu del enfermo.

Pareceria que los curanderos, al transitar de un mundo a ofro mundo de

manera onirica no corren peligro alguno. Al contrario, ellos mismo estarian en
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peligro constante por su cercania con los oiskama. Lo que haria diferentes a los
curanderos de los seres humanos comunes seria su capacidad para despojarse
de su cuerpo a voluntad para seguir las pistas de los espiritus caidos al mundo
de abagjo.

6.3 LA LUCHA CONTRA LOS OiSKAMA

Durante el proceso de curacion tanto el enfermo como el curandero
comparten una serie de supuestos que consideran verdaderos, no solo con
respecto a la enfermedad sino con respecto a las formas de curar dichas
enfermedades. Pero estos supuestos en realidad son verdaderos porque estan
basados en otros supuestos que se asumen también como verdaderos. Es decir,
tanto el curandero como el paciente saben que los oiskama y los muertos
pueden causar la muerte al tomar el espiritu de las personas y que, por envidia,
las maldiciones de los brujos afectarian la salud de cualquiera. Por lo tanto,
durante el proceso de curacién el enfermo y el propio curandero realizan una
serie de inferencias relacionadas con estos supuestos. Sin embargo, a diferencia
de este Ultimo, el enfermo puede no saber ni el origen de sus dolencias ni el tipo
de enfermedad que lo aqueja. Simplemente sabe que las pastillas de la
medicina aldépata no surtieron ningun efecto y por lo tanto se trata de una
enfermedad relacionada con el susto. Dejard en este caso, que el curandero
realice las inferencias para llegar al origen de la enfermedad. Efectivamente, al
menos en Yepachiy en Maycoba, la gente que se enferma recurre primero a la
automedicacion; el conocimiento general de las hierbas se utiliza
principalmente para el catarro, la fiebre, el dolor de cabeza y el dolor de
estdbmago?. Cuando esta automedicacién no surte efecto recurren a las
pastillas de la medicina alépata y van a la clinica de la comunidad donde
generalmente hay una enfermera y un médico que hace su servicio como
pasante por algunos meses. Si las pastillas no surten efecto, los encargados de
las clinicas sugieren que vayan a centros de salud especializados, es decir, a las
ciudades mdas cercanas a las comunidades. Generalmente los pimas, si tienen
los recursos se trasladan a los hospitales, pero la gran mayoria, que carece de
los recursos para ir hasta las ciudades, recurren a los métodos de algun

27 Una encuesta realizada en Yepachi y en Maycoba (julio 2008), aplicada a los adultos, arrojé
que la mayoria de la gente sabia utilizar las hierbas para las enfermedades mdas recurrentes. Por
ejemplo casi todos los entrevistados sabian que el matarique (psacalium decompositum) y el
chuchupate (ligustricum porteri) es utilizado para los resfriados, y la hierba de la vibora (castilleja
nervusa) y la contrahierba (trifolium) para la calentura. Por supuesto que el conocimiento de las
hierbas y raices medicinales se emplea para otras enfermedades como el dolor de estdbmago,

el dolor de cabeza y para la tos.
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curandero local?8, Por lo tanto, los enfermos que se han valido tanto de su
conocimiento herbolario como del conocimiento de los encargados de la
medicina alépata, empiezan a considerar que su enfermedad ha sido causada
por algun susto o por alguna maldicién.

En cierta medida, lo que tiene enfrente el enfermo del susto constituye lo
que Sperber (2005 [1996]: 86) denomina una “idea o creencia entendida a
medias”; pues se frataria de una creencia que va mds alld de la percepcion y
la verificaciéon. Pero aun cuando no es comprendida en su totalidad la creencia
es almacenada como informacion veridica. Esta capacidad de almacenar
informacion que no es posible comprobar mediante métodos empiricos estd
condicionada, segun Sperber, por dos aspectos centrales: primero que la
fuente de la informacién sea una persona con cierto prestigio o autoridad vy
segundo, que esta creencia ‘“reflexiva” esté apoyada por otra creencia. Es
decir, el enfermo de susto aceptard que la causa de sus dolencias se debe al
susto siempre y cuando un curandero experimentado asi lo diagnostique vy,
siempre y cuando acepten que tiene que ver con la pérdida de su espiritu. Al
aceptar una creencia de este tipo para sustentar otra creencia es lo que
Sperber (2000), ha denominado la capacidad mental de generar
metarrepresentaciones. Es decir, no son simplemente representaciones de
objetos perceptibles, sino representaciones de ofras representaciones mentales,
que no necesariamente tienen que ser entendidas completamente para ser
creidas.

El proceso que permite al curandero diagnosticar la enfermedad lleva
tiempo. Si el enfermo es un hombre, el curandero lo sobard por tres dias
consecutivos; si es mujer cuatro dias consecutivos. Desde el primer dia de la
sobada el curandero suena con aquellos seres que asustaron al enfermo. Esta
informacién complementa con lo que pudo haberle dicho el enfermo siempre y
cuando recuerde algun susto en que no haya reparado lo suficiente como para
identificar la causa de la enfermedad. Con esta informacién el curandero
puede ir haciendo inferencias deductivas de lo que pudo ser la causa de la
enfermedad. Pero, como habia advertido, para él la fuente de toda la
informacion se obtiene de las sobadas que proporciona al enfermo.

Esto tiene que ver con el hecho de que en muchas ocasiones el susto no
se manifiesta concientemente o no es tan evidente para aquellos que lo sufren.
Me contaba una senora de Yepachi que cuando era nina se enfermd porque

28 Segun la enfermera de Yepachi, los pimas recurren a los curanderos cuando se trata de
enfermedades cronicas como la diabetes, la hipertension, la tuberculosis, la artrifis, etc. Como
se trata de enfermedades que en su mayoria, no pueden curarse de un dia para ofro, sino que
son controlarlas mediante medicamento, los pimas buscan remedios alternativos que les den
mejores resultados.
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vio morir a un senor, pero no sélo eso, se durmid en la misma habitacién donde
habian velado al muerto. Un dia después del velorio, no podia comer, tenia
mucha fiebre y vomitaba. Si bien la impresion que le causd la muerte del senor
pudo afectar a la nina de manera conciente, haber dormido en el mismo lugar
donde estaba el muerto no repercutié en su estado de dnimo y por lo tanto, es
probable que no se haya dado cuenta que se estaba enfermando. En muchos
casos, la gente que se enferma después de tres o cuatro dias de haber sufrido
algun susto, no logra establecer alguna relacion de causa-efecto de eventos
que estdn desligados en tiempo y espacio. Siguiendo con el caso de la nifig,
para el curandero no habia duda que la causa principal de la enfermedad
habia sido dormir en la misma habitacién donde se velaba a un muerto. Para
curar a la nina el curandero la sobd con las cenizas de la lena aungque también
utilizdé qjo, junko y ocotillo. Este Ultimo ingrediente se usa por el olor que
desprende y, segun cuentan, es tan eficaz que si se pone en una ciénega, lugar
donde habitan los oiskama, es muy seguro que dicha ciénega se seque.

Aunque algunos curanderos curan con la bebida a base de estas hierbas,
la base de las curaciones estd en las sobadas utilizando estos ingredientes. El
curandero al sobar no sélo obtiene informacion relevante para diagnosticar lo
que tiene el enfermo, sino que con la sobada cura a los enfermos en tanto que
permite al curandero sonar con los seres sobrenaturales. Efectivamente una vez
que el curandero soba a la nina, le permite sonar durante la noche con el
muerto que supuestamente es el causante de la enfermedad. El sueno se da en
el primer dia de la curaciéon para pelear a puno limpio con el difunto que queria
llevarse a la nina a su tumba.

He dicho que la base de la informaciéon necesaria que obtiene el
curandero estd depositada en el momento en que éste realiza la sobada en el
cuerpo del enfermo. Sin embargo hay casos donde, con sélo reconstruir los
hechos, el curandero obtiene la informacién que al enfermo le hace falta.
Dona Paulita de Yepachi me contaba que en una ocasidén no tuvo que sobar al
enfermo, pues sdélo con el brebaje a base de tres ajos y ocotillo, una paciente
sand de vomito. Se frataba de una senora que buscd el remedio de su mal
mediante las recetas que la enfermera del pueblo le prescribid, pero no
lograba detener el vomito, por lo que le recomendaron que vigjara a otra
ciudad a fratarse. Antes de irse, intentd con los remedios de Paulita, quien al
momento de estar frente a ella le dijo: “tu estas enferma de susto”. La paciente
negaba este hecho; ella no se habia enfermado de susto y creia que todo
habia sido por la ingesta de algiun alimento descompuesto; pero la curandera
insistia en su diagndstico. Le preguntd si habia sufrido algun sobresalto o si habia
sufrido algun accidente, fue entones que la paciente le comentd que hace
algunos dias, para evitar caminar y rodear un rio decidid, junto con su esposo,
atravesar el afluente aun cuando llevaba mucha corriente. Cuando iba a
medio camino, la fuerza del agua era tal que su marido la solté de la mano y
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de repente sintid que se la llevaba la corriente. Sin embargo, tomando fuerzas,
piso una piedra y logrd salir del rio ella sola.

Para la paciente este evento no tenia nada que ver con lo que le pasaba
a su estbmago, pero la curandera insistia en su diagndstico y, confiada, le dijo:
“te voy a decir lo que pensante en ese momento en el que estabas pasando el
rio y cuando tu marido te solté la mano. En ese momento tU pensaste: ‘la piedra
que voy a pisar estd resbalosa y es muy probable que me resbale y me lleve la
corriente'". Para la curandera, no habia duda de que el vémito era producido
por pensar que al pisar la piedra podria ocasionar un accidente.

Este caso es sin duda una excepcidén pues la curandera no tuvo que
sonar para curar el vomito de aquejaba a la paciente. Sélo mediante su
diagndstico y haciendo reconocible la causa -el susto que ocasiond pensar en
la posibilidad de que se la llevara la corriente-, la enferma sand al dia siguiente.
Pero si bien es un caso excepcional en la forma en la cual la curandera logra
sanar una dolencia, ejemplifica muy bien lo que hace la mayoria de los
curanderos: realiza una serie inferencias y metarrepresentaciones a base de
supuestos compartidos. Explicitamente, la curandera le dijo a la paciente: “te
voy a decir lo que pensaste”, es decir, hace una representacion mental de la
representacion mental que la paciente tuvo dias pasados. El razonamiento de
la curandera estd basado en un principio causal del pensamiento; dedujo que
si habia mucha corriente y habia sélo una piedra para salir adelante, la
paciente pensd que podria morir ahogada; o haciendo un planteamiento
contrafactual, el razonamiento de la curandera seria del tipo: “si la mujer no se
hubiera soltado de la mano de su marido al cruzar el rio, entonces no estaria
enferma”.

Pero lo importante de esta deduccién que elabora la curandera es que
la paciente sea consciente de los supuestos que permiten realizar una
explicacion de la enfermedad. Es decir, la curandera quiere comunicarle a la
enferma que su enfermedad se debid a un evento que sucedid cuando
intentaba cruzar el rio. Lo primero que realiza ésta es preguntar si habia sufrido
algun susto dias anteriores. Cuando la enferma le narra que habia cruzado el rio
y habia sentido miedo cuando su marido la soltd, inmediatamente la curandera
hizo una inferencia basada en supuestos que considera verdaderos ‘“sentir
miedo puede causar una enfermedad”. La curandera transmite esta inferencia
y vuelve mds manifiesto algo que habia pasado desapercibido para la
enferma. Hay que recordar que un entorno cognitivo comun es el compendio
del entorno perceptible que comparten dos o mds individuos, sélo cuando
alguien quiere comunicar algo de manera ostensiva tendrd que hacer mas
manifiesto algo de este entorno para que su intencidn de comunicar algo
pueda ser relevante (Sperber y Wilson, 1994 [1986]: 55). El objetivo de esta

conexion entre un evento del pasado y la enfermedad es que la enferma logre
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hacer las inferencias adecuadas identificando del conjunto de manifiestos de
su entorno, el que desatd la enfermedad. En este sentido, la enferma reconoce
la intencién de la curandera quién, a su vez, da por hecho que ambas
comparten una serie de supuestos sobre el origen de las enfermedades del
vomito. Para ello, la curandera fue lo suficientemente relevante, es decir, su
respuesta no requirid demasiado esfuerzo al remitirse a un supuesto verdadero
para ambas (sentir miedo de ahogarse puede causar susto), y consiguid un
efecto cognitivo mayor: lograr explicar la causa del vémito. Una vez que se
acepta lo que provoca la enfermedad, la curandera proporciona los brebajes
de qjo y ocotillo para recuperar el espiritu de la enferma.

Pero siguiendo con el papel importante que juegan los suenos, advertia
que los enfermos creen que los curanderos se pelean con los seres
sobrenaturales que gustan por llevarse el espiritu, porque tienen una serie de
supuestos que los consideran verdaderos. Saben que el espiritu de los muertos y
los oiskama son seres sobrenaturales que no son perceptibles o que no son
faciles de ver. Por eso los curanderos deben de sonar para lograr verlos e
interactuar con ellos. Pero los enfermos no son los Unicos que tienen estas
capacidades metarrepresentativas, el curandero hace gala de un dominio
extraordinario al poner en prdactica un conjunto de metarrepresentaciones
durante la curacion del susto. Un curandero sabe que cuando llega un
paciente a su casa las pastillas que receta el doctor no han surtido efecto y
asume que tiene un mal producido ya sea por un susto o por una hechiceria. Y
aunque el enfermo tenga sinfomas muy especificos: vomitos, mareos y, en
algunos casos hinchazén de alguna parte del cuerpo, sabe que el origen de
todos estos males proviene de la captura de su espiritu por seres sobrenaturales
y que la Unica manera de recuperar la salud es arrebatarles dicho espiritu a
estos seres.

Lo primero que identifica el curandero es el pulso; si el corazdn estd muy
agitado entonces es que se trata de un susto. “El pulso tiene que estar en su
lugar” (en el antebrazo o en la muneca) me contaba dona Patrocinia de
Yepachi, “si estd asustado, el pulso estd desparramado’”, es decir, estd en el
brazo pero en otro lado que no es el comun. Esto indica que el enfermo tiene
susto, causado por los estos seres sobrenaturales. Una vez identificada la
enfermedad queda en las manos del curandero sonar a los seres sobrenaturales
causantes de la enfermedad.

En realidad, con la curacion del susto entre los pimas es posible
considerar la hipdtesis de que la mente asigna “agentes” a los eventos que no
pueden ser comprendidos; resulta cognitivamente facil y natural establecer
causantes aun cuando los agentes no pueden ser vistos y aun cuando no
resulta tan obvio su participacion. Se trataria en realidad, como sugieren

McCauley y Lawson (2002: 22) y Atran (2004, 78), del resultado de una evolucion
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de la mente que, ante la presencia de peligros y predadores, nuestros ancestros
desarrollaron un “dispositivo de deteccién de agentes hiperactivos”, que adn
cuando pudiera dar resultados falsos, la misma deteccidn de estos agentes
permitia explicar lo que no tenia explicacién e identificar algun tipo de peligro
inminente. De esta forma, ha prevalecido la tendencia a dar explicaciones
causales de los eventos que no pueden ser entendidos en su totalidad
mediante la intervencién de agentes que a su vez son contraintuitivos.

Pero no todos tendrian la capacidad de identificar las causas de la
enfermedad mediante este dispositivo de deteccion de agentes hiperactivos, o
mas bien, habria especialistas que son los que interactdan con ellos. De hecho,
no solo poseen un dominio reconocido para resolver la causa de la
enfermedad, sino que pueden adelantarse a lo que sucederd; es decir, no sdlo
establecen inferencias mientras se presenta un enfermo en su casa sino que
previomente saben quién serd “presa” de los oiskama. En este sentido, su
dispositivo de deteccion de agentes estd mucho mds desarrollado que el de
cualquiera.

Los suenos también son formas de prediccidn, pues si alguien suena que
lega a un lugar determinado es muy seguro que, una vez que despierte, asi
sucederd a lo largo del dia. Un senor de Piedras Azules sond una vez que dos
personas estaban construyendo una casa y cuando despertd se dio cuenta
que unas personas habian efectivamente levantado una casa. La importancia
de estas predicciones a través del sueno nos puede llevar a entender el
cardcter central que adquiere en la curacién. De alguna manera, los
curanderos predicen si los enfermos morirdn o vivirdn, todo depende de su
lucha con los oiskama y por lo tanto del rescate de su alma. Curiosamente, esta
experiencia que tiene el curandero en sus suenos no es de ningun modo
predecible, no existen formulas establecidas que garanticen el éxito o el
fracaso en una lucha sin cuartel a puno limpio con los oiskama encargados de
ocasionar el susto. En realidad, no pelean sélo con uno de ellos, si el enfermo es
hombre, pelean con fres mujeres oiskama; si es mujer, pelean con cuatro
hombres oiskama. En una ocasion un curandero del Kipor, rancheria que estd
muy cerca del poblado de Maycoba, dejoé de practicar la curaciéon a raiz de un
fracaso en uno de esos suenos pues no pudo arrebatarle a los oiskama el
espiritu del enfermo. Su paciente murié en la manana siguiente del sueno, y el
curandero quedd muy grave después de este enfrentamiento. Desde entonces
ha dejado de curar. El éxito o el fracaso de un curandero lo dird su propio
estado de salud: el curandero puede despertar de este sueno épico con
moretones y enfermedades evidenciando su derrota o totalmente limpio,
aungue adolorido o con algunos golpes, garantizando su victoria. De alguna
manera, con la lucha contra los oiskama los curanderos decidiran la vida o la
muerte de los enfermos.
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El campo de batalla varia en cada caso asi como la intensidad de la
batalla contra los oiskama. Por ejemplo me contaba el curandero de Piedras
Azules, Luis C., que una vez sond que iba campeando por el monte y de
repente se sentd frente a una ciénega. Después de un tiempo se dio cuenta
que, al voltear, habia muchos ninos a su alrededor, entonces se levantd y
agarré a uno de ellos; en realidad estaba salvando al nifo que estaba curando.
En esta ocasion el curandero no tuvo que enfrentarse con los captores del
espirifu del nino, pero este caso fue una excepcidén. Los curanderos estdn
constantemente en una lucha con estos seres sobrenaturales estén o no
curando a una persona. El mismo curandero relataba que una vez estaba
sonando que lo estaban persiguiendo dos serpientes que habian salido del
“‘campo santo” (cementerio). Durante la persecucién lo cercaron en unas
piedras muy grandes que habia por ahi, quedando atrapado en un hoyo. Pero
al pensar en Dios, empezd a tratar de salir; se sujetd de una rama y pudo salir
leso. Las serpientes, para asegurarse de capturar al curandero, pusieron una
espacie de clavos en el camino, por si lograba salir del hoyo donde lo tenian,
pero el curandero logré esquivar esta trampa y despertar sin ningun dano.
Como advierte la curandera Patrocinia de Yepachi, para ser curandero se
necesita, sobre todo, mucho valor, pues cuando ya estd muy avanzada la
enfermedad también pueden caer enfermos. Valor para pelear y para
aguantar los golpes. Un curandero de Maycoba relataba que siempre
terminaba adolorido de las piernas por las patadas que recibe de los seres
sobrenaturales. Para asegurarse que ganardn una batalla con estos seres
sobrenaturales los curanderos se encomiendan a Dios o algun santo o virgen del
pantedn catdlico. Antes de acostarse para sonar ponen velas a las imagenes;
ponen tres si el enfermo es un hombre y cuatro si se trata de una mujer. Estas
velas serdn los indicadores de la duracidon de la enfermedad, pues una vez que
se consumen los enfermos sanardn.

Como he ido senalando, en prdacticamente todos los actos rituales se
distinguen a las mujeres de los hombres mediante el cuatro y el tres
respectivamente. En este sentido, las curaciones no son la excepcion pues
determina el nUmero de dias que debe de aplicarse las sobadas y el nUmero de
velas que se ponen en los altares domésticos o en las iglesias catdlicas. Pero
incluso este simbolismo numérico tiene que ver con el grado de dificultad de
una curaciéon. Asi, mientras que aliviar a una mujer del susto implica que el
curandero tendrd que pelear con hombres oiskama, para curar a un hombre el
curandero tendrd que pelear con las mujeres oiskama. Por lo tanto, resulta mas
facil curar a los hombres no sélo por lo dias que implica hacer las sobadas y los
rezos, sino por el hecho de que pelean con mujeres en vez de hombres.

Para encontrar a estos seres sobrenaturales el curandero suena y va al
lugar donde el enfermo sufrid el susto. Como se trata de una pelea se necesita

mucho valor y se pueden valer, durante la pelea, no sélo de sus habilidades
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fisicas sino de armas o palos para vencer a los oiskama. Del mismo modo
también suelen encomendarse a alguna divinidad, sobre todo a los santos
patronales de cada pueblo. Marina M. de Yepachi reza el rosario antes de
sonar y una vez que despierta vuelve a rezar el rosario. Ademds cuando pelea
termina muy débil por lo que se toma cuatro granos de maiz en ayunas.

Muchos curanderos, cuando pierden, argumentan que la enfermedad
estaba demasiado avanzada y que era imposible hacer algo. Algunos dejan de
curar después de una derrota. Sin embargo, al argumentar que la enfermedad
ya estaba muy avanza y que cualquier intento estaba destinado al fracaso, los
curanderos justifican que tanto sus habilidades como la técnica utilizada eran
las mds adecuadas para detener la enfermedad. Como apunta Gadamer en
relacion al prestigio del médico y la eficacia de curar “3Quién se anima a
decidir -y sobre todo si se frata de un lego- hasta qué punto se traté de un
posible fracaso de la capacidad del médico o hasta qué punto no fue un
destino prefijado lo que produjo el infortunado desenlace del caso2” (2001
[1993]: 47).

Sin embargo, para evitar un fracaso, los pimas prefieren, cuando la
enfermedad estd muy avanzada, irse con los curanderos de otros pueblos de la
misma regidén, que gozan de un mayor prestigio. La senora Socorro de Yepachi,
después de cuatro anos de un dolor intenso a la boca del estbmago, decidid ir
con un curandero de Cuauhtémoc dado que consideraba que su enfermedad
ya estaba tan avanzada que iba a ser inutil el remedio de un curandero local.

Los pimas pues, le apostarian a la curacién del sueno cuando su
enfermedad, sin estar tan avanzada, no puede sanar con la medicina alépata.
El sueno es para los pimas parte del “dispositivo de deteccidon de agentes
hiperactivos” dado que se concibe como una forma de prediccion de lo que
acontecerd; para los curanderos es el momento ideal para enfrentarse a los
seres sobrenaturales pues sélo de esta forma es posible tener un contacto fisico
con ellos, sélo de manera onirica los oiskama se hacen visibles.

6.4 EL MAL PUESTO

Como sefalaba, cualquier persona que sienta envidia sobre otra persona y
exprese de manera verbal mediante una maldicién estando presente la victima
o no, producird una enfermedad que al igual que el susto, no podrd curarse
con las pastillas y otros medicamentos de la medicina alépata, sino que tendrd
que curarse con algun especialista dedicado al “mal puesto™ o la brujeria. No

habria en este senfido ninguna cuadlidad o capacidad sobrenatural que
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distinguiera a los brujos de cualquier otra persona. Por ejemplo, en la rancheria
La Dura me comentaba José Angel G. que su mujer se murid debido a una
maldicion. Todo ocurrid cuando dos mujeres llegaron a su casa a pedir
prestado maiz; a diferencia de José Angel que habia logrado cosechar
suficiente grano para todo el ano, a estas senoras no les habia ido tan bien en
la temporada. Una de las senoras fue explicita y pidid prestado algo de maiz a
la esposa de José Angel pero la ofra se quedd callada. Para José Angel,
aquella que se quedd callada le hizo el hechizd a su mujer; le metié una
serpiente en el estbmago que la puso tan grave que termind muriéndose. La
causa de la brujeria se produjo porque la esposa de José Angel no le ofrecié
maiz a la senora que se habia quedado callada. En este caso concreto para
José Angel era manifiesto que la actitud callada de la persona que venia a
pedir maiz y la actitud de su mujer que no fue lo suficientemente generosa
detond la enfermedad.

Sin embargo, este caso es excepcional pues en general a los pimas les
resulta dificil identificar el causante de un dano; las maldiciones pueden venir
del vecino o de una persona de otra rancheria y por lo tanto seria dificil
determinar quién causd la enfermedad. Sobre todo en un pueblo como
Yepachi que goza de una fama regional de albergar a muchos brujos. Los
mismos habitantes de Yepachi recomiendan tener mucho cuidado pues hay
gente que se dedica a causar dano. Pero si bien es dificil determinar quién fue
causante de una enfermedad, una de las principales funciones de los
curanderos especialistas en esta clase de enfermedad es precisamente
identificar quién lanzé la maldicidon. Es decir, los curanderos, si quieren tener
éxito, tendrdn que hacer evidente su habilidad para establecer la relaciéon
causa-efecto en la enfermedad.

Los curanderos pimas son especialistas en curar el susto pero algunos de
ellos también se han preparado para curar otras enfermedades como aquellas
producidas por la brujeria. En realidad hay muy pocos curanderos que solo se
especializan en curar el dano producido por alguna maldicién. Tal vez esto sea
una de las causas por las que la gran mayoria de los pimas que sufre una
maldiciéon no acuda a los curanderos locales sino que vaya con aquellos que
gozan de una fama regional; se van a la ciudad de Cuauhtémoc o a otros
pueblos de la Sierra Madre Occidental para curar sus males. De hecho, aquellos
curanderos pimas que suelen curar las enfermedades causadas por una brujeria
aprendieron a curar con estos especialistas regionales. Por ejemplo Luis C. de
Piedras Azules no soélo cura el mal del susto sino que cualquier fipo de
enfermedad relacionada con una brujeria. Las técnicas que emplea las
aprendié de su tia de Sahuaripa y de un curandero que goza de mucha fama
en la ciudad de Cuauhtémoc. De todos los curanderos habitantes de Yepachi y
de las rancherias aledanas, Luis C. es de los pocos que cura con huevos de

gallina, con un crucifijo y con una vela. Para sacar el dano, el curandero pasa
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por el cuerpo del enfermo el huevo junto con el crucifijo. Se supone que el
huevo se queda con el dano y el enfermo se cura. Al terminar, quema el huevo
y el humo que sale es identificado como el mal que tenia el enfermo. También
el crucifijo ayuda en este proceso de “limpia”. La vela que utiliza se supone que
es una especie de guia del enfermo, pues segin Luis C. éste se encuentra en la
oscuridad y necesita que alguien lo guie al camino de la luz “es como un sol
para €l" me decia el curandero. Pero como sucede con la enfermedad del
susto, los pacientes llegan con los curanderos para que les resuelvan la falta de
informacién con respecto a los causantes de la enfermedad. Por ejemplo, una
senora de Yepachi que se sentia muy mal, con mucho vémito, dolor de cabeza
y sin apetito durante mds de un ano, fue a un rancho llamado Pedernales cerca
de Guachochi en la sierra Madre Occidental, porque ahi vive un curandero
con mucha fama para curar la brujeria. El curandero le sacd de la cabeza un
escorpion y le hacia que escupiera mucha espuma. En realidad este tipo de
curanderos no suelen ser muy precisos con respecto a la identificacion de la
causa de la enfermedad. Por ejemplo, este curandero de Pedernales le dijo a la
senora que una persona que vivia a unas cuantas casas del lado izquierdo de
laiglesia del pueblo de Yepachi habia sido la causante del dano y la envidia. Es
decir, nunca el dijo el nombre de la persona que la habia causado el dano.
Pero aun asi, a los quince dias de haber ido con este curandero, la senora se
curd por completo.

En realidad, la preferencia de los pimas por los curanderos foradneos tiene
que ver con esta informacién relacionada con el causante de la enfermedad.
Me contaba el curandero de Piedras Azules que de continuo se ven en una
situacion comprometedora a la hora de identificar al culpable, pues puede
que aquella persona senalada le reclame al curandero por estar diciendo que
es un brujo y que anda lazando maldiciones por envidia. En realidad muchas
veces este curandero no les dice quién fue para evitar conflictos posteriores.

Por ofro lado, hay una ambigledad con respecto a los agentes
encargados de realizar el dano. Si bien cualquiera pueda ocasionar alguna
enfermedad mediante una maldicién a causa de la envidia que siente de ofra
persona que tiene mucho dinero o mucho trabajo o mucha salud, también es
verdad que puede haber personas que se dedican a causar el dano sin que
dependa del sentimiento de envidia. En pima a estos agentes se les nombra
makamdad y es traducido como “el danero”. También se les conoce como juuk.
La enfermedad que provocan estos makama es similar a lo que se ha descrito
con respecto a los oiskama: afectan el espiritu de las personas y por lo tanto,
podrian ocasionar la muerte. Pero al hechizo se le nombra makag lo cual habla
de la particularidad de la enfermedad que realizan los “daneros”.

Pero al igual que los oiskama, los makama “levantan la persona” y se la
levan a su casa. Incluso también estdn muy relacionados con la enfermedad
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del susto pues pueden causar un dafo valiéndose de los animales que
controlan. Cuando aparece un animal de sorpresa en la casa de una persona
se cree que lo mando un brujo precisamente para que se enferme de susto. El
hecho de que salgan de noche y por los calentones como me contaban en
Yepachi, indica también una relacién con la enfermedad del susto. De hecho,
es comun que, al igual que los oiskama, los brujos sean considerados gente
antigua. De hecho, se cuenta que aquellos pueblos que antiguamente eran
habitados por pimas como el de Onovas, eran pueblos de brujos. La Unica
diferencia entre los oiskama y entre los brujos seria que los primeros estan
relacionados con las ciénegas y las serpientes y los brujos no necesariamente.

La nocidn de brujo también estd asociada a personas con habilidades
para curar. Es decir, no sélo se trata de personas dedicadas a provocar
enfermedades sino también se dedican a restablecer la salud. Esta doble
cualidad, enfermar y curar haria de los brujos personas peligrosas y de poco fiar.
Esto suele reflejarse ademdas en el cobro de una consulta. Por ejemplo, una
senora de Yepachi cobra por sobada 10 pesos por dia en comparaciéon de
ofros especialistas en la curacion que cobran hasta 100 pesos la consulta.
Ademas los brujos no necesariamente saben curar a las personas a través de los
suenos, porque la brujeria no sélo se cura con hierbas diferentes sino con
técnicas también diferentes.

6.5 ELRITUAL DE CURACION EN LA JUNTA DE LOS RiOS

Ademds de la curacién a través de los suenos, los pimas utilizan otras técnicas
para curar enfermedades relacionadas con el susto pero también con la
brujeria. Por ejemplo, me comentaban en Yepachi y en Maycoba que hay
curanderos que curan y diagnostican utilizando una cobija que utilizan para
cubrir a los enfermos. Esto en realidad es un mecanismo de diagnodstico pues o
hacen para determinar si se trata de una maldicion o de otro tipo de
enfermedad. Ponen a la persona enferma hincada y la tapan con la cobija.
Posteriormente, el curandero coloca adentro de la cobija un “ollita con brazas y
chiltepin”. El humo que desprende este chile es muy irritable de tal forma que, si
la persona no aguanta mucho el humo quiere decir que estd enfermo de
brujeria. El humo, ademds de demostrar que se trata de una enfermedad
producida por una maldicién, puede ser Util para “sacar” el mal, pues va
limpiando el cuerpo del enfermo cuando se inhala.

Otra curacién que, hasta donde sé, sélo se realiza en Mesa Blanca, estd
relacionada con los rios y las ciénegas, es decir, con los oiskama que provocan
el susto. La curacion en realidad pone en juego todo lo que se ha dicho con
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respecto a la enfermedad del susto y con respecto a los nifios y la facilidad de
“perder la mente". Sin embargo, hay un ingrediente adicional que tiene que ver
con la geografia; se trata de una curacién que se realiza en la junta de dos
arroyos. 3Como explicar que una curacién para salvar a un nino se realice en la
interseccion de dos arroyos? Desde la antropologia cognitiva este ingrediente
adicional seria, no una expresion ritual que ocultaria un significado sino parte de
un simbolismo que permitiria focalizar lo que resulta relevante para los pimas de
su medio ecoldgico. En ofras palabras, la junta de dos arroyos desvia la
atencion a este fendmeno natural, posibilitando alguna evocacién sobre la
misma. Como lo senala Sperber “el tratamiento simbdlico aparece, en efecto,
como una indicacién de dos aspectos: por una parte, un desplazamiento de la
atencion, o focalizacion; y, por otra parte, una busqueda en la memoria, o
evocacion” (1988 [1978]: 149).

Con la curacioén batdraja “llevar por el agua”?? realizada por los pimas de
Mesa Blanca, hay una serie de aspectos simbdlicos que no tienen para los
pimas una explicacion o un significado; simplemente se llevan a cabo como
marca la costumbre. Se frata de un ritual de curacidn para recuperar la
“persona” o el espiritu de los ninos mayores de 3 anos. Es decir, es un ritual
provocado por una situacion de peligro (una enfermedad) desatado por la
envidia de un hermano fallecido. La enfermedad, muy similar a la que suelen
tener las personas de cualquier edad a causa de un susto, presenta los
siguientes sintomas: hundimiento de los ojos, temperatura corporal alta y una
pérdida de entusiasmo respecto de la que la medicina aldépata puede hacer
muy poco o nada. Cuando la persona fiene el cuerpo helado quiere decir que
“el muerto lo tiene agarrado”.

Los pimas de Mesa Blanca consideran que la causa de la pérdida de la
“persona” entre los ninos pequenos estd relacionada con la muerte de uno de
sus hermanos que le antecedieron. Los pimas creen que la muerte prematura
de uno de sus hijos necesariamente causard la enfermedad de sus futuros
descendientes. Se frata de una especie de envidia del nino muerto sobre el
nino vivo, sujetando a la “persona” de este Ultimo. En realidad lo que se intenta
recuperar con el ritual batdraja es el espiritu del infante que, por mds medicinas
y remedios caseros, no puede volver a su cuerpo. En efecto, cuando se agotan
todos los remedios y todas las alternativas curativas, y no es posible entender el
origen de la enfermedad se habla a los especialistas para que “paseen al nino™

2 Ha sido dificil dar con el término en lengua pima de esta curacion. A pregunta expresa de
coémo la nombran sobresalio el término de batdraja que se traduce como “llevar por el agua”,
aunqgue otros senalaron que podria ser binudda que se traduce como “echar en el agua”. He
decido usar el nombre “llevar por el agua” tanto en espaiol como en pima porque se frata de
una curacién caracterizada por “pasear” al enfermo por un arroyo y no tanto de echarlo al

agua.
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en un pequeno arroyo adentro de una tina grande sujetada por dos adultos de
sexo opuesto.

Los padres del nino enfermo se encargan de buscar a estos dos adultos,
que serdn en el futuro los padrinos del enfermo para llevarlo por el arroyo hasta
el punto donde se conecta con otro afluente. Durante el paseo se tiran tamales
elaborados con excremento de perro y de gallina; de hecho se colocan
delante de la tina y la gente invitada a este ritual (es un ritual al que, lejos de ser
privado como podria pensarse, se invita a los vecinos para que participen en la
recuperacion del nino) se dan a la tarea de lanzar piedras a los tamales para
que se desmoronen en el curso del paseo. Se hacen fres tamales de cada uno
si el enfermo es vardn y cuatro tamales de cada uno si es mujer. En el momento
de la union, es decir, en el punto donde convergen los dos arroyos para
volverse uno solo, los padrinos del nino alzan la tina para ponerla en la tierra. Se
cree que con este paseo por el curso del agua el nino volverd a la normalidad,
es decir, que su espiritu serd liberado. Aquellos que se encargaron de llevarlo
por el rio llevan en brazos al nino hasta la casa de sus padres para que sus
huellas no queden marcadas en la tierra. Los invitados siguen al enfermo y una
vez que se encuentran afuera de la casa comienzan a tomar baki y a bailar en
parejas. Hay veces que en lugar de llevar al nino hasta su casa, todos los
invitados se quedan a un lado del arroyo para tomar y bailar. El enfermo es el
primero en beber el baki, tres tragos si es vardn y cuatro si es mujer. Después
tendran que fumar cigarrilos de marca Faros en las mismas cantidades de
acuverdo a su género (en realidad sélo prenden dichos cigarrillos sin que los
consuman en su totalidad para que los adultos presentes los fumen).

Durante este pequeno convite enfre los asistentes comienza un baile de
pareja con musica de acordedn y guitarra ejecutada por gente local. El baile
dura hasta que se termina el baki que, de acuerdo- con lo que hemos dicho
sobre las cantidades en relacion a los sexos, cuando se trata de una nina hay
mucho mds para tomar debido a que se hacen cuatro ollas completas del
mismo y solo tres si es un muchacho. De acuerdo con los pimas, el baile permite
borrar las huellas del nino recién sacado del arroyo, si es que no lo cargaron,
para evitar que su alma sea de nueva cuenta secuestrada. Las huellas pueden
ser seguidas por aquellos seres que sujetan el espiritu del enfermo, de hecho, el
traslado por el agua es precisamente para que no quede rastro del nino en su
andar; es una simulacion de un vigje donde incluso se incluyen los tamales
hechos de excremento de perro y de gallina como si fuera una carnada para
aquellos seres habitantes del rio. Las piedras que les habitan nos remiten a la
relacion de lucha y conflicto que prevalece entre aquellos seres habitantes de
las profundidades de las ciénegas y los rios, con los seres humanos.

La creencia de que el nino muerto es el causante de la enfermedad del
nino vivo, nos lleva a una segunda creencia: los muertos pueden causar
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enfermedades por envidia “sujetando” el espiritu de la persona. Una creencia
que, como se veia mas arriba, esta diseminada entre las distintas rancherias y
pueblos pimas. Los huesos de las cuevas son el ejemplo mds significativo al
respecto, pero en general los pimas tienen la creencia de que los muertos
pueden llevarse el espiritu de los vivos como se veia en el caso de la nifia que se
quedd dormida en la casa donde se estaba velando a un muerto.

Como ya se ha senalado, los pimas tienen un gran respeto y temor a los
seres que viven en las ciénegas y en los cauces de los rios porque también ellos
se pueden llevar el espiritu de las personas que pasan por sus territorios, es decir,
al igual que los ninos muertos, estos oiskama pueden provocar la muerte por
sentirse invadidos por otfras personas. Asi como el nino muerto fue el primero que
ocupd un lugar en la familia, estos seres fueron los primeros pobladores del
mundo; pueden ser considerados como los antepasados de los pimas vy
reproducen en las ciénegas un mundo paralelo al mundo de los hombres en la
tierra.

Pero la pregunta que se desprende de esta prdctica ritual es zpor qué es
necesario sacar al nino del rio cuando éste se junta con otro? Para un
antropdlogo que estd acostumbrado a descifrar significados ocultos representa
un verdadero dolor de cabeza, porque las exégesis al respecto no permiten
explicar esta peculiaridad del ritual. Sin embargo, desde otro punto de vistq,
este ritual no hace sino focalizar un fendmeno de la naturaleza que por sus
peculiaridades ha llamado la atencidn de los pimas desde hace muchos anos.

Al menos para los pimas de Mesa Blanca, el recuerdo de su asentamiento
en un lugar llamado “La Junta de los Rios" esta presente constantemente. Estos
pimas que ahora habitan en la comunidad de Mesa Blanca y el Cable, llegaron
primeramente al punto donde confluyen las aguas del rio Tutuaca y el rio El Aro,
es decir, a La Junta de los Rios, en busca de tierras cultivables y la opciéon de
trabar en las minas de la regién. Este asentamiento, segun advierte Pennington
(1980: 21), es tan antiguo como los otros asentamientos donde se conformaron
los pueblos de mision durante la conquista.

Sin embargo, los habitantes de Mesa Blanca siendo recordando este
lugar como un lugar con muchas ventajas para la agricultura y la ganaderia. La
tierra, segun algunos relatos de los pimas de Mesa Blanca, era sumamente fértil
y nunca les faltaba el agua para la siembra del maiz y el frijol. Ademas de
permitir la cria de ganado vacuno, se rememora no sin cierta anoranza que
habia “leones”, *0s0s” y muchos venados para cazar. Sin embargo, los primeros
pobladores que llegaron a este lugar se fueron distribuyendo poco a poco a lo
largo de la sierra formando pequefos ranchos de agostaderos y de temporal.
De hecho, desde 1950, habiendo mds de 150 habitantes en esta zona, se
conformd el ejido “La Junta de los Rios” con 45,000 hect. AUn asi todos los anos
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la gente que vivia es sus ranchos dentro de este ejido bajaba a su antigua
morada para celebrar la Semana Santa y para hacer el yomare. Este poblado
estaba concebido para ser un centro ceremonial; segUn los pimas, todavia es
posible apreciar las gruesas paredes del inacabado templo que los antiguos
moradores querian levantar para llevar a cabo las celebraciones y para adorar
a las diversas imagenes del santoral catdlico. Sin embargo, el templo nunca
quedd terminado y la poblacion muy pronto abandond la Junta de los Rios por
cuestiones relacionadas con la dindmica econdmica de la regién y por la
l6gica de los programas gubernamentales, durante el siglo XX, dirigidos a los
indigenas.

Los pimas finalmente formaron la comunidad de Mesa Blanca dejando sin
habitantes a la Junta de los Rios por la cercania de los diversos aserraderos que
explotaban la madera de la regién, que de continuo solicitaban mano de obra.
Gracias a estos aserraderos se construyd una brecha que permitia el traslado
de gente en camiones madereros a la cabecera municipal de Madera para
adquirir provisiones. Ademdas, esto coincidid con un proyecto gubernamental
para construir un albergue en los lomerios de la sierra formdandose asi la

comunidad de Mesa Blanca.

Sin embargo, la curacién reproduce, a una escala menor por supuesto, el
antiguo paisaje de los pimas. Llevar al nino en el agua tiene, para los pimas, una
explicacidon casi légica: es un mecanismo para que sus huellas no queden
plasmadas en la tierra y los oiskama o su hermano fallecido no tengan ninguna
posibilidad de capturar su espiritu, es decir, se trata de una representacion que
hace explicita la separacién del enfermo de aquello que lo sujeta. De mismo
modo, los tamales elaborados de excremento de perro son considerados Utiles
para atraer el espiritu del enfermo, segun las propias versiones de los indigenas.
Me comentaban que es el “lonche” que llevan durante su vigje. zSe trataria en
realidad de una carnada a los oiskama para que al momento de tomar los
tamales sea posible lastimarlos con las piedras que se lanzan al agua¢ En
realidad tampoco existe alguna explicacién de este comportamiento, pero si
con las piedras se pretende lastimar a alguien, ese alguien seria en definitiva a
los seres sobrenaturales que intentan llevarse el espiritu de la persona. En otras
palabras, se repite el acto violento que los curanderos llevan a cabo en sus
suefios. El hecho de consigan padrinos para el nino que se busca salvar y el
hecho de que se lleve dicha curacion en el cause de un rio, puede identificarse
una asociaciéon con la concepcién que tenian los antiguos pimas sobre el
bautismo como un ritual que permitia subsanar las enfermedades (Ezell, 1983:

155).

Sin embargo, sacar al nino antes de que se conecte un afluente con otra
corriente de agua no tiene, como advertiamos, una relaciéon con la cadena de

pensamiento sobre la causa de la enfermedad. Pero al reparar en las ciénegas
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y en los rios como lugares que han sido decisivos para el asentamiento de los
ranchos en medio de la sierra, permite subsanar la carencia de exégesis para
llegar a identificar una evocacion de un suceso trascendental: el asentamiento
de la gente en el vértice de los dos rios. Es posible, desde esta perspectiva,
hablar de una especie de focalizacién que describe o incluye informacion
nueva pero que ya forma parte del mismo ritual. Es decir, el ritual se realiza en
Mesa Blanca, en medio de la sierra y en una interseccion comin de agua para
aliviar a los ninos que han perdido su espiritu. En ningbn momento se hace
mencion de la Junta de los Rios, pero a través de las cadenas de pensamiento
que hemos establecido podemos llegar a la focalizacidn del asentamiento a
partir de la curacion.

Por ofro lado, resulta significativo que los Unicos pimas de la regidén que
realizan el ritual de esta forma tan peculiar sean sélo los de Mesa Blanca. Entfre
los pimas de Yepachi si se hacia esta curacidon de la misma manera, pero por
alguna razén ya no se utiliza para salvar a los ninos que enferman de susto. En
Maycoba, también pasean el nino en una tina a lo largo de un pequeho arroyo
cuando éste se encuentra muy enfermo (sin querer comer y con calentura). La
razén de la enfermedad es la misma que se argumenta en Mesa Blanca: el
hermano que murid no deja vivir al hermano que vive. De la misma forma, se
consigue a dos personas como padrinos y junto con los padres pasean al nino
tres veces seguidas en el arroyo. Ademds, los presentes que son espectadores
del paseo avientan al agua piedras durante el paseo. A pesar de todo, es decir,
a pesar de que estamos frente a una curacién muy similar a la que se presenta
en Mesa Blanca, en Maycoba no se realiza en una confluencia de dos arroyos;
simplemente se lleva a cabo en el cauce de un solo arroyo. Una vez que se ha
realizado el paseo por fres veces seguidas los padrinos y sus padres sacan al
nino enfermo y lo llevan a la casa. La presencia de la curacidn en otros pueblos
pimas hace pensar que es una representacion cultural pues comparten un
conjunto de creencias al respecto, sin embargo, la diferencia sigue siendo la
confluencia de dos arroyos, como punto central para la eficacia de la curaciéon
en Mesa Blanca. En Yepachi el ritual se dej6 de hacer por la falta de
especialistas en la curacién de los ninos, aunque la misma ausencia de estos
especialistas es el resultado en realidad, de la poca relevancia para los pimas
de esta curacién, y con ello, la poca eficacia simbdlica. La pregunta entonces
es spor qué en Mesa Blanca sigue practicndose? Las razones pueden ser
muchas y pueden estar relacionadas con cuestiones meramente contingentes.
El hecho de que se trate de un rito de curacion, depende de factores sociales
como la existencia de una autoridad (en este caso moral) encargada de
realizar el ritual. En este sentido, en Mesa Blanca, los curanderos (una pareja de
ancianos) que se han encargado de hacer este ritual son los mismos que ano
tras anos han realizado el ritual del yumare, representan dicha autoridad y son
los que conocen exactamente qué es lo que se tiene que hacer para realizar

dicho ritual.
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Otra explicacion puede estar relacionada con la ausencia de una clinica
en Mesa Blanca, pues este aspecto ha hecho imperativo que se mantengan
rituales de curacion que en ofros lados ya se han olvidado gracias a los servicios
de la medicina alépata. En Yepachi, la existencia de una clinica donde se da
servicio para la medicacién de medicina aldépata ha funcionado desde hace
varios anos y probablemente esto ha incidido en cambiar las formas de curar
los males que aquejan a los pequenos ninos. Sélo quedan aquellos curanderos
que se dedican a sanar enfermedades que la propia enfermera del lugar no
puede aliviar.

En cualquier caso, lo que se demuestra es una falta de creencia en la
eficacia del ritual y dichos factores pudieron jugar un papel importante para su
desaparicion. El debilitamiento de esta creencia, producida por estos
elementos asociados al "medio ecoldgico”, pudieron ser decisivos para
corroborar que, aun cuando la prdctica ritual se llevara estrictamente, es decir,
como marca la costumbre, se pudo haber producido una desgracia, como la
muerte de un nino. Me parece que estos factores fueron determinantes para la
desaparicion de este ritual.

Pero volviendo a la hipdtesis de la relacidon entre el ritual y el
asentamiento de los pimas en la Junta de los Rios shasta qué punto podemos
hablar de una evocacion si la misma curaciéon estaba, hasta hace unos anos,
presente en Yepachi y cuyos habitantes no se asentaron en la Junta de los Riose
En probable que para los pimas asentados en Yepachi, la posibilidad de
desarrollar la agricultura en medio de dos rios no les resulte en hecho extrano,
pues ha sido una constante regional, que habla de la importancia que ha
tenido para el desarrollo de los grupos indigenas de la sierra Madre Occidental
y de los grupos ndmadas del desierto en el estado de Sonora y en los Estados
Unidos. Por poner algunos ejemplos: de acuerdo con los estudios arqueoldgicos
del suroeste norteamericano los primeros ancestros de los pimas, los Hohokam,
se asentaron (300 anos a.C.) precisamente en los valles que se forman con la
interseccidn del rio Salt y el rio Gila, en el actual estado de Arizona (Russell, 1908:
23-24, Hackenberg, 1983: 165, Moore, 1994: 1). Luis Xavier Velarde en 1716,
como parte de su Relacién donde hace toda una descripcion de los
asentamientos de la pimeria alta, confirmaba que entre los rios quedaban los
vestigios de una antigua poblacién pima “Aseguran dichos pimas que la ofra
banda dell] Gila, en el dngulo que forma la junta de los dos rios, Verde vy
Salado, hay ruinas de otras semejantes casas” (apud Gonzdlez, 1977:54). Aun
cuando las distancias y los contextos son totalmente diferentes y aiun cuando
no hay forma de demostrar que existieran relaciones politicas o econdmicas
entre los pimas altos y los pimas bajos, resulta significativo que en una regién tan
amplia los asentamientos en medio de los rios sea una constante durante varios
siglos. No deberia de sorprender entonces que en un ritual de curaciéon
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relacionada con la presencia de seres sobrenaturales relacionados con el agua
de los rios y las ciénegas, aparezca esta referencia geogrdfica que ha formado
parte de la historia de los grupos indigenas de esta region.

Como adbvertia, la curaciéon estd focalizando esta formacién de un rio
cuando se juntan dos y cada grupo en cada época realizard, a partir de la
misma, evocaciones distintas. Entre los pimas, el esquema que establece la
junta de los rios y el conjunto de creencias relacionados con los seres
sobrenaturales se presenta también cuando se habla de los caminos. En efecto,
todos los parajes conformados por dos caminos que, viniendo de dos rutas
totalmente distintas, llegan a un punto que los vuelve uno solo, se vuelven
objeto de reflexion. Me contaban en Yepachi (Patrocinio, 2009), que en una
ocasidon una pareja de ancianos iba caminando para su rancho por un
pequeno camino que va entre las faldas de los cerros. Sin embargo, cuando
llegaron al punto donde converge otro camino cuyo trayecto transcurre por
ofra direccion, empezaron a escuchar silbidos; los ancianos siguieron su paso
tratando de no darle mucha importancia y siguieron su camino, pero los silbidos
seguian y seguian. Entonces la senora se detuvo y le pididé a ese espiritu (un
espiritu de un muerto), que los dejara en paz, y para ello lanzé unas piedras al
camino para que se fuera. La interseccion de dos caminos volviéndose uno (o
visto de ofra manera, la convergencia de fres caminos en un punto
determinado) representa un lugar excepcional y por ello es posible que ahi se
encuentren los espiritus de los muertos o cualquier otro ser sobrenatural que
puede causar algun mal. Como puede advertirse, esta misma légica se
presenta en la curacion realizada en Mesa Blanca. Asi como la anciana le lanza
piedras al espiritu que los molesta para que se aleje de ellos, asi los curanderos
le lanzan al espiritu que sujeta al nifo enfermo, piedras para que se aleje.
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7. EL SIMBOLISMO DEL TRES Y EL CUATRO

En varias ocasiones, la busqueda de algun significado de las representaciones
religiosas de los pimas terminaba donde habia empezado: en una costumbre
que se realiza todos los anos de acuerdo a lo establecido por los antepasados.
El caso mdas significativo de ello es el simbolismo numérico del tres y el cuatro
que en todo ritual, sea de peticidn de lluvia o de curacién, se lleva a cabo para
distinguir a los hombres de las mujeres respectivamente. Se trata de una norma
inquebrantable que garantiza la eficacia de los rituales: el tres estard asociado
a los hombres y el cuatro a las mujeres, en el sentido de que los hombres hardn
tres veces algo o recibirdn tres raciones de algo y las mujeres hardn cuatro
cosas de algo y recibirdn cuatro raciones de algo. Asi, del mismo modo,
cuando se lleva a cabo una curacidn o una peticién de lluvia tendrd que
realizarse tres veces. El ritual del yumare por ejemplo, se tiene que realizar tres
noches seguidas, y después de estas tres noches, en el cuarto dia se reparte la
comida que se venia cocinando a la luz de luna. Ademds, si alguien decide
realizar un yumare es necesario que lo realice durante tres afos, sean seguidos
0 no, como marca la costumbre.

Este simbolismo numérico no es exclusivo de los pimas sino que, en otros
grupos indigenas de la region como entre los rarédmuri y los guarijios, también
esta presente de manera significativa en prdacticamente toda la ritualidad. Por
ejemplo, Lumholiz sefalaba, para el caso de los rardmuri, que durante el
convite realizado en honor a un muerto a los quince dias de su fallecimiento, los
parientes del difunto que visitan el sepulcro van dejando “una ollita con
tesguino, tres tortillas y tres cigarros si se trata de un difunto; pero tratdndose de
una muerta, se requieren cuatro tortillas, etc.” (1945 [1902]: 376). Esto mismo
advertia con respecto a los matfrimonios pues el encargado de repartir el
tesguino otorgaba “cuatro jicaras a la madre de la novia, como senora del
tesgUino, fres a su marido, como amo del mismo, y en seguida, otras cuatro a su
propia mujer” (1945 [1902]: 264). Del mismo modo, y aun cuando William Merrill
enfatizaba que no era posible hablar de una definicion del concepto de alma
que fuera aceptado de manera homogénea por una colectividad, senalaba
que una de las nociones de los rardmuri mds comunes con respecto al alma “es
que los hombres tienen tres almas grandes y las mujeres cuatro, ya que fres y
cuatro son marcadores simbdlicos para hombres y mujeres” (1992 [1988]: 39,
139).

Entre los guarijios, vecinos de los pimas, las distinciones entre el tres y el
cuatro para hombres y mujeres son de igual importancia en su vida ritual. Es tan
determinante la distincidbn que aparece como requisito inquebrantable para
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realizar los rituales: cada hombre tiene que realizar tres tfuburis (un ritual de
agradecimiento por las cosechas aunque también realizado al inicio de la
siembra, de fertilidad y de agradecimiento en general) a lo largo de su vida y
cuatro las mujeres. Se ha documentado también que los musicos de este ritual
tienen que pasar por un rito de iniciacion en el monte donde tienen que
quedarse tres noches seguidas (Yetman, 2002, Conde, 2004). Wick Miller, relata
un mito de origen donde los hombres, después de un diluvio, bailaron tres
noches seguidas (1996: 538).

Dada la presencia de esta representacion en una amplia regién, podria
hablarse de una difusion y transmision de representaciones entre los distintos
grupos de la sierra Madre Occidental, pues el contacto entre los mismos grupos
en la regidon pudo haber sido determinante para que los pimas reprodujeran el
tres y el cuatro como lo hacen los guarijios y los rardmuri. Pero adn asi, ello no
permite entender qué ha hecho posible que permanezca hasta nuestros dias
dicha representacion. Pudo haber sido un préstamo de los rardmuri a los
guarijios y de éstos a los pimas, o viceversa, sin embargo, nunca se sabria por
qué el tres y le cuatro. Descartada la posibilidad de identificar quién de los tres
grupos influyd en el resto de los grupos indigenas, me enfrasque,
infructuosamente en descifrar el significado de estos nUmeros 3Qué significa el
numero fres y por qué estd asociado con los hombres?e 3Qué significa el nUmero
cuatro y por qué estd ligado a las mujeres?

Las exégesis sobre la féormula del tres y el cuatro me remitian
constantemente a esta costumbre, pero mi insistencia de encontrar alguna
exégesis complementaria me llevd a identificar posibles explicaciones
alternativas de la persistencia de esta representaciéon. De hecho, los pimas
también intentaban explicarse a qué se debia esta costumbre que llevaban a
cabo de manera continua y de generacién a generacion. Me dio la impresion
que estaban esperando escuchar las inquietudes propias del antropdlogo para
que se empezaran a preguntar por el posible significado de sus actos. En este
sentido, las pocas explicaciones que escuché de los indigenas aludian a las
mismas diferencias que se perciben en la vida cotidiana, pero también a las
representaciones de las mujeres y los hombres en la vida social.

Asi, varios pimas consideran que las mujeres necesitan de mds comida en
los rituales (en niUmero de cuatro porciones) porque asi lo requiere su cuerpo
que pasa por varios cambios a lo largo de un mes y a lo largo de su vida, sobre
todo cuando pasan a la edad reproductiva poniendo en riesgo su vida. Sin
embargo, otros informantes me comentaban, con un dejo de sarcasmo, que la
diferenciaciéon se debia a que las mujeres eran mds pecadoras y, por lo mismo,
algunos curanderos especializados en la enfermedad del susto, requeririan de
mds esfuerzos por curarlas. Esto quedaba ejemplificado con el proceso de
curacién del susto, pues los curanderos o curanderas batallan mds con las
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mujeres que con los hombres. Ademds, en la celebracién de la Semana Santa,
cuando se arman los “bultos” con las imdgenes catdlicas que utilizan en las
procesiones, el “bulto” de las mujeres es mucho mdas pesado que el de los
hombres (les ponen mds tabiques de adobe pero no necesariamente cuatro),
lo que habla efectivamente de una “penitencia” mucho mayor para las
mujeres.

Finalmente, en esta bUsqueda de posibles explicaciones, he considerado
que la distincion en el dmbito ritual podria tener alguna relacidén o conexién con
la participaciéon de las mujeres en la vida politica, que a diferencia de otros
grupos indigenas han ocupado cargos importantes en las Ultimas décadas. En
Mesa Blanca por ejemplo, hace a penas algunos anos era una mujer la
encargada de velar por el orden de la comunidad. Era ella la que se
encargaba de lidiar con los actos de vandalismo de la juventuds0, de multar a
los que no cumplen con la cuota establecida para trasportar el ganado, de
interceder por los problemas familiares, etc. Esta mujer no es la Unica que ha
desempenado un papel relevante en la vida politica reciente de los pueblos
pimas o al menos eso lo dice la historia oral que atestigua que antiguamente
era comun que existieran gobernadoras pimas. En Yepachi, no hace mucho
Marina M. fue la gobernadora del pueblo. Es una senora que no sabe leer pero
tiene fama de ser muy combativa y “luchona” para conseguir beneficios del
gobierno estatal. Después de este cargo, fue la Suprema Gobernadora,
representen de todos los pueblos pimas de la sierra Madre Occidental. Sin
embargo, cuenta que algunos pimas le tenia mucha envidia porque pensaban
que se robaba el dinero que les enviaba el gobierno estatal como ayuda para
preservar sus tradiciones, por eso decidié ya no participar en la politica, pues
empezd a enfermarse debido a estas “envidias”. En San Juan Diego de los
Pimas, un asentamiento pima en las afueras del pueblo de Yécora, han sido ya
tres mujeres las que, de manera seguida, han sido elegidas en asamblea como
gobernadoras.

Otro dmbito donde destaca la presencia de las mujeres es en el ritual del
yumare. Como se verd mds adelante, en una de las numerosas danzas que se
realizan a la luz de la luna, sobresale una “reina” o “capitana”™ que, en una
escenificacion de lucha entre dos grupos opuestos (uno de hombres y ofro de
mujeres), derrota a su oponente varén. Los pimas no saben exactamente a qué
evento de su historia estd referido este enfrentamiento (si es que lo tiene), pero
vuelve a evidenciar que hay una participacion activa de las mujeres en la vida

30 No hace mucho unos jévenes borrachos mataron en la madrugada a una gallina culeca que
se mantenia picoteando en el patio de la escuela primaria de la comunidad. El suceso no pasd
desapercibido y dieron aviso al otro dia a la comisaria que pronto se dio a la tarea de investigar
quiénes eran los infractores. Cuando dio con el responsable, la comisaria se dirigié hasta la casa
de los jévenes para cobrarle la multa ademas de la gallina muerta cuyo valor era mayor a
cualquier otra por estar culeca.
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politica o en asuntos del poder, por lo que, al recibir mas comida que éstos,
marcaria una jerarquia expresada en esta dmbito.

Segun las versiones de algunos hombres, las mujeres son mejores
gobernando porque dicen las cosas directamente y sin “tapujos”. Ademds,
como no les gusta mucho la bebida (el baki), son mds responsables y hacen
mas por la comunidad. Si siguiera esta hipdtesis el tres y el cuatro estarian
enfatizando una valencia diferencial de los sexos, para usar los términos de
Frangoise Heritier (2007 [2002]), pero inclinada o balanceada a favor de las
mujeres y no a favor de los hombres, pues su capacidad de gobernar, de
hablar en publico y de conducirse correctamente tendria un resultado en el
pensamiento simbdlico mediante la jerarquia en términos de cantidad con el
numero cuatro en oposicién al nimero tres.

Sin embargo, aun cuando pudiera escoger alguna de estas exégesis o
hipotesis de la presencia del tres y el cuatro en la vida ritual de los indigenas, no
estaria propiamente identificando un significado. Es decir, el cuatro significa
castigo¢ 3El tres significa incapacidad para gobernar? 3El cuatro es
transformacién¢ Por otro lado, entre estas exégesis y las actividades rituales no
hay tampoco mucha correspondencia. Por ejemplo, si la distincion del fres y el
cuatro obedeciera a la creencia de que las mujeres son mds pecadoras que los
hombres, podria estar relacionado con el peso de los “bultos” que se cargan en
Semana Santa, y con el hecho de que en las curaciones las mujeres requieren
mas dias de curacion. Pero no explicaria por qué en el ritual del yumare las
mujeres tienen que tomar mds baki que los hombres (cuatro tragos para ser
exactos). Y menos aun explicaria por qué tiene que ser cuatro y no seis el
numero de dias que, por ejemplo, tiene que emplear un curandero para curar a
una mujer. Esto mismo pasaria con la exégesis relacionada con los cambios en
el cuerpo de la mujer durante la menstruacion y la gestacioén. Si bien recibir mas
alimentos en los rituales podria estar relacionado con estas caracteristicas
bioldgicas destacadas por los mismos indigenas, no explicaria en lo absoluto por
qué tendrian que cargar mdés tabiques de adobe durante la Semana Santa.

Queda como posible hipdtesis encontrar el significado en la propia
lengua de los pimas. El tres en pima se dice vaik y el cuatro makav. Para
identificar algun significado oculto abria que seguir las posibles relaciones entre
estas palabras y el resto de las mismas. Para ello es necesario saber si en otros
dmbitos las palabras se utilizan con otro sentido o, sino la misma palabra alguna
similar, por ejemplo, identificar aquellas palabras que comiencen con la
particula ma para ver si entre la una amplia diversidad existe una relacién con
lo que se ha dicho ahora con el cuatro. Las similitudes por ejemplo entre makav
(cuatro) y la palabra makamad (“brujo”) o makag (hechizar) podria ser una pista
interesante. Pero igual de interesante seria la palabra maki (“entregar”)
saludiendo a la “entrega” de algo, la vida, el tiempo, etcétera, en el dmbito
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rituale En fin, aunque no fueran corroboradas por los mismos indigenas, vy
aunque la mayoria de ellos ya no hable la lengua, habria varias hipdtesis al
respecto, todas destinadas a lograr descifrar este acertijo simbdlico.

La imposibilidad de identificar algin significado podria ser remediada
mediante una asociacidon con aquellos mitos que hacen referencia a los
numeros tres y cuatro, y de esta manera desentranar el misterio que encierran
en el dmbito del ritual. Al menos esto ha sido uno de las perspectivas mds
utilizadas para entender el comportamiento ritual de los indigenas de la region
de la Sierra Madre Occidental (véase Bonfiglioli, 2008). Ni los mitos ni los ritos,
analizados por de manera independiente tendrian significacién propia.

Entre los mitos y los ritos existe una larga y fructifera historia de
complicidad: ahi cuando el etnégrafo intenta descifrar las incégnitas que los
rifos ponen a la percepcion, los mitos se prestan como exégesis de los posibles
significados ocultos que nadie puede descifrar: el rito seria en este caso el
coédigo y el descodificador estaria en clave mitica. Pero desde un enfoque
totalmente opuesto, la presentacion a los sentidos de actos repetitivos que los
rifuales suelen obsequiar al etnégrafo, ha sido también considerada la via por la
cual los mitos vuelven a reproducirse; el acto seria una reactivacion de la
palabra colectiva y milenaria; sélo de esta forma los mitos podrian revitalizarse,
hacerse presentes en la vida moderna de los indigenas. De ahi el paradigma
que sugiere que los ritos permiten la actualidad de los mitos, la puesta en
practica de aquello que, siendo sélo palabra, no pueden llegar a su plena
realizacion sino mediante el acto consagrado.

7.1 LA ENCRUCIJADA DEL MITO Y EL RITO

Veamos que se puede decir para el caso de los pimas. El primer mito que
escuché, después de una intensa busqueda en Mesa Blanca, tiene que ver con
la creacion del mundo, de la agricultura y por lo tanto, del estilo de vida de los
actuales pimas. Lo interesante es que también aparece explicito el requisito
presente en los rituales del nUmero tres:

En el inicio del mundo no habia posibilidad de practicar la agricultura; era un
tiempo donde la nieve no paraba de caer y las tormentas eran continuas e
interminables, hasta que una anciana partié en dos un guaje y tomando con sus
manos una mitad la aventd hacia el cielo tres veces seguidas logrando por fin
plasmar la figura solar en el frmamento y con ello derretir la nieve para permitir
el cultivo del maiz (Antonio G., Mesa Blanca, 2006).
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Indagando mas, es decir, al preguntarle sobre la luna al informante (me
enconfraba entusiasmado por haber escuchado tal relato después de una
intensa busqueda y, por lo tanto, queria saber mds al respecto, queria que este
mito tuviera el desarrollo de los mitos explicitos), éste me decia que “debid
haber aparecido cuando la anciana lanzé la otra parte del guaje al cielo™.
Pero en realidad Antonio no tenia tanta certeza de esto Ultimo, lo que supongo
fue una deduccidén motivada mds por mi insistencia de completar el cuatro y
de escuchar un mito mas “redondeado”.

El nUmero tres no sélo estd asociado en este pequeno relato al inicio de
una nueva etapa de vida que reciben los habitantes del mundo gracias a la
posibilidad de practicar la agricultura, sino que aparece la figura del sol (tasa
entre los pimas de Chihuahua y fas entre los pimas de Sonora) como
protagonista de esta posibilidad de subsistencia. Entonces zel mito estaria
poniendo al etndgrafo una pista para entender finaimente el significado del
numero tres y el por qué su asociaciéon en los ritos con los hombres? Si es asi, el
tres seria en los rituales al hombre, lo que en el mito seria al sol. Si ademdas se
sostiene lo que el informante decia al final sobre la luna, la asociacion de las
mujeres y la luna se corresponderia con el nUmero cuatro.

Efectivamente, tomando lo que se explicita en el mito, llegué a interpretar
que la distincion numérica entre hombres y mujeres que estd plenamente
difundida en los rituales de curaciéon y en el ritual del yumare estaria dialogando
de alguna manera con las referencias explicitas del mito donde el sol parece
indisociable con el nUmero tres. Aunque en el mito no aparezca, la luna estaria
relacionada con el nUmero cuatro. Por lo tanto, se podria deducir, dado que en
las practicas rituales el tres hace alusidon a los hombres, que el sol es masculino y

la luna femenina.

Resumiendo tenia las siguientes pistas:

.o

1.El sol aparecié cuando una anciana lanzd una jicara tres veces hacia el

cielo.
2.Para que tenga eficacia un ritual se necesita hacerlo tres veces seguidas.

3.En el ydmare se danza tres noches seguidas y en el cuarto dia se reparte
la comida.

Russell (1908: 206-207) compila un mito de creacion entre los pimas que
habitaban las inmediaciones del rio Gila en Arizona muy similar al que recopilé
en Mesa Blanca. Segun este mito, en la era de la oscuridad el espiritu del
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“Doctor de la Tierra” emergid. Fue a partir del polvo que este espiritu formd un
arbusto de “creosote”. Después cred hormigas negras y termitas. Estas
permitieron el desarrollo del mundo y el Doctor de la Tierra creo el cielo.
Después lanzd bloques de hielo al cielo para formar el sol y la luna, y rociando
con agua, formd las estrellas. Lo interesante es que este espiritu vio nacer una
planta “el arbusto de creosote”, y delante de él, la planta se caia, no podia
mantenerse en pie. Por mds que la sostenia, ésta se caia. Hasta que tres veces
la sostuvo, pero fue a la cuarta vez que la sostuvo, que esta planta quedd firme
en la tierra.

En otro de los mitos recolectados por el mismo autor, donde aparece la
figura del Coyote, se comienza narrando cémo este Ultimo da forma a otros dos
coyotes: “Coyote Sandy” el Hermano Mayor y “Coyote Amarillo”, el Hermano
Menor. El mito va narrando las peripecias de estos dos Coyotes que viajan por el
mar, pero al regresar a ver a su creador (por que el Hermano Menor se habia
quedado ciego), cerca del Gran Candn, se cuenta que éstos construyeron una
casa con la puerta orientada hacia el este, “como acostumbran los pimas”.
Cuando estuvo terminada la casa, Coyote Sandy le dijo a su hermano “entra y
escoge tu lado. TU sélo necesitas la mitad de la casa, y yo escogeré la otra”.
Pero el Coyote Amairillo le respondid “tU escoge tu lado y yo escogeré el que
estd a la izquierda”. Y asi continuaron diciéndose mutuamente sin ponerse de
acuerdo hasta que la casa se hizo vieja y se cayd. Ellos hicieron una segunda
casqa, y de nuevo se cayd porque siguieron discutiendo al respecto sobre quién
de los dos enfraria primero para escoger alguno de los dos lados. El mismo
resulfado se dio cuando construyeron una tercera casa, pero cuando
construyeron la cuarta casa el Hermano Mayor entré y escogié el lado sur de la
casa, dejandole el lado norte de la casa al Hermano Menor (Russell, 1908: 231).

El mito continua narrando los juegos que entablan los hermanos Coyotes,
hasta que aparece otro personagje: el “Escarabajo Negro”. Mientras que el
Coyote Amairillo jugaba dentro de la casa por varias noches con la Montana
Ledn diferentes juego y perdia todos ellos, mandé llamar al Escarabajo Negro y
le dijo que ellos (el Coyote Amarillo y Montana Ledn) querian que participara en
una carrera de pelota con el Pato. Cuando el Escarabajo Negro escuché en el
lado sur de la casa (donde se encontraban el Coyote Amarillo y la Montana
Ledn), que querian que jugara una carrera, él les dijo que cuando planeaban
esto tuvo un sueno. Sond que tenia en su mano derecha una pelota verde, la
cual lanzdé patedndola con el pie derecho hacia el este. Después de patearla
cuatro veces, alcanzé el lugar donde sale el sol. Cuando se dio la vuelta se
percaté de que la oscuridad estaba detrds de él, pero volvié a patear cuatro
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veces la pelota y alcanzé el lugar donde el sol se oculta, y asi fue como la
oscuridad no lo alcanzé (Russell, 1908: 232)31.

Estos mitos y los ritos actuales de los pimas hacen énfasis en hacer tres
veces algo para que emerja algo. Se menciona el tiempo de la oscuridad que
da inicio al tiempo del dia o el amanecer. En el ydmare como se verd mds
adelante, se tiene que hacer tres noches seguidas (3aludiendo a la oscuridad
primigenia de los mitos¢) y es, al término de la Ultima noche cuando los
alimentos se reparten entre los participantes y los espectadores, es decir, a la luz
del dia. También en los curanderos necesitan hacer tres veces las curaciones, al
menos para el caso de los hombres, para que sus técnicas curativas tengan
eficacia. Las curaciones son de noche, cuando los curanderos pueden sonar y
pelear contra los oiskama. En los mitos es claro que se habla de las plantas, del
maiz. Pero en el mito entre los pimas de Arizona, no fue sino a la cuarta vez que
se logré que la planta de creosote se mantuviera derecha. Lo mismo sucede
con la narracién del Escarabajo Negro que tuvo que sonar para ver como
dejaba atrds a la oscuridad.

El nUmero cuatro habla del término de un proceso que tuvo que
realizarse tres veces. Asi, el nUmero tres puede considerarse como el requisito
indispensable para que se den las cosas, para que emerja lo que se estd
buscando. Y el nUmero cuatro, estaria marcando el resultado producto de ese
requisito.

AUn cuando queda claro el requisito de hacer tres veces algo para que
las cosas se den como se espera, en los rituales el nUmero tres estd ligado a los
hombres y el cuatro a las mujeres. Siguiendo con el mito de la anciana, que
formd al sol lanzando tres veces seguidas una jicara, se podria pensar que el sol
y el tres es a los hombres, lo que la luna (si es que la anciana necesitd lanzar la

jicara cuatro veces) es al cuatro y a las mujeres.

4.Los hombres en los rituales de curacidén son sobados y tratados por el
curandero fres veces seguidas.

31 Lévi-Strauss analiza un mito de los indios thompson donde el coyote trata de seducir de una
joven y hermosa muchacha que partié junto con su hermana a la casa de abuela Musmona de
las Montafias. Lo interesante es que el coyote en su intento por seducirlas apareciéndose en el
camino, lo intenta cuatro veces y después de estas cuatro veces es cuando la hermana menor
“estd a punto de dar a luz" debido a que probd una cena que el mismo Coyote les prepard
pero en vez de grasa le puso esperma disecado. Posteriormente, la hermana que se casa con
el Coyote da a luz cuatro hijos, de los cuales tres murieron en un intento por casarse con la hija
de un temible brujo, pero fue el cuarto hijo en intentarlo que logré, junto con el Coyote pasar
unas pruebas y casarse con la hija del brujo (1992 [1991]: 52-53).
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5.Los hombres en los rituales tienen que beber o comer tres raciones de
comida y bebida.

é6.Las mujeres en los rituales de curacién son sobadas y tratadas por el
curandero cuatro veces seguidas

7.Las mujeres en los rituales tienen que beber o comer cuatro raciones de
comida y bebida.

8.Por lo tanto: lo que el sol y el fres es a los hombres, la luna y el cuatro es a
las mujeres.

Y efectivamente, para muchos informantes el astro solar es considerado
masculino mientras que la luna femenina. Esto Ultimo se debe a que, al igual
que las mujeres que llevan una vida de cambios constantes, ésta tiene varios
cambios perceptibles durante su trayecto nocturno por el firmamento a lo largo
de un mes. El mito permite identificar una nueva asociacion entre distintos
elementos que en el ritual no estaban claros. En ofras palabras, el mito permite
establecer una cadena de pensamiento al poner al sol en relacién con el
numero tres y éste a su vez con el dia que posibilita el surgimiento de la
agricultura y la propia existencia de los seres humanos. De igual forma, el ritual
corrobora que se necesita hacer tres veces algo para asegurar la eficacia
simbdlica, y al mismo tiempo, serdn los hombres los que tengan que hacer tres
veces algo para que asi suceda.

Sin embargo, existen varias interrogantes o cabos sueltos en estas
asociaciones y comparaciones entre el mito y el rito. Es evidente que en el mito
recopilado en Mesa Blanca no estd desarrollado lo que pasaria con hacer algo
cuafro veces. Esto tiene, por lo tanto, desventajas para seguir haciendo las
oposiciones y las analogias con lo que sucede en la vida ritual. Es decir, la
anciana no tuvo que lanzar cuatro veces una jicara para formar la luna, o al
menos esa impresion me dio cuando el informante ya no siguié desarrollan el
mito. Pero el hecho de que el sol surgiera en el frmamento cuando la anciana
lanza tres veces la jicara, implica que el sol nacidé como resultado del ftres,
formando asi el cuatro. Es en el cuatro donde se completa la creacién del
mundo, cuando la planta que estaba frente al “Doctor de la tierra” queda
erguida. Cuando los Coyotes logran entrar a la casa y repartirse el lado sur y el
lado norte la misma.

Por otro lado, en la rancheria que lleva por nombre Nabogame, muy
cercana a Yepachi, varias personas, enfre ellas una que se encargaba de
hacer el ritual del yomare de manera recurrente en esta localidad, creia
exactamente lo contrario. Que el sol es femenino y que la luna es masculina.
Asi, aunque un mito enfatiza que el tres tiene una relacidn con el sol, si
consideramos la creencia de esta persona nada garantizaria que el sol fuera
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masculino. Coincidiendo con lo anterior, Elva Alvarez y Lourdes Villanueva, al
hacer un estudio de la lengua pima de la regién ponian los siguientes ejemplos:

10. Masad hAgi' cic mam dyoos cic mam,
luna este nuestro tata dios nuestro tata.
“Laluna es nuestro tata dios y nos.

hAgi' ‘ic nukAt twahagAr,
“ése nos cuida de noche. cuida de noche”

11. sant mali cic dyaad hAgi' tas.
Santa Maria nuestra madre ella sol.
“Santa maria nuestra madre es el sol;

hAgi ic nukAd-An nukAd kAt maas,
ella nos cuida cuando olumbro’.
“nos cuida cuando alumbra” (Alvarez y Villanueva, 1990).

En estos enunciados, el sol, como deidad femenina e identificada con la
Virgen Maria cuida a los seres humanos durante el dia, mientras que la luna,
una deidad masculina identificando como fata dios o diosichmam se encarga
de la noche. Una version similar a la anterior la documentd hace ya varios afos
Roberto Escalante y Zarina Estrada:

La luna es nuestro Tata Dios, nos cuida de noche, de noche nos estd
cuidando, cuiddndonos hasta que amanece. Nuestra madre también nos
cuida, el sol es nuestra madre. Santa Maria nuestra madre es el sol. Ella
nos cuida cuando alumbra. Alumbra tarde hasta que dormimos, luego
amanece y nos despierta, otra vez da la vuelta y sale. Ella nuestra madre
otra vez sube para acd por el oriente. Santa Maria nuestra madre es el sol,
y la luna nuestro Tata Dios (Escalante y Estrada, 1993: 197).

o

Asi, el mito de la anciana que forma el sol mediante la jicara podria
interpretarse de manera inversa. La anciana que lanza tres veces la jicara
permite la vida (el cuatro seria el resultado) con el nacimiento del sol que a su
vez permite la agricultura. Como el sol es una deidad femenina se podria
deducir que asi como el sol permite la vida, las mujeres en la vida real también
permiten la vida mediante la procreacion. Como consecuencia, los hombres
estarian asociados con la luna al no tener ninguna relacién con la procreacion
y la vida, y por lo tanto estarian asociados a la oscuridad de la noche y a la
falta de alimentos. Pero es en la noche donde todo tiene lugar, donde se
preparan los alimentos para que se repartan en el dia. El mismo mito estaria
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reforzando lo anterior pues finalmente fue una anciana la que permitié la
creacion del sol:

En resumen se podria realizar la siguiente deduccidén:

1. El sol aparecié cuando una anciana lanzé una jicara tres veces hacia el
cielo.

2. Santa Maria es la madre y es el sol.

3. Laluna es tata dios.

4. Los hombres en los rituales tienen que beber o comer tres raciones de
comida y bebida.

5. Las mujeres en los rituales tienen que beber o comer cuatro raciones de
comida y bebida.

6. Porlo tanto: lo que el sol, es al cuatro y a las mujeres, la luna es al tres y a
los hombres.

Pero el hecho de que sea una anciana la que tenga que lanzar tres
veces la jicara para formar al sol rompe con una relacién término a término
enfre |la vida ritual de los pimas y el mito. En realidad, en ninguna otra versidon
mitica las mujeres aparecen haciendo tres veces algo. Por ejemplo, el sueno
que me contaron en Mesa Blanca referente a las ciénegas, eran jovenes los
que tenian que esperarse tres noches seguidas para que pudieran entrar a este
mundo alterno para iniciar con el conjunto de pruebas requeridas para hacerse
hombres. De hecho, en otros mitos, las mujeres no aparecen propiamente con
respecto a la necesidad de hacer cuatro veces algo; el cuatro es el resultado
de la accién de hacer tres veces algo. Sin embargo, es en el ritual del yumare,
como se verd mads adelante, donde las mujeres si tienen una participacion
mucho mds evidente en relacidon al nUmero tres, pues son ellas las que bailan
durante las tres noches seguidas para que, al final de la Ultima noche se reparta
la comida. Se podria en este sentido hablar de una correspondencia término a
términos entre el mito y el rito:
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MITO RITO

Fanzar trgs veces la Realizar tres noches
jicara al cielo Cuarto dia seguidas el ritual del
' yumare

Surgimiento del sol, la
agricultura y el maiz

Reparticion de la
comida

Anciana Mujeres

Cuadro 2 Correspondencias entre el mito y el rito.

Segun me contaban en Nabogame y en Mesa Blanca, las mujeres bailan
en este ritual para amasar la tierra (una creencia también compartida por los
rardmuri y los guarijios), refiriéndose a un tiempo mitico donde, después de un
diluvio, todo seguia humedo y muy suave. En Mesa Blanca me decian que las
mujeres bailaban descalzas y con sus pasos durante la noche lograban afirmar
la tierra que se encontraba suelta.

Sin embargo, son los hombres los que aparecen en la vida ritual y en
diversos mitos asociados al nimero tres. En este sentido, considero que entre el
mito y rito habria una relacion de tipo dialéctica y no una correspondencia de
término a término. Como sugeria Lévi-Strauss:

Esta relacion [entre el mito y el rito] implica sin duda una correspondencia
término a término entre los elementos de ritos en apariencia diferentes o
entfre los elementos de tal o cual rito y de tal o cual mito. En el ejemplo
que serd discutido aqui dicha correspondencia exige, para ser restituida,
una serie de operaciones previas: permutaciones o transformaciones en
las cuales se encuentra, tal vez, la razén de la reduplicacién. Si esta
hipotesis es exacta, se deberd renunciar a buscar la relacién entre el mito
y el ritual en una especie de causalidad mecdnica, para concebir mds
bien su relacion en un nivel dialéctico, nivel accesible sélo a condicién de
haber reducido previamente uno a otro a sus elementos estructurales
(1995 [1974]: 253).
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El mito, cuya protagonista es una anciana que lanza tres veces una
jicara, estaria formando al sol, una divinidad femenina, pero también el inicio
del mundo habitado por los pimas, un mundo basado en la agricultura y en el
consumo del maiz. Pero es en el contexto ritual, donde los hombres tendrian
que hacer algo tres veces para que se diera el maiz y con ello las mujeres;
ocuparian la posicién de la anciana en el mito y lograrian la eficacia de lo que
se busca con hacer un ritual.

Mito Anciana
A
Ritual < >
Hombres Mujeres
Numero tres NUumero cuatro

Luna Sol
Noche Dia

Requisito Culminacion,

para lograr aparicion del maiz

algo y los alimentos

Cuadro 3. Oposiciones entre el mito y el rito

De esta maneraq, el rito y el mito tendrian una relacion dialéctica en tanto
que no habria una correspondencia de término a término. En el mito la
oposicion entre los hombres y las mujeres no se manifiesta o se manifiesta de
manera primaria; lo Unico que aparece es el requisito, detentado por una
anciana, de hacer tres veces algo y lo que provoca ese requisito. Es decir, de
alguna manera se hace presente la oposicion entre los hombres y las mujeres
en tanto que la anciana necesité lanzar tres veces la jicara al cielo para formar
al sol y con ello a las mujeres que subsisten del maiz. Esto con el entendido de
que después del tres, sigue el cuatro y la culminacion de la obra. En el ritual,
aparecen los hombres ocupando el lugar de la anciana en oposicién a las
mujeres, quienes estdn, segun las exégesis, asociadas al sol y por lo tanto, a la
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agricultura, al maiz y a los alimentos; representan la culminacién de lo que la
anciana inicié lanzando tres veces la jicara hacia el cielo.

En la busqueda de las oposiciones y las correspondencias entre los rituales
y los mitos se puede identificar el sentido que adquieren el fres y el cuatro y su
asociacion, en el contexto ritual, enfre los hombres y las mujeres, pues sélo
identificando las oposiciones se advierte el valor simbdlico de las
representaciones elementales de la vida religiosa de los pimas.

Pero para sustentar este esquema de oposiciones entre el mito y el rito fue
necesario hacer caso omiso de las exégesis que senalan que el sol es masculino
y la luna femenina, pues cambiaria completamente el sentido de los cuadros
que se han presentado. Aun asi, seria igual de pertinente desarrollar un juego
de oposiciones bajo la premisa de que las mujeres representan a la luna vy los
hombres al sol. Estos serian los representantes del inicio de la vida bajo el
consumo del maiz y no las mujeres, quienes tendrian mds una relacién con la
noche, y sobre todo con las actividades rituales.

De alguna manera, abria una salida para delimitar perfectamente el
conjunto de oposiciones y una estructura profunda totalmente distinta a la
planteada. Las posibilidades de cambiar o ampliar los cuadros dependen de la
infformacién que se considere pertinente para ello y la propia eleccidon que
hace el antropdlogo. Un resultado distinto se conseguiria también si se tomaran
en cuanta las representaciones de los ofros grupos vecinos y no sélo de los
pimas de Arizona, pues habria la posibilidad de conformar un sistema de
transformaciones mucho mas amplio, eligiendo para ello informacién que, de
entrada, estuviera en contraste y, al mismos tiempo, en relacién con el tema del
origen del mundo.

Pero aun cuando las distintas opciones que se han senalado puedan ser
atractivas, ninguna estaria en la posicion de explicar a qué se debe la
reiteracion de las representaciones culturales. zSerd que los pimas se empenan
en hacer la distincién ritual entre los hombres y las mujeres para revivir el tiempo
mitico? zSerd que los pimas vuelven una y otra vez a buscar explicaciones de
sus actos en las glosas de los mitos¢ Como advierte Jack Goody “un importante
aspecto de la cognicién, la manera de coémo el protagonista comprende el
mundo a un nivel explicito, es dejado de lado en la busqueda de los opuestos
estaticos de una estructura mds profunda (entendida, a veces, como las reglas
qgue guian; a veces, como el modelo que interpreta)” (1999 [1997]: 261).

Efectivamente, al buscar las correspondencias entre los mitos y los ritos
para identificar alguna estructura profunda, la atencién se desvia de algo que
me parece mucho mds importante: explicar como y de qué manera esta

representacion cultural ha logrado trasmitirse de generacion a generacion. Es
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indudable que la distincion y oposicion entre los hombres y las mujeres tiene un
cardcter universal, pues todo grupo social parece establecerla mediante
distintas manifestaciones simbdlicas que terminan por mantener una jerarquia y
dominacién de un sexo sobre otro, generalmente de los hombres sobre las
mujeres (Heritier, 2007 [2002]). Pero si bien el universalismo de esta distincién
simbdlica es incuestionable, lo que sigue siendo una incégnita es por qué seguir
reproduciendo esta distincion entre los hombres y las mujeres con el nUmero tres
y cuatro en el contexto ritual.

7.2 DE LA COSTUMBRE A LA RELEVANCIA

Vuelvo a plantear el problema con la finalidad de seguir con la propuesta
cognitiva del contagio de las representaciones: los pimas, al llevar a cabo los
rituales de curacién y de peticion de lluvia, siguen la instruccidn de darle tres
raciones a los hombres y cuatro a las mujeres; esto es asi porque asi lo establece
la costumbre y de no hacerlo habria consecuencias relacionadas con la salud y
la alimentacion, preocupaciones centrales de la vida cotidiana de los
indigenas. Por otro lado, como toda costumbre que se lleva de manera regular,
la instruccion en los rituales estd sustentada en la autoridad de los antiguos y por
lo tanto, la puesta en practica de la misma garantizaria la eficacia de un ritual,
sea de curacion o de peticion de lluvia.

Por supuesto, la sentencia “asi es la costumbre” requiere una explicacion
propia y en este sentido, puede tener distintas lecturas. Por ejemplo, habrd
quien crea que de no hacer lo que dicta dicha costumbre se corre el peligro de
contraer alguna enfermedad incurable, o de desatar algun cataclismo o sequia
afectando los sembradios para el sustento bdasico. Asi, el temor de lo que puede
pasar, un temor depositado en seres sobrenaturales, si no se sigue lo que dicta
la costumbre es lo que permitiria la replicacion del fres y el cuatro. Habrd, sin
embargo, quienes tengan la conviccidbn de que hacer lo que dicta la
costumbre es necesario para el reconocimiento del grupo étnico y por lo tanto,
las ventajas que implica dicho reconocimiento frente a las instituciones del
gobierno estatal que apoya constantemente |la realizacién de estas prdcticas
rituales. En resumen, se puede decir que una creencia que deriva en la
distincion de las mujeres y los hombres con el niUmero cuatro y el tres estara
siempre sustenta por otfra creencia, en este caso, por la creencia de hacer
siempre lo mismo que hacian los antepasados, para el beneficio de la
comunidad y evitar con ello alguna desgracia.

Asi, en todos los sentidos que puede tener la sentencia de “asi es la
costumbre”, implica llevar a cabo un acto que consiste en reproducir las
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instrucciones que dejaron los antepasados a las futuras generaciones. No es
que los actuales pimas hayan visto como se hacia la costumbre en tiempos
remotos o que sigan las instrucciones leyendo un recetario escrito por los
primeros pobladores de la regidon; la replicaciéon mediante la imitacidén va de
una generaciéon a otra e implica una constante transformacion. Aquella
generaciéon de ancianos que ya no existe, pero que eran los padres de los
actuales encargados de llevar a cabo las representaciones publicas en los
rituales, se vuelve automdticamente en la representante de la costumbre; son
los antepasados, pero es de suponer que ellos mismos seguian a su generacién
anterior que eran para ellos los antepasados y asi hasta llegar a un tiempo
mitico. Lo que puede advertirse en esta creencia en la costumbre es una
constante imitacion que va perpetuando un conjunto de representaciones
publicas.

En este senfido, si bien las causas de la distincion sexual en los rituales
pudo ser una derivacion de las diferencias bioldgicas entre los hombres y las
mujeres o una derivacion de las distintas capacidades para gobernar y “decir
las cosas como son” (nunca sabremos con exactitud cudl fue el motivo real de
la distincién), el hecho es que, una vez que se instituye o se consagra en los
rituales, las explicaciones por parte de los indigenas no son consideradas para
que se lleve a cabo, es decir, no son del todo necesarias como justificantes y
para que se siga perpetuando como una representacion cultural. Lo importante
es el seguimiento de la regla instituida por el ritual como requisito indispensable
para la eficacia simbdlica; para que los rituales logren los objetivos que se
espera con su realizaciéon y, al mismo tiempo, evitar los males que se derivarian
de una falta en su seguimiento.

Es por esta razén que no existe una explicacion o algun significado que
marque o guie el comportamiento de los indigenas. Salvo la costumbre, los
pimas no estdn pensando, a la hora de llevar a cabo un ritual, el posible
significado de los nUmeros en relacién a los hombres y las mujeres. Pero aun asi,
y aunque parezca obvio, el fres y el cuatro estarian marcando o enfatizando
una relacién asimétrica entre los hombres y las mujeres, pues forzosamente estas
Ultimas estarian recibiendo mds de algo: un rezo, un plato de comida, un vaso
de bebida de baki, etcétera. En este sentido, las prdcticas rituales entre los
pimas fendrian la cualidad de aquellos rituales de institucion como los
denomina Pierre Bourdieu (2001 [1985]), en el sentido de instituir o consagrar una
diferencia, en este caso, una diferencia entre los sexos. Al consagrar esta
diferencia no sélo marcaria simbdlicamente una oposicion que podria, a pesar
de la falta de un consenso, extenderse a otfros elementos como el sol y la luna
como se veia mds arriba, sino que mantendria la distincidn permanente en la
totalidad de los rituales; permitiia en este sentido la interaccion entre los

hombres y las mujeres.
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Tratando de responder por qué ha sido tan exitosa esta distincidon se
podria considerar de nueva cuenta la “teoria de la relevancia” (Sperber y
Wilson, 1994 [1984]), pues esta representacidén cultural se mantiene en un
balance idéneo entre el esfuerzo mental y el efecto cognitivo que produce.
Aquellas representaciones publicas que implican un minimo esfuerzo mental y al
mismo tiempo un importante efecto cognitivo, tienen la posibilidad de volverse
representaciones culturales. Por ejemplo, es un hecho que todos aquellos que
realizan o participan en un ritual son conscientes de esta férmula ritual, lo que
demuestra que se trata de una creencia que puede memorizarse con facilidad;
no se requiere ser un especialista para seguir la regla del tres y el cuatro. Una
férmula ritual con mds de siete nUmeros seria casi imposible que todos aquellos
que participan recordaran con exactitud los niUmeros referentes a una ofrenda,
sobre todo en una cultura donde no hay registros del uso del alfabeto escrito en
la época prehispdnica. Efectivamente, es poco probable que los especialistas
del ritual recurran a una férmula compleja en un ritual cuando no tienen los
medios para recordarla con algun tipo de escritura. Asi como se puede explicar
la ausencia de férmulas rituales complejas en todos aquellos grupos indigenas
como los pimas (pienso por ejemplo en los rardmuri y en los guarijios donde las
representaciones culturales del tres y el cuatro predominan en sus rituales), por
la falta de una escritura en el pasado, también se puede explicar por qué en
varios grupos de Mesoamérica, donde los sistemas formales de escritura
empezaron a evolucionar (en la antigua Mesoameérica) a finales del periodo
precldsico (Gossen, 2001), si es posible encontrar férmulas rituales complejas. No
quiero decir que todos los grupos indigenas mesoamericanos recurran a la
escritura para recordar las formulas rituales, pero sin duda la presencia o
ausencia de un medio como la escritura que facilita la repeticién de férmulas
complejas, juega un papel importante para que varios grupos se valgan de ella.

Del mismo modo, aun cuando una representaciéon cultural como la del
tres y el cuatro no requiere demasiado esfuerzo mental para recordarla y
levarla a la practica en cada ritual, tiene, como se ha visto, muchas
implicaciones contextuales. El hecho mismo de distinguir a los hombres de las
mujeres habla de la riqueza de reflexiones que pueden surgir a partir de la
misma. Las mismas reflexiones que los pimas me decian cuando trataban de
llegar a una explicacién, demuestra que la distincidn tiene un efecto cognitivo
muy amplio. En este sentido, todas las exégesis que los pimas me han confiado
no deben ser consideradas como parte del significado de los nUmeros rituales,
sino como desarrollos del simbolismo numérico.

Los mitos que hablan de este simbolismo en realidad no tienen la difusién
y la presencia que presentan los ritos donde se lleva a cabo la regla de
distinguir a los hombres de las mujeres. Es por ello que el ritual, como
representacion publica es la causa de las representaciones mentales que llevan
a cabo los indigenas sobre el simbolismo numeérico.
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8. EL YOMARE PIMA

8.1 EL MENSAJE OCULTO DEL RITUAL

El ritual del yumare no es un ritual que sea exclusivo de los pimas. Carl Lumholtz
fue uno de los primeros etnégrafos contempordneos en hacer mencidén del
yumare (yUmari como lo identifica el autor y el resto de antropdlogos que han
realizado una investigacion del ritual entre los rardmuri), senalando que se
tfrataba de una danza que habia sido ensanada a estos indigenas por los
venados. Advertia, ademds, que a diferencia del rutuburi o tutuburi, el yomari
fastidiaba muy pronto a pesar de ser mds animado debido a que tanto los
hombres como las mujeres participantes cantaban y bailaban en estado de
ebriedad (1945 [1902]: 333). Aun cuando casi en todas las “fiestas” se ejecutaba
la danza del tutuburi con la danza del yumari, ésta se distinguia de la primera
por que “expresqal...] una suplica para que el doctor disponga de fuerzas para
curar” (1945 [1902]: 334). Segun Lumholtz, esta diferencia entre las dos danzas
también era evidente porque el yumari se ejecutaba durante la noche
teniendo claramente una relacion con las Cabrillas (estrellas que revelan el
tiempo exacto para indicar el inicio de la danza) y el rutuburi durante el dia; la
primera para despedir al sol y a la luna y la segunda para llamarlos; mientras
que el tutuburi era una danza para dar gracias por la cosecha, el yumari “tiene
por objeto pedir que el ano siguiente sea bueno” (1945 [1902]: 334-337).

Sin embargo, fue Wendell Bennett el que hiciera una descripcion algo
mas detallada del yumare (yumali) entre los rardmuri. La danza es, segun el
autor, hasta cierto punto “intercambiable” con la danza del tutuburi, sin
embargo, uno de sus informantes le menciond que es una danza
exclusivamente para readlizarse al término de una celebracidn donde
previomente se baila el tutuburi y concretamente para pedir las lluvias
(1986:439). De acuerdo con este informante, que en realidad era un “hechicero
de peyote"”, al yumali se le conoce como “el cruce del patio” y se realiza
después de una noche en vela, es decir, durante la manana con una
coreografia y unos pasos totalmente especificos en torno a tres cruces (1986:
425).

“Hay evidentemente algunas variaciones entre la etnografia de Lumholiz y
de Bennett sobre estas dos danzas. De hecho, da la impresidn de que el ydmare
es para Lumholiz lo que para Bennett es el tutuburi y viceversa. Sin embargo,
con estas referencias etnogrdaficas quiero hacer explicito que entre los rardmuri
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y los pimas hay una serie de convergencias en sus representaciones culturales
que se pueden apreciar desde el simbolismo numérico como en los tiempos de
hacer rituales y las explicaciones que dan los indigenas para hacer el yumare.
Asi, este ritual entre los pimas también se realiza como peticidon de lluvia donde
la cruz juega un papel central (estd colocada en el altar que se “levanta” en un
extremo del “patio” donde se danza) y donde hay al menos una referencia a
los venados (aunque los pimas hacen una asociacidon explicita entre los
pascolas la figura mitica del coyote, uno de estos danzantes lleva un cinturdén
hecho con pezunas de venado). Ademds, se trata de un ritual ejecutado
durante la noche. Otro elemento importante que hace coincidir las danzas
rardmuri con el ritual pima es que, en los dos casos hay elementos asociados a
la curacién: siguiendo lo que expuso Lumholtz, cuando Bennett describe las
danzas, hace una breve introduccién senalando que:

En su mayoria, las fiestas nativas incluyen la idea de una cura ceremonial.
Asi pues, se las celebra para curar animales, milpas y personas; para
prevenir y sanar enfermedades; para atfraer la lluvia y eliminar las plagas;
para cumplir con los ritos vinculados al nacimiento y la muerte; para curar
la iglesia y, por Ultimo, para hacer lo mismo respecto del primer maiz, los
primeros frijoles y demds hortalizas y verduras” (1986: 417).

Como veremos mads adelante, los pimas también toman brebajes
preparados con hierbas medicinales con una clara referencia a prevenir las
enfermedades mdas recurrentes entre la poblaciéon, lo que lleva a considerar
que, el componente de la curaciéon es igual de importante que en la versidn
rardmuri.

Aunque no pretendo hacer un andlisis comparativo exhaustivo entre los
rifuales pimas y los rituales rardmuri, no podria omitir las evidentes analogias
entre los dos grupos y por lo tanto, su amplia difusidn por buena parte de la
Sierra Madre Occidental. En efecto, esta ritual no sélo estd entre presente entre
los rardmuri sino también entre los guarijios pues el tuburi que llevan a cabo es,
al igual que el yumare entre los pimas, un ritual realizado tres noches seguidas.
Ademds de realizarse fres noches seguidas, cada hombre guarijio tiene que
realizar tres tuburi a lo largo de su vida mientras que las mujeres cuatro veces
(Yetman; 2002: 48). Entre los pimas sucede lo mismo, pues aquellos que realizan
un yumare un ano lo tienen que realizar ofros dos anos mds para cumplir con la
promesa que hacen aquellos individuos que requieren de la infervencidon divina
en su vida. Otras semejanzas se presentan en la forma de llevar a cabo el ritual,
pues tanto entre los pimas como enfre los guarijios las mujeres bailan como
grupo aparte durante toda la noche frente a los cantadores, mientras que los
hombres bailan pascola en otro espacio de manera casi independiente (pues
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no existe ninguna interaccién entre los grupos de danzantes) con respecto al
lugar donde danzan las mujeres.

Los tepehuanos del norte, vecinos de los pimas y los guarijios, también
realizan el yumari como ritual agricola y de agradecimiento a la divinidad que
permite las cosechas. Al mismo tiempo, se trata de un ritual de peticién de
luvia. Como en los otros rituales de sus vecinos que habitan la regién, hay un
cantador que se acompana con el sonido de una sonaja (Molinari y Nolasco
1995, citado en Reyes, 2004: 113-114).

Las semejanzas entre los rituales realizados por grupos indigenas cercanos
demuestran que se tfrata en realidad de un mismo ritual con variables que
dependen del contexto. Por lo mismo, se vuelve pertinente pregustar si es
posible hablar de un “corredor cultural” o de una “matriz religiosa” en la Sierra
Madre Occidental. Desde una perspectiva estructuralista, importa
efectivamente identificar el sistema de signos resaltando fundamentalmente las
diferencias, las sustituciones y las ausencias en cada una de las versiones
comparadas. Cada sistema local, como advierte el mismo Lévi-Strauss, es un
‘conjunto de elecciones significativas, compatibles o incompatibles con otras
elecciones, y que cada sociedad, o cada periodo de su desenvolvimiento, se
ha visto conducida a realizar” (1995 [1973]: 16). De ahi que no sea suficiente
observar un solo sistema local o aislado para entender toda la estructura que
da origen a las variaciones. Siguiendo la analogia entre lengua y sociedad,
para Lévi-Strauss los sistemas de signos tienen la peculiaridad de ser
transformables, o traducibles “al lenguaje de otro sistemma con ayuda de
sustituciones” (1995 [1973]: 23). Y todas estas traducciones o fransformaciones
parten en definitiva de una estructura profunda constituida por elementos

minimos.

De acuerdo con estas premisas del andlisis estructuralista, en México se
han realizado investigaciones en torno a los rituales y las cosmovisiones
considerando la posibilidad de establecer “corredores culturales” o macro
regiones culturales, pues soélo asi, es decir, considerando un conjunto de
variables locales se logra una vision o perspectiva sistémica (para esta region
véase Bonfiglioli, 1995, 2008, Olmos, 1998, Olavarria, 2003). Para los
estructuralistas el sistema no estd ubicado o asociado a un tiempo y espacio
preciso; no es necesario identificar en la historia prehispdnica de los grupos
indigenas el origen de la estructura profunda, pues dicha estructura tfrasciende
cualquier temporalidad o espacio fisico. Como lo han senalado destacados
investigadores centrados en el andlisis de las prdcticas rituales del norte de
México: “*Cada mito, danza, rito, prdactica terapéutica y otros objetos analizados
son, en algun nivel de la interpretacioén, la transformacion paradigmdatica de
otros mitos, danzas, ritos, vecinos o lejanos, pasados o presentes, actuales o
virtuales” (Bonfiglioli, Gutiérrez y Olavarria, 2006: 17). El objetivo seria identificar
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los elementos minimos a partir de los cuales se desprenden distintas expresiones
culturales.

Lo mismo se podria decir con los andlisis de tipo comparativo como el
que realiza Philip E. Coyle (2008), quien considera que la danza del yumare
entre los rarédmuri (y por lo tanto entre los pimas y los guarijios dadas las
semejanzas entre ambos), forma parte del “*complejo de la danza del venado”,
donde los grupos yuto-nahuas centrales como los huicholes, yaquis y o'odham,
reproducen, al menos, cuatro rasgos estructurales en sus rituales:

1) danzas y cantos que estdn acompanadas por instrumentos de
percusion —frecuentemente una raspa- que duran toda la noche, bajo la
direccion de un Unico especidlista religioso masculino, y que se realizan
en patios ceremoniales con altares orientados al oriente; 2) la evocaciéon
de un pariente masculino divinizado, que sirve como intermediario entre
el dmbito de los seres humanos mortales y el mundo imperecedero de los
espiritus; 3) una caceria ritual de venado y; 4) una ofrenda de carne al sol
naciente que se cuelga en un arbol o poste (2008: 297).

Como advierte el mismo Coyle, en cada uno de los grupos
pertenecientes al fronco linguistico yuto-nahua existen variaciones, por ejemplo,
entre los rardmuri no aparece la figura del cazador ni la caceria del venado
como entre los huicholes y los yaquis, pero si estan presentes ofros elementos de
manera significativa, pues el ritual se realiza en la noche en un patio dirigido por
un cantador masculino llamado seweame (Coyle, 2008: 311). Pero si bien las
caracteristicas de la danza del yumari/tutuburi entre los rardmuri divergen con
este complejo macro regional dancistico, el autor no duda en considerar ofros
rtuales de los mismos rardmuri para subsanar las diferencias y ausencias.
Propone considerar la ceremonia del peyote para que los rardmuri y sus rituales
no queden fuera de este complejo. En efecto, en esta ceremonia estd presente
de manera significativa la figura del venado. Del mismo modo, en los rituales
funerarios que realizan los rardmuri estd presente la ofrenda de carne y la cruz
que figura como una puerta entre el mundo de los vivos y los muertos (Coyle,
2008: 314-315).

Si de lo que se trata es buscar en ofros rituales coémo remediar las
ausencias para lograr incorporar un ritual en un complejo macro regional, se
podria considerar para tal efecto al ydmare pima, pues los elementos que no
aparecen en el ritual que realizan los rardmuri y que el autor va rescatando en
ofros rituales, si se encuentran entre los pimas. De hecho me parece que este
ritual encaja de manera menos forzada con los cuatro rasgos estructurales que
el ritual realizado por los mismos rarédmuri. En efecto, el yomare pima es un ritual
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que se realiza de noche en un patio rectangular donde los cantadores (no se
tfrata de uno sino de tres) utilizan sonajas durante toda la noche. La cruz a la
que se depositan ofrendas forma parte central del ritual; no hay propiamente
una caceria de venado sino de un cholugo, una especie de marsupial. Aun asi,
como habia advertido mas arriba, uno de los danzantes de pascolas lleva un
cinfurébn con pezunas de venado, lo que habla de la presencia de este animal
en el ritual. La ofrenda de carne de res en la cruz, una vez concluidas las tres
noches de danza, completa los cuatro elementos para que el yiomare pima
“cumpla" con los requisitos indispensables para que sea considerado parte de
este complejo dancistico de la caza del venado.

Al final, Coyle demuestra que las semejanzas estructurales son mds que
evidentes entre todos estos grupos indigenas. Sin embargo, lo que sigue del
andlisis no queda suficientemente claro. 3Una vez que se identifica una
estructura como esta se puede hablar de un significado comuUn para todas las
versiones¢ El autor simplemente considera que:

Los motivos que aparecen recurrentemente aportan sefalamientos
pertinentes al conjunto de estas tradiciones; en particular, sugieren que
las practicas y representaciones del complejo de las danzas de venado
son como la luz del sol que alcanza, luego de una larga noche de ayunos
y danza ritual, a quienes han tomado parte en las ceremonias. Igual que
la luz del sol, estas practicas y representaciones vinculan los cuerpos
humanos exhaustos con el cuerpo del animal sacrificado colgado en el
oriente, al fiempo que abre una puerta hacia una pradera llena de flores,
donde los venados pacen placidamente, satisfechos y llenos de vida
(2008: 328,329).

Este tipo de conclusiones no dicen mucho, pero hace implicita la idea de
que los rituales comunican algun tipo de mensaje. Podria incluso realizarse un
andlisis mas meticuloso de las semejanzas y las diferencias distinguiendo las
secuencias rituales, el tipo de indumentaria que llevan puesto los participantes
del ritual, la musica que se interpreta, la coreografia que se va trazando en el
espacio donde se lleva a cabo el ritual, etc. La existencia de un sistema implica
asumir que el comportamiento de los participantes es el que realiza dicho
sistema, aun cuando ellos mismos no sean conscientes del mismo sistema y del
mensaje o informacidn que se estd transmitiendo. De la misma manera que un
hablante de una lengua no tiene por qué conocer las reglas gramaticales a la
perfeccion, los participantes del ritual no necesitan de conocer estas reglas
“gramaticales” para realizar los rituales.
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De acuerdo con este enfoque semioldégico del comportamiento no
verbal, los rituales tendrian, como la lengua, una sintaxis y una gramatica a la
que puede llegarse mediante una diseccidén de cada una de las secuencias del
ritual e identificando las semejanzas y las diferencias de cada uno de estos
componentes o secuencias con ofros rituales. Por ejemplo, Antonio Reyes
considera que entre los grupos “tepimanos” (tepehuanos del sur, tepehuanos
del norte, pimas y pdpagos) las semejanzas evidentes entre las caracteristicas
de sus rituales pueden arrojar alguna luz sobre el significado de las mismas. De
esta forma, las flores de sotol que se colocan en el altar del yumare entre los
pimas llaman la atencion porque también las utilizan los tepehuanos del sur y los
coras durante la Semana Santa (los pimas también hacen arcos con estas flores
durante la Semana Santa), y dado que estas flores y coronas estdn asociadas
con las estrellas del cielo nocturno, se deduce que “los arcos de los altares de
mitote [y del yumare supongo] simbolizan la béveda celeste y, las coronas de
sotol, las estrellas que gobiernan durante el periodo ‘nocturno’ de la ceremonia
de Semana Santa, es decir, mientras el Cristo-sol estd muerto” (2004:116). De
esta forma, y distinguiendo un conjunto de semejanzas en las caracteristicas de
la ritualidad entre los distintos grupos del noroeste mexicano, es posible llegar a
la conclusion de que el yumare de los pimas estaria relacionado, en términos
semanticos, con las ceremonias agricolas y de caceria de los pdpagos, los
yumari de los tepehuanes del norte y los mitotes de los tepehuanes del sur
(Reyes, 2004: 117).

En este sentido, lo que tiene enfrente el antfropdlogo es una informacién
que estd oculta a los propios participantes del ritual. Pero si bien el antropdlogo
puede echar mano de informacidn que adquiere de otfros grupos indigenas
para llegar a esta informacién oculta, también puede realizar el mismo ejercicio
intferpretativo considerando sélo aquellos datos etnogrdficos que presenta un
grupo indigenas pero que, a simple vista, no tienen ninguna relaciéon. Pongo un
ejemplo paradigmatico de este enfoque semioldgico para el caso del ritual del
yumare entre los rardmuri:

A medianoche, al amanecer y al mediodia, la danza se interrumpe (o
termina) para llevar a cabo la ofrenda de alimentos al Onoriame, cuya
ejecucion observa el mismo patrdn espacial, secuencial y gestual
mencionado cuando descubrimos el saludo a la cruz del cantador: tres
giros sobre el propio eje en sentido antihorario-horario-antihorario y tres
elevaciones en cada uno de los puntos cardinales. En este caso, en lugar
de la sonagja y del “saludo sonoro”, las elevaciones conciernen a la
sustancia etérea del animal sacrificado y de los alimentos de maiz, su
fuerza vital. Las caracteristicas numéricas —no las direccionales- de esta
acciodn se explican por su analogia con las formas tripartita y cuatripartita
del espacio coésmico. La ofrenda se eleva tres veces porque el
destinatario de la misma vive en el tercero de los pisos celestes; mientras
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que su repeticidn en los cuatro puntos cardinales corresponde a la
ubicacion de las cuatro columnas que sostiene el cielo, lugar en el que los
rardmuri encuentran idealmente al Onortame™” (Bonfiglioli, 2008: 54)

La interpretaciéon estd basada, en principio, por el contexto mitoldgico (se
interpreta las partes por el todo). Pero la misma interpretacién descansa en el
supuesto de que toda la danza estd tratando de enviar un mensaje a un
destinatario sobrenatural, o sino exactamente a un ser sobrenaturadl,
reproduciendo una cosmovision de principio a fin; lo que hace el antropdlogo
es “interceptar” el mensaje para volverlo legible, o en otras palabras, traducir
mediante una decodificacion, el mensaje que aparece en el trazo
coreografico donde, segun el antropdlogo, habria una serie de analogias con
la mitologia: se eleva tres veces la ofrenda porque la divinidad estd en el Ultimo
de los pisos celestes; se repiten en los cuatro puntos cardinales porque son
cuatro las columnas que sostienen el mundo, etc.

Con el objetivo de llegar al mensaje oculto de las expresiones rituales y
con ello lograr identificar el sistema o la gramdatica que aparece como guia y
explicacion de las variables, el ejercicio antropolégico hace una clara
separacion entre el sentido literal de las creencias de los propios indigenas con
respecto a sus rituales y lo que se oculta en estas exégesis. Para llegar a la
estructura profunda las creencias y exégesis de los participantes no pueden
considerarse la Ultima versidon del significado de los actos pues llevan una carga
de ambigUedad y una serie de confusiones que rompen con la coherencia a la
que intenta llegar el anfropdlogo. Los nativos no realizan las mismas relaciones
enfre “codigos” (mitos y ritos) distintos; ésta es una labor exclusiva del
antfropdlogo. Como advierte Rodrigo Diaz, los antropdlogos que siguen esta
perspectiva semioldgica que ha impulsado y defendido Edmund Leach (1981
[1976]) desde el estructuralismo, obtienen “sélo un saber-que de los rituales: sus
reglas gramaticales, su sintaxis, sus mensajes por pares de oposicidon, etc. Los
nativos, por su parte, sdlo tienen a su disposicidn un saber-hacer los rituales, en
el que desconocen el significado Ultimo, genuino, profundo, de lo que hacen”
(1998: 284-285).

El andlisis que propongo del ritual pima intenta volver a ese saber-hacer
que hace posible que los indigenas sigan realizando sus rituales. Volver, como lo
hice con el nUmero fres y el nUmero cuatro, a la costumbre, entendida ésta
como una creencia que prevalece por lo que implica aceptar la autoridad de
los antepasados. Pero también propongo hablar del ritual como un acto de
comunicacion que trasciende la existencia de un cddigo y por lo tanto de un
mensaje Ultimo y profundo. Si bien es posible realizar interpretaciones
considerando la existencia de un mensaje oculto en la coreografia de las
danzas, en la vestimenta de los danzantes y en la musica, como lo han hecho
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varios antropdlogos, los mismos participantes del ritual comunican informacion
que no tienen que ver el descubrimiento de este significado Ultimo y profundo,
o al menos eso es evidente en las propias exégesis. En otras palabras, en los
rituales existen interacciones entre los participantes y en estas interacciones los
participantes realizan inferencias de acuerdo a la comunidn de diversos
supuestos sobre este comportamiento. Se trata de una propuesta pragmdatica
del ritual, pues lo que me interesa es reconocer lo que se transmite durante la
accion ritual, y donde, segin se podrd apreciar, pueden existir informaciones
que pueden ser contradictorias.

Comienzo el andlisis identificando lo que los pimas dicen del ritual, es
decir, el conjunto de motivos que los mismos protagonistas expresan para seguir
haciendo el yumare. Como quedd claro en el andlisis del simbolismo numérico
del tres y el cuatro, estas exégesis no conducen a un significado Ultimo del ritual
pero dicen mucho de las preocupaciones y reflexiones que realizan los mismos
indigenas sobre si situacion y sobre si propia forma de vida. Es evidente que, al
igual que el ritual rardmuri (Acuna, 2006: 319), el ritual pima cumple con diversos
propositos.

8.2 ;POR QUE HACER YUMARE?

Cuando nos preguntan por qué celebramos el
yumari, siempre les contestamos que es para que
llueva, para dar gracias a Dios por las cosechas y
para pedirle que el afo que siga levantemos mds
maiz y calabaza, para pedirle a Dios por el agua;
para pedir lluvia por la verdura; para que no pase
nada malo a la gente; para que haya agua en los
arroyos, para que aprendan los demds, para que
no se pierda la tradicién que hemos hecho desde
hace anos; para alabar al Senor por las creencias
que tenemos los pimas, para que se cumpla el
deseo de la gente; para alabar a Dios porque en el
yumairi llega Dios; para danzar; para rezar, para dar
gracias a Dios; para bailar y para que llueva; para
acercarnos mas a Dios; para que no se pierda la
costumbre de antes; para que llueva, porque si no
se hace yumari no llueve; se tiene que hacer el
yumari con toda la fe para que llueva y se de lo
que uno siembra, para que se de frijol, el maiz y la
papa (Mujeres y hombre pimas en retiro espiritual,
citadas en, Aguilar y Ramirez, 2009: 331).
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Hablando ya del ritual que realizan los pimas, habria muchas razones (como
muestra el epigrafe donde estan expresadas las voces de los propios indigenas)
para realizar un ritual como el yumare: para varios indigenas es un ritual, de
prevencion alimenticia, de peticién de lluvia y de bendicidn de los primeros
frutos de la cosecha del maiz. Junto a estos motivos concretos, hay que senalar
que actualmente, y gracias al apoyo de los gobiernos estatales a diversas
instituciones indigenistas, el ritual se realiza como un acto reivindicativo de su
diferencia cultural. En el epigrafe por ejemplo, constantemente se habla de un
motivo muy concreto: para que no se pierda la costumbre. Este motivo ya no
tiene que ver con la intervencién de alguna divinidad ni con la peticién de
lluvia y bendicion de los primeros frutos de la cosecha.

Cada uno de estos motivos en realidad hace alusidon al contexto y el
medio en el cual habitan los pimas. Habla por ejemplo de la dependencia de
la agricultura y de la situacion de incertidumbre constante por la cantidad de
lluvia que pueda caer en una temporada afectando o beneficiando la siembra
de maiz y de frijol principalmente. En una situacion constante de incertidumbre,
un ritual de este tipo tendria todas las ventajas para que se impulsara cada
ano. Podria considerarse que esta incertidumbre producida por el medio
geogrdfico es el principal factor causal que obliga a los indigenas realizar cada
ano este ritual. Por otro lado, permite entender que se tfrata de una respuesta
simbdlica a una situacion de riesgo: la presencia de la sequia. Y efectivamente,
para muchos pimas, el ritual es sumamente eficaz cuando reina la sequia vy el
hambre. Aunque no siempre se realiza un ritual como medio para obtener el
agua necesaria para el maiz, es muy comun que los pimas recurran al ritual
para hacer que su siembra se dé en abundancia. Por ejemplo, una sefora de
Mesa Blanca decidié hacer yumare porque durante varios anos no lograba
cosechar su maiz y su frijol por diversos factores: una veces las vacas se comian
la milpa, otras tantas, la temporada de lluvia no era tan abundante para
permitir el crecimiento de las plantas. La solucién llegd cuando decidid
organizar el yumare durante tres anos seguidos; fue asi que logré recoger,
después de varios anos, los frutos de su siembra.

No es extrano que un ritual de peticion de lluvia se lleve a cabo antes de
la temporada de lluvias. El dia preciso puede variar de comunidad a
comunidad, e incluso en algunas comunidades como en Mesa Blanca, los dias
para hacer yumare suelen coincidir con el onomastico de alguna imagen del
santoral catdlico, pero en los casos de Yepachi y de Maycoba la fecha es
totalmente independiente a las celebraciones de las imagenes catdlicas. En
estos dos Ultimos pueblos es comun que este ritual se lleve a cabo en pleno
invierno en los meses de enero, febrero y marzo antes de la Semana Santa,
mientras que en Mesa Blanca se ha venido haciendo desde hace algunos anos
durante el mes mayo antes de la temporada de lluvias y también en diciembre
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esperando un invierno favorable para las cosechas del proximo ano; si el
invierno es suficientemente frio y hUmedo como para provocar la caida de la
nieve, la tierra se humedece permitiendo la siembra de maiz y de frijol antes de
la caida de las primeras lluvias del ano, adelantdndose con ello las cosechas.

De esta forma, cuando algun pima decide hacer el yiUmare debe de
realizarlo antes de la temporada pluvial y por supuesto nunca durante la
Semana Santa. Sin embargo, se han presentado casos que rompen este
requisito, rompiendo ademdas con varios elementos del orden litUrgico. Por
ejemplo, los pimas del Cable, comunidad cercana a la de Mesa Blanca, han
“presentado” el yUmare en plena Semana Mayor a un lado del rio Huapoca, un
espacio donde la gente mestiza de Madera acude para vacacionar y para
apreciar las “costumbres de sus indios”. El evento financiado y promovido por
las mismas autoridades del municipio, sélo se lleva a cabo a lo largo de una
noche y no durante las tres noches obligatorias como marca la costumbre. Para
los pimas, estas representaciones son transgresiones porque se realiza sin tomar
en cuenta las tres noches necesarias para realizar el ritual y, ademds, por
hacerlo en Semana Santa. Los pimas que se oponen a estas “presentaciones”
sOlo esperan que suceda alguna desgracia generada por esta transgresiéon. Sin
embargo, el hecho de que diversas instituciones indigenistas estén interesadas
en financiar el yumare como ritual representativo de la cultura pima y el hecho
de que se esté promocionando como parte del patrimonio cultural intangible,
ha beneficiado la transmisidon del ritual, es decir, una politica de rescate de las
costumbres indigenas forma parte del medio ecoldgico que incide de manera
notable en la propagacion de una representaciéon cultural. Por supuesto, los
indigenas que realizan estos rituales ya no lo hacen con la intencidén de pedir
lluvia para las tierras de cultivo (o al menos ese no es su principal motivo), pero
lo hacen con oftros fines igualmente vdlidos, como el reconocimiento de su
cultura a nivel estatal y federal, es por eso que se puede escuchar que se hace
el ritual para que no se pierda la costumbre. Ademds, reciben recursos
econdmicos que se ocupan principalmente en la reparticion de la comida.

La reparticion de comida en el yumare (esta reparticion se realiza en el
ultimo dia como veremos a continuacion), es también de capital importancia
para explicar por qué un ritual como éste tiene tanta divulgaciéon y éxito en la
region; aunque los pimas no lo digan expresamente, es posible identificar aqui
un fuerte motivo. De hecho esta caracteristica la comparte con ofros rituales
como las velaciones que se realizan para festejar algun santo o virgen del
santoral catdlico. De nueva cuenta apunta a un factor relacionado con el
contexto; las carencias alimenticias enfre la gente indigena hace indispensable
(o atractivo) que en los rituales se distribuyan constantemente aquellos
alimentos que durante todo el ano escasean, en especial la carne y el baki. En
Mesa Blanca, en Yepachi y en Maycoba, se acostumbraba repartir esta bebida

cada vez que una familia levantaba la cosecha. Al menos en el caso de Mesa
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Blanca era prdacticamente una obligacion. Cuando alguien no hacia las
invitaciones correspondientes para tomar de esta bebida a base de maiz, la
comunidad lo obligaba a hacerlo. Cuentan por ejemplo, que amarraban aquél
que se negaba a repartir el baki cuando estaba a punto de recoger la Ultima
mazorca de la cosecha. Una vez que lo amarraban, los llevaban a su casa para
que ahirepartiera la bebida a todos por igual.

Como senalaba, estos motivos concretos por los que los pimas suelen
hacer el ritual apuntan al contexto, y al mismo tiempo, puede explicar por qué
un ritual como el yumare se ha convertido en una representacién cultural. En
realidad no se trata de senalar con Rappaport que “las acciones rituales
producen realmente un ‘resultado prdctico en el mundo exterior’. En ciertos
casos la funcion del ritual estd relacionada con el ‘mundo exterior a la
sociedad’ (1987 [1968]: 2-3). Y por lo tanto, la reparticidén, por ejemplo, de la
comida en los rituales tendria una pertinencia por el consumo de calorias vy
proteinas a lo largo de un ano (una relacién homeostatica).

A diferencia de este tipo de materialismo, el que propone la antropologia
cognitiva es un materialismo centrado de conceder poderes causales a los
procesos mentales, y de las representaciones publicas (materiales) a las
representaciones mentales. Asi, la existencia de un medio especifico sélo seria
una parte de esta explicacion, pues las capacidades cognitivas actian, como
lo advierte Sperber, “como un filtro de las representaciones adecuadas o
idéneas para ser muy divulgadas en una poblacién humana (2005 [1996]: 70).
Antes de identificar estas capacidades cognitivas hago un esbozo de los
preparativos para llevar a cabo el ritual.

8.3 PREPARATIVOS Y REQUISITOS PARA HACER Y UMARE

Ademds del requisito de hacer el yUmare antes de la temporada de
lluvias, los encargados de llevar a cabo el ritual tienen la obligacién de hacerlo
tres veces durante la noche, en fres anos consecutivos. En Mesa Blanca una
familia se ha encargado de cumplir durante fres anos la promesa que
adquirieron con San Isidro (15 de mayo) y con la Virgen de Guadalupe (12 de
diciembre), es decir, una misma familia se ha encargado de hacer el ritual
tanto el mayo como en diciembre. Si por alguna razén no se logra realizar
consecutivamente el ritual se retoma la cuenta el proximo ano, pero es
fundamental hacerlo tres veces porque eso garantiza la eficacia simbdlica del
mismo vy, si se trata de una promesa, el cumplimiento de la misma.
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El compromiso, sin embargo, no sélo lo adquieren los miembros de una
familia nuclear (padres e hijos) sino todos los hermanos ya casados de los jefes
de familia asi como los hijos de estos Ultimos aunque hayan formado otra
familia. Tanto en Mesa Blanca como en Yepachi, los ayudantes para hacer la
comida, repartirla entre los asistentes y cortar la lena para los fogones que
duran toda la noche, son familiares cercanos y amigos. Sin embargo,
independientemente de estos familiares, los ayudantes del encargado se
nombran mayrras. Se trata de varios hombres que pueden o no tener una
relacion de parentesco con el encargado. Sus funciones se centran en vigilar
que no entren personas borrachas al patio ritual para evitar reyertas, asi como
de proveer de lena a todos los invitados. Muchas veces, cuando no se dan
abasto, los mayrras se convierten en capataces de los jbvenes asistentes al ritual
para que a reganadientes se encarguen del corte de la lena. Generalmente, al
menos en Yepachi, el encargado frata de conseguir fres mayrras para que se
vayan alternando durante las tres noches que dura el ritual y evitar con ello el
cansancio de la desvelada; en Mesa Blanca sélo son dos, mdas el encargado,
los que se dan a la tarea de vigilar y trabajar para el yomare. Ademds de estos
ayudantes, el encargado debe de buscar a una persona, que por lo comun se
trata de una mujer, para que se encargue de los rosarios dirigidos a la cruz
colocada previamente en el altar del patio ritual.

El gasto que se deroga durante los tres noches que dura el ritual consiste
bdsicamente en alimentos y bebida (baki) que se van repartiendo a los
espectadores y danzantes durante las noches, siendo la Ultima donde se hace
una reparticion mucho mds generosa que en las dos primeras Aun asi, es
comun que los encargados de llevar a cabo un ritual reciban ayuda de familias
de la comunidad. Esta forma de cooperacion es muy comun incluso para otro
tipo de fiestas también catdlicas. Por ejemplo, en Yepachi antiguamente se
sacaba de la iglesia a la Virgen Dolorosa cada 16 de septiembre para que
pudiera ser velada en cada casa del pueblo; incluso se llevaba a las rancherias
aledanas para que también fuera velada y a cambio recibir donaciones en
espacie como papa, frijol y maiz. La Virgen regresaba finalmente a Yepachi el
16 de octubre donde las autoridades se encargaban de hacer una gran fiesta
con todos los alimentos recolectados. Ahora el paseo del virgen o la accién de
limosnear, se realiza sélo en el pueblo de Yepachi, pero la velacién ya no
cuenta con el suficiente alimento para las diversas familias que llegan a la
velacion.

Si bien es hasta cierto punto entendible que, al tratarse de una peticidn
de lluvia, el yomare se realice antes de que se precipite la temporada de lluvias
o antes de que se avecine el invierno que trae la nieve, no resulta tan evidente
que sea durante tres anos y ademds tres noches seguidas en cada ano. Pero
este aspecto del ritual ya ha sido abordado en el apartado anterior.
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Como he venido senalando, los pimas generalmente se abstienen de dar
explicaciones sobre los diferentes simbolos que aparecen en sus rituales. En el
caso del yumare esto no es una excepcion. Los comentarios que los pimas
vierten sobre los simbolos son ambiguos y siempre justifican su presencia por “la
costumbre”. Es caer en la obviedad decir que cada uno de los simbolos es
indispensable para que se realice el ritual; no puede falta la cruz depositada en
el altar, las sonajas para los cantores, el cinturédn con pesunas de venado, las
flores blancas que adornan el altar, etc. Pero si a los propios pimas no les
interesa el significado de sus propios simbolos gpor qué se vuelven
indispensables para que se realice el rituale Desde la perspectiva que he venido
desarrollando, es evidente que los simbolos al igual que las creencias, permiten
organizar cognitivamente la experiencia (Sperber, 1988: 57), es decir, con su
presencia es posible distinguir aquellos eventos trascendentales o relevantes.

El patio que se utiliza para el ritual es por lo general un terreno ubicado en
medio del bosque para el caso de Yepachi y de Maycoba, y en el caso de
Mesa Blanca a un extremo de la comunidad. El patio ritual tiene por lo general
a especio y plano para que se llevan a cabo las danzas de las mujeres y de los
hombres como pascolas. Una de las primeras acciones que hacen los
encargados del yumare es preparar este patio, barriéndolo y adecudndolo
para las danzas y las fogatas.

Ademds, construyen el altar para poner ahi la cruz del yumare. Se trata
de una armazén céncavo de varas amarradas con hojas de encino colocadas
a ras del suelo. Esta estructura forma una especie de cueva de
aproximadamente un metro de alto. Sobre las hojas de encino se coloca un
petate que cubre en su totalidad al armazdn. El adorno que sobresale de esta
estructura céncava son tres flores grandes hechas de una cactdcea llamada
sotol32. Tanto en Yepachi como en Mesa Blanca el altar estd al este del patio
ritual 'y esta orientacidbn se ha mantenido sin que prevalezca alguna
explicacion; de hecho, hace algunos anos en Mesa Blanca el altar se habia
colocado al oeste del patio ritual, hasta que uno de los cantores, sin dar alguna
explicacion, senald que deberia de estar “orientado hacia donde se mete el
sol", como marca la costumbre. Desde entonces se volvid a poner el altar
“viendo" hacia el poniente es decir al este del patio ritual. Por supuesto que no
existe una exégesis que explique el por qué de esta disposicidon del altar al
oriente del patio ritual. Sin embargo, es a partir del altar y de su orientacion que
se organizan todas las actividades y se distribuyen los espacios del patio ritual.

32 En Yepachi se colocan fres flores de esta cactdcea pero en Mesa Blanca se colocan cinco
flores a lo largo del contorno del altar. Al parecer puede variar de aino en afo el nUmero de
flores que se colocan en dicho altar pues también he observado algunas fotos donde se
colocan hasta siete flores de sotol (véase Beaumont y Duarte, 2001:32).
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El altar de este ritual es construido con la intencidn de resguardar y
proteger a la pequena cruz que se coloca en su interiorss,

Foto 2. Altar del YUmare. Yepachi 2007

Frente a este altar se extiende un drea rectangular de unos 15 metros
aproximadamente y al final del mismo se colocan los tres cantores, es decir,

33 Podria haber alguna similitud entre la estructura de las antiguas casas no sélo de los pimas de
la Sierra Madre Occidental sino de los pimas altos ubicados al norte del estado de Sonora, con
la estructura del ydmare. De acuerdo con Pennington (1980: 336), la primera descripcién de la
casas de los pimas bajos se debe a Ségeseer cuando en 1737 redactd la Relacidn de Tericopa.
Segun este jesuita, los pimas construian sus casas como colmenas, con una entrada muy
pequena al tal grado que para entrar debian de agacharse. Estas casas tenian sélo una
habitacién donde descansaban "el padre, la madre, los hijos, el perro, el gato y las gallinas"”.
Cuando el fuego se prendia en estas chozas solian quemarse por lo pequenas que estaban.
Incluso, podemos corroborar que estas casas hechas de petate que podian ser desmanteladas
eran tan significativas para la vida de los pimas que formaban parte de la gramdatica indigena:
con el verbo vanicoasa los pimas de Névome aludian a "deshacer (una) casa de petate”. Estas
casas hablan del tipo de asentamientos movibles que caracterizaba la organizacién social de
los indigneas (Bahr, 1983: 178).
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quedan frente al altar. Se dispone en este espacio una pequena banca para
que se sienten los cantores con sus respectivas sonajas y a sus pies se coloca un
petate. Al centro se coloca el cantor mayor, a la izquierda el segundo y a su
derecha el tercero. Ademas, atrds de ellos se prende un fogdn para mantener
cdlido el ambiente. En realidad, alrededor de todo el patio se dispone una gran
cantidad de fogatas para las familias invitadas. Estas familias que van llegando
a lo largo de la noche, traen ademds de cobijas y ollas para el café, un poco
de lena para que nunca llegue a consumirse su fogata.

El espacio que se abre entre los cantores y el altar estd destinado a las
mujeres (en el caso de Yepachi, pero en Mesa Blanca lo ocupan hombres y
mujeres por igual) para la danza que acompana a los cantos. Al lado izquierdo
de los cantores, es decir, del lado norte del patio, se colocan las ollas y todos los
alimentos que se distribuyen a lo largo del dia. Este es un espacio que, a no ser
por el encargado que estd al pendiente de los alimentos, lo ocupan sélo las
mujeres encomendadas para la preparaciéon del baki, los frijoles y el guiso con
maiz y carne. Por Ultimo, a la derecha de los cantores, al norte del patio, se
colocan los musicos (un violin y dos guitarras) y los danzantes de pascola (ver

diagrama 1).
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Con la distribuciéon de los espacios principales hay una clara distincion de
los actores y las actividades que se realizan. En esta distribucidn es evidente que
se mantienen distinguidos los espacios exclusivos para las mujeres (donde se
preparan los alimentos) y los espacios estrictamente masculinos (donde se baila
pascola). El espacio intermedio ocupado por las mujeres es en realidad el
espacio central donde tiene lugar los juegos y las danzas principales del
yumare. Las mujeres se mimetizan como si fueran animales del bosque,
comportadndose como si fueran tales, guiados sdlo por sus instintos.

Sigo ahora con los objetos colocados en el interior del altar. Al centro del
mismo se coloca una pequena cruz a la que se dirigen los rosarios durante la
noche. Cualquier persona que tenga en mente hacer el compromiso con el
yumare por tres anos consecutivos, se encarga de pedir al gobernador, unos
dias antes de que se lleve a cabo cada celebracién, la pequena cruz de
madera resguardada en el templo catdlico de Yepachi y usada
exclusivamente para hacer yumare34. Antes de poner a esta cruz en el altar
ubicado en el patio ritual y donde se depositan todas las ofrendas y se llevan a
cabo todos los rosarios, la cubren con una gran cantidad de “servilletas” o
mantas bordadas de color blanco que después adornan con tres flores de
papel estraza color rojo. La cruz del yumare es sacada del templo por el
encargado de hacer el ritual junto con los musicos de pascola y el danzante
principal. Durante el trayecto del templo al patio ritual el danzante no para de
bailar al frente de la cruz.

Una vez que la colocan en el altar donde se lleva a cabo el yumare
permanecerd ahi hasta la Ultima noche de fiesta. Sélo al concluir las tres noches
consecutivas, la sacan del altar y la llevan a la casa de la persona que adquirié
el compromiso hasta que cumpla tres dias mds, para después llevarla de
regreso al templo con musica y baile de pascola. Algunos pimas consideran
que la cruz del yomare no debe de estar afuera del templo los domingos. Por lo
tanto, para evitar romper con esta regla, los pimas de Yepachi generalmente
empiezan a hacer el yumare el lunes a media noche para terminar el jueves en
la manana. O iniciar la noche del miércoles y terminar el sGbado temprano.
Nunca se inicia un ritual los martes, o cualquier otra actividad, pues se considera
de mala suerte.

Ademds de esta pequena cruz, los encargados de hacer el yumare
tendrdn que allegarse tres sonajas hechas de bule (legenaria siceraria) para los
cantores que participan durante las veladas, y un cinturédn adornado con
pezunas de venado. Tanto las sonajas como el cinturén son resguardados a lo
largo del ano por las autoridades tradicionales es decir, por el gobernador o, en

34 En Mesa Blanca se utiliza un crucifijo utilizado que también estd resguardado en la pequena
capilla de la comunidad.
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el caso de Yepachi, por el supremo gobernador. También es comuin que los
cantores tengan sus propias sonagjas e incluso los encargados de hacer el
yumare suelen tener mds de una. Antes de que de inicio el ritual, estos
instrumentos musicales son colocados junto a la cruz en el altar y sélo se
levantan cuando los cantores y el danzante de pascola irumpen en la
oscuridad del bosque para iniciar los primeros cantos y bailes que evocan a los
animales silvestres del lugar. Una vez que terminan los cantos y la danza son
depositados de nueva cuenta en el altar hasta la noche siguiente.

8.4 LOS CANTOS Y LA DANZA DE LAS MUJERES

El ydmare da inicio una vez que los rayos del sol dejan que la noche los cobije.
En ese momento los mayrras barren el patio con unas ramas de pino y la
rezadora, seguida de un pequeno contingente de senoras, se hinca frente al
altar para iniciar el primer rosario de la noche. Colocan para ello un petate
donde se hincan para dirigir los rezos a la pequena cruz del altar. Los misterios
del rosario y los cantos que los acompanan se escuchan en la penumbra que
las fogatas, prendidas para mitigar el frio, no logran contener. Si bien el rosario
no tiene nada de peculiar entre los pimas, llama la atencidn que uno de los
mayrras se coloque atrds del altar para permanecer de pie durante todo el
rezo. Algunos dicen, por la insistencia del antropdlogo inquieto por este acto
simbdlico, que este personaje cumple la funcidn de guardidn aunque sin
explicar de qué o por qué es necesario que se vigile el altar cuando hay un
rosario o se reparte la comida el Ultimo dia de la fiesta. De hecho esta accidn
no es la Unica que hace de la parte posterior del altar un espacio enigmdatico y
significativo. Es ahi por ejemplo, donde se sacrifican los animales que se
disponen para la comida como las reses y los borregos3s. Ademds, como se
verd mas adelante, cuando cualquier persona se hinca frente al altar como las
rezanderas, al incorporarse hacen todo un recorrido levdgiro pasando
forzosamente por atrds del mismo.3¢ Estos movimientos en torno al altar
quedardn mads claros en la descripcidon del amanecer de |la Ultima noche del
yumare, cuando tiene lugar la reparticidon de los alimentos a todos los invitados.

35 Se cree que los borregos son enviados de Dios porque cuando se les sacrifica no emiten
ningun “llanto”, evidenciando con ello que aceptan el sacrificio; al contrario, los chivos no son
sacrificados en el yUmare porque se cree que son del Diablo porque cuando se les sacrifica
balan mucho.

3¢ Incluso se puede advertir el privilegio que recibe la parte posterior del altar en otro contexto:
cuando se lleva a cabo el encuentro entre la Virgen Dolorosa y San José durante la Semana
Santa en Yepachi, las dos imagenes en procesion se topan frente a frente después de un largo
recorrido en direcciones contrarias exactamente atrds de la iglesia catdlica.
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Cuando las mujeres terminan el rosario, los cantores ya estdn sentados en
la banca a unos treinta metros frente al altar. En Yepachi los mayrras vuelven a
barrer el patio con las ramas de pino mientras que en Mesa Blanca tres mujeres
adolescentes se acercan al lugar donde se ha llevado a cabo el rosario para
alzar las sonajas del altar y llevarlas caminando hasta el lugar donde se
encuentran los cantores. Cuando al fin tienen las sonajas en sus manos, estos
musicos dan inicio a las primeras melodias de la noche. Como hemos visto,
entre Yepachi y Mesa Blanca hay algunas variaciones en cuanto a las formas y
el orden liturgico. Estas diferencias también se acentlan con respecto a las
piezas musicales que si bien en su mayoria son similares, cada pueblo tfiene
algunos cantos que son exclusivos y el orden para ejecutarlos a lo largo de la
noche es muy divergente.3”

Los cantos, cuyos protagonistas principales son los animales del bosque,
son pequenas historias narradas en pima y acompanadas por el sonido de las
sonqjas (ver anexo 1). En una monotonia tanto de la mUsica como de las cortas
estrofas que se van repitiendo sin cesar a lo largo de la noche, muchas veces
sin que se pronuncien bien las palabras, los cantores van describiendo alguna
de las peculiaridades de los animales a los que se alude, por ejemplo, que la
grulla (koroti) pica; que el conejo (tuwuana) busca comida corriendo para
atrds, corriendo para adelante y escarbando; que el zopilote vuela bajo y ve al
caballo que estd muerto; que el gusano (mashi) sale de la tierra; que la tortuga
(muli) canta porque ya llegaron las lluvias, y se va a sembrar la semilla del
zacate; que el oso (boje), juega como nino y que busca comida, etc. En este
aspecto ofra vez podemos advertir las semejanzas entre el rito pima y lo que
Lumholiz describiera entre los rardmuri:

Los cantos del yumari dicen que el grillo quiere bailar; que la rana quiere bailar
y brincar; que la garza azul quiere pescar; que la lechuza estd bailando lo
mismo que la tértola, y la zorra gris aullando. Pero es caracteristico de estas
canciones el que no sean, por lo general, sin0o una especie de jerga
ininteligible, ¢ una sucesion de vocablos que murmuran entre dientes lo
bailadores (1945 [1902]: 334).

Como se ve, los cantos del yumare hacen referencia al comportamiento
de los animales tanto del bosque como aquellos que han sido domesticados. En

37 Se hace mencion sélo de Yepachi y Mesa Blanca porque los dos Unicos grupos de cantores
que hacen yumare en zona pima residen en estos pueblos. Asi, los cantores de Yepachi se
encargan de cubrir las celebraciones del yomare no sélo de las rancharias aledafas al pueblo
sino también de las rancherias de Maycoba. En el mismo sentido, todos los yumares que se
celebran en el Cable y en las Espuelas son presididos por los Unicos cantores de la region
residentes de Mesa Blanca.

200



los cantos es posible identificar la concepcidon de los seres humanos con
respecto a los animales; éstos son vistos como seres con intenciones especificas.
Los cantos son, en este sentido, representaciones puUblicas de las
representaciones mentales no de otros seres humanos sino de los propios
animales. Pero cuando estos cantos son interpretados por las mujeres, las
representaciones que los espectadores hacen del comportamiento de éstas
cuando se mueven como si fueran, por ejemplo, zopilotes, lo hacen
considerando el conocimiento que tienen sobre este animal, y por lo tanto,
podradn entender por qué las mujeres toman la punta de sus suéter para
aparentar que estan volando. Al final de esta apartado, retomaré esta idea.

Como ya se habia mencionado, el yomare, a diferencia de otras fiestas
religiosas se realiza en medio del bosque o a las afueras de la comunidad.
Aunque casi siempre se ha buscado que esté relativamente lejos de los hogares
para evitar desmanes y pérdidas materiales como sucedié en una ocasidén en
Mesa Blanca pues se realizé a un lado de la pequena capilla de la comunidad,
hay una conexion entre lo que se dice en los cantos y en el espacio para hacer
el yumare. En algunos casos los cantos se conectan con la peticion de lluvia,
pues varios animales que se nombran en estos cantos sélo aparecen en tiempo
de lluvias. El ejemplo es el del gusano pues sélo en la temporada de lluvias es
cuando emerge de la tierra, también la tortuga aparece en tiempos de lluvia.
Sin embargo, también es posible escuchar cantos donde el hombre se enfrenta
con esta naturaleza animal e indomable, y como los animales se aprovechan
de los hombres. Por ejemplo, en dos cantos donde los protagonistas son los
animales domésticos, se narra coémo los hombres luchan para amansar a los
burros que estdn en estado salvaje, o cdmo los cerdos se aprovechan del sueno
del hombre para robarles su comida. Es claro que estos cantos estdn por un
lado refiriéndose a la naturaleza, y por lo otro lado la participacion de los
hombres en esta naturaleza para controlarla.

Sin embargo, de este conjunto de cantos referentes a los animales
salvajes y domésticos tenemos otras variantes:

e Cantos que resaltan alguna de las cualidades de los animales como
volar en el caso de los zopilotes y los cuervos, escarbar en el caso de
los conejos, trepar en el caso de las ardillas y picar en el caso de las
grullas

e Cantos donde se narra la cazaria de los animales salvajes como el
caso del cholugo (zuli), especie de roedor codiciado por su carne que
vive trepado en la copa de los drboles comiendo la miel de los
panales que cuelgan de ahi.

e Cantos donde los animales son domados para su uso doméstico como
sucede con los burros o cuando los animales se salen de control como
pasa con los cerdos y con los zopilotes.
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e Cantos donde se hace alusion a determinados espacios geograficos o
a fendbmenos naturales como los cerros.

e Cantfos donde se nombran personajes miticos, personajes chuscos
como el borracho o seres divinos como la Virgen.

e Cantos que hacen alusidn a actividades relacionadas con el mismo
ritual, como barrer el patio.

e Cantos donde se menciona a la planta de maiz que ya estd
espigando.

e Cantos donde se va narrando algunos sucesos del pasado como la
batalla entre dos grupos opuestos (ver anexo).

De hecho es aqui donde podemos apreciar algunas diferencias entre
Yepachi y Mesa Blanca. Por ejemplo, en Yepachi es claro que sobresalen los
cantos sobre fendmenos naturales y lugares geograficos como el cerro yumaka,
conocido también como cerro de Santa Brigida y considerado el epicentro que
capta las nubes que avecinan el temporal para la siembra, o el canto del
“Polvo de Santiago” (estela visible durante el mes de agosto indicando también
una buena caida de chubascos). Por el contrario, en Mesa Blanca hay varios
cantos que hacen alusion a las mismas actividades rituales como barrer el patio
(laninkobi), bailar con “ganas” (siikana) o tocar la sonaja para que la gente
reunida empiece a bailar (okosanari). Ademas, al final del ritual se desarrolla
una pieza musical donde hay una referencia a un enfrentamiento, pues se
narra la batalla entre dos ejércitos sobresaliendo la figura de una “reina” que
termina victoriosa en la lucha.

En buena medida los cantos determinan todo el curso del ritual. Asi, no
solamente los musicos de pascola comienzan a tocar sus instrumentos una vez
que se da inicio a estos cantos, sino que ademds marcan las secuencias del
ritual: inician con una ronda cuando anochece, hacen un pequeno descanso
a media noche y vuelven a tocar hasta el amanecer. Cuando los cantores
empiezan a mover las sonajas, las mujeres se van acercando y tomadas de las
manos o abrazadas formando una hilera frente a los musicos, comienzan a
danzar. Al inicio de los cantos sélo se acercan dos o tres mujeres pero a lo largo
del canto se van incorporando mds mujeres danzantes. Empiezan de frente a
los cantores, dan media vuelta a la izquierda en su propio €je y, con un paso
alternado38, se trasladan hacia el altar siempre en la formacién de una hilera.
Una vez que las danzantes llegan frente al altar, retfroceden y avanzan tres

38 El paso alternado consiste en tres “pasos™: el primero es hacia delante con el pie derecho con
toda la planta, después de este primer paso, el pie izquierdo hace apoyo con el metatarso
alcanzando al pie derecho y, por Ultimo, en el momento del apoyo del pie izquierdo sale de
nueva cuenta el pie derecho hacia delante con toda la planta. Si se inicia con el pie derecho,

el siguiente paso alternado serd con el pie izquierdo.
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veces sin perder el paso, como si fuera una especie de “reverencia”. Al terminar
esta salutacion se regresan dando media vuelta hacia la izquierda quedando
de nueva cuenta en hilera para avanzar hacia donde se encuentran los
cantores. Cuando llegan con los cantores hacen la misma reverencia que se
hizo frente al altar. Después de muchas variaciones de esta coreografia, donde
van y vienen del altar a los musicos, terminan exactamente frente a los
cantores, es decir, terminan en el mismo sitio donde empezaron.

Sin embargo, esta trayectoria bdsica donde los danzantes se convierten
en una especie de enlace entre el altar y los cantores, entre el oriente vy
poniente, no es la Unica: de hecho hay una serie de variantes, algunas de ellas
muy divergentes enfre Yepachi y Mesa Blanca, que resultan verdaderas
escenificaciones de los cantos. Aunque la mayoria de estas escenificaciones
son imitaciones del comportamiento animal mostrando con ello la etapa
ireverente y chusca del yumare, hay algunas representaciones de luchas entre
hombre y mujeres o de prdcticas relacionadas con la forma de vida de los
pimas como la caceria de animales salvajes3?.

Estas escenificaciones se hacen por lo general después del segundo
rosario que se lleva a cabo a media noche. El rosario da inicio cuando los
cantores llevan sus sonajas al altar para hacer un descanso. Cuando se dejan
estas sonagjas, el cantor mayor toma una jicara y llendndola del baki que esta
en las cubetas que se ponen en el altar llenas de esta bebida, camina a lo
largo del patio lanzando, con una varita de encino, gotas de la bebida a los
cuatro vientos4o; al final el cantor termina ingiriendo todo lo que queda de la
bebida. Después de esto, la rezandera se acerca al altar y empieza con los
misterios del rosario. Cuando concluyen los cantos y los rezos, tres muchachas se
acercan al altar para sacar las songjas y devolverlas a sus custodios (los

¥ Hay que senalar que las primeras tres variantes que se encuentran en Yepachi no son
estrictamente escenificaciones de los cantos, simplemente se trata de variantes coreogrdaficas.
Por ejemplo, estd la formacién coreogrdfica que en vez de ser en hilera es en fila. Las mujeres
danzantes empiezan, lideradas por la rezandera, con esta formacion frente a los cantores. Dan
media vuelta siempre siguiendo a la mujer que encabeza la fila y avanzan en esta formacion
hasta el altar. La particularidad de esta formacién es que en vez de regresarse cuando llegan
frente al altar, pasan por atrds de él. Es decir, dan una vuelta que siempre es del lado izquierdo
de los danzantes. Después de esta vuelta llegan de nueva cuenta hasta el lugar donde se
encuentran los cantores. La segunda variacién consiste en formar un circulo donde todas se
toman de las manos. En esta formacién coreogrdfica avanzan a lo largo del patio haciendo
girar el circulo tanto de forma levégira como de forma dexirdgira. La tercera y Ultima variacion
consiste en avanzar a lo largo del patio en la formacion de la hilera pero sin hacerlo de frente
como se venia haciendo con esta coreografia, sino de manera diagonal tanto hacia la
izquierda como a la derecha.

40 Esta aspersidon del baki a lo largo del patio se llevé a cabo sélo en Mesa Blanca. En Yepachi,
en vez de hacer esta oblaciéon los mayrras tomaron las ramas de pino para volver a barrer el
patio,
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cantores) que sin tardanza inician la monotonia de los cantos en plena
oscuridad.

En este segundo tiempo, las danzas principian con las mismas trayectorias
que ya hemos descrito, sin embargo, estando ya la mayoria de los asistentes
adormilados alrededor de sus hogueras, los cantores comienzan con la copla
del Borracho (nadmoqui). Esta pieza despierta a los asistentes por la hilaridad que
provoca; se tfrata de la escenificacion por parte de las mujeres, de gente
alcoholizada. Se abrazan todas las mujeres danzantes sin desbaratar la hilera y
van por el patio ritual tropezdndose y cayéndose simulando con ello el

o

descontrol que produce el ingesta de una pequena jicara con Baki.

Hay ofras piezas dancisticas como ésta que también producen risas y
sobresaltos a los asistentes. El Zopilote es un buen ejemplo de ello: en esta danza
las mujeres bailadoras se acercan al patio y forman una fila encabezada por la
propia rezandera. Inician frente a los cantores pero al dar media vuelva sin
desbaratar la fila llegan al otro extremo, es decir, hasta quedar frente al altar.
Estando la fila con este frente, avanzan hacia atrds y hacia delante como si
estuvieran haciendo la conocida salutacién. Al terminar esta reverencia las
mujeres avanzan por atrds del altar y cuando se encuentran de nueva cuenta
en el patio ritual comienzan a desbaratar la fila; en este momento es cuando
las mujeres toman la punta de sus chamarras o suéteres y con los brazos
extendidos imitan el vuelo de los zopilotes4!. Los mayrras, las cocineras y el
mismo fiestero se aparejan tomando consigo unas varas y se colocan delante
de las ollas de comida para evitar con ello que los zopilotes que andan
merodeando picoteen los alimentos. AUn asi, los zopilotes se abalanzan contra
ellos e inicia toda una algarabia por el forcejeo entre los que defienden la
comida y los que la intentan robar. Algunas mujeres danzantes zopilotes logran
franquear la barrera y consiguen llevarse algunas tortillas, sin embargo, sélo
serdn uno o dos de estos animales los que logren usurpar la comida pues a la
gran mayoria, se les impide el paso con una buena paliza. El canto del zopilote
termina asi; despertando risas de los espectadores por los atrevidos animales
que insisten en apoderarse de las tortillas.

Muy similar a esta escenificacion es el baile del cochi, es decir, del
“cerdo”. Aqui las mujeres inician, de igual forma, con una fila tal cual dio inicio
la pieza del zopilote. Asi, después de pasar por atrds del altar algunas mujeres
danzantes comienzan a actuar como si fueran cochinos ansiosos de comida. La
escenificacion es tal que toda la somnolencia del ambiente se transforma en
una verdadera revuelta. Las mujeres representando a los cerdos corren

41 Hay una version muy parecida a esta pieza dancistica; se trata del cuervo pero ya no se hace
ni en Yepachi ni en Mesa Blanca. Los danzantes hacian la misma simulaciéon de aves pero en
vez de utilizar sus suéteres utilizaban cobijas.
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asustadas por todos lados como si no tuvieran control de si mismas; tirando las
ollas de frijol y molestando a los durmientes cobijados por el calor de su fogata.
Los mayrras o mayores luchan cuerpo a cuerpo reteniendo la fiereza de las
mujeres posesionadas con su papel de hacer destrozos a su paso.

Estas dos variantes de animales que despojan a los hombres de sus
alimentos y provocan desmanes, se asemeja a la danza de la grulla (coroti)
que, si bien las mujeres que representan a estas aves no buscan los alimentos
preparados especialmente para el yumare, si tratan de molestar “picoteando”
a toda la gente, es decir, jalando la cobija de aquellos espectadores que no
aguantaron la desvelada y prefirieron rendirse al sueno. En realidad esta Ultima
danza sélo se redliza en Mesa Blanca que, como veremos a continuacion,
cuenta con una mayor variedad de temas y piezas dancisticas con respecto a
Yepachi. Por ejemplo, no sélo estd la danza donde las mujeres caracterizan a
las grullas sino también la danza del burro (bupurr) que podria ser considerado
una variante mds de esta temdtica caracterizada por el choque enfre los
hombres y los animales y el esfuerzo de los primeros por tratar de mantener en
control a los segundos sean domésticos o salvajes. Esta pieza dancistica
comienza como las anteriores, es decir, las mujeres y los hombres en este caso,
se colocan en fila frente a los cantores para hacer una serie de evoluciones
dancisticas a lo largo del patio. Cuando esto sucede un hombre se ocupa de
lazar a otro hombre con el fin de controlar la correria y las patadas que éste
Ultimo lanza por todo el patio, representando con ello al burro bronco. Asi,
durante toda la danza se escenifica la peripecia que pasa el domador de
burros frente a la astucia del burro para zafarse de su adiestrador. Este conjunto
de danzas con una temdatica muy similar tienen como opuesto otra expresion
dancistica llevada a cabo sélo en Mesa Blanca. Se trata de la danza del Zuli
(cholugo), que, como advertiamos mds arriba, es una escenificacion de la
caceria de este animal. Los protagonistas centrales de esta representacion son
un hombre que personifica al perro cazador y un nino que encarna al animal
cazado. La representacién publica consiste en la persecucion del perro sobre el
cholugo; si éste logra subirse a un drbol consiguiendo dejar fuera de alcance a
su perseguidor, se da por concluida la pieza dancistica, pero si el personaje que
actia como perro logra detener al nino simbolizando con ello su captura,
colocan a la presa en cuclillas frente al altar y todos los danzantes que estan en
el patio ritual se acercan uno por uno, bailando en fila, para punzarle o hacerle
cosquillas, simulando con estos actos que estdn picando su carne para comer.
Al terminar, llevan el nino frente a los cantores como si también ellos quisieran
participar de la carne del cholugo. Esta variante es, como deciamos, una
inversion de las danzas donde los animales se confrontan con los hombres
haciendo destrozos y buscando comida; en esta ocasion es el animal el que se
convierte en la comida de los hombres.
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Es muy significativo que las grullas, los zopilotes y los cochinos hagan toda
una serie de destrozos pasada la media noche, precisamente cuando los
presentes en el ritual estdn adormilados si no es que totalmente dormidos. En el
caso de la grulla es todavia mds claro cémo sus peripecias consisten en
mantener a los dormidos despiertos a punta de picotazos, pues literalmente van
“picando” entre las cobijas a todos aquellos que deciden descansar en vez de
mantenerse en vela las tres noches. En el caso de los zopilotes y los cochinos
también se hace explicito que los hombres no deben “bajar la guardia”
durante la noche pues ello implicaria la pérdida de la comida, el sustento de los
hombres.

Como advertiamos mas arriba, los pimas que hacen una promesa para
realizar el yumare son conscientes que lo tienen que realizar tres anos vy, sobre
todo tres noches consecutivas. Son al mismo tiempo, conscientes del sacrificio
que implica mantenerse en vela por tres noches. Cuando alguien decide iniciar
una promesa no puede sélo hacer una noche de yumare porque no implicaria
ningun sacrificio. Remarcar el sacrificio para saldar una promesa es todavia mas
claro si consideramos que, como senala Maurice Bloch, hacer sacrificios es una
forma de curar enfermedades sean estas fisicas, morales o sociales (2000 [1992]:
37). En el caso de Mesa Blanca, el hombre que ha mantenido por varios anos la
tradicion de hacer un yumare ha sido principalmente por este cardcter
sacrificial, pues constituye la forma mas idonea de mantener la reciprocidad
con la Virgen de Guadalupe. A raiz de una curaciéon atribuida a esta divinidad,
el hombre tiene que devolver el milagro con el gasto econdmico que implica el
ritual y con el gasto fisico que implica mantenerse en vela durante tres noches a
la intemperie, durante tres anos. Como ya advertia, no cumplir con la promesa
de hacer el yumare por tres dias y tres anos puede desatar enfermedades, o
pueden revertir los milagros que los hombres reciben de la divinidad.

AUnN asi, este sacrificio que realizan todos los que asisten al yumare y sobre
todo el gasto que genera el encargado de llevar a cabo dicho ritual, es
solamente una parte de la reciprocidad entre los hombres y la divinidad, pues
en readlidad también hay, como queda demostrado con el canto y la
representacion del cholugo, una ofrenda de comida que se obtiene, en este
caso, por la caceria. Las ofrendas que se ponen en el altar constituyen otro de
los aspectos fundamentales para evitar sequias o hambrunas.

Siempre que hay una representacion sobre el ofrecimiento de comida o
de bebida al altar como sucedié con la pieza del zuli, los danzantes estan
obligados de llevar algo a los cantores cuando termina la musica. Es el caso
también de una variante realizada en Mesa Blanca con la participacion
exclusiva de las mujeres. En esta pieza musical, denominado bipachi (término
que hace una clara referencia, segun el cantor mayor, a la gente procedente

de Yepachi), las mujeres toman una cubeta de baki para bendecirlo y danzan
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formando un circulo que va girando tanto de forma levégira como dextrégira a
lo largo del patio. Cuando estdn danzando de esta forma, una de ellas toma la
cubeta y se coloca al interior del circulo. Al hacerlo se detiene la danza vy, sin
desbaratar el circulo, cada una de las mujeres, de izquierda a derecha,
probard la bebida amarga que les ofrece la mujer que carga la cubeta llena
de esta bebida. Para ir probdndolo y santigudndolo toman con las manos una
pequena jicara y una rama de encino para hacer una cruz sobre la bebida y
lanzar algunas gotas de la misma a los cuatro vientos, después se toman el resto
del contenido. Cuando hacen esto se hincan una por una, aunque también
pueden hincarse todas al mismo tiempo y esperar en esta posicion hasta que la
jicara pase por cada una de ellas. Al final, esta bebida de maiz fermentado
también se ofrece a los cantores que, cuando lo reciben, repiten todo el
proceso de bendicidon aunque sin hincarse. Los cantores son, como se advertia,
los que dirigen todo el ritual. Pero ademds son atendidos como ningin otro
participante del yumare tanto por los fiesteros como por los mismos danzantes.
Es decir, siempre serdn los primeros, después de la ofrenda a la divinidad, en
probar los alimentos que se convidan al resto de los asistentes, ademads las
cantidades siempre sardn mayores. Su condicidén de dirigentes del ritual estd
directamente relacionada con la naturaleza liminal del patio donde se lleva a
cabo la representacion dancistica. Nadie puede franquear el espacio
rectangular que estd delimitando por los cantores en un extremo que se
encuentran al oeste del patio ritual y el altar en el otro extremo hacia el este.
Constantemente los mayrras se encargan de barrerlo para iniciar las danzas,
ademdads todos los alimentos que se reparten son previamente ofrecidos al patio
antes de consumirlos.

La danza de pascola es quizd uno de las expresiones dancisticas mds
difundidas en el noroeste mexicano, pero independientemente de su origen, la
danza de pascola es casi indisociable al ritual del yomare, es decir, los hombres
asisten a este ritual con la firme intencién de ponerse a zapatear al ritmo de la
musica del violin y las dos guitarras. Sin embargo, en Mesa Blanca han dejado
de danzar pascola debido al deceso de los musicos encargados de tocar los
sones exclusivos de esta danza. Este acontecimiento ha tenido grandes
repercusiones en todo el proceso ritual del yumare, por ejemplo, los hombres
que bailaban el pascola se han integrado a la danza de las mujeres
modificando con ello todo el esquema del patio ritual. Este caso particular es
muy sinfomatico de la situacidn que atraviesan las costumbres pimas pues no
hay una transmision del conocimiento ritual a las nuevas generaciones, al
menos en el caso de la musica, esto parece ser evidente. En Yepachi y en
Maycoba este saber estd depositado en una sola familia encargada de tocar
en todos los yuUmare que se llevan a cabo en las rancherias aledanas a estas
comunidades.
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El pascola monarca o mayor, es decir, el que estd comprometido junto
con los cantores y los musicos a mantenerse en vela toda la noche, es el que se
coloca el cinturdn con las pezunas de venado. Sus actividades comienzan
desde que sacan la cruz de laiglesia (al menos para el caso de Yepachi) y es el
que “guia” a toda la comitiva encargada de llevar la cruz al lugar donde se
realizard el yumare.

La musica de pascola, cuando comienza el yumare inicia cuando los
cantores, sentados en el patio ritual, dan la senal moviendo sus sonajas frente al
altar. En ese momento el danzante de pascola camina en circulo de manera
levogira. Después comienza a zapatear fuertemente el piso y a girar
rdpidamente la cadera. No tardan en unirsele varios hombres que se colocan
atrds de €l siguiendo su paso para, segun decian, mitigar el frio. De esta forma,
mientras que las mujeres bailan pausadamente en el patio ritual abrazadas
siguiendo el sonido de la sonaja y los cantos, los hombres se rednen en torno a
los instrumentos de cuerda para zapatear fuertemente en circulo. Asi, durante
tres noches consecutivas los sones tanto de pascola como de los cantores irdn
repitiéndose casi con el mismo orden42. A diferencia de los bailes de la mujeres,
los hombres al bailar la pascola no tienen ningun contacto fisico; todos en
circulo bailan ensimismados. De hecho, mds que camaraderia hay un espiritu
competitivo en las representaciones: cada danzante muestra su fortaleza frente
a su companero al resistir bailando toda la noche.

El cardcter competitivo de la danza de pascola estd evidenciado
también en la pieza musical de la paloma; cuando da inicio esta pieza cada
danzante se busca un adversario para “luchar” utilizando para ello una pierna
que entrelaza con la pierna de su contrincante para empezar a dar giros
vertiginosos hasta que uno de los dos termine perdiendo el equilibrio.

8.5 ELBAKI Y LAS HIERBAS MEDICINALES

Una vez que ha concluido la segunda noche de yumare, los mayrras se
preparan durante el dia para la conclusion del ritual y la noche mdas importante.
Cuando la mayoria de los asistentes se encuentra durmiendo cuando han
bailado por segunda ocasion durante la noche, el encargado y sus ayudantes
preparan el altar con una serie de hierbas. Colocan a un lado de la cubeta
llena de baki, pequenos pocillos llenos de agua donde sumergen varias hierbas

42 Generalmente la primera noche no se llevan a cabo todas las variantes de danzas debido a
que no hay mucha gente y por lo tanto la euforia no es la misma. Por ejemplo, en Yepachi no se
hizo el baile del borracho la primera noche pero no falté la segunda y la tercera noche.
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y raices curativas: el chuchupate (ligustricum porteri en pima chuchupa’at)
empleada para remediar problemas de resfriado y para aliviar la tos43: el
materin o materique (psacalium decomposita) también empleado para
remediar problemas de tos y de resfriado; el churiki, utilizado para el piquete de
alacrdn; el junke (ceanothus depressus en pima jo'e) para curar el susto y
problemas del estbmago, y el chiltepin que a demds de ser empleado para
darle un sabor picoso a la comida es utilizado para expulsar lombrices y
pardasitos del estdbmago. Las hierbas se colocan en el altar para bendecirlas en
este orden y para beber del agua que se impregna de su esencia. Se colocan
durante la tarde que antecede la Ultima noche y desde ese momento, todos
los hombres, mujeres y ninos, conforme se van despertando y acercdndose al
patio ritual, se hincan de uno en uno para iniciar la santiguaciéon. A cada pocillo
de agua se le coloca una rama de tdscate juniperus deppeana en pima ga'a)
para hacer con ella algunos signos de cruces sobre el agua que contiene la
hierba, pero también para sacar algunas gotas con la finalidad de “salpicar” en
cuatro direcciones (coincidiendo con los cuatro rumbos cardinales). El tdscate
es considerado “bendito” por el olor tan peculiar que suelta una vez que estd
seco. Su cardcter sagrado le viene también porque, para los pimas, Jesucristo
fue crucificado en los troncos de un darbol de tdscate. Debido a estas
consideraciones no se utiliza, por ejemplo, para cocinar los alimentos del diario
sino solo para fines rituales: para la coccidén del baki pues sélo se puede usar
lena exclusivamente de este pino y para la curaciéon del susto44,

Una vez que los asistentes se acercan al altar y se hincan, toman la rama
de tascate que se encuentra en la cubeta de baki y, después de hacer la
santiguacion, toman una jicara para probar la bebida. No sélo hacen esto con
el baki sino que prosiguen con cada uno de los pocillos que contienen las
hierbas medicinales. Cuando las personas terminan de tomar las bebidas
colocadas en el altar, deben terminar, ya incorporadas, dando una vuelta al
altar por su izquierda. Cuando lo hacen pasan exactamente frente al mayrra

que se encuentra inmoavil custodiando el altar.

La actitud ritual de tomar el liquido impregnado con la esencia de las
hierbas nos remite al cardcter curativo del ritual. Es decir, con la ingesta de estos
liquidos los pimas se estdn adelantando a una posible enfermedad ya
conocida en el pasado y que suele asolar a la poblacidén, como el catarro o las

4 Esta raiz también se emplea el “estomago suelto” y la falta de suefio. También para las
picaduras de alacrdan y las reumas. Se recomienda que la persona que bebe el brebaje de esta
raiz no se moje, porque de hacerlo podria hincharse (Galaviz, et al, s/f: 105).

44 También se utiliza para la presion: “se recuecen en un taza de agua tres hojas si el enfermo es
hombre y cuatro si es mujer, la mujer lo toma durante cuatro dias y el hombre por tres dias. Para
el dolor de las paletas o pulmones: el cocimiento de un trozo regular de corteza en cuatro tazas
de agua, se toma dos veces al dia” (Galaviz, et al, s/f: 106).
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infecciones estomacales. EIl comportamiento ritual tiene como finalidad
prevenir fodo tipo de enfermedades que pueda arrebatar la vida de los
individuos a lo largo de un ano.

La bebida mas significativa de todo el ritual es, sin duda alguna, el baki,
porque representa el maiz obtenido en la cosecha gracias a las lluvias de
temporal. El yumare en honor a la virgen el 12 de diciembre en Mesa Blanca no
se realizd (2006) porque no habia baki. Por otro lado, muchas personas utilizan el
baki para bendecir su ganado: toman una jicara llena de ftfesglino y la
derraman en el lomo de vacas. Con ello aseguran que el animal no sufrird
ninguna enfermedad y, ademds, como bebida formada por las mazorcas que
se lograron durante un ano para garantizar la sobre vivencia de la familia, se
hace como una forma de “remedo” para que los animales se reproduzcan
como el maiz. En este sentido, pareciera que la peticiéon de lluvia estd
relacionada con la bendicién de baki que a su vez es utilizado para remediar
junto con la cruz del yumare y las hierbas, cualquier tipo de enfermedad.

La cruz y el baki nos remiten a los mismos motivos de hacer un yumare, es
decir, marcan el sentido curativo pero al mismo tiempo enfatizan la
abundancia alimenticia. Que existan alimentos es una garantia de que no
habrd enfermedad entre ninos, mujeres y hombres. Pueden entenderse asi los
sacrificios de la comida que se hacen a la Cruz con el canto del cholugo, la
preparacion de la comida y su distribucidn como el momento mas significativo
del ritual segun veremos mds adelante. El ritual permite adelantarse a las
posibles enfermedades bebiendo la esencia de las hierbas curativas, pero
también asegurando que habrd comida suficiente para todos los presentes. Por
esta razén las mujeres y los encargados de hacer el yUmare defienden durante
las tres noches que dura el ritual los alimentos: defender los alimentos de la
noche de los animales del bosque. Los animales que aparecen en los cantos
estarian atentando con la conservacion de los alimentos: recordemos que los
zopilotes y los “cochis” forcejean con los encargados de hacer la comida, para
tirar las ollas de frijoles.

Es significativo que se enfatice y se valore que los participantes
permanezcan despiertos durante toda la noche. Del mismo modo, el alimento
estd cociéndose durante las tres noches pues sélo al final de la Ultima noche, es
decir cuando finalmente sale el sol, se reparte el baki, la carne y la sopa con
granos de maiz a todos los concurrentes.
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8.6 LA BATALLA FINAL

Después de preparar el altar con todas estas bebidas y una vez que el
anochecer ha franqueado cada rincén del bosque, una gran cantidad de
familias se retnen para participar en la Ultima noche del yimare. En esta
ocasion se tocan todas las piezas sin omision alguna. Las mujeres saben que,
aun cuando ya sus rostros muestran el cansancio producido por las dos noches
anteriores, en este momento deben hacer su mejor escenificacién de los
animales del bosque. Con una mayor audiencia, los cantos donde los animales
hacen de las suyas, representan eventos de catarsis que trascienden por su
comicidad y su atrevimiento. Durante toda la noche sigue llegando gente y lo
primero que hacen al entrar al patio ritual es hincarse frente al altar para probar
todas las hierbas que se disponen para prevenir las enfermedades.

La noche pasa desaperciba entre tanta algarabia y, cuando los primeros
rayos del sol se asoman anunciando el término de los cantos y las danzas,
comienza la reparticion de la comida y del baki. Esta puede ser quizd la razdn
por la cual se presenta una mayor audiencia, pues, a diferencia de los otros
amaneceres donde sélo se reparte café y algo de tortilla a los concurrentes
después de una ardua desvelada, en esta ocasidn se ofrece un caldo de res
caliente con granos de maiz y, por supuesto, mucho tesgUino. El primer plato de
comida con sus respectivas tortillas se coloca en el altar donde se encuentra la
cruz. Junto a este platillo recién servido de las ollas que hervian durante toda la
noche se coloca la primera jicara de baki. Estos alimentos ofrecidos a la cruz
son posteriormente, al menos en Yepachi, alzados por el primer cantor que
toma entre sus manos los alimentos y por el primer mayrra que hace lo mismo
pero con la bebida. Al mismo tiempo, la rezandera se acerca y toma la
pequena jicara de incienso que habia permanecido encendido a lo largo de
las noches impregnando el altar con su aroma. Colocados a espaldas del altar
con estas ofrendas en las manos, estos tres personajes comienzan a danzar en
hilera hasta llegar al ofro extremo del patio, es decir, donde se encuentra la
banca de los cantores. Como la noche ha terminado, no hay musica que guie
el paso seguido del cantor, el mayrra y la rezandera, pero adn asi, van y vienen
tres veces seguidas por todo el patio ritual hasta colocarse en el centro del
mismo. Estando ahi parados con las ofrendas en sus manos, hacen llamar a un
pequeno nino que se acerca cohibido para que se lleve los alimentos que
fueron ofrecidos a la cruz por el cantor y el mayrra.

Después de que se ha realizado esta ofrenda, los mayrras toman una olla
llena de comida y la colocan en el centro del patio para repartirla a todos los
presentes. Pasan primero los ninos con recipientes de peltre y de pléstico para
llevar a sus padres una buena porcidon del caldo de res con granos de maiz.
Luego se arremolinan todos los adultos para llevarse su plato correspondiente.
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Ya que la comida se ha repartido, los mayrras llevan dos cubetas repletas de
baki y, como pasd con el caldo vy las torfillas, los ninos son los primeros en pasar
a probar esta bebida. Se forman para ello en dos filas: una de ninos y ofra de
ninas, dando la espalda al altar. Cada nino recibe una taza colmada de esta
bebida para que ahi mismo, delante de todos, agarre la rama de tdscate y
realice las oblaciones a los cuatro puntos cardinales con las gotas que se
impregnan una vez que se sumerge la rama en la espesura del tesguino.
Después, con mucho valor, cada nino ingiere la bebida amarga y fermentada:
de hecho, al menos en Mesa Blanca, los ninos tienen la obligacion de tomar tres
tragos mientras que las ninas cuatro. Al terminar dan media vuelta y se dirigen al
altar y al estar frente a la cruz, rodean todo el altar, siempre por su lado
derecho (ver diagrama 2).

pacRaNsl - MOVIMIENTO OBLIGATORIO PASANDO POR DETRAS DEL ALTAR

44444

Una vez que han pasado todos los ninos se acercan los adultos para
probar esta bebida y hacer los mismos movimientos rituales. Sin embargo, la
distribucidn del baki no concluye con esta “probadita”; el encargado hace
entrega de una olla entera a cada uno de los cantores y a cada uno de los
muUsicos de pascola. También, la rezandera recibe toda una olla para seguir
repartiendo el baki a todo aquel que se acerca con un recipiente, pero sobre
todo son las mujeres las que acercan a tomar de la olla de la rezandera. Dicen
los encargados del yumare que toda la comida que se prepara para esta
“fiesta” debe ser repartida a todos los invitados hasta que no quede nada en
las ollas del caldo de res y en las ollas o cubetas del baki, de lo contrario se
traeria enfermedad y escasez de alimentos durante un ano. El ydmare, en este
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sentido, es considerado "cosa seria” y debe de cumplirse con todo lo
establecido por la costumbre. De esta forma, a los cantores, a los musicos de
pascola y a la rezandera se les obsequia una cubeta colmada de la bebida de
maiz fermentado para que ellos mismos sean los que obsequien, a todo aquel
que se acerca, botellas de plastico repletas de este elixir sagrado.

Después de toda esta reparticion de comida y cuando uno cree que las
actividades han llegado a su fin, los mUsicos vuelven a tomar sus sonajas para
tocar otra pieza musical. En Yepachi, los mayrras y el encargado toman entre
sus manos unas varas y se disponen en fila en el patio ritual para hacer
trayectorias alrededor de él. El baile da la impresidén de ser una parodia de los
bailes que hacian las mujeres en la noche. Con las varas en sus manos y
avanzando en fila, los mayrras, encabezados por el encargado de hacer el
yumare, van picando los pies de todos aquellos espectadores que se han
acercado alrededor del patio ritual.

Sin embargo, en Mesa Blanca las cosas son muy diferentes. En el patio
ritual se coloca, viendo a los cantores, una fila de hombres encabezada por el
encargado del yumare. A un lado de esta fila se forma ofra fila pero ahora
compuesta por puras mujeres. Hombres y mujeres tienen en la mano derecha
una pequena vara que les sirve para entablar una lucha que inicia cuando las
songjas de los cantores empiezan a sonar. Las filas encabezadas por sus lideres
hacen varias trayectorias de manera independiente de un extremo a otro del
patio ritual, como si se tratara de dos danzas totalmente diferentes. Sin
embargo, la indiferencia entre hombres y mujeres termina para dar inicio a una
lucha donde los danzantes hacen sonar sus pequenas varas al hacerlas golpear
unas contra otras como si se trata de espadas filosas y letales. El france, que no
dura mds de cinco minutos, termina cuando los hombres yacen en el piso sin
ninguna posibilidad de levantarse. Las mujeres han ganado la batalla.

La polaridad entre hombres y mujeres, entre el dia y la noche, entre el sol
y la luna culmina con esa representacién que nos remite a un evento de la
historia de los pimas; un evento donde “nace” una gobernadora de los pueblos
pimas demostrando su fortaleza con respecto al hombre. Sin embargo, el
yUumare también focaliza la participacién de las mujeres en esta creacion mitica
de los pueblos indigenas: son ellas las que bailan durante toda la noche
representando la vida del bosque, es decir, el conjunto de animales que
anuncian el inicio de las lluvias. Con su baile durante las fres noches seguidas se
establece el sol en el frmamento y con ello la posibilidad de sembrar el maiz
indispensable para el mantenimiento de los pueblos pimas. El sacrificio que
sufren al dar origen a la vida las hace merecedoras, en cada ritual, de recibir
mds que los hombres, es decir, en vez de tomarse fres tragos de baki se toman
cuatro, en vez de fumar tres veces fuman cuatro veces, (ver capitulo 7).
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Exhaustos por la danza y la desvelada, todos los participantes y
espectadores del yumare se incorporan y se acercan al patio ritual para
despedirse. Los lazos de fraternidad que las noches despertaron entre las
familias llegan a su fin con un “abrazo™ entre hombres Yy mujeres por igual. En
redlidad, mds que un abrazo, este gesto que anuncia el término de las
actividades en el patio ritual es un “apretén” de manos que incluye,
simultdneamente, tocar antes con la misma mano derecha el hombro del
companero al que se estd despidiendo. El momento despierta las risas nerviosas
entre los jovenes pues constituye el evento social donde no sélo no estd mal
visto que los hombres y las mujeres solteras tengan un contacto fisico, sino que
es obligatorio hacerlo.

Se forman todas las mujeres en una hilera en uno de los extremos del
patio ritual y los hombres en el ofro extremo, mientras que el encargado, en
medio de las hileras, queda a un lado del altars. Antes que comiencen a
despedirse con el apretén de manos, el encargado de hacer el yumare se
diige a la concurrencia y da inicio a una reflexion sobre la importancia de

realizar el ritual para los pimas.

No cabe duda que este acto refleja la importancia de los sermones en los
rituales pimas frente a otras formas o mecanismos mnemotécnicos, como la
escritura alfabética, utilizados en las expresiones rituales por otros grupos
indigenas de México. Los pimas asentados en el suroeste de los Estados Unidos
también declamaban diversos discursos y, ademds de resaltar parte de la
mitologia cosmogdnica, eran parte esencial de sus rituales asi como en la
preparacion para ir a la guerra (Russell, 1908: 339, Bahr, 1975).

En el discurso pima hay una constante reflexion temdatica que tiene que
ver con la pertinencia de seguir haciendo este tipo de ritual para el bien de la
cultura de los pimas. Esta reflexion no sélo va encaminada a remarcar la
necesidad de la celebraciéon para que el temporal de lluvias sea benéfico en
las subsiguientes siembras de maiz, sino que también se hace explicita la
pertinencia de hacerlo para mantener la unidn de las familias como grupo
indigena diferenciado, es decir, como elemento articulador del grupo étnico. Es
muy probable que este tipo de discurso por parte de los mismos indigenas sea
un reflejo de los propios programas gubernamentales dedicados a “rescatar” la
cultura pima. En la actualidad varias comunidades han recibido ayuda
econdmica por parte del gobierno para que no “pierdan sus costumbres”,
aspecto que posiblemente condiciona que el discurso que se pronuncia en €l
yumare esté impregnado de este mismo mensaje. Sin embargo, cuando pude
estar presente en el yumare de Yepachi, el encargado aclard, ante todos los

4 Esta posicion varia de comunidad a comunidad, mientras que en Yepachi las mujeres se
colocan del lado sur del patio ritual, en la comunidad de Mesa Blanca lo hacen del lado norte.
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participantes que, a pesar de no haber recibido ninguna ayuda econdémica del
gobierno consideraba que era muy importante para la identidad del grupo que
se hiciera el gasto y el sacrificio, pues ello permitia la convivencia de todos los
pimas. Era una demostracion para las instituciones gubernamentales que se
dedican a apoyar a los pueblos indigenas y para los mismos presentes, que se
puede hacer yumare “la fiesta mds importante para los pimas”, aunque fuera
de manera humilde.

Ademas, en esta alocucion, el encargado hace preguntas directas a los
espectadores que permanecen casi inmoviles en las dos hileras que mantienen
a los hombres separados de las mujeres, sobre su apreciacion de la fiesta. De
esta forma, varios son los que se animan a hablar en pUblico para dar su opinidn
sobre diversos aspectos que tienen que ver con la organizacién y con la
abundancia o escasez de la comida. Por supuesto, la gran mayoria, si no es que
todos los que participan, quedan muy agradecidos con el encargado por su
esfuerzo y dedicacion, asegurdndole de paso que ha sido uno de las fiestas
mas bonitas y vistosas que se hayan visto. La tertulia da pie a la despedida: las
mujeres una por una se ponen en fila y, con direccién al altar, se acercan a los
hombres que permanecen en su lugar esperando que cada mujer le extienda
la mano para la despedida. El trayecto a lo largo del patio ritual termina siendo
un gran circulo pues las mujeres llegan después de pasar por cada hombre, al
lugar donde empezaron. Ya que las todas las mujeres terminan de despedirse,
los hombres inician de la misma manera este recorrido en fila para pasar de
nueva cuenta con cada una de las mujeres.

En Mesa Blanca, donde no hay musicos de pascola, el encargado de
hacer el ydmare se ha visto en la necesidad de emplear una grabadora para
tocar las mananitas ya sea a San Isidro Labrador o a la Virgen de Guadalupe
(segun sea el dia de la fiesta), para que algunos ninos con las imdagenes y la
pequena cruz del altar en las manos, inicien la procesién hasta la capilla de la
comunidad. Sin embargo, en Yepachi, los muUsicos con violin y guitarra dan
comienzo a una serie de piezas musicales que anuncian el traslado de la cruz
hasta la casa del encargado. Antes de partir, seleccionan a un pequeno nino
para que lleve la cruz del altar en las manos; los mUsicos de pascola tocando al
frente con sus instrumentos y los cantores atrds de ellos haciendo sonar sus
sonajas, hacen una serie de frayectorias circulares de manera levdgira a todo lo
largo del patio ritual. Después de dos vueltas completas salen finalmente del
locus choristicus con toda la gente que toma sus cobijas y sus trastos llenos de
comida rumbo a la casa del encargado. Al frente de esta procesidon van los
danzantes de pascola que siguen los acordes de los musicos con sus
zapateados caracteristicos. Cuando llegan al patio de la casa, toda la
procesion, que sigue los pasos del nino con la cruz, realiza tres vueltas
completas a la casa donde se depositard finalmente la cruz. El encargado de
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hacer el yomare serd el encargado de regresar la cruz al templo antes del
domingo.

8.7 FINGIMIENTO Y CONTRADICCION EN EL RITUAL

Los rituales estan constituidos por acciones concretas de individuos que buscan
conseguir mediante la intervencién de seres sobrenaturales, algo a cambio, ya
sea la obtencion de un beneficio concreto y material o simplemente evitar
algun evento o fendmeno de la naturaleza que afecte a los integrantes de una
comunidad. Digamos que estas acciones intencionales estdn enfocadas en un
objetivo preciso y por lo tanto, los participantes tendrian en principio que ser
conscientes de estos objetivos que motivarian la realizacion de algin ritual. Pero
ma&s alld de la intencién franca de conseguir algin beneficio mediante una
danza o mediante un sacrificio a una divinidad, no se sabria exactamente qué
es lo que intentan comunicar los rituales. En otras palabras no podria seguir lo
que Angel Acuiia Delgado sefiala para el caso del yumare rardmuri: “la funcién
general que tiene [la danza] es actuar como forma de comunicacién, el
vehiculo idoneo para transmitile un mensaje a Onoruame” (2006:327). slLa
funcién del yumare pima es actuar y llevar un mensaje a la Cruz, a la Virgen, o
Dioschmam?

Al menos, para el caso del yimare realizado por los pimas, si existe tal
mensaje para alguna divinidad, nadie estaria en la posicion de conocerlo. O
para decirlo en otras palabras, no habria un segundo significado mds alld de la
intencionalidad de los participantes de hacer el ritual. En efecto, una cosa es
identificar los motivos por los cuales se realiza un ritual que, como ya se ha visto,
son muchos, y otfra cosa es el significado que se desprende de los actos rituales,
como si se tratara un cdodigo. Esto parece al menos evidente cuando las
propias exégesis parecen no estar senalando la posible existencia de otros
significados mas alld de las intenciones concretas, como pedir lluvia y salud, v,
cuando los propios participantes desconocen las reglas precisas para
descodificar el mensaje que supuestamente estdn transmitiendo en los
movimientos coreogrdficos, en el movimiento corporal de los danzantes o en los
cantos que hablan de los animales del bosque.

Sin embargo, si bien es cierto que los rituales intentan entablar una
reciprocidad con algun ser sobrenatural, pues asi como en el caso rardmuri
(Acuna, 2006: 329), entre los pimas las diversas acciones que se realizan en el
yumare estan “dirigidas” a la pequena cruz que se coloca en el altar, no
implica que todo el ritual deba ser entendido como un acto destinado a

complacer a los dioses o como un acto donde los dioses complacen a los
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hombres. Antes bien, parece que la atencidén de los participantes estd
enfocada a los posibles intercambios que se pueden dar en el ritual, y no entre
agentes sobrenaturales; en un mismo sentido, Boyer advierte que “en muchos
casos la atencién de las personas estd enfocada no tanto en el intercambio
potencial con socios invisibles, sino en el intercambio real o en la distribucidon de
los recursos entre los participantes presentes” (2001: 388).

Esto permitiria ver y analizar a los rituales desde otra perspectiva: una que
centre la atencién en las relaciones que posibilitan los rituales y no en los
mensajes que los individuos codifican para que llegue a sus dioses (si es que
algo asi realmente sucede). Por lo tanto, quedaria abierta la posibilidad de
intentar comprender el tipo de comportamiento y las relaciones que se
generan a lo largo del ritual y tratar de responder al hecho de que, mds alld de
la existencia de un cédigo, los participantes de un ritual comprenden las
infensiones que desean fransmitir. En este sentido, varios antropdlogos como
Michael Houseman y Carlo Severi (1998) han propuesto enfoques mds alld del
estudio del cédigo, centrados en la naturaleza de la comunicacién ritual. En
efecto, estos autores han considerado la posibiidad acercarse al
comportamiento ritual advirtiendo precisamente que la comunicaciéon en el
ritual se deriva de la propia interaccién entre los participantes que asumen
identidades simultdneas que parecen contradictorias; se trata, finalmente de un
comportamiento fingido o divergente al que prevalece en la vida cotidiana.

Estos antropdlogos han vuelto a considerar las ideas de Gregori Bateson
plasmadas en su obra etnogrdfica Naven (1958), en particular el concepto de
cismogénesis. De acuerdo con Bateson la cismogénesis puede definirse como
“el proceso de diferenciaciéon producido en las normas de la conducta
individual como resultado de la interaccién acumulativa entre individuos” (1958:
175) y, en este sentido, representa el predmbulo para intentar entender las
relaciones que se llevan a cabo en los rituales que muchas veces parecen ser
contradictorias pero que, finalmente es lo que distinguiria a la comunicacién
ritual de la comunicaciéon ordinaria o no ritual. De ahi que, si el interés estd en
las relaciones que permiten los rituales, importa mds la generacién de “patrones
de interaccion” que el seguimiento irrestricto de secuencias ordenadas de
comportamiento (Houseman 2004: 91) vy, por lo tanto, la constante
reproduccidén de mensajes que, de acuerdo con los antropdlogos, no varian al

pasar de los anos.

Una de las caracteristicas que destaca Houseman de las interacciones
que se desatan en los rituales tiene que ver con la existencia de creencias
compartidas por el grupo participante del ritual y la aceptacién de que se
trata, en concreto, de un comportamiento fingido. Es decir, definitivamente es
posible hablar de una comunicaciéon, pero no una basada exclusivamente en

un cdédigo sino una derivada de procesos inferenciales sobre las intenciones de
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los participantes que van asumiendo actitudes diferentes y contradictorias a
como se comportan en la vida cotidiana. Considerando lo que se ha dicho del
ritual del yumare, las danzas que realizan las mujeres adquieren otfro sentido
pues ya no se trata de descifrar algun enigma en los trazos coreogrdficos que
realizan, sino entender las reacciones que tienen los individuos a sus reacciones
cuando representan las intenciones de los animales.

La existencia de una ficcion compartida da lugar a una comunicacion
intencional basada en el reconocimiento de las intenciones concretas de los
participantes, es decir, donde las palabras o el movimiento corporal son
comprendidos no por su significado derivado de un cdédigo sino por el
significado que adquieren en un momento especifico. Para comprender este
comportamiento, los encargados de custodiar la comida o aquellos
espectadores que son importunados por las mujeres deben de captar lo que
éstas quieren significar en el preciso momento de la danza ritual, deben
aceptar la inversion de las reglas; los custodios de la comida deben proteger los
intentos de las mujeres que quieren tumbar las ollas de comida. En este sentido,
se tfrata de un comportamiento totalmente contradictorio si se considera que la
mayor parte del ano existe escasez de alimentos y las mujeres como los
hombres dedican toda su vida a la obtencidn de los mismos. El acto de tirar la
comida no es una “simulacion”; me tocd ver cobmo una mujer, haciendo su
representacion de un animal, tiraba la olla de frijoles. El acto en si molestd
mucho a las cocineras, pero estaba en el papel de fingir el comportamiento de
un “cochi”, y fue aceptado como tal, como un comportamiento ritual fingido.
Este comportamiento ritual permitié la contradiccidon de lo que supuestamente
son las causas del ritual: prevenciéon alimenticia, peticidon de lluvia, reparticiéon
de alimentos, etc.

Este acto, y en general, las danzas de las mujeres, seria un ejemplo de la
“condensacioén ritual” como la llaman Houseman y Severi (1998: 212), pues ahi
se expresan las relaciones entre los individuos que son contrarias a las relaciones
de la vida cotidiana debido a su capacidad a asumir multiples identidades que
pueden ser contradictorias entre si: algunas piezas son de total reverencia hacia
la Cruz o hacia los cantores, mientras que otros son de completa insolencia, en
el sentido de que transgreden el orden ritual y las formas de acercarse por
ejemplo al altar.

Cuando las mujeres imitan el comportamiento de los hombres o hacen
de manera excéntrica, es decir, los imitan en estado de ebriedad. También
cuando imitan a los animales lo hacen enfatizando las diferencias que pueden
existir entre los seres humanos y los animales, pues imitan el comportamiento
indomable y salvaje de los mismos. Sobre todo entre los animales y los hombres
se expresa una complementariedad pues mientras que las mujeres
posesionadas en su papel de animales fratar de hacer desmanes durante la

218

e ————— T




noche, los custodios protegen los recursos alimenticios; mientras que unos cazan
ofros son cazados; la naturaleza salvaje de los animales es domada por los
hombres, etc. Al mismo tiempo, las mujeres quedan en una situaciéon simétrica
frente a los hombres sobre todo cuando se realiza la Ultima danza donde las
primeras se enfrentan de tu a tu con el grupo de ellos. Incluso son las mujeres las
que derrotan a los hombres invirtiendo la posicion de dominio que presentan en
la vida cotidiana, volviendo asi a una situacién de complementariedad pero
inversa. En el yUmare se expresa una diferenciacion entre los hombres y las
mujeres, y entre los animales (que expresan la rapifia aprovechando la noche y
el comportamiento salvaje) y los seres humanos.

2CoOmo es posible que exista una comunicaciéon en el acto ritual?2 Aun
cuando resulta extravagante la actitud de las mujeres en determinados cantos,
los participantes del ritual (me refiero a todos los espectadores que se quedan
velando toda la noche y aquellos que cuidan los alimentos), reconocen vy
entienden perfectamente el comportamiento perturbador de las mujeres. El
entendimiento es posible por las metarrepresentaciones que realizan los
participantes del ritual: finalmente estos Ultimos comprenden que lo que las
mujeres quieren transmitir en las danzas es la representacién mental que ellas
hacen de los deseos y las intenciones de los animales que estdn representando;
no existe en este saber hacer un significado oculto. Los participantes saben que
ellas no son animales y que ellas no tienen ese tipo de deseos (como hacer
destrozos y molestar a la gente para que no se duerma en un contexto no
ritual), en otras palabras saben que su comportamiento es fingido y por lo tanto,
reaccionan de acuerdo con ese comportamiento particular, con el fingimiento
que se realiza.

Los participantes de este fingimiento no sélo son aquellos espectadores
del ritual, es decir, aquellos que se encuentran dormidos o acostados a un lado
de las fogatas, sino que incluye la participacion de ofras personas que también
asumen un comportamiento fingido. Por ejemplo, en el caso del canto del burro
es necesario que alguien tome el papel del burro indomable y otro que asuma
el papel de domador del burro. Lo mismo sucede con la caceria del cholugo
pues implica fingir por parte de los cazadores que realmente estdn cazando a
un animal y, por otro lado, implica que el nino asuma el papel del animal que
estd siendo cazado y sacrificado. En este sentido, la metarrepresentacion
implica asumir el comportamiento de un animal que estd siendo cazado y al
mismo tiempo comprender la representaciéon mental de aquél que lo esta
cazando.

La transmision del conocimiento y la eficacia del ritual estarian
garantizadas gracias a esta capacidad metarrepresentativa aun cuando no
exista una comprensiéon del posible significado oculto de las practicas rituales, o
aun cuando los participantes no sepan a quién estd destinada la ofrenda o sila
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misma cruz del yumare representa a una divinidad o es ella la misma divinidad.
En ofras palabras, no habria en ningbn momento un consenso durante el ritual
sobre posibles significados, mensajes o interacciones con seres sobrenaturales.
Ni siquiera entre los mismos cantores quienes se encargan de las secuencias del
ritual existe tal consenso. Pero lo que si saben es que, cuando las mujeres
comienzan a representar a los animales, éstas pueden causar algun dafo ya
sea tirando los alimentos que se preparan y se reparten al Ultimo dia del ritual o
a las personas que se encuentran dormidas.

El ritual marca en este sentido un patrédn de relacién, que se mantiene
gracias las inferencias que desata el comportamiento fingido. Las interacciones
seran las que se recuerden una vez que se haya terminado el ritual; se hablard
de los destrozos que pudieron hacer los “cochis”, de las travesuras de hicieron
los zopilotes y la grulla cuando la gente estaba dormida, etc. En otfras palabras,
son las interacciones entre los individuos vy la diferenciacidon que
constantemente enfatiza el comportamiento fingido lo que resulta mds
memorable. Al final del yumare los hombres y las mujeres estdn separados, tal y
como estaban al iniciar el ritual. Se colocan en dos hileras y, de manera
infrovertida y cohibida, las mujeres van pasando por cada hombre para
despedirse y volver asi a la diferenciacidn que se vive entre los hombres y las
mujeres.

Serdn las interacciones entre los hombres y las mujeres las queden en el
recuerdo de los pimas. También serdn recordados la cooperacion y el
intfercambio de alimentos. Siempre serd comentado y recordado las cantidades
que se reparten del baki o de la comida; el encargado estard en una posicion
de prestigio cuando se haya desprendido de todo el alimento que se recolecta
para una fiesta y todo lo que, de su propia bolsa, da para ello. Pero cuando no
existe este desprendimiento y se observa cierta “tacaneria”, entonces serd
igualmente recordado, pero ya no como una persona que se desprendid de sus
riquezas personales sino de una manera negativa.

Todo esto en realidad tiene relacién con la propia fransmisién del ritual; si
algo ha permitido que se transmita esta representacién publica tiene que ver
con el papel que juega el baile de las mujeres. Como sucede en la actualidad
en Mesa Blanca, puede faltar la musica y la danza de pascola, pero no pueden
faltar los cantores y las mujeres que bailan en medio del patio ritual. Del mismo
modo, si algo ha permitido la transmisidon del yumare ha sido el intercambio de
bienes que se genera en el mismo. Por supuesto, los apoyos gubernamentales
que han recibido los indigenas también permiten la transmision del ritual pues
participan en la misma légica de intercambio de bienes: cuando un
gobernador o alguna autoridad local recibe dinero para hacer el yomare serd
recordado por el hecho de que, todo aqguello que recibid lo gastd para el ritual;
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a la inversa, serd recordado cuando todos tienen el presentimiento de que no
utilizé el dinero que recibid y lo gastd para su propio beneficio.

8.8 LA TRANSGRESION EN EL MITO Y EN EL RITO

Los supuestos compartidos son los que permiten reaccionar ante un
comportamiento fingido y al mismo tiempo comprenderlo. Los pimas tienen
conciencia de los espacios y los momentos pertinentes donde este tipo de
comportamientos violentos -en algunos casos- y exiravagantes, pueden
realizarse y cuando no pueden realizarse.

En una ocasién, en Mesa Blanca, un musico de pascola exigié al
encargado de hacer el yumare un plato de comida a media noche y, ante la
negativa de este Ultimo, tomd su guitarra y la azotdé en un piedra dejdndola
inservible. Al ano, el musico ya lo habian matado de un balazo. Asi, este musico
que queria que le dieran comida tenia un comportamiento inesperado y
extrano, pero no era un comportamiento fingido y no estaba programado
dentro de estos patrones de interaccién. Es dificil saber cbmo va a reaccionar
una persona asi: el que haya destrozado su guitarra sorprendié a todos los
presentes porque nadie se esperaba esa reaccién, no era posible saber cémo
iba reaccionar ante la decision del encargado de la fiesta de no darle comida.
Por supuesto, la muerte de este musico ha sido explicada por los mismos pimas
como una consecuencia de su comportamiento que en ese momento no era
fingido. Paulino R. de Mesa Blanca lo decia de esta manera: “en el ydmare uno
no debe de ‘agarrarla de guasa’ porque si no te puedes morir”. Esta creencia
en realidad rige el comportamiento ritual y permite establecer estos patrones
de interaccién aunque, como ya lo he marcado, sean totalmente contrarios a
lo que se espera, de las mujeres y los hombres, en la vida cotidiana.

Esta misma creencia, es decir, aquella que el yumare no debe de ser
tomado en *“guasa”, estd reproducido o desarrollado en un mito, que a
continuacidén reproduzco, donde precisamente la consecuencia de un
comportamiento que puede considerarse de “guasa” tiene consecuencias en
la vida de uno de los personajes del mismo:

Una vez, mi abuelo que era rezandero, me contd que se iban a hacer un
yumare en el cielo, y estaban juntos el coyote que era pascolero, la garza
que tocaba el violin y el zopilote que tocaba la guitarra, éstos
emprendieron el camino al cielo y en la mitad del camino se quedaron
porque les llegd la noche, entonces empezaron a tocar el violin y la
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guitarra, la garza era buena violinista y el zopilote le gustaba la guitarra y
enseguida también comenzé a bailar el coyote pascola ya que era un
excelente danzante. Un rato después, llegd un mensajero para avisarles
que se apuraran para hacer la fiesta rGpido en el cielo, entonces se
fueron apresurados; la garza y el zopilote se fueron volando rdpidamente
y el coyote como no podia volar se encaramé arriba del zopilote y de esa
forma llegaron los tres répido hasta el cielo a donde tenian su cita. Luego
empezd la gran fiesta y ésta durd tres dias, la garza tocd sin parar la
guitarra, el zopilote no soltd el violin ni un segundo y lo mismo durd el
coyote bailando pascola sin descansar, pero desaforfunadamente el
pobre coyote se enamord de una muchacha que estaba alld en el cielo
y se quiso quedar mds de los tres dias que durd la fiesta. La garza y el
zopilote se regresaron una vez que termind la fiesta pero el coyote no lo
hizo asi y prefirid quedarse para ver a la muchacha.

Sin embargo, éste, desde arriba se asomaba por la puerta del cielo hacia
la tierra para ver si divisaba a sus otros companeros para que fueran por
€l, pero sin ofra cosa que hacer el coyote se regresaba hasta donde
habia sido la fiesta para ver a la muchacha; tres veces regresd a buscar a
sus companeros y al fin los vio desde alld arriba pero para su mala suerte,
éste resbald de la puerta del cielo al asomarse y se cayd hasta la tierrqg;
pero lo mdas feo es que cayd arriba de un maguey (churiqui) y lo Unico
que logroé fue que se matd del porrazo que se dio. Sin embargo, abajo ya
lo estaba esperando su companero el zopilote sentado arriba de un arbol
con las alas extendidas y le dijo “ya llegaste compadrito, ya llegaste, aqui
te estaba esperando”, y, aprovechando que su amigo ya estaba bien
“tieso”, los ojos le comid (Alfonso C., Las Gallinas, 2008, recopilado por
Ricardo Rodriguez y Gabriela Fierro).

En este relato, llama la atencidn el comportamiento del Coyote, que al
no tomar en “serio” el ritual como me decia el informante, ocasiond la muerte
de este personaje mitico asociado al baile de pascola. Lo interesante es que el
mito estd corroborando que al transgredir y perturbar el orden ritual puede
ocasionar la muerte. Relacionado con el mismo relato, Paulino R. cuenta que
una vez, cuando se redlizaba el ydmare en Mesa Blanca, un joven se llevd a
una muchacha, es decir, la raptd aprovechando que la comunidad estaba
atenta a la danza de las mujeres y a todo lo que acontecia en el ritual. Para
Paulino R. el acto no estuvo bien vy, por lo tanto, termind con consecuencias
fatidicas; en realidad no le pasd nada a la pareja pero el hermano del novio se
murid poco tiempo después, ahogado en un rio. Por supuesto, para Paulino R. la
causa de ello no fue sino el comportamiento del joven que “rapté” a la
muchacha, pues este comportamiento fue inapropiado en el contexto del
ritual.

Por otro lado, resalta que sea el Coyote el protagonista de este pequeno
mito donde se expresa una situacion que contraviene el orden ritual, pues la
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presencia de este personaje mitico en relacién con la transgresién de las
normas y las fribulaciones que le acontecen estd ampliamente difundida en la
mitologia de los distintos grupos del noroeste mexicano y entre los grupos del sur
de los Estados Unidos. Ademds hace también referencia al pascol o bufén cuyo
comportamiento en el ritual de pascua se caracterizaba por romper con las
normas (Olmos, 2006: 315-316).

Podria considerarse que esta narracién es una inversidn de lo que sucede
O se narra en otras versiones miticas, en el sentido de que si la creacion del
mundo se dio una vez que se realiza tres veces algo, en el caso del Coyote, su
muerte después de asomarse a la tierra tres veces para ver si venian sus amigos,
demuestra que no existid ningun beneficié para él; sin embargo, para su
“compadre” el zopilote significé comida. Lo interesante es que éste se come los
ojos que, si se sigue el sentido mitico de la creacién del sol después de la
oscuridad, zseria una metdfora del inicio del dia después de la oscuridad, del
momento de la vista en oposicidon a la ceguera?¢ O zes el inicio de la oscuridad
pues el Coyote se queda sin vista?

Pero antes de que cayera del cielo, el Coyote se queda después del
yumare, es decir, después de los tres dias que dura la fiesta, y conoce a una
mujer y se enamora, es decir estos sucede en el cuarto dia o simplemente
después de los tres dias. En este sentido, el relato también se presenta como
una inversion de lo que narraba Paulino R. de Mesa Blanca con respecto a los
jébvenes que quieren volverse hombres viagjando al interior de las ciénegas, pues
deben esperar a que se abran las puertas de “abajo” para que, una vez ahi,
éstos inicien su travesia en este mundo de abajo donde habrd diversas pruebas,
siendo una de ellas no caer en la tentacion de enamorarse de las bellas
mujeres que se encuentran ahi. Podria pensarse que en los dos casos se trata
de personajes que aparecen incompletos: los jovenes buscan volverse hombres,
y el Coyote no puede llegar sélo hasta el cielo y necesita de la ayuda del
Zopilote. Pero en realidad, el comportamiento del Coyote es contradictorio
pues alun cuando rompe con la norma y con el comportamiento que debe
esperarse, logra que se den las cosas, claro, al precio de su muerte.

Resalta al mismo tiempo que en el ritual del yomare los danzantes de
pascolas (que en el mito es el Coyote el que danza pascola) no tengan un
comportamiento como el que se narra en el mito, es decir, que ellos en realidad
no se asuman como los que transgreden las normas sino que sean las mujeres
las que se encarguen de personificar el comportamiento anémalo y resalten asi,
la busqueda de la satisfaccion de las necesidades de los animales. Las mujeres
imitan el comportamiento que en el mito puede causar la muerte; pero es
gracias a este comportamiento que llega comida del cielo.
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Pero si bien es posible marcar aqui una serie de oposiciones a través de
las relaciones entre el mito y el rito, lo que deseo destacar es el sentido de la
transgresion que comete el propio Coyote que puede tener similitudes con el
tipo de transgresiones que se suelen cometer aquellas personas que, sin asumir
un papel en el ritual, expresan sus deseos y pasiones humanas. Estas
transgresiones "andmalas” se oponen al comportamiento fingido de las mujeres
aunque ellas también se comporten en realidad como si estuvieran buscando
satisfacer las necesidades de los animales que interpretan.

De ahi que el fingimiento, como advierte Michael Houseman (2002, 2004),
sea un elemento central en las prdacticas rituales pues permitiria validar las
relaciones de diferenciacion entre los mismos participantes que en la vida
cotidiana serian rechazadas. Considerar que un comportamiento es aceptable
aun cuando es contrario a las “reglas” de la vida cotidiana. Si se entienden las
intenciones de las mujeres que tienen un comportamiento fingido, implica que
todos aquellos que hacen representaciones mentales de las representaciones
mentales de las mujeres, también tengan la capacidad de fingir. En otras
palabras, se trataria de una “ficciobn compartida” para usar los términos de
Leslie (2002 [1994]: 207), reflejo de una comunicacién intencional.

Ademds, una ficcidon compartida entre dos o mds personas sélo es posible
cuando la comunicacion es intencional y ostensiva pues cada acto fingido
trata de llamar la atencién valiéndose de comportamientos que rompen con lo
esperado, es decir, tienen el cardcter de ser extraordinarios y poco frecuentes,
y aun asi pueden ser comprendidos; se espera que una persona que observa un
acto ritual entienda su comportamiento en ese preciso momento, en el
contexto de la fiesta o ritual. De esta forma, los actos fingidos son llamativos
pues estarian representando papeles y roles que no corresponden al
comportamiento normal de una mujer o de un hombre. Pero ain asi serian
comprendidos; estarian en posibilidad de establecer una comunicacion a base
de inferencias. Lo importante es que las mujeres danzantes asumen no uno, sino
diversos puntos de vista de manera simultdnea. Son las que rezan en cada
“descanso” del ritual cuando se realiza el Rosario. También mantienen una
actitud de reverencia frente a la cruz del altar cada vez que inicia un canto.
Pero después de estas reverencias comienzan a asumir otras identidades como
animales pero también como hombres cuando danzan el son del borracho.

A diferencia del mito, en el ritual existe una separacién entre la vida
ordinaria y la vida ritual; entfre la simulacion y el comportamiento “real”. En los
dos casos es posible la transgresion pero, mientras que una lleva a la muerte la
otra no necesariamente, sino que estd en funcidn de las relaciones que
posibilita entre los que participan en el ritual. Fuera del ritual deja de existir la red
de relaciones y este proceso de diferenciacion que se entablan el ritual, es por
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ello que al final, para aquellos que no forman parte de estas relaciones, resulta
fatidica la transgresion de las normas.

En este sentido, el sacrificio y la muerte que se expresa, tanto en el mito
como en el ritual (el sacrificio del cholugo representado por un nifio por
ejemplo), de manera simulada, implica asumir papeles contrarios a las hormas
sociales. En el mito, es el Coyote el que se comporta como un humano al
enamorarse de una mujer, mientras que en el ydmare son los humanos los que
se comportan como los animales.

225



9, CONCLUSIONES

A lo largo de esta investigacion me he ocupado de la diseminacion de ciertas
creencias religiosas pertenecientes a un grupo indigenas de la sierra Madre
Occidental que ha sido visto, en estudios anteriores, como un grupo con una
tendencia fuerte hacia el mestizaje cultural. Los pimas destacan efectivamente,
por mostrar una lenta, pero decidida tendencia al cambio y a la apropiacion
de elementos externos. La desaparicién de la lengua verndcula puede ser el
indicador indiscutible de este camino a la pronta integracién a aquello que
Lumholiz llamaba “civilizacién™.

Sin embargo, aun cuando existen evidencias de este cambio cultural,
existen ciertas creencias que parecen prevalecer y diseminarse en toda la
region que habitan los pimas 3a qué se debe entonces que se diseminen y
perduren ciertas creencias religiosas como lo han hecho hasta ahora2 En
antropologia este tipo de preguntas suelen omitirse sobre todo cuando lo que
se busca no es explicar sino entender; cuando lo que interesa no es identificar
las causas sino el significado de las expresiones de la religiosidad indigena.
Incluso, cuando se han identificado expresiones religiosas similares entre distintos
grupos indigenas de México alejados espacial y temporalmente entre si, la
preocupacion no ha sido demostrar a qué se debe la semejanza, pues se da
por sentado que prevalecen dichas expresiones religiosas por tratarse de
pensamientos “profundos” resistentes al cambio cultural; de ahi que pueda
hablarse de dareas culturales considerando el significado de dichas expresiones
religiosas. Si bien se han presentado criticas a este planteamiento que busca la
unidad del significado sin tomar en cuenta la diversidad semdntica que puede
existir en los contexto histéricos particulares, la antropologia interpretativa o
simbdlica que defiende la buUsqueda de estructuras y sistemas locales de
significados se olvida, de la misma forma, de proporcionar explicaciones de la
diseminacion de representaciones culturales.

En cierta medida, el trabajo de campo entre los pimas me hizo escéptico
de este acercamiento semioldégico, como lo he llamado en esta investigacion,
destinado en identificar relaciones ocultas entre los simbolos para evidenciar
una estructura profunda. De un momento a ofro, las interpretaciones que
realizaba en torno a las prdcticas rituales, que fui exponiendo a lo largo de este
trabajo, y a la misma cosmovision indigena dejaban de convencerme, pues no
habia alguien de la misma cultura que siguiera el sistema que me empenaba a
descubirir. Tal vez, el Unico que de pronto me seguia en mis elucubraciones era
José Angel, aquél hombre que, unos meses después, me decia que habia
cambiado su antigua forma de pensar pues habia encontrado en la Biblia las
respuestas a sus interrogantes. Pero si bien es cierto que los “descubrimientos”
del antropdlogo son precisamente el producto de la identificacion de
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relaciones ocultas, no estaba en la posicion de dar una explicacién sobre las
representaciones culturales.

La respuesta ante mis inquietudes sobre el sentido de las précticas vy
creencias religiosas durante mis primeras aproximaciones a los pimas no me
llevaba a ningun “significado relevante”. Siempre aparecia la vieja y sonada
letania de que los rituales eran realizados como parte de un legado heredado
por los antepasados, es decir, por una “costumbre” que para muchos, ha sido
la razdn para mantener ciertas prdcticas rituales y crear a la luz del tiempo, la
base de un discurso étnico para diferenciarse de otros grupos indigenas. Fue
tanta la insistencia de los pimas en concederle tanta importancia al término “asi
es la costumbre” que decidi realizar un estudio del concepto. La sentencia en si
es una creencia o engloba un conjunto de creencias que, por alguna razén, se
siguen reproduciendo en un conjunto de personas que se asumen Como
indigenas y descendientes de ciertas prdcticas. Sin intentar demostrar que este
conjunto de creencias representa una civilizacion milenaria, o una cosmovisiéon
0 una ontfologia propia de los pimas, es un hecho que, la llamada costumbre se
ha mantenido hasta ahora como aquello que supuestamente hacian los
antepasados, y por lo tanto, ha sido mi intencidén demostrar por qué es asi.

El escepticismo hacia el enfoque semioldgico y el cambio de perspectiva
que adverti en mi informante me llevaron a considerar una perspectiva
pragmatista, que apela al andlisis de las creencias que son creidas por ser
verdaderas por aquellos que las creen. Que pone el acento en las intenciones
de los actores mds que en los significados de los conceptos, que para el
investigador siempre han aparecido como ajenos a dichas intenciones del
momento; representando un esquema que teje una serie de relaciones ocultas
y que organiza la propia experiencia. Las creencias en los oiskama son, en este
sentido, creencias que son verdaderas porque siguen siendo buenas para
pensar el mundo que rodea a los indigenas; que permite pensar en las
relaciones familiares y dar una explicacién sobre los conflictos entre sus
miembros; que permite entender lo que no tiene una explicacion, por ejemplo,
la enfermedad del “susto” que para los pimas nada se puede hacer con la
medicina alépata.

En este senfido, la creencia en las serpientes que viven en las ciénegas
permite entender informacién que en si misma no puede ser entendida. Asi
opera, segun Dan Sperber (1988 [1978]), el saber simbdlico. No se trata de un
sistema interpretativo sino de una capacidad que permite resolver problemas o
informacién que no es comprendida del todo. Esto no implica que los mismos
pimas tengan un conocimiento total y definitivo de los seres sobrenaturales,
pues se trata de “ideas entendidas a medias” que, aun asi, sirven para explicar
parte de lo que no puede ser entendido. Lo mismo se puede decir del

simbolismo numérico del tres y el cuatro, pues nadie sabe exactamente qué
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significan los numeros, pero permite entender las diferencias entre los hombres y
las mujeres, mantener separado aquello que por naturaleza es distinto.

El estudio sobre las creencias sobre los seres sobrenaturales que viven en
las ciénegas tiene ademds otfro aspecto importante. Se trata, como se expuso,
de una creencia compartida por una gran cantidad de grupos indigenas tanto
del norte como del centro y sur de México. En todos estos grupos indigenas, las
creencias en “duenos” que se encargan de mantener con vida las hondonadas
que sirven a su vez para saciar al sed, son parte fundamental de sus prdcticas
religiosas. Por supuesto que cada cultura indigena imprimird particularidades y
nombres propios, como lo hacen los pimas, a estos seres encargados de
mantener con “vida" a las ciénegas, pero estos pequenos ingredientes parten
en realidad de una misma base consistente en identificar a los animales, con
especial énfasis en las serpientes que se esconden en las aguas de las ciénegas,
como seres sobrenaturales identificados como “duenos” de estas emanaciones.
Pero a diferencia de los enfoques semioldégicos, no ha sido mi intencién
demostrar los limites o extensiones de dreas culturales o identificar “corredores
culturales” o complejos rituales, ya sea por la semejanza o la diferencia en las
creencias religiosas y en las acciones rituales. Sin negar una posible difusidon
gracias a la interaccion entre grupos distantes, el interés de esta investigacién
ha sido demostrar que este tipo de creencias dependen no tanto de
particularidades culturales sino de las restricciones que impone la mente.

Una manera de explicar esta diseminacion de representaciones culturales
es considerar todos aquellos aspectos del medio fisico en donde se van
perpetuando dichas representaciones; esto podria explicar de alguna manera
la epidemia de estas representaciones. Sin embargo, también es necesario
reconocer que las propias expresiones, es decir, cuando las representaciones
mentales se vuelven publicas, permiten que se difundan en la poblacion;
gracias a ellas se vuelven a conformar representaciones mentales. Pero esta
difusion depende no tanto de una carga semdntfica sino de los efectos
cognitivos que puede resultar de una creencia. Segun la teoria de la relevancia
de Sperber y Wilson (1994 [1986]), el modelo del cédigo sélo puede dar cuenta
de aquellos aspectos semdnticos de la comunicacidén, pero no puede dar
cuenta del uso contextual de las palabras y de las intenciones informativas y
comunicativas de alguien expresa para poder comunicarse. Segun estos
autores, la comunicacién no estd basada en la codificaciéon y descodificacion
de la informacidn sino en procesos inferenciales considerando tanto el contexto
como la propia la relevancia de la informacién. Toda forma de comunicaciéon
tiende a maximizar la relevancia mediante estimulos ostensivos que cumplen el
balance entre el minimo esfuerzo de procesamiento de la informacién y el
maximo de efectos contextuales.
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De esta forma, para que ciertas creencias religiosas logren difundirse en
una poblacidn determinada es necesario que cumplan este balance necesario
en todo proceso comunicativo. La disesminacion de la creencia en los oiskama
se puede explicar en términos de los efectos y esfuerzos cognitivos. Siguiendo el
planteamiento esbozado por Pascal Boyer (2001), los oiskama presentan una
contraintuitividad 6ptima pues aun cuando son seres que viven debajo del
agua y pueden causar enfermedades, también se parecen en otros aspectos a
los seres humanos. Estos seres acuaticos tienen ingerencia en la vida cotidiana
de los pimas y por lo tanto, permiten explicar parte del mundo que les rodea. En
otras palabras, ademdas de ser creencias que no requieren de mucho esfuerzo
cognitivo (no se frata de entes sin cuerpo y omniscientes y omnipresentes) por el
hecho de asemejarse a los seres humanos, fienen al mismo tiempo muchos
efectos en términos de las evocaciones que presentan.

En esta investigaciéon he demostrado que existen creencias y practicas
religiosas que estdn destinadas a convertirse en una “epidemia” por aspectos
del medio ecoldgico (en la concepcidn cognitiva del término) y por la propia
arquitectura de la mente. El que los pimas ya no porten una indumentaria
propia 0 que ya no se comuniquen en su lengua verndcula no significa que ya
no crean en estos seres sobrenaturales. Del mismo modo, el que mis informantes
cambien de religidén y decidan que la Biblia da respuestas a sus interrogantes,
no significa que dejen de hacer o participar en determinados rituales o de creer
en determinadas creencias religiosas que se supone, son autdéctonas de los
pimas. De ahi que el enfoque vy la propuesta de la antropologia cognitiva, que
busca dar explicaciones de la transmision de las ideas, sea sumamente
atractivo sobre todo cuando el antropdlogo estd frente a un contexto tan
singular y en constante cambio como el que caracteriza a estos indigena que
habitan la sierra Madre Occidental.
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APENDICE
1. LOS CANTOS DEL YUMARE

En una de mis Ultimos trabajos de campo tuve la oportunidad de conversar con
los cantadores del yumare de Yepachi, que actualmente son los que se
encargan de participar en este ritual que se realiza en todas las rancherias
aledanas y también en las rancherias que pertenecen a Maycoba. El encuentro
que tuve con estos cantadores habla mucho del tipo de cantos que se llevan a
cabo en el ritual. El encuentro fue de esta manera: habia acordado una cita
con uno de los cantadores para que habldramos de los cantos del yumare y
convenimos que nos veriamos, por la manana del dia siguiente, en la casa de
campo que estaba alquilando en el centro de Yepachi. Accediendo a mi
peticion quedamos a las 9 AM del dia siguiente. Cuando llegé la ahora yo
estaba preparando todo, computadora y grabadora, para la visita de este
cantador. Pasé una hora y nada. Decidi salir a buscarlo, pero al salir de la casa
me percaté que venia caminando en la calle principal acompanado con otro
de los cantadores (son fres los que se requieren para realizar el ydmare) y con el
gobernador de Yepachi. En realidad no entendia por qué los habia traido, pero
me parecié un buen gesto que tomara tan en serio y formal la entrevista, y me
dispuse a trabajar con los fres.

Después entendi por qué los habia traido; los cantos del yumare no son un
conocimiento que esté disponible en cualquier momento, es decir, que pueda
facilmente contarse como yo queria: en una casa particular a medio dia
totalmente fuera de contexto. Tampoco se trata de un conocimiento que lo
posea un solo cantador; se necesita del apoyo de varios para que se puedan
cantar; la memoria de estos cantos es social. De esta forma, mi informante les
habia pedido al ofro cantor y al gobernador que lo acompanaran para que
pudiera recordar el contenido de los cantos y el orden en el cual se lleva a
cabo en el yumare. Esto seguramente hubiera pasado si mi invitado fuera el
ofro cantador; necesitaria del apoyo para recordarlos. Las estrategias
lingUisticas iban desde tararear el canto hasta preguntar abiertamente por la
secuencia. Una vez que reconocian la fonada podian recordar de qué trataba
el canto. Mi invitado, en especial era el que pedia abiertamente que le
ayudaran a recordar los cantos. A veces me daba la impresidn que estaba
poniendo a prueba a los otros dos, pues cuando ellos no se acordaban del
canto siguiente, sin mucho esfuerzo él decia cual era el que seguia.

En esta ocasidon, y entre los fres, sélo recordaron 38 cantos, pero el Padre
David, en el Catecismo pima recopila al menos 46 cantos, muchos de los cuales
no tienen nombre (2002:100). Esta caracteristica habla, de alguna manera, de
la fragilidad de los cantos y por supuesto del constante cambio de los mismos;
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algunos de éstos se olvidardn y otros quedardn en la memoria por las posibles
evocaciones que despierten entre los cantores. Resulta significativo que los
cantos que si tienen nombre sean lo que se recuerdan. Seguramente, aquellos
que narran algo, pues no todos los que tienen un nombre son narraciones,
tendran mas posibilidades de ser recordados.

Lo interesante es que estos cantos no son narraciones de historias
complejas; a lo mucho, aquellos cantos que narran no pasan de un episodio.
Por ejemplo, el canto de la Codorniz narra que “anda en las lajas (piedras) y
cuando hay mucha hojarasca se oye sonar”. Este tipo de estrofas se repiten
constantemente pues cada canto dura entre 5 o 10 minutos, depende del tipo
de canto. Por lo tanto, que no sean fdciles de recordar puede estar
relacionado con el hecho de que son cantos en lengua pima y que, muchos de
ellos, no fienen una traduccion exacta en espanol. Por otro lado, aunque los
cantores si saben hablar la lengua pima no se comunican con sus familiares en
dicha lengua, lo cual puede ser también un factor que dificulta su recuerdo.

Los cantos tienen ademds tienen una secuencia que ayuda también a
recordarlos. Por ejemplo, siempre se tocan al principio de cada ritual tres cantos
que los utilizan para trasladarse “de laiglesia al patio” (tutskam). En estos cantos
no se danza sino que solo sirven para trasladarse y llevar la cruz que se coloca
en el patio ritual.

Al final del yumare se tocan los tres primeros sones para llevar a la cruz de
regreso a la iglesia, o de regreso a la casa de donde es el encargado de hacer
el yumare. La duracién de cada uno de los cantos estd medida por la “vueltas”
que dan las mujeres en el patio, pero son los cantores los que deciden terminar
con una pieza y empezar otra. Tratan, en la medida de los posible de que se
den tres vueltas a todo lo largo del patio. Todos aquellos cantos donde hay una
intferaccion con los espectadores duran mds que oftros.

Los cantos del traslado

En pima Descripcion
1. Bapaya 1. Frijolillo
Macheri Amanecio
Ois chame Bapaya Alude al caballo
Vamos aiir.
2. Kuba chimbeiga 2. El rocié que cae en la noche (el
Jora naiguega camino de Santiago)

Camino angosto
3. Santamalinyat leuga pekatchi 3. Virgen del Refugio, estd triste
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mum
Kokorichi jue cachi mum
Santamilinyat

Los cantos que enumeran a continuacidén no tienen un orden especifico,
se van cantando conforme los cantores se van acordando de las coplas.

Cantos realizados en el Patio
1. Lalinkobi

Lalinkobi lanlinkobi, kobi kobi
Chibali bayo bayofin.

2. Sirikore

Siricore Siricore Baiboquete
Yosaile boiboqueta, yosaile
baiboqueta

3 Yosoile baibo quebanachupa
Yolalinbay quebanachuca

4. Juna'agar

Juanaimacocoi guirachi juna’agar
Joynaimaco juna'agar
Jirachi

5. Sikori tosi ayUkmaka
Sisikori tosi ayukmaka
Nonori que nonori pe nonori

6. Tetechuri Babaynuri
Tetechuri Babaynuri, Tetechuri
Babaynuri

Ya esta contenta, esta triste
Virgen del Refugio

1. Una persona

Persona
Si vale, si vale si vale

2. Rosario Grande

3. Una pulsera de rosario.

4. Hojas de maiz

Es una mata de maiz
Y la hoja de maiz
Ya se dio

5. El cerro donde levanta mucha
neblina
Hay compiata (palmilla) de guari

6. Codorniz
Anda en las lajas

Cuando hay mucha hojarasca se
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Babayquetachonaie sonagjari

7. Nanadujal almusica
Nanadujal almusica
Sirunbaj irojone

8. Muli
Koyan Koyan Koyan, muri muri que
memure memure ikomamagim

9. kokoni
kokoni da’'doqui tu'daki kokoni
Maberochi quemabero kokoni
kokoni medadoqui

10. Nuyi

Virio vrio- jai

kabachimuco cheri gui paina
mayamaya matuagar

11. Boje

Chichiri quechicheri, inapuki
Babairoque babairoque napuki
lalimboje (oso) lalinboji napuki

12. Chokachi
Babinchoquemamarad Jicantoro
muerdana zhocachi bapakan
furum

13. Guijiru

Mamachi pesuani. Guijiru
tarayumare, mamachi pesuani
tarayumare,

oye sonar.

7 Es una musica que cantar fuerte
Se oye cantar fuerte la musica

8. Tortuga

Canta, canta la tortuga (cuando
llueve, primera o dos llovidas). Se
salié del agua y se fue, va a
sembrar la semilla del zacate.

9. Cuervo

Cuervo tiene un nido en el cerro y
empieza a dar vueltas y pica el
palo

Cuando estd dando vueltas

10 Zopilote

El zopilote baja

Esta muerto el caballo se ve claro
arriba (el zopilote anda dando
vuelta alrededor del caballo).
(Bailan las mujeres con alas),
agarra la tortilla para llevarlo al
cantador. Quitan las cobijas a los
que estdn dormidos.

11. Oso

Se sube el oso y brincaba jugaba
COmMo un nino (inapuki) se va a
buscar que comer.

Se lleva el elote

12. Una senora

Suena cuando baila los pimas
Suena senora, correr, el canto,
Pueden andar bailando con ella

13. Garrapata
Se oye sonar en el oido. Garrapata
en el yUmare
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14. Kokoqui

Mamachi machima machima
kokoqui
kokoqui

15. Makabi

Lanimakabi lanimakabi, laido laido
laido, laido laido,

16. sonkoli

Gallimomo sonkoli

Lalinkututa comolalaita kokotiriba
comolalaita.

17. Li Tuba

La lintuba lanakuarkuayer
lanintubar yo sintubar
lanakuarkueyar lananiqui muroka

18. bdjuri
Yochibarijuri yoshinbarijuri,
lanibajuri yoshinbarinjuri

19. Mashimashinuida
Mashimashi nuida ga yumaka
kubachimboga

20. lalin Bipachi

lalin Bipachi (chuparrosa)
Quebamam tutut

Quebumamu

21. Tarahumare

14. Grulla (animales grandes y
pasan volando muy alto y van
cantando).

Andan muy alto, las grullas. Hacen
travesuras con una piedra y le
pegan en la cabeza a los que
estdn dormidos. A los cantadores
también.

15. Paloma

La paloma da vueltas. (solo dos
vueltas porque no aprendio no
pudo aprender a cantar) Los
bailadores dan vueltas.

16. Troje o batea

Batea para agarrar pescado,
corriente para que corran los
pescado,

17 Conejo

Conejo (lanacuarkuayer) Mueve
las orejas conejo chiquito

Anda corriendo brincando

18 Nutria
Sale y entra al agua

19. Camino de santiago
Lopilotes un cerro
Rocid el camino de santiago

20. Borracho

Silo echan a la olla empieza a
hervir

Empiezan a dar vueltas y
simulando que toman

21. Tarahumara
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Tarahumare guabachi siguaiba
ijerami
Tarahumare yaguachi

22. Bana

Bana yo guinerio ykomamagina
judedio banayo ikomamajin
mu’'erimmamario.

Mueyunmin bayano

(También se le dice pascola)

23 Baika tutibuba

Tujumay cabi baika tujulia am
bubba tuju maikabi tujuli
amaibaika buba tujuli maikabi.

24. Juriba chimuriki
Babakuchi saamujin babakuchi

25.Bapagankochi
Légona uchagankochi
sasalkmogonkochi
Légona, bapagankochi,
bapagankochi

26.Bapagankochi logoni,
uchaganakochi logoni,
chichigonikochi logoni,

27. Tesguino

28. Kaitagtuire (pensar o tener
futuro) kaitaguire jogui jo jojoguiri,
joguiri jojoguiri (canto que no tiene
fraduccion)

Tarahumara persona se encuentra
con otro companero

22. Coyote

Coyote va corriendo va corriendo
cantando el coyote asi va
corriendo.

(el coyote mueve la cola para
emborrachar al animal)

23.Tres gusanos
Salieron fres gusanos maikabi los
mataron los fres grupo

24. La ardilla voladora

Corriendo de falda

Samu que suena la hojarasca
Babacuchi (caminado)

(Bailaban con arco y en el baile
simulan que andan matando una
ardilla).

25. Jabali

El jabali como tiene el cabeza
larga y estd en los cerros. (les
quitan las tortillas a las mujeres )
Tiran un cochi a los cantadores, las
mujeres que bailan agarran y lo
ponen a los pies de los
cantadores.

26. El cochi (cochino)

Cerro esta cochi, uchagana estdn
en el campo, andan bailando en
zigzag (chichigonicochi)

27 TesgUno

28 Sonoja.

248



29.Junararo
Jenaro juenaro juenaro,

30.Vaka

Vaka minoroquin mi tusuri (maiz)
Vaka noriguimentusin

Vaka game quimi tusuli (se comio
el maiz)

31. Gayin bokoto
Dagimpopotic koron koraina
(estan corriendo para los lados)
Mamaqueme rokorotaraine
Dagimpopotik

32.Tonaibusane
Nananuira

Chokaibaimuiri
Tonaibusane tonaibusane

Hermano

30 Vaca

La vaca se fue,

Se fue el dueno y la vaca entré
entro a comer cuando el duefo
no estaba, de la vaca tenia
siembra y enfro a comer maiz.

31Baile del borracho

Abrazados y van de un lado para
el otro. Hay veces que tienen una
guaje de tesgUino y van corriendo
con él

32.
Nopal
Piernas
Rodilla

Los siguientes tres cantos se llevan a cabo sdélo el Ultimo dia, ya cuando estd la

reparticion de la comida.

Los siguientes cantos sélo se realizan después de la tercera noche,
cuando amenecen y se reparte la comida.

33. Aikunat aikunat ainkunat
Aikaguermo aikunata

34. General
Santa nore, santa nore, generale
ahi conocido que general.

33. Este es el baile del gobernador

Baila el es el que manda. Es el
encargado de hacer el yUmare.
Baila con todos los hombres los
mayores. A veces hay como unas
cuatro, el primer dia se nombran
cuatro y el otro dia otros cuatro.
Mandar a ser comida a las
mujeres.
34.
Baila los mayores con las varas,
también baila el gobernador.
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35. Soldado Soldado

Giglibacaiiboko sondele que Puerto van corriendo
giglibakan kapain boko que agazapdndose
ganerale

Sosondale sodondale que capitan
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