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INTRODUCCION

“Construir monumentos, marcar espacios, respetar y conservar ruinas, Son procesos que
se desarrollan en el tiempo, que implican luchas sociales, y que producen (o fracasan en

producir) esta semantizacion de los espacios materiales” (Jelin y Langland, 2003: 3,4).

Este trabajo es un resultado de investigacion y registro de 55 sitios que en conjunto
representan el territorio simbélico de las etnias cucapa, Kiliwa y pa ipai. Estos son lugares de
importancia cultural, resultado de procesos naturales (i.e. montafias, aguajes, rocas, etc.), o de la
actividad humana (i.e. pictégrafos, petroglifos, cementerios, asentamientos historicos, etc.). Los
cucapa, kiliwa y pa ipai son grupos de origen yumano y de tradicion semindmada, cazadora,
recolectora y pescadora, antiguos habitantes de la peninsula de Baja California. Su habitat
comprendia tres ecosistemas diferentes: los valles, las sierras y las costas. El territorio de estos
tres grupos se extendia desde el Golfo de California hasta el Océano Pacifico, y de las
estribaciones al sur de la sierra de Juarez, al norte de la sierra de San Pedro Martir. El caso
cucapa se diferencia por su ubicacion tradicional en las orillas del golfo de California, el delta y
las méargenes del rio Colorado. Debido a diferentes procesos de colonizacion la territorialidad
yumana se ha visto transformada.

En la actualidad estos grupos se encuentran en comunidades sedentarias con limites
territoriales especificos bajo la forma de ejidos o bienes comunales. Pese a ello, la extension
simbolica de su territorio trasciende los limites del marcaje politico y legal, y confirma la
afirmacion de Simon Schama en el sentido de que el escenario fisico de todo grupo se construye

tanto de estratos de memoria como por capas de roca (Schama, 1995).



Sobre rocas y memoria

La roca granitica (en especial la cuarzodiorita y granodiorital) es el componente principal
de la peninsula de Baja California (alrededor de un 75%)... El resto se compone de “otras rocas
cristalinas (gneises, cuarcitas y esquistos), andesitas y basaltos de origen volcanico [...] y rocas
sedimentarias de origen reciente” (Peinado y Delgadillo, 1990: 26). Las formaciones de rocas
crean cordilleras, cerros y paisajes que parecen esculpidos en diferentes tonos de color. Su
solidez se combina, como aquellas vetas blancas de cuarzo atravesando una masa de piedra gris.
Las rocas persisten incluso en las arenas del suelo bajacaliforniano.

Lo que se puede decir de las piedras depende méas de la memoria. Desde este enfoque la
memoria se comprende como las significaciones atribuidas a un pasado compartido. Lo relevante
se externa (no el tiempo o la experiencia, sino su recuerdo y sentido atribuido), evocados por el
narrador, para reconstruir un escenario y la experiencia vivida. La memoria no es historia porque
sus pautas no tienen un orden estrictamente temporal y tampoco es s6lo un acto subjetivo de
origen psicoldgico, porque involucra el contexto social y sus demandas. La memoria se
comprende aqui mas como un acto politico: “las poéticas del tiempo narrado, exhibido o
argumentado, responden a una puja de poder sobre intereses del presente” (Rufer, 2014: 91).

Los “sujetos” o “informantes” (Su memoria), determinan lo importante, lo que ha de
compartirse, los detalles que sirven para ilustrar las significaciones aprendidas en el pasado, que
toman existencia en el presente. Su narracion implica una postura politica (o identitaria, si se

prefiere)... Quienes participan como informantes en esta investigacion son indigenas, en su

L En un acercamiento visual a este tipo de roca se distinguen granulos diminutos, cohesionados, de colores claros
(como cuarzo) y negros (dioritas). La roca vista desde lejos da la apariencia de ser gris.



mayoria mayores de 50 afios, algunos mayores de 60, otros mayores de 70. Ellos han sido
testigos de procesos historicos que los identifican como sujetos coyunturales, que vivieron desde
la primera mitad del siglo pasado y que vieron la transformacién acelerada de sus contextos. Los
descendientes de los mayores ancianos, nacieron en un seno cuya transformacion tiene un ritmo
sutil pero constante, tomando en cuenta el establecimiento de vias mas efectivas de
comunicacion en esta region, como las carreteras, que se abrieron después de la segunda mitad
del siglo XX. La memoria de los més jovenes se alimenta también por las formas de adscripcion
identitaria, multi-indigena y trasnacional (Gardufio, 2004: 41), cuya apropiacion responde a

necesidades de afirmacion politica ante otros grupos o instituciones.

Imagen 1. Inocencia, informante cucapa, frente al cerro Las Pintas. Fotografia: Vanessa Ruiz.

La memoria no solo varia en funcion del poder de clase, etnia, género y demas variables

conocidas sino también en funcion de la edad. Después de todo, como dice Saldarriaga



Roa, “cada generacion aporta y elimina algo. Lo que sobrevive, sumando los aportes, se

traslada a otras generaciones” (Achugar, 2003: 194).

Es por esto que a la memoria se le identifica también como “el lugar desde donde se
habla”. Visto de otra manera, es “el lugar desde donde se construye conocimiento” (Achugar,
2003: 191), tomando como premisa que el conocimiento no sélo proviene del discurso
cientifico... Aqui se valoran los saberes compartidos por los guias “informantes”, bajo el
enfoque de que, gracias a su relevancia cognitiva, toda informacion recordada, elaborada y

transmitida, es importante 0 memorable para el ambito en el que se expresa.

Imagen 2. En la foto aparecen dos cantantes pa ipai: Kenneth Reza y Delfina Albafiez. Ellos fueron guias en nuestra
visita del territorio pa ipai. Fotografia: Vanessa Ruiz.
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Objetivos y objeto de la investigacion

El objetivo general de esta investigacion fue una descripcion, registro e interpretacion de
la geografia simbolica de los grupos cucapa, kiliwa y pa ipai, a partir del concepto geosimbolo.
En este trabajo se considera geosimbolo a todo sitio, ruta, o area cartografiable, que por razones
histdricas, politicas, religiosas o expresivas-estéticas, constituyen un objeto de importancia
cultural para determinada colectividad. Las preguntas iniciales fueron: ;Qué geosimbolos
identifican los cucapa, kiliwa y pa ipai, cdmo son y donde estan localizados? ¢ Cuales son sus
relatos y significaciones asociadas? ¢ Qué revelan los simbolos acerca de la cultura de estos
grupos?

Los geosimbolos representan una marca territorial, constituyen una pertenencia
sociocultural de alguna colectividad o pueblo, no exenta de conflictos: “Como ‘vehiculo de
memoria’, la marca territorial no es mas que un soporte, lleno de ambigliedades, para el trabajo
subjetivo y para la accidn colectiva, politica y simbolica, de actores especificos en escenarios y
coyunturas dadas” (Jelin y Langland, 2003: 4). El estudio de los geosimbolos implica el
encuentro con estas dimensiones que confluyen.

Como técnica principal se utilizé la entrevista con informantes clave. El acercamiento
hacia el objeto de estudio comenzé explorando las narrativas en torno a ‘lugares importantes’ de
cada cultura, planteando ejemplos de lugares simbélicos kumiai, como los llamados “lugares con
historia” (Gardufio, Caccavari y Tapia, 2011). Para el reconocimiento de la geografia y las
caracteristicas morfologicas de los sitios se utilizo la observacion directa de corte naturalista.

Como apoyo se utilizaron herramientas de registro audiovisual, tanto de las entrevistas como de

11



los sitios. El trabajo de campo se inici6 con preguntas tipo grand tour,? para obtener un listado
libre en el que se identificaron los geosimbolos e informantes. En posteriores visitas se realizaron
entrevistas tipo mini tour acerca de las narrativas asociadas a los sitios. Muchos sitios fueron

visitados, fotografiados, videograbados y geolocalizados.

Sobre la relacién de la autora con su objeto de estudio

La eleccion del objeto de estudio responde a un interés muy propio que tiene raices en
tres momentos de mi historia personal: Las rocas y piedras semipreciosas fueron un objeto de
gran fascinacion para mi desde la nifiez, lo que me indujo a coleccionar, examinar e identificar
tipos de rocas y cuarzos, sus cualidades fisicas. Asesorada en aquellos momentos por el
paleont6logo Pedro Garcia. Tuve mas de 40 tipos de cuarzo, obsidianas de color azul, verde,
marrdn, negro, tornasol.... Indagué también sobre sus agregados simbdlicos (los “poderes” del
cuarzo, los usos de estas piedras en diversas culturas y significados atribuidos).

Gracias a las maravillas de la tierra siempre tuve un gusto y predileccion por conocer
lugares. He tenido oportunidad de recorrer la franja de la peninsula de Baja California hacia el
norte, atravesando la frontera internacional, rumbo a los estados de Arizona, California, Oregon,
Utah, Wyoming, Montana, Washington, Idaho. Circular via terrestre permite capturar los
transitos visuales entre las costas hacia los valles pastizales, mas alla las sierras y bosques de
arboles inmensos llenos de cascadas, para bajar al desierto de nuevo, cerca del Rio Colorado.

Mientras estudiaba la carrera de psicologia (mas un par de afios después), viajé

2 para informacion detallada sobre las técnicas de grand tour y mini tour en etnografia, consultar a James Spradley
(1980).
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anualmente hacia el sur de la Republica Mexicana. En esas travesias (y gracias a las grandes
personas que me llevaron), entré en contacto con un grupo nahua de la sierra de Zongolica en
Veracruz. Con ellos conoci la valoracion simbolica de los lugares dentro del bosque tropical: las
ofrendas que depositan en los ojos de agua, las ceremonias que se realizan en las cuevas, los
cantos y rezos dedicados a ciertos cerros o momentos de la noche o el dia... Entonces me vi
valorando el espacio desde otra postura, respetando los sitios, llevando una ofrenda para
obsequiar al lugar, o por lo menos, entrar en un estado de silencio. Como psicéloga me surgio la
inquietud de saber qué pasa con esos cambios de apreciacion que determinan cuando un lugar es
sagrado (y cuando no), cuando se da permiso de usarlo como diversion y cuando es obligatorio
hacer un tipo de reverencia, o como se negocian ambas posturas para estar en paz, ya sea con los
“espiritus” del lugar, o con los habitantes de la comunidad, que suelen tomar muy en serio las
actitudes hacia sus lugares sagrados...

Un tercer momento surgié cuando decidi realizar un proyecto de tesis para entrar a la
Maestria en Estudios Socioculturales del Instituto de Investigaciones Culturales-Museo de la
UABC. Los estudios socioculturales son un campo que se enfoca en las expresiones culturales y
que observa las practicas de un actor dotado de subjetividad en relacion con su contexto
histéricamente estructurado. Constituyen una exploracion cualitativa e interpretativa de los
significados y sentidos de los discursos y las practicas. Son un campo de estudio sin adscripcion
disciplinaria que analiza los hechos sociales apoyados en la teoria y enfoque de diferentes
ciencias sociales y humanidades (Mattelart y Neveu, 2004; Reynoso, 2000). En este sentido la
presente investigacion se sustenta en su mayoria con aportaciones de antropologia, geografia,
semiotica y sociologia.

Se sabe de antemano que en un proyecto de investigacion es mejor elegir un tema de
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genuino interés, porque sera un tema que se convertira en vocacion (o en su defecto, en
obsesion). Decidi incorporarme al area “Cultura y medio ambiente”, de la linea ‘Indigenas y
globalizacion’, porque en esa linea estaba mi repertorio de cuestionamientos mas definidos. En
un inicio el interés estaba en identificar los significados atribuidos al consumo que produce la
huella ecoldgica de la sociedad mexicalense (en Mexicali, mi localidad de origen). Una
complejidad de relaciones culturales, economicas y geograficas relativizan el acercamiento
simbolico hacia los recursos naturales. Percibi de inmediato que la huella ecoldgica me llevaba
de entrada al aspecto utilitario de la relacion sujeto-naturaleza y crei que esa no seria la linea mas
motivante (en aquél entonces). Al acudir al Mtro. Alberto Tapia Landeros, descubri que mi mas
pujante interés estaba en el geosimbolismo. E1 me brindé un noble apoyo, orientacion y empatia,
y con ¢l estoy sinceramente agradecida.

Reconozco que este trabajo se ha dado gracias a todos los yumanos que me dieron la
oportunidad para convivir de cerca, recibiéndome en su casa, y que han compartido su
conocimiento. Quiero hacer presente a “los informantes”, a quienes no conocia antes de
emprender este estudio, y que ahora son parte de mi historia de vida, de quienes recibi mucho y
agradezco todo este trabajo: Inocencia Gonzalez, Antonia Torres, Citlalli Ruano, Martin
Rodriguez, Jos¢ Ochurte, Leonor Fardlow, Elias Espinoza, Ménica Gonzélez, Hipolita Espinoza,
Eusebio Alvarez, Tito Ochoa, Anacleta Albafiez (QEPD), Amalia Albafiez, Gloria Regino,
Adelaida Albanez, Delfina Albafiez y Kenneth Reza. Cada uno de ellos contribuy6 al
planteamiento de esta tesis y para ellos es este trabajo. Con la esperanza de que la presente
documentacion les sea util, valiosa y favorable. Es producto de la intencién por visibilizar la
vigencia de su cultura y territorialidad. Y quiero aclarar que en ese intento, procuré escribir los

nombres de los lugares en su lengua nativa, en la pronunciacioén que pude rescatar con mi oido de
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las grabaciones de audio... Si hay alguna correccién o nuevos nombres de su cartografia, con

gusto lo incorporamos.

Reflexidn sobre las implicaciones éticas del estudio

El conocimiento construido por los grupos indigenas toca esferas que las estructuras de
andlisis ‘moderno’ occidental no sostienen en su universo comun. Hay diferencias en la sintaxis
con la que se construye el mundo indigena en comparacion con el discurso cientifico tradicional.
Parte desde la construccion cultural que separa al sujeto del objeto, separa al testigo del
fendmeno, pone a la cultura vs naturaleza, propio del “dualismo ontologico” caracteristico del
paradigma occidental. Desde ese lugar no se entiende a la integracién cuerpo-naturaleza de la
construccion indigena (Le Bretdn, 2002: 8; Luque y Robles, 2006: 54, 55).

Como investigacion implica una dimension ética. Se puede ver desde varios angulos. Uno
de ellos, es el lugar de la entrevistadora como interesada externa al grupo. La indagacion
académica sobre los lugares indigenas conlleva una problematica ética mas no es irresoluble. Por
un lado el riesgo esta en la postura del investigador como foraneo, no nativo, que en su afan de
construccion de conocimiento, evidencia informacion intima de los grupos. El riesgo esta en la
utilizacion de la informacion para principal beneficio de los investigadores que “saquean”
conocimiento, lo publican y reciben honores por el mismo sin retribuir al grupo en lo minimo
(Luque y Robles, 2006: 36). Otro tipo de riesgo plantea la hermenéutica, con la cual la
informacion original es interpretada desde el criterio de analisis académico, con su propia
descripcion de la cultura del nativo. Esta es una posicion incomoda para los “sujetos de estudio”
que comunmente no podran acceder a los espacios académicos para reivindicarse o recuperar

informacion. ..
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(Qué informacion puede ser riesgosa en este caso? En especifico, la descripcion y
localizacion de lugares indigenas pueden servir como instrumento sutil para la colonizacion: la
academia poniendo a disposicion de los externos al grupo su informacién més sagrada junto con
su perfecta localizacion en el mapa. Para otro tipo de intereses, el acceso a los lugares significa la
posibilidad de alterarlos, vandalizarlos o desaparecerlos. Como antecedente cercano, se tiene
documentada la desaparicion de ‘lugares con historia’ de la geografia simbdlica kumiai, otro
grupo yumano de Baja California (Gardufio et al., 2011; Garduio, 2014). Estas razones son
suficientes para que algunos grupos nativos hayan optado por no compartir a los otros sus
saberes mas apreciados. Esto explica por qué ciertas naciones indigenas han preferido cerrar las
puertas o condicionar la entrada a sus territorios simbolicos como una estrategia de preservacion
de la cultura y los sitios y otros objetos sagrados (Gulliford, 2000: 182-186; Luque y Robles,
2006: 36, 47).

No obstante, la propuesta de este trabajo va dedicada a la documentacion de su territorio
simbolico pensando en la superacion de los mencionados riesgos éticos y politicos. Los yumanos
entrevistados no ignoran estas implicaciones. Mas de un informante cuestiono para qué queria
saber cudles eran sus sitios importantes. Tuve que explicar los propoésitos del trabajo. En una
interaccion con uno de ellos, le pregunté si no sentian un riesgo al revelar sus sitios a otras
personas. Asegurd que para otros indios tal vez si, pero para ellos no. Lo considera més viable
que desfavorable. Se sabe que los yumanos han pedido estudios que registren la presencia de
sitios sagrados. En mi opinion creo que tienen la ventaja debido a que este documento sirve
como evidencia formal de la existencia de su territorio simbolico. La mayoria de sus lugares de
valor cultural estan fuera de su jurisdiccion territorial, y han sido practicamente invisibles.

Esta investigacion particip6 en la elaboracion de un video documental llamado Paisaje y
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memoria: la geografia simbolica de los yumanos de Baja California, financiado por la Comisioén
Nacional para el Desarrollo de los Pueblos Indigenas (CDI). Consistio en la elaboracion de tres
cortometrajes de 30 min cada uno, narrados en lengua nativa, y que retratan la geografia
simbolica de los pueblos cucapa, kiliwa y pa ipai. Mi participacion en ese proyecto de memoria

audiovisual se debe al doctor Everardo Gardufio, quien me invitd a colaborar.

Apoyos recibidos para la realizacion de este proyecto

En este punto se completan los agradecimientos a todos los que apoyaron de diferentes
formas la culminacion de este producto. Debo reconocer que el principal soporte en este proceso
ha sido mi director de tesis, en quien encontré un franco apoyo y amistad. A lo largo de dos afios
de acompafiamiento hemos compartido experiencias y unas cuantas preocupaciones. Visitamos
los lugares, nos asoleamos, y viajamos horas por carretera a diferentes horas del dia y la noche.
Quiero expresarle que he encontrado en ¢l a uno de mis seres humanos favoritos, en quien mi
admiracion se desdobla como profundo respeto y sincero agradecimiento. Gracias por toda tu
paciencia, buen humor y generosidad, Everardo Gardufio Ruiz.

Quiero agradecer también a las personas que estuvieron muy cerca de mi durante el
proceso de construccion de este trabajo, mi hermano Rodrigo Ruiz Ortega, y Luis Alberto Curiel,
artista creador del proyecto Rupestroide, por su apoyo moral y material para aquellos dias en que
necesité respaldo extra. Asi también a mi amigo Julian Giierena, quien me ayudé ademads en la
edicion de la cartografia. Mis padres Leticia Ortega y Rodrigo Ruiz siempre tendran mi

agradecimiento en cualquiera de mis logros... Y en especial agradezco al antropdlogo Efrain
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Garcia Landa por influir insospechablemente en mi vida y mis caminos, asi como a Gricelda
Rivera y Acacio Acatécatl, quienes me llevaron de la mano a tantos lugares sagrados...

Se recibieron muchas ayudas externas para la realizacion de este proyecto. Gracias a la
CDl, el Instituto CUNA, el 1IC-Museo UABC, la productora Polen Audiovisual y la edicion de
Juan Carlos LApez, se generd el video documental. De esa experiencia recupero muchos
momentos y aprendizajes. Agradezco también el apoyo del doctor Oswaldo Leyva, del
Laboratorio de Sistemas de Informacion Geogréfica de la UABC Mexicali, en Arquitectura,
quien me asesoré en el manejo de la georreferenciacion, y me facilit6 documentos muy
importantes y Utiles. Agradezco a todos los lectores que ayudaron a lo largo de la construccién
de esta tesis: la doctora Judith Ley, la doctora Nelly Calderdn, y el doctor Juan Luis Sariego por
sus importantes sugerencias, orientacion y consideraciones compartidas. Debo mencionar a todos
los que fueron mis profesores de la MESC y a mis compafieros. Con un agradecimiento especial
al que fuera director del instituto, el doctor Luis Ongay por facilitarme tantas veces el apoyo y

los recursos que necesité.

Para cerrar con estos agradecimientos, debo reiterar que nada de esto hubiera sido posible

sin los informantes, guias nativos, que sustentan todo el trabajo de campo.

Descripcion del capitulado

En el capitulo | se aborda la nocién geografia simbolica. Se establece el concepto
geosimbolo como una categoria de acercamiento directo a este campo de estudio. Se acercan los
conceptos de espacio, paisaje y territorio provenientes de la geografia cultural y la antropologia

para identificar la territorialidad, sus diferentes escalas de operacién y a construccion simbolica
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del mismo. Se aprovechan conceptos traidos de la semi6tica para el estudio y comprensién de lo
simbolico, y asi también se explora el enfoque de la ecologia cultural. Se definen los conceptos
signo y simbolo. Se muestran algunas formas en que los etnografos abordaron la simbologia. Al
final del capitulo se definen los cddigos que determinan al geosimbolo como un marcador
cultural. Los codigos de lectura permiten reconocer si se trata de un simbolo historico, religioso

0 estético-expresivo.

El capitulo 11 presenta a los sujetos de estudio. Se exploran antecedentes histéricos y
etnograficos que describen a los cucapa, kiliwas y pa ipai de la peninsula. Se revisa el contexto
actual de estas etnias y su territorialidad. Los yumanos fueron antiguos pobladores de estas
tierras. Se presentan algunos relatos cosmogénicos que sirven como abono para el estudio de la
geografia simbdlica, objetivo de este trabajo. Por ultimo en este capitulo se presentan los

resultados preliminares del trabajo de campo y las generalidades del geosimbolismo de cada

grupo.

Los capitulos 11, IV y V comprenden el analisis de los geosimbolos de los cucapd, de los
kiliwa y de los pa ipai respectivamente®. En estos tres capitulos, uno por etnia, la informacion se
dispone a partir de cinco categorias fisiograficas en la que encaja cada geosimbolo: 1) montafias,
cerros y cuevas (las cuevas de la narrativa se encuentran en montafias o cerros); 2) rocas; 3)
cuerpos de agua; 4) panteones 5) zonas (que no entran en ninguna de las anteriores porque
comprenden un pequefio perimetro dentro de un cerro, o de la comunidad, o de una regién mayor

que abarca sierras y planicies).

3 El orden seguido para la presentacion de los grupos nativos corresponde a su ubicacion en la ruta seguida por mi
propio descubrimiento de la geografia simbdlica. El trabajo de campo comenzé desde Mexicali, llegando primero a
la comunidad cucapa siguiendo la carretera hacia San Felipe. Sendos kilometros al sur, un poco antes de llegar al
puerto, se encuentra la carretera federal nimero 3 que atraviesa la peninsula hacia el Océano Pacifico, rumbo a
Ensenada. Esta carretera pasa por Valle de la Trinidad, zona de los kiliwa. Al continuar la carretera rumbo al oeste,
se llega a la zona de los pa ipai subiendo la cuesta y al norte.
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Este trabajo finaliza con las conclusiones en el capitulo VI. En él se interpreta el conjunto del
geosimbolismo. En un primer acercamiento, a partir de los simbolos dominantes. Enseguida el
geosimbolo se muestra como nodo que se articula con otros formando trazos de redes o fronteras.
En una interpretacion cualitativa se presentan cinco tipos de lugar que representan los perfiles de
la geografia simbdlica yumana. Por ltimo, se recuperan algunos detalles de los sentidos y
objetos de la religiosidad y estética descubiertos en la narrativa geosimbolica de estos tres grupos

nativos.
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. GEOGRAFIA SIMBOLICA

El tema ‘geografia simbdlica’ nos inserta y ubica en el plano geografico, concreto y
objetivo, y enseguida se dirige al orden de lo simbdlico, abstracto y subjetivo. Esta aproximacion
reconoce que hay elementos en la geografia que son simbolos para ciertos grupos. Simbolo ha
sido una categoria que se generd desde la semidtica y conquistd a la antropologia desde hace
décadas. Los simbolos como objeto de estudio son un material rico que permite acercarse a la

comprension de las culturas (Geertz, 2003).

Simbdlico tiene en antropologia una acepcion restringida y una amplia. En su acepcion

restringida o especializada, sirve para calificar las obras de la cultura que tienen como

caracteristica estar provistas de un valor que se percibe como inmediatamente expresivo:
mitos, ritos, creencias, etc. (...) En su acepcion amplia, el adjetivo simbolico remite tanto

a ese proceso constitutivo del estado de cultura que es la atribucion de sentido al mundo

(Lenclud; en Bonte y Izard, 2008: 672)

La geografia simbdlica retoma ambas acepciones antropoldgicas. Reconoce la geografia
como una construccion cultural que esta impregnada de mitos, ritos, creencias. A la vez
identifica diferentes paradigmas desde los cuales se construye el sentido del mundo geogréfico.
Como éarea de estudio representa la convergencia entre la geografia cultural y la antropologia, y
se refuerza con los estudios sobre territorialidad simbolica. El interés explicito en la dimension
simbdlica de la geografia se impulsé con Joel Bonnemaison, quien introdujo el término
geosimbolismo para designar ese aspecto de la geografia que tiene significados especiales y
especificos para determinadas culturas. Un modo muy concreto de encontrar este aspecto es

identificando los geosimbolos.
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El geosimbolo: paisaje y memoria

Se nombra geosimbolo a los objetos geogréaficos, lugares, rutas o areas que tienen un

valor cultural histérico, politico, religioso o expresivo:

Un geosimbolo es un marcador espacial, un signo en el espacio que refleja y forja
identidad. Puede ser un lugar santo (Jerusalén, Roma), un lugar venerado (la Casa Blanca
en Washington, una montafia, un monumento), un lugar sagrado (el papel de los bosques
de roble, fuentes sagradas, bosques y calvarios en Gran Bretafia). Los geosimbolos
marcan un territorio por medio del significado de signos, que establecen una iconologia
sobre el suelo. Por consiguiente, los geosimbolos indican los limites de un territorio;

también le dan vida, le dan significado y lo estructuran. (Bonnemaison, 2005:45)

Los geosimbolos son elementos concretos de la geografia que son simbolos propiamente
dichos. Son objetos o lugares discernibles en el paisaje y georeferenciables, en su aspecto
objetivo, lo que permite su representacion cartografica. Los geosimbolos retnen la percepcion
cognitiva y estética del paisaje y la interpretacion de significados compartidos socialmente. Para
los gedgrafos culturales como Raffestin y Levy (1998), el paisaje es una construccion social. Es
el hombre quien le da coherencia, ya sea mediante el encuadre de una imagen o en la narracion

de una historia.

Los geosimbolos en el paisaje se perciben como parte del landscape o del manscape
(Schama, 1995). El landscape corresponde al objeto geografico o paisaje que se ha formado por
accion de las fuerzas naturales. En cambio, el manscape corresponde al paisaje modelado por la

accion humana. El ‘landscape’ se constituye por dar ejemplos por cerros, cuerpos de agua,
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montafas, explanadas, cuevas, rocas, junto a los cielos y la vegetacion... Mientras los panteones
o altares construidos sobre una base ‘natural’ corresponden al ‘manscape’ por ser sitios
intervenidos culturalmente. Con caracteristicas de ambos tipos de paisaje, otros sitios como los
petroglifos, geoglifos o pinturas rupestres, constituyen una base predominantemente natural que

es humanizada (por medio de la expresion estética).

En geografia cultural se considera que el espacio se percibe como paisaje (Bonnemaison
2005). El espacio geografico es una ubicacion en el globo terrdqueo, realidad natural,
estructurada y objetiva, objeto de la Geografia Fisica (Raffestin y Levy, 1998). Giménez (1999)
lo concibe como “una porcion cualquiera de la superficie terrestre considerada previamente a
toda representacion y toda practica”, la realidad material preexistente, una porcion terrestre en
estado desconocido, la “materia prima” sobre la que se funda un territorio (Giménez y Gendrau,

2005).

El paisaje es la aprehension sensorial, predominantemente visual (humana) de una
realidad fisica (el espacio) (Schama, 1995). En la préctica, el espacio es paisaje, segun el
geografo Joel Bonnemaison (2005). El paisaje-espacio concebido por este autor, se compone de
tres dimensiones discernibles entre si: escenario geografico, territorio y geosimbolismo. Se
constituye a partir de: 1) establecimiento geogréafico-ecoldgico que involucra clima, suelos,
hidrologia, vegetacion, ademas, densidades de poblacién humana; 2) territorio que se construye
por interrupciones geopoliticas y fronteras, estructurados con centros, nlcleos y margenes; 3)
geosimbolismo, que corresponde a la estructura simbdlica del paisaje, es decir, a las

significaciones culturales atribuidas a ciertos elementos del escenario geogréafico.

Esta esquematizacién del paisaje, ubica al territorio especificamente como una dimensién
geopolitica, como area jurisdiccional adscrito a una institucion. No obstante también lo ve como
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“el reverso del espacio”, como una construccioén que se entrelaza con el geosimbolismo. En
tanto el espacio es real (natural y fisico), el territorio es ideal (cultural y abstracto). En 1999
Gilberto Giménez acerco el concepto territorio desde la sociologia, basado en la geografia

cultural. El territorio se ve como una construccién a partir de la apropiacion del espacio.

El espacio es la matriz geografica de los hechos sociales, a la que se ha llamado por
Giménez (1999) “campo de posibles” y “nuestra prision originaria”, en cuyas palabras se
entiende que nacimos predeterminados por esta dimension espacial y que ésta tiene contenidos
posibles. En esta realidad posible, el espacio esta “vivo” tal como Alicia Barabas lo reconoce:
como un principio activo conformado por particularidades o excepcionalidades que interactian
con los usuarios (2004:11). Se debe reconocer que la geografia se compone de materiales y
fuerzas que estan en constante movimiento (desde los eventos meteoroldgicos hasta los

movimientos tectonicos en cuyo medio se encuentra la biosfera).

Territorio

El territorio se concibe aqui como el “conjunto integral de los elementos naturales de un
espacio geogréfico identificado con un pueblo determinado”, en consonancia con Pedro Garcia
Hierro y Alexandre Surrallés (2009). Para estos autores, el territorio es la base y el producto de la
historia y la cultura de un grupo. Por esta razon, tiene valor de identidad cultural y permite la

autodeterminacion de los pueblos tal como ha sucedido desde tiempos inmemoriales.

También de acuerdo con Giménez y Gendrau (2005), el territorio es “el espacio

apropiado por un grupo social para asegurar su reproduccion y la satisfaccion de sus necesidades
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vitales, que pueden ser materiales o simbolicas”. Esta definicion esta basada en los geografos
Claude Raffestin, Guy Di Meo, Jaques Scheibling, y Jean-Michel Hoerner. Por su parte,
Bonnemaison (2005:114) lo define practicamente en las mismas palabras. El espacio es la base
sobre la que se funda un territorio. La geografia cultural ubica a los grupos, al individuo y su
cultura, como el centro que da significado a los elementos presentes en el medio ambiente: los
explora y se aduefia material y simbdlicamente de ellos, estableciendo territorios (Bonnemaison,

2005; Giménez, 1999; Raffestin, 1977).

Operaciones y escalas de construccién territorial

La geografia humana ha identificado tres operaciones basicas con las cuales se fabrica un
territorio: segmentando superficies (creando mallas), implantando nudos y construyendo redes
(Raffestin, en Giménez, 1999). Las mallas implican la nocion de limite conformando areas
divididas entre si, las cuales permiten el funcionamiento 6ptimo del conjunto de las actividades
sociales de la poblacién incluida y también el control de la misma. Los nudos son “centros de
poder o de poblamiento jerarquicamente relacionados entre si” que sirven como punto referencial
para definir la posicion relativa de los actores sociales respecto al nodo. Una red es el entramado
de lineas que comunican entre si a por lo menos tres nudos o puntos, y éstas surgen de la
necesidad de los actores sociales por relacionarse, aproximarse o alejarse (redes de carreteras,

ferroviarias, rutas o etc.) (28).

Estas operaciones de produccion territorial pueden darse “en funcion de imperativos
economicos, politicos, sociales y culturales” (Giménez y Gendrau, 2005: 431). Las mismas

suceden en diferentes niveles escalares y en razon de los grupos o individuos desde los cuales se
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aprecia el territorio, de modo que se puede hablar de niveles escalares para distintas

territorialidades.

Se entiende por territorialidad “la vivencia cultural de un territorio considerado propio, en
un sentido mas parecido al de patria que al de propiedad” (Garcia y Surrallés, 2009: 26). En
consonancia, Everardo Gardufio (2011: 37) la concibe como un sentido de pertenencia asociada a
un area fisica particular. Dicha &rea se puede visualizar a partir de un centro que es el individuo y

se puede extender hasta una perspectiva global (Giménez y Gendrau, 2005).

Las escalas de territorialidad involucran diferentes niveles que van desde lo individual a
lo supranacional. El nivel méas elemental es la casa-habitacion. La casa es el nicho indispensable
que media entre el ‘yo’ y el mundo exterior. Es el territorio més intimo e inmediato y puede ser
visto como una prolongacion territorial del propio cuerpo (Giménez y Gendrau, 2005: 432).
Debido a esta identificacion yo-cuerpo-casa, no sorprende que entre los kiliwas y pa ipais se
acostumbraba incinerar la morada de alguien cuando fallecia, tal como se hacia con los cuerpos

en el pasado; actualmente se opta por abandonar la vivienda, hecha de concreto.

En el siguiente nivel estan los ‘territorios proximos’: el pueblo, el barrio, la ciudad o el
municipio. Es el espacio que circunda o sucede a la casa-habitacion, y también puede ser objeto
de apego o afecto. Es el escenario de una vida social base: la seguridad, la educacién, el
mantenimiento de caminos Yy rutas, solidaridad vecinal, celebraciones y entretenimientos
(Giménez y Gendrau, 2005: 433). En este nivel tenemos las comunidades en las que se
encuentran nuestros sujetos de estudio: Ejido EI Mayor Cucap4; los kiliwas en Valle de la
Trinidad y Arroyo de Leon; y los pa ipai en Santa Catarina y Héroes de la Independencia. Dentro
de su narrativa se menciona en cierta medida la toponimia de las cabeceras municipales que a la
vez son las ciudades méas proximas a las comunidades: Mexicali y Ensenada.
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Después de estos territorios préximos se encuentran los ‘territorios intermediarios’, que
se conciben entre la localidad y el “vasto mundo”. Es la regién sociocultural, que no es un
espacio juridicamente definido. Se integra desde el area de las rutinas locales hacia el exterior
donde estan los linderos en los que comienzan las migraciones a ‘tierras lejanas’ o la aventura a
lo desconocido. La region es definida por Armand Frémont como “un espacio intermedio de
menor extension que la nacién y el gran espacio de la civilizacion, pero mas vasto que el espacio

social de un grupo y, a fortiori, de una localidad” (en Giménez y Gendrau, 2005: 433).

El mismo autor propone tres tipos-ideales de regiones: 1) las regiones ‘fluidas’; 2) las
regiones de ‘arraigo’; y 3) las regiones ‘funcionales’. La primera corresponde a poblaciones con
alta movilidad o no estabilizadas, como las de cazadores-recolectores, nGmadas o semindémada,
(propia de los yumanos); la segunda es caracteristica de poblaciones que constituyen
comunidades estables con fuerte apego territorial, como las civilizaciones campesinas

tradicionales; las regiones funcionales son correlativas a las ciudades y grandes metrépolis.

No se debe perder de vista que la regién (sociocultural) cumple con funciones
territoriales (no sélo encierra una porcion de la superficie terrestre). Segun el gedgrafo Guy Di
Méo (en Giménez y Gendrau, 2005), debe reunir condiciones para considerarse como tal: “es un
espacio social, vivido e identitario, delimitado en funcion de una Idgica organizativa, cultural y
politica”; es un espacio simbolico donde el individuo que la recorre encuentra en ella valores
culturales o experimenta un sentimiento de identificacion respecto a las personas con quienes se
encuentre. En este sentido el territorio yumano antiguamente comprendia una macroregion en
comun (la peninsula) con regiones en las que se disciernen las areas de prevalencia de cada etnia.
En este sentido podemos encontrar diferencias entre las regiones que habitan los tres grupos

yumanos, en especial la diferencia de la cucapa frente a la kiliwa y pa ipai, las cuales seran
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descritas posteriormente.

Es preciso aclarar que la division juridico-politica del territorio no excluye su dimension

simbdlica afectiva:

la region puede ser apropiada subjetivamente como objeto de representacion y de apego
afectivo y, sobre todo, como simbolo de identidad socioterritorial. En este caso, los
sujetos (individuales y colectivos) interiorizan el espacio regional integrandolo a su

propio sistema cultural. (Giménez y Gendrau, 2005: 433)

Esta afirmacion se puede extender hacia cualquier nivel de la escala, no s6lo en la region.

También se extiende hasta las fronteras del pais natal.

Maés alla dela regidn sociocultural encontramos el territorio del Estado-Nacién. Este nivel
escalar se percibe en las divisiones geopoliticas que legitiman la jurisdiccion espacial del Estado
en sus multiples niveles (nacional, estatal, municipal). Los autores ubican el surgimiento del
concepto politico del territorio a partir de los tratados de Westfalia a mediados del siglo XVII:
“A partir de entonces el territorio se convierte en soporte de naciones, el espacio sobre el cual se
ejerce la competencia exclusiva de sus estados”. Es asi como emerge el Estado-Nacion, que
desde entonces desempefia un papel decisivo del control politico y social de las poblaciones que
habitan la geografia comprendida dentro de los limites territoriales. Constituye una vision sobre
el territorio que ostenta y da origen a la nacionalidad y por tal razon también puede ser

contenedor de apego o identidad sociocultural.

Por ultimo se encuentra el nivel global que trasciende las fronteras nacionales. Se trata de
los “territorios de la globalizacién™ que en realidad se constituyen por redes cuyos nodos

principales son las grandes potencias econémicas. No obstante, fuera de la cartografia que retrata
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la expansion de las empresas multinacionales, el mundo entero puede verse como un territorio de
la humanidad “si se admite la idea de conciencia de pertenencia de los hombres a un mismo

planeta” (Giménez y Gendrau, 2005: 432).

En suma, la superficie terrestre es valorada y utilizada por grupos que se ubican dentro de
una jurisdiccién nacional, identifican una region a la que pertenecen y habitan localidades que
dan soporte a su cultura particular. En todos los niveles escalares existe el territorio como
resultado de una “apropiacion y valorizacion del espacio mediante la representacion y el trabajo,
una ‘produccion’ a partir del espacio inscrita en el campo del poder por las relaciones que pone

en juego” (Giménez, 1999: 27).

Aportaciones de la ecologia cultural para la comprensién de la territorialidad

La ecologia cultural se enfocé en las formas en que los grupos humanos se adaptan a las
exigencias que implica vivir de los recursos presentes en su ecosistema inmediato. Pretende
identificar claves que relacionan los rasgos socioculturales de los grupos con los elementos y
caracteristicas de su entorno ambiental. La ecologia cultural, como rama de la antropologia
“difiere de la ecologia social y humana en busca de la explicacion sobre el origen de los
diferentes patrones y rasgos culturales particulares que se caracterizan en las diferentes areas

[ecologicas]” (Steward, 1976: 327; mi traduccién).

Algunos representantes, como Julian Steward, se enfocaron principalmente en la
organizacion del trabajo y los modos de produccidn adaptados a los materiales de las areas
geograficas particulares. La tecnologia en estos casos representa un indicador material de la

sofisticacion de la cultura. Se encuentran relaciones entre las practicas y el cambio o
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conservacion ecoldgica (McCay, 1996). Franz Boas encontrd relacion entre las areas geogréaficas
con presencia de grupos nativos, las pautas culturales presentes y la disponibilidad de recursos
naturales. Su discipulo Alfred Kroeber desarrollé un modelo de analisis para identificar dichas
areas y sus nucleos representados por las culturas de mayor productividad econémica y “riqueza
cultural”. Gener6 un modelo basado en estadisticas y cuantificacion: de la poblacion, de la
extension territorial, de la produccion de objetos materiales y de la diversidad de ritos. En
California descubrio cuatro areas culturales prevalentes cuyo centro era la cultura con acceso a
bosques que proveian de una madera particularmente Gtil y explotable (Buckley, 1989). Uno de

los sucesores de Kroeber, fue Peveril Meigs, quien realiz6 etnografia de los kiliwas (1939).

Roy Rappaport (1967, 1971, 1979) encontré una estrecha relacion entre los rituales y el
sostenimiento de las condiciones ecoldgicas necesarias para la subsistencia. Este ecdlogo cultural
concluye que por medio de otras practicas como los rituales los grupos claramente regulan los
usos del ambiente en beneficio de la poblacién y el ambiente mismo. En los rituales el papel de
lo sagrado tiene un peso fundamental. Lo sagrado tiene una funcién en la adaptacion de las
sociedades, particularmente las que Roy Rapapport (1971) denomina “con tecnologia simple”.
Este autor defini6 por sagrado, aquél discurso y simbolos, especialmente religiosos, conferidos
de incuestionabilidad, que en su estatus no se puede verificar empiricamente, y que conduce a un
criterio de fe absoluta con el cual es imposible dudar. El papel de ‘lo santo’ o ‘sagrado’, funciona
como un acicate para la ejecucion y respeto de los rituales. La religiosidad o sacralizacion de
practicas, objetos y lugares tendria, segin Rapapport, fuertes funciones adaptativas y de
preservacion. En los rituales se transmite informacion relevante para la comunidad. Cumplen una

funcién de comunicacion y de regulacion (Rapapport, 1979).
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En un contexto actual los territorios indigenas son amenazados por intereses privados que
buscan la explotacion mercantil de “los territorios de la globalizacion”. Los cambios provocados
por la intrusion de la industria o cualquier proyecto que ignora los territorios indigenas trastornan
las relaciones tradicionales que los grupos étnicos han mantenido con su medio ambiente durante
siglos. Los antropologos de la nueva ecologia cultural han observado la reelaboracion de
narrativas por parte de grupos indigenas como medio para evidenciar ante las compafiias
privadas extranjeras la importancia cultural de ciertos elementos de su habitat. Esta postura por
parte de los grupos indigenas opera como un medio de resistencia para evitar el despojo o la
sobreexplotacion (Biersack, 1999). La llamada ‘nueva ecologia cultural’ se ubica ahora en las
intersecciones entre los sistemas global, nacional, regional y local. Se estudian las interacciones
entre los multiples niveles y aborda la importancia de las mediaciones culturales locales-

internacionales en el trato ecoldgico (Kottak, 1999).

En la valoracion de las cualidades por las que se aprecia el territorio participan
“productores, actores y ‘consumidores’” (Giménez, 1999: 27), que pueden ser el Estado,
empresas, grupo o individuos... Ellos determinan la forma de apropiacion, que puede ir del polo

material-instrumental al simbolico-expresivo.

Territorio simbolico

De modo didactico, Gilberto Giménez (1999, 2007) contempla el uso del territorio en dos
polos que van de lo instrumental-utilitario a lo simbélico-expresivo. En el polo funcional-

utilitario se percibe en el uso instrumental de los elementos de la naturaleza como fuente de
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recursos para satisfaccion de necesidades materiales. En cambio, el polo simbdlico-cultural del
territorio se encuentra a partir de inscripciones de historias o tradiciones ligadas a un espacio
particular, en la presencia de recintos sagrados, o en la valoracion de ciertos elementos
geograficos como simbolos de la comunidad o referentes de la identidad de un grupo, por

ejemplo, un repertorio de geosimbolos.

Ambas dimensiones aparecen separadas como opuestas, mas los autores advierten que
suelen ser indisociables o profundamente complementarias. Estos dos polos en realidad
constituyen un eje en cuyo interior se presentan gradaciones. La apreciacion de los elementos
naturales concretos con valor instrumental suelen conllevar también una estimacion simbdlica-
expresiva (Giménez, 2007). El territorio suele ser un espacio nombrado “tejido con
representaciones, concepciones y creencias”, que involucran memoria y valoracion afectiva de

profundo contenido emocional (Barabas, 2010: 12).

El territorio “—con sus paisajes caracteristicos y tipificadores- sigue siendo objeto de un
fuerte apego afectivo y se presenta como una pantalla sobre la cual las comunidades proyectan su

imaginario, valores e identidad” (Giménez y Gendrau, 2005: 447).

En los estudios de geografia simbolica se encuentran palabras clave como ‘territorio
simbolico’ y ‘lugares sagrados’. Geografia simbolica es una nocion que solo se aclara despues de
hablar de territorio. Sea por esto que el concepto geografia simbolica se iguale al de territorio
simbdlico. La problematica entorno al territorio simbolico es interés de varios autores y
estudiosos de las ciencias sociales dentro de México (Barabas, 2004, 2010; Gardufio, 2014;
Giménez y Gendrau, 2005; Giménez, 1999, 2007; Luqgue y Robles, 2006; Mendiola, 2008;
Velasco, 1991, 2003) y en otros paises (Biersack, 1999; Garcia y Surrallés, 2009; Gulliford,
2000; Swan, 1988).
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La territorialidad simbdlica se vincula con categorias de representaciones territoriales
estructuradas, articuladas y en acuerdo con una Idgica interna que es propia de las
culturas. Los territorios simbélicos estan marcados por la cosmovision, por las practicas
rituales, la mitologia y los lugares sagrados que llegan a ser emblemas territoriales e
identitarios y esto en si es el territorio cultural, su espacio es la urdimbre de
representaciones, concepciones y creencias de profundo contenido emocional. (Mendiol

2008: 26)

Se ha visto que el territorio, se percibe desde diferentes escalas de conocimiento o
representacion y diferentes formas de apropiacion cultural. De modo semejante ocurre con el
paisaje. En el mundo objetivo se presentan los elementos geogréaficos concretos y atraviesan el
aparato cognitivo del individuo que entiende el entorno desde significados generados en la

experiencia subjetiva.

Simbolismo
El proceso semiotico surge de la comunicacion entre al menos dos interlocutores que
establecen por medio de un mensaje, los significados o representaciones que seran asociados a
un objeto (estimulo, sonido, imagen, cosa). Este proceso es dinamico y complejo. Las pautas
para entender los estimulos del exterior surgen de la socializacién. Para resaltar esta cualidad
activa de los signos, Peirce establecié que los componentes del signo son representamen (o
signo), objeto e interpretante: “El representamen es el signo sustituyente, el objeto la cosa

sustituida y el interpretante la idea que transmite acerca de esa cosa” (Caivano, 2005: 115).

a,
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El objeto no resulta totalmente sustituido por el signo. Este Gltimo resalta algun aspecto
del objeto solamente, de modo que el interpretante (o la idea que transmite acerca de él), siempre

puede explorar y construir el conocimiento del objeto.

Este interpretante no debe ser confundido con el intérprete, que es el ser viviente u
organismo que recibe el mensaje. El interpretante es también un signo, es la idea
producida por el representamen acerca del objeto, pero es un signo mas elaborado que el

que le dio origen (Caivano, 2005: 115).

Siguiendo a Edmund Leach (1989:16-21), tanto los signos como los simbolos son signum
(Ilamado representamen por Peirce). Los signos para Leach representan “un significado
convencional totalmente fijo”” que se establece culturalmente y que implica contigliidad evidente
respecto a lo que significa. La relacion entre el objeto y el mensaje en el signo es intrinseca, y es
metonimica. Leach afirma en palabras llanas que “la metonimia existe ‘cuando una parte
representa a un todo’” (p.e. el humo representa al fuego, las nubes negras indican posible lluvia,

la corona representa al rey).

Los simbolos se caracterizan por ser objetos dependientes de una afirmacidn particular
socialmente preestablecida, y a veces consiste incluso en una definicion individualizada. Los
simbolos representan contenidos que no tienen relacién intrinseca con el objeto. Las atribuciones
dadas al objeto corresponden con afirmaciones de semejanza establecidas arbitrariamente
(Leach, 1989:21). De modo que los simbolos representan contenidos metaforicos: “las relaciones
de signo son contigiias y asi principalmente metonimicas, mientras que las relaciones simbdlicas
son afirmaciones arbitrarias de semejanza y, por lo tanto, principalmente metaforicas” (Leach,

1989: 21).
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Para establecer el significado de significado se tomara prestada la enunciacion de Lévi-
Strauss (2002: 33): “;Qué significa el término ‘significar’? Me parece que la Unica respuesta
posible es que ‘significar’ significa la posibilidad de que cualquier tipo de informacién sea
traducida a un lenguaje diferente”. En este sentido no todos los relatos asociados a los
geosimbolos representan significados. Es decir, los relatos no son traducciones del objeto

geogréfico, son metaforas del objeto, o viceversa, el objeto se percibe como metafora del relato.

Un mismo signo se puede entender de diferentes maneras, asi como Clifford Geertz
analizo en su introduccién a La interpretacion de las culturas (2003: 21, 22), un guifio puede ser
signo de un tic nervioso, de un gesto de condescendencia o de complicidad. Por esta razon para
comprender un signo se establece el sentido del significado y este se puede entender mejor
dentro del contexto. Los signos son polisémicos (Bunte y Izard, 2008), un mismo estimulo
podria asociarse con multiples interpretantes y sentidos: “El sentido de un término (o signo) es el
recorrido de lectura que se elige dentro del contexto para las significaciones viables” (Eco,

1976:186). El sentido revela sobre la forma en que se interpretan.

Estudio de los simbolos

El estudio de los simbolos por parte de la antropologia y la etnologia tiene larga tradicion.
Se destaca la linea elaborada por Lévi-Strauss (1995). En las culturas que el antropélogo
estudiaba, encontro productos culturales (simbolos, mitos, arte, ritos) esquematizables en
jerarquias, polarizaciones y contrastes (masculino-femenino, sagrado-profano, frio-caliente,
aceptado-prohibido, bueno-malo, duro-blando, etc.), analogias y simetrias. Para dicho autor,

estas estructuras son el marco de inteligibilidad en el que se desarrollan las culturas. El enfoque
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en estos preminentes sistemas semanticos dentro de la antropologia sirvié como un medio de
exploracién bastante fructifera (Leach, 1989; Pouillon, en Bunte y lzard, 2008: 431-435). En el
presente trabajo no se intenta una explicacion de corte estructuralista, pero se contempla como

un antecedente bastante solido y factible del estudio de la simbologia.

La antropologia simbdlica se interesa abiertamente en el simbolo como una unidad que
revela informacion cultural de la cual provienen. El trabajo interpretativo de Clifford Geertz y
Victor Turner son guias para esta lectura semiotica, aungue convergen en el objeto de estudio, se
observa desde premisas diferentes. Geertz (2003) se enfoca en los simbolos como metéforas
(Ilamados por él formas simbolicas) para comprender como “funcionan en situaciones concretas
para organizar percepciones (significaciones, emociones, conceptos, actitudes)” (2003: 369).
Geertz se interesa en comprender la vision sobre la vida de los grupos humanos que estudia en
“lograr un acceso al mundo conceptual en el cual viven nuestros sujetos, de suerte que podamos,
en el sentido amplio de la palabra, conversar con ellos.” (2003: 35). En su caso se permite elegir
simbolos aislados para, en una descripcion etnografica densa, encontrar los tejidos que los

conectan con la cultura en donde se forman.

En una lectura diferente, el simbolo puede ser identificado como un mecanismo de
regulacion para las relaciones politicas de los grupos sociales. “El simbolo ritual se convierte en
un factor de la accion social, una fuerza positiva en un campo de actividad” (Turner,
1988:22,23). Victor Turner observo como los simbolos, en especial los que aparecen en rituales,
tienen participacion en el ordenamiento de roles sociales y el establecimiento de jerarquias y
normas. A diferencia de Geertz, quien se aproximo a los simbolos dominantes por medio de la
descripcion densa para evidenciar el sentido de los simbolos, Turner (1988) encuentra un orden

social que se establece a partir de ellos.
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Para Turner la simbologia presente en la cultura es indicadora de subyacentes funciones de
organizacion social porque las pautas culturalmente promovidas se apoyan de simbolos. El uso
de los simbolos en los rituales seria observado por un etndgrafo en busca de relaciones entre el
simbolo y los actores, y también estara atento de las relaciones que establecen los actores entre si
durante el ritual y fuera del ritual. Las reglas y las autoridades reconocidas fuera de los ritos
explican el porqué de los rituales, en los que los simbolos son centrales y funcionan en el mismo
sentido incluso fuera de éstos (Turner, 1988, 2005). Otro punto de andlisis del mismo autor se
posa en los llamados simbolos dominantes (Turner, 2005). Existen simbolos que se repiten en
otros aiin mas elaborados, que conllevan significados especificos, pero que en algin sentido
conserva el simbolo raiz. Y ocurre viceversa, cuando el simbolo raiz se interpreta, sus
significados mas elaborados estaran implicitos como parte de sus efectos. Para identificar los
simbolos dominantes se observa su aparicion en tramas diferentes, aunque sea tangencialmente
(por ejemplo, compartir una raiz lingliistica 0 mismo nombre con otro simbolo, e identificar en
qué sentido se relacionan).

El analisis en este trabajo encaja con el modelo de Geertz. Se ha tomado geosimbolo por
geosimbolo para describir las relaciones que el grupo tiene con cada lugar y mas adelante se
relacionan entre si como un geosimbolismo regional. De las narrativas, se hizo un analisis
etnogréafico propuesto por James Spradley (1979) para identificar dominios, relaciones
semanticas y contrastes. Ademas se analiza la categoria geosimbolo desde la propuesta por
Bonnemaison (2005) y Gimeénez (2007), como simbolos representan un valor histérico, politico,
religioso o expresivo. Estos valores se identifican en la narrativa de los informantes. Sin
embargo, en algunos lugares, estos aspectos aparecen simultdneamente generando rasgos y perfil

particular a cada uno.
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Andlisis del geosimbolo

A continuacion se describen los cddigos con los cuales se identificaron los geosimbolos

registrados en este trabajo.

Cddigos de lo historico
En este criterio se contempla la historia como un pasado compartido del grupo,
objetivada en relatos. Desde este punto de vista, los aspectos politico, social y econémico forman
parte del entramado histérico. La toponimia y los espacios como escenario de apropiacion

utilitaria y de tramas de interaccion social, evidencian su presencia histérica.

Toponimia

La toponimia se refiere al conjunto de nombres propios de los lugares de una region. El
objeto geografico al ser identificado con un sustantivo propio se destaca entre los demas y
adquiere una relevancia socialmente compartida en tanto que el nombre es reconocido por varias
personas. En la busqueda de campo presuponia que todos los geosimbolos tienen toponimico,

haciendo eco a la reflexion de Guillermo Bonfil Batalla, lo que tiene nombre existe:

En el fondo de esta cuestion esta el hecho de que nombrar es conocer, es crear. Lo que
tiene nombre tiene significado, o si se prefiere, lo que significa algo tiene necesariamente
un nombre. En el caso de los toponimicos, su riqueza demuestra el conocimiento que se

tiene de esta geografia: muchos son puntualmente descriptivos del sitio que nombra y
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otros se refieren a la abundancia de ciertos elementos naturales que caracterizan al lugar

nombrado (1995: 37).

Apropiacion utilitaria

La apropiacion funcional-utilitaria del territorio se encuentra en la referencia al uso
instrumental de la naturaleza, de acuerdo con Gilberto Giménez (2005). EI medio ambiente se
puede ver como fuente de recursos para satisfaccion de necesidades tales como la alimentacion y
vivienda; como mercancia (con valor de cambio), como ambito de jurisdiccion del poder estatal,

0 como area geopolitica de control militar, entre otras formas.

El uso instrumental de la tierra suele contrastarse ante el uso simbélico que implica una
apropiacién inmaterial de contenido emocional, sin embargo, podemos encontrar matices entre
estos dos polos, incluso la convergencia que revela que las dos caras ‘opuestas’ del territorio son
a veces simultaneas. El espacio como sustrato activo sirve segln sus caracteristicas fisicas para

propiciar relaciones utilitarias, a la vez sociales y expresivas.

En otro sentido que no es econdmico, el acercamiento utilitario se evidencia cuando se
recuerda como escenario predeterminado para ciertas précticas o son relacionados como base

geografica de eventos culturales o momentos memorables por el grupo.

Interaccion social

Dentro de los espacios de apropiacion histdrica aparecen aquellos destinados para la
interaccion social. Son lugares en donde los miembros del grupo cultural se han reunido en actos,

ceremonias o eventos politicos o artisticos. Pueden ser sitio de rituales, asi como de préacticas
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tradicionales, politicas o educativas. Estos lugares son marcadores historicos que se relacionan

con memorias de cohesion o conflicto social que involucra la interaccion.

En este &mbito debemos marcar la diferencia ante lo religioso. Si bien muchas practicas
religiosas involucran la interaccidn social, para este analisis se considerara exclusivamente
religiosa alguna practica o creencia explicita en la narrativa en concordancia con el concepto de

religién que se propone enseguida.

Caodigos religiosos

Magia y religion

En este trabajo se entiende la categoria religiosidad de acuerdo con la concepcion de

James Frazer (1996: 76) propuesta desde 1922:

Por religion, pues, entendemos una propiciacion o conciliacion de los poderes superiores

al hombre, que se cree dirigen y gobiernan el curso de la naturaleza y de la vida humana.

Asi definida, la religion consta de dos elementos, uno tedrico y otro practico, a saber, una
creencia en poderes mas altos que el hombre y un intento de este para propiciarlo o

complacerlos.

Para reconocer el sentido religioso de un geosimbolo se observa la alusién a la creencia
en seres 0 poderes superiores que pueden favorecer o perjudicar la vida humana. También se
observa en actos (magia) que acomparian a la creencia de dichas fuerzas con intencion de
favorecerse o evitar el perjuicio. Dichas practicas pueden considerarse rituales debido a la
repeticion (Frazer, 1996). En la practica de la “magia”, Frazer identificé dos formas comunes.
Una forma es la imitacion de los efectos que se pretenden lograr. Otra forma es la transferencia

de los poderes a través del contacto, que puede ser de un objeto a un ser humano o viceversa.
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Entre los geosimbolos yumanos encontrados en trabajo de campo, varios pueden considerarse

magicos.

Por otro lado la religiosidad suele asociarse a la mitologia. En la concepcién de mito de
Lord Raglan (1956: 124-128) se encuentra una postura categorica que lo define como una
situacién que se evoca a través del rito como satisfactor de necesidades expresivas o
emocionales. Para este autor el mito se ancla en el rito. De acuerdo a esta definicion ninguno de
los relatos mitoldgicos encontrados en trabajo de campo lo son porque no estan asociados a
ningun ritual. Se considera al mito cosmogénico mas como una expresion estética (OImos,
2005), porgue se observa que los mitos prevalecen aunque las culturas olviden sus rituales o sus
creencias (lo que para algunos indica que ya no son mitos, sino cuentos o historias para la

cultura) (Bidou; en Bunter y lzard, 2008: 486).

Cadigos de lo expresivo

La necesidad expresiva se satisface por medio de la manifestacion artistica y afectiva, y
dentro del geosimbolismo, con aquellas relacionadas al paisaje. Lo expresivo, que corresponde a
las acciones expresivas sefialadas por Edmund Leach (1989: 13), “simplemente dicen algo sobre
el estado del mundo tal como existe, o bien pretenden alterarlo por medios metafisicos”. En esta
categoria se identifican la estética y las emociones relacionadas a un lugar. Dentro de la estética
se consideran todas las elaboraciones simbdlicas y artisticas surgidas de la apreciacion sensible

del espacio, incluidos los relatos cosmogonicos que tratan de algun objeto geogréfico.
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Estética
Las pautas culturales acompafian la experiencia estética y afectiva. En este analisis se
apreciaron geosimbolos con petroglifos y rastros de pintura rupestre, ademas de elaborados

relatos de contenido mitolégico y cosmogonico.

La nocion estética se aborda en su sentido mas simple: sensibilidad hacia el paisaje.
Dicha sensibilidad se refleja en la literatura, la tradicion oral en los pueblos agrafos, cantos, arte

plastico en ciertos lugares o dedicados a ciertos lugares.

Elementos mitoldgicos

Se pueden encontrar narrativas con elementos mitolégicos, que implican la
explicacion del orden geogréafico o social: “Los mitos son relatos fundadores que los miembros
de una sociedad se transmiten de generacion en generacion desde los tiempos més antiguos.”

(Bidou; en Bunter y lzard, 2008).

El tiempo es crucial en la conformacion de los mismos y a la vez estan representando un
tiempo inmemorial. La dindmica de la tradicién oral tiene un importante papel en la

conformacion de los mitos...

En efecto, para que un acontecimiento, una historia, una narracion, siempre singular de
partida, se convierta en un mito, deben darse dos condiciones. Por una parte, es necesario
que sus elementos entren en una relacion de compatibilidad seméntica y formal con el
conjunto de mitos del pueblo en cuestidn, y por otra parte que se olvide, se desdibuje, su
origen individual para convertirse en una historia general, ejemplar, formandose estos dos
aspectos fundamentales a través de una unica y misma dimension que es el tiempo. [...]

También el pensamiento mitico trabaja la materia narrativa, elimina sus elementos

42



inestables, anecd6ticos o inadecuados, dejando en relieve solamente procesiones de

bloques erraticos perfectamente pulidos por el uso. (Bidou, 2008: 496).

La memoria y recreacion simultanea del narrador y relato, juega un papel determinante en
la cualidad de la narrativa de tradicién oral. Es a la vez un relato del que se olvidé su locutor
original, por lo que su origen en el tiempo es practicamente indeterminable. Por otra lado, el

relato se reaviva en cada ocasion que es narrado, se reactualiza en la voz y animo del narrador.

A modo preventivo, Claude Lévi-Strauss (1955) sefiala los escollos en el estudioso de los
mitos puede incurrir. Tratando de explicarlos, es facil caer en la corriente de analisis psicologista
o sociologista. Estos pueden ser aiin mas confusos si se toman el enfoque psicoanalitico al
interpretar al mito como un mecanismo de expresion de emociones y sentimientos fundamentales
del ser humano, como amor, odio, venganza. En su articulo sobre analisis estructural critica la

postura de Raglan sobre su reduccionismo frente a los relatos miticos.

Se ha considerado que los mitos sirven para explicar los fendmenos naturales,
(meteoroldgicos, astrondmicos). Lévi-Strauss descarta esta idea minimizadora advirtiendo que
estas sociedades suelen tener también explicaciones ‘positivas’ sobre los fenémenos. En su
aproximacion le otorga predominante valor a la linguistica, a las palabras elegidas por la poesia
del mito, de preferencia en lengua nativa. La poesia del mito revela méas que solo el contenido. El

mito es lenguaje, y como tal representa estructuras semanticas identificables.

Sin adhesion al concepto de Raglan sobre la mitologia (que considera mito y rito
indefectiblemente asociados) su reflexidn evidencia la importancia de la expresion afectiva de
las sociedades que puede subsanarse a través de ritos. Bajo la dptica semidtica, el mito con

contenido emocional propicia una pauta de sentidos y no de ritos. Visto desde la antropologia
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simbolica, el mito es una metafora que habla de la cultura. Por sus cualidades artisticas y

emotivas, en este trabajo se considera a los relatos mitol6gicos como una expresion estética.

Elementos Afectivos

Dentro de los estudios sociales, se reconocen sitios que evidencian la existencia de
lugares que sirven como memoriales de algun evento que dejo secuelas historicas en alguna
colectividad. Estos suelen relacionarse con eventos de caracter politico. Entre ellos se incluyen
algunos que representan espacios de dolor asociados al genocidio o al género, a las revoluciones
y derrotas (Aguilar & Villagran, 2013). El criterio que perfila la expresion de afectos se
identifica cuando en las narrativas se mencionan emociones relacionados con algln espacio
particular. La existencia de espacios de expresion social afectiva se reconoce facilmente a partir
de marcadores 0 monumentos (Monnet, 2011), cuya presencia funciona como simbolo de
conquista frente a otros grupos. Su significado revelara el sentido que ésta “conquista” representa

(Jelin y Langland, 2003).

La apropiacion simbdlica-cultural que los pueblos nativos construyen de su geografia
denota su efectiva territorialidad, cuya evidencia y registro sirve a la visibilizacién de la
presencia historica del nativo de esta region. La cartografia desprendida de este estudio apoya la

premisa que proponen los autores Pedro Garcia y Alexander Surrallés (2009: 193):

Con la finalidad de demostrar la existencia del pueblo indigena y su relacion historica con
un espacio territorial es muy importante detallar en la medida de lo posible toda la
densidad de relaciones entre los elementos del patrimonio cultural inmaterial y su

localizacion precisa en el mapa. Esto puede demostrar la existencia de lugares de
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importancia simbolica y espiritual de manera que se refuerce su intangibilidad antes de

confrontar un conflicto de intereses y no durante o después.

Los lugares significativos configuran una geografia simbolica y permiten trazar mapas de
la territorialidad étnica. De acuerdo con Barabas (2004), el registro de la geografia simbélica de
los pueblos nativos y la evidencia de su relevancia sociocultural puede servir para las
reorganizaciones territoriales futuras, sin dejar de atender las necesidades campesinas legales,

pero sin sacrificar los derechos historicos de los grupos indigenas.

La percepcion se une al lenguaje que implica nombrar y distinguir las cosas entre si. A
partir del lenguaje el espacio se separa y clasifica en su heterogeneidad. Bernard Debarbieux
(2004) explora los principios que explican la forma en que la realidad espacial se construye y se
interpreta. Establece que ningln elemento esta dado “por naturaleza”. Aunque se da por supuesto
que una realidad exterior y objetiva existe, la categorizacion de ésta es enteramente social. No
vemos contornos y parches de colores estaticos y en movimiento, miramos arboles, pasto, aves,
perros, montes, etcétera: una realidad externa que es llenada con “cosas”, y nombres. Sin objetos
a priori, es decir, no se puede saber qué objetos seran los relevantes. Lo real no es amorfo y
homogéneo (en un ‘origen’, sin nombre): La geografia seguramente es heterogénea, estructurada,
pero esta heterogeneidad no determina los objetos con los que sera aprehendido (Debarbieux,

2004: 399).

Las montarias son objetos comunes con los que se construye un sentido espacial
primitivo. Las montafias han sido simbolo cosmogonico de diversas culturas a través del tiempo.
“Las montafias siempre han sido reverenciadas, tenidas por temibles, y vistas como simbolos de
fuerza, libertad y eternidad” (Smethurst, 2000: 36). Debarbieux (2004) reflexiona en su articulo

que este proceso no plantea a la montafia como significativa por si misma. El término montafia
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no tiene el mismo sentido para los que habitan un valle como para los habitantes de los Alpes. En
las areas cuya constante es la montafia, la heterogeneidad seria marcada por las planicies o las
depresiones geoldgicas, mismas que muy probablemente funcionarian como signo que da la

pauta para la cosmogonia de ese grupo.

Existe una multiplicidad de sistemas de representacion del espacio ya estudiados por la
geografia humana. Segun el gedgrafo Paul Claval (1999), las representaciones permiten a las
sociedades su expansion caracteristica. En una aproximacion, la etnogeografia estudia como
“improntas sociales” la forma de percepcion del entorno, los significados con los que se
entiende. La geografia cultural de Claval concibe la cultura como el proceso en que se desarrolla
identidad y los modos en que se humaniza y socializa el espacio, la formacion de identidades y
sus territorialidades “se interroga sobre la parte de ensuefio en la construccion de lo real” (1999:
38).

En la categorizacion del entorno también se plantea la diferencia entre el espacio
“sagrado” y el “no consagrado”. Y asi lo apunta Mircea Eliade: “la experiencia religiosa de la
no-homogeneidad del espacio constituye una experiencia primordial, equiparable a una
‘fundacion del mundo’.” (1981: 15). Al adjudicar un signo, eje o fundamento alrededor del cual
gira el universo, se constituye una orientacién cargada de significado ante la cual se distribuyen

los demas elementos geogréficos.

Un espacio sagrado es significativo, fuerte, sobresale entre los amorfos espacios que no
ofrecen nada relevante. De este modo lo conspicuo del espacio sagrado se destaca entre lo
homogéneo del espacio ‘profano’. En su libro Lo Sagrado y Lo Profano, Eliade explora el papel

de lo sagrado en diversas culturas para comprender la vision del hombre profano (quien no
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percibe lo sagrado), caracteristico de las sociedad occidental. Lo sagrado se siente, lleno de

significado, cosa que establece lo ‘real’, lo permanente.

En un espacio, lo sagrado se manifiesta como hierofania, una irrupcion “que tiene por
efecto destacar un territorio del medio cdsmico circundante y el de hacerlo cualitativamente
diferente” y apunta Eliade mas adelante, “a menudo ni siquiera Se precisa una teofania o una
hierofania propiamente dichas: un signo cualquiera basta para indicar la sacralidad del lugar”
(1981: 18). La notoriedad de un elemento geografico es un cddigo de lugar sagrado. Los lugares
gue marcan la diferencia entre los elementos circundantes tienden a constituir ese signo de

sacralidad o marca simbdlica.

Una experiencia profana del espacio, por el contrario, no tiene un centro, direccion o
referente ontoldgico. Se relativiza segun las necesidades cotidianas. Empero, mas alla del nivel
funcional de la apropiacion territorial, la simbolizacion se expresa a nivel individual, en un

sentido histérico o afectivo.

“Subsisten lugares privilegiados, cualitativamente diferentes de los otros: el paisaje
natal, el paraje de los primeros amores, una calle o un rincén de la primera ciudad
extranjera visitada en la juventud. Todos estos lugares conservan, incluso para el hombre
maés declaradamente no-religioso, una cualidad excepcional, «Unica»: son los «lugares
santos» de su Universo privado, tal como si este ser no-religioso hubiera tenido la
revelacion de otra realidad distinta de la que participa en su existencia cotidiana. (Eliade,

1981: 16,17)

La experiencia del espacio se matiza con simbolizaciones de caracter mitolégico incluso

en sociedades “funcionales” como las urbanas, que no se identifican con algun culto particular.
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El animismo y totemismo puede proyectarse sobre ciertos espacios de una region reconocidos
por medio de leyendas y mitos urbanos, siendo escenario de relatos sobre apariciones

sobrenaturales, o con leyendas de tesoros escondidos (Ley, Ortega, Fimbres y Ortega, 2012).

Territorio sagrado es el universo de lugares indicados por la hierofania. Se constituye
desde una cosmovision particular hacia el plano objetivo en los sitios marcados por codigos de
religiosidad y estética y cosmogonia. La cosmovision particular de cada sociedad sefiala la
distribucion de elementos geograficos relevantes o referenciales. Suele venir acompafiada por el
culto a la naturaleza, el animismo o totemismo. Para ciertas culturas mesoamericana, la
fundacién de un pueblo en un lugar implica la relacién con entidades y son comunes las practicas
de reverencia a ciertos objetos o elementos naturales (Barabas, 2010; Chriestenson, 2008;
Oseguera, 2013). Una muestra de esto se encuentra con el culto a los cerros en relacion con un

centro y sus puntos cardinales (Caccavari, 2012: 70; Grave, 2011).

El territorio simbdlico también se puede ver en diferentes escalas. Los hallazgos de
Velasco (1991, 2003) coinciden con los de Eliade: entre los indigenas yaquis, zoques, zapotecos
y chinancantecos, el espacio se puede ver en sus dos niveles, sagrado y profano. Hay ciertos
lugares sagrados mas fuertes que comienzan en el interior de la casa y se extienden al barrio y
reposan en sitios especificos como cuevas, rios 0 montafias. El territorio simbolico también
participa de los multiniveles de la escala de construccién territorial.

De acuerdo con Simon Schama, “es dificil pensar en un sélo sistema natural que no haya
sido, para bien o para mal, modificado sustancialmente por la cultura humana” (1995: 7). Se
habla de “naturaleza humanizada” (Bonfil, 1990: 32-36) al reconocer las huellas de la
intervencion cultural en el medio ambiente cuyo rastro se remonta en la historia. Denota una

relacion profunda entre las practicas de adaptacidn de las sociedades y la forma en cémo los
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ecosistemas han cambiado.

Los pueblos indigenas no se han formado en el aire. Estan ligados a un espacio en el que
han desarrollado su cultura como respuesta a los retos y oportunidades de esa
determinada geografia. Cada minimo detalle de ese espacio ha dado origen a una préctica

cultural propia y muchas veces singular (Garcia y Surrallés, 2009: 24).
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Il. YUMANOS DE LA BAJA CALIFORNIA: ANTECEDENTES

Baja California norte es una seca tierra montafiosa de tonos apagados y gente seria. Su
suelo café grisaceo cubierto de vegetacion desértica verde-gris, es recorrido en su
extension por criaturas de tonos pardos -lagartijas, serpientes, conejos, coyotes,

venados.- Y, durante miles de afios, por humanos. (Owen, 1994; traduccion libre)

Los cucapa, kiliwa y pa ipai son tres grupos con lenguas diferenciadas y homonimicas,
que junto con los kumiai y tipai, conforman la parte mexicana de la familia etnolinguistica
yumana, todos nativos de la actual Baja California. Al hablar de los cucapa, kiliwa y pa ipai
estamos aludiendo a tres grupos étnicos cuyas lenguas estan al borde de la desaparicion (segun la
UNESCO). Sus hablantes, la mayoria ancianos, comparten palabras en lengua nativa con los mas
pequefios en un esfuerzo por asegurar la continuidad. Los procesos historicos orillaron la
disminucion en el uso de la lengua originaria. Sin embargo, en esta investigacion se encontré que

entre ellos persisten simbolos y pautas culturales muy caracteristicas y presentes.

El arribo yumano a la peninsula tiene una antigiiedad de al menos 2500 afios,
considerando que dentro de la frontera mexicana se han encontrado evidencias de movimientos
migratorios internos hace 150 afos (Gardufio, 2011). Las condiciones geograficas de la region
son necesarias porque resulta complicado hablar de los yumanos sin referirnos a su territorio. La
reconstruccion etnografica de los grupos indigenas de Baja California los caracteriza por su
tradicion seminémada estacional, cazadora, pescadora y recolectora. Estas culturas fueron y son
altamente territoriales y cuentan con un distinguido conocimiento de su medio ambiente.

Las condiciones fitogeograficas (Peinado y Delgadillo, 1990) de la peninsula
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comprenden dos grandes regiones, la “zona californiana” y el “desierto sonoriano”. En Baja
California, se presentan dos tipos de clima: el arido (BW) y el de tipo estepario (BS) de acuerdo
con la clasificacion de Kdppen de 1981. La altura oscila desde unos cuantos metros bajo el nivel
del mar (ejemplo en las zonas de inundacidon como la Laguna Salada), y logra su altura maxima
en el Picacho del Diablo a 3095 m.s.n.m. en la Sierra de San Pedro Martir. El 75% de la

peninsula estd compuesta por rocas de granodiorita (granito).

Imageillands:

Imagery. Date:i4/9/2013  31°34'59.43" N

Imagen 3. Vista satelital de la region yumana en Baja California, México.
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Desde el punto de vista biogeogréafico, hay una zona de clima mediterraneo a la que
pertenece la region Californiana (mitad poniente de la peninsula), en tanto que el resto de Baja
California (al oriente) se incluye en la que los autores denominan regién Desértico-
Norteamericana. En la primera se encuentra la banda costera del Pacifico, con temperaturas
moderadas, ausencia de heladas, en donde la linea de la costa es notablemente mas fria que las
laderas de las montafias que la rodean. La parte oriente corresponde a las zonas arizonicas, tejano
occidentales y sonorianas que quedan lejos de la influencia del frio del Pacifico y de sus
precipitaciones. En esta zona se alcanzan facilmente los 43° durante el verano y son comunes las
méaximas de 50°. Los autores proponen que los climas de la region se configuran por la
interaccion entre los vientos, la altitud de las sierras y los océanos. Las sierras situadas a la mitad
de la peninsula funcionan como pantallas que bloguean el paso de los vientos, aislando las

regiones entre si (Peinado y Delgadillo, 1990: 28).

Es preciso reconocer la movilidad de los yumanos a lo largo y ancho de la region norte de
la peninsula. Debido al caracter inhospito de los ecosistemas, las temperaturas extremas y la
escasez de agua los obligaban a circular durante las variaciones estacionales del afio para
instalarse temporalmente en el area mas adecuada para la subsistencia. Debido a la inviabilidad
de establecer comunidades sedentarias, consitituian bandas de un nimero amplio de individuos
(alrededor de 40-50) para converger esfuerzos en la caza y recoleccion durante las épocas de
abundancia; y se dispersaban en microbandas cuando luchaban por sobrevivir en tiempos de
carestia (Gardufio, 2010, 2004). Establecian asentamientos temporales cercanos a cuerpos de
agua que eran abandonados cuando el alimento escaseaba, los cuales se volvian a habitar cuando
las condiciones eran mas propicias. (Meigs, 1939; Ochoa, 1978; Owen, 1994). Es posible que a

lo largo de un afio los grupos recorrieran la totalidad de su territorio regresando al punto de
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donde partieron (Laylander, 1992).

Su misma organizacién social se basaba en funcion del dominio de ciertos territorios
(Michelsen, 1992). Las bandas de diferentes grupos yumanos tenian claramente definidas sus
zonas de influencia. Los etndgrafos utilizaron el término nativo ‘chumul’# para denominar las
bandas distintivas que corresponden con las caracteristicas propias de la organizacion
comunitaria yumana (Laylander, 1992: 34). Dichos chumules se caracterizaban por ser
patrilineales, exdgamos y por estar aparentemente vinculados con un ancestro o tdtem en comdn,
“las formas de liderazgo de los grupos indigenas se sustentaba en la capacidad de proporcionar
recursos a la familia o familias reunidas (banda), asi como de organizar a los guerreros en caso
de luchas intra o intergrupales” (Magaiia, 2010: 99). Los miembros del chumul eran cooperativos
entre si pero no se podian casar entre ellos. Debido a la prohibicion de la endogamia, los
individuos debian desplazarse lejos en busca de un consorte aceptable. La patrilocalidad de los
chumules permitian mantener la apropiacion de ciertos parajes de la geografia y asi aseguraban

la supervivencia (Michelsen, 1992).

4 Diferentes investigadores han coincidido en la identificacion de este término nativo dandole diferentes escrituras
tales como chumul, chimul, shumul, simul, cimul, shimul, etcétera (Laylander, 1991). “Entre los kumiai y cucapa se
denomina al clan con la expresion shumul,, entre los pa ipais sumulla, y entre los kiliwas ichip(” (Magaiia, 2010:
98)
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Imagen 4. Distribucién de los grupos yumanos. Extraido de Gardufio (2010).
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La historia documentada de los yumanos se remite a las primeras exploraciones de los
colonizadores sobre el territorio en las Californias. Arthur North (1908) apunta sobre la llegada
de Hernan Cortés a las costas de Baja California Sur, en la primavera 1534. En su arribo
encontro indios belicosos que le detuvieron el paso, por lo que se vio forzado a retirarse. Un
siglo y medio después regresaron los misioneros jesuitas, con proposito evangelizador, mismos
que se retiraron después de unos afios. Desde entonces hubo una serie de exploradores,
bucaneros y misioneros que se adentraron apropiandose del territorio. Misioneros
evangelizadores provenientes de las 6rdenes franciscana y dominica, establecieron los pueblos de
mision (North, 1908).

El periodo misional fue el punto de quiebre que trastornd para siempre el modo de vida
de los yumanos. Recibieron la colonizacion de modo tardio (a finales del siglo XVIII) en
comparacion con los indigenas del centro y sur del pais. Hohenthal (2001: 7) extrae de los
reportes de Fray Luis Sales, su apreciacion sobre los indios en Santo Domingo y San Vicente:
eran bravos, fieros, unddciles, belicosos. North (1908: 240) expone que mientras “los cucapa, los
pais y los dieguefios eran pacificos por naturaleza, los yumas eran perversamente belicosos, los
kiliwa implacables cuando eran agraviados”.

El poblamiento colonial durante los siglos XVIII y XIX trastorno la territorialidad
indigena cuando se vieron obligados a vivir en los pueblos dirigidos por los misioneros
religiosos. Una parte de la poblacidn india se refugid en las misiones y otros huyeron hacia areas
mas seguras lejos de ellas pero también lejos de sus lugares originales de residencia (Gardufio,
2011). A partir de este periodo se estima una disminucion de la poblacion indigena debido a las
epidemias y la migracidn, sin embargo Magafia (2010) apunta que los yumanos utilizaron los

asentamientos misionales como una estacion temporal mas para asegurar la subsistencia en los
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periodos de escasez (particularmente en invierno), y de las mismas emigraban cuando las
condiciones eran mas propicias.

Dentro de su geografia, las culturas yumanas némada-estacionales se centraban en la
obtencion de tres recursos altamente nutritivos: los moluscos, el pifidon y la bellota. Estos
alimentos los obtenian en las costas y en las sierras. En toda la region habia areas de usufructo
comun, permitiendo la convivencia pacifica entre los grupos, pero se sabe que los territorios
estaban usualmente delimitados por cauces de arroyo o aguajes dominados expresamente por un

solo grupo (Magana, 2010).

Cucapas

Los cucapé dentro del lado mexicano han habitado las mérgenes y delta del Rio Colorado
entre el paralelo 32° y 33° y entre los meridianos 115°y 116°. Es un grupo pescador, cuya vida
ancestral ha girado en torno a este rio. Los asentamientos cucapa estaban distribuidos a lo largo
del banco oeste del rio Hardy, y a los dos lados del Colorado (North, 1908: 239). A diferencia de
los otros grupos yumanos, fueron los cucapé quienes pudieron desarrollar una agricultura méas
estable, aungue incipiente, que aprovechaba las inundaciones periddicas del rio. Dependian de su
caudal por muchas razones, desde las basicas como beber, nadar y asearse, y como “cultura
centrada en los usos del agua del rio”: para transportarse, como division politica ante otros
grupos étnicos, como fuente microclimatica, como aguas de irrigacion de cultivos, como fuente
para mantener equilibrio del habitat en su explotacion de especies terrestres y acuaticos con los
que se alimentaban (Navarro, Tapia y Gardufio, 2010).

La region cucapé es un vasto valle del desierto sonorensis que se interfiere por las sierras

Cucapa, Las Pintas, Las Tinajas y el borde oriental de la Sierra de Juarez. Estas cordilleras color
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pardo marrén oscuro presentan una notable ausencia de vegetacion. El territorio cucapa se
extiende més alla de su sierra metonimica, de la cual una parte les pertenece legalmente. Del lado
poniente a esta, se encuentra la Laguna Salada, un lecho de laguna seca, llano infértil y salitroso
bordeado en su longitud por las sierra de Juarez al poniente y la Cucapé al oriente. Con

propension a la inundacion, este valle se llena con la entrada de las aguas del rio Colorado®.

Las comunidades con mayor poblacion cucapa en Baja California, estan en el municipio
de Mexicali. Son los ejidos EI Mayor cucapa y El Indiviso. El primero a orillas de la Sierra
Cucapé justo frente al Cerro del Aguila, y la segunda mas cercana al Delta del Colorado. El
Mayor Cucapah es la comunidad indigena en la que radican mis informantes. Alarcon-Chaires
(2010) calcula que unas 45 familias que habitan esta poblacion tienen como principal sustento la
pesca, el turismo, el empleo temporal en actividades como la agricultura y la ganaderia regional
y la artesania. Sus posibilidades de explotacion de los recursos naturales dentro de sus areas

comunales se restringen a una pequefia porcion del Rio Hardy y la Laguna Salada.

Actualmente las agrupaciones pescadoras cucapa se encuentran librando batallas legales
en busca de sus derechos de usufructo del Rio Colorado. Existe un problema sobre la pesca entre
el pueblo cucapa y el Estado mexicano. Se plantea como una disyuntiva entre la necesidad de
proteger las especies que se encuentran en la zona nacleo del delta del rio y defender la pesca en
esta area como una practica fundamental en la reproduccién de su cultura (derecho estipulado en
el Convenio 169 de la OIT) (Navarro et al., 2010). No obstante, se ha encontrado que la pesca

cucapa en el rio es en realidad de bajo impacto ecolégico (Chaires-Alarcéon, 2010).

Las especies que servian como tradicional alimento cucapa generado por el rio incluian el

matalote jorobado, el cacho cola de hueso, el charal jorobado, el cacho cola redonda, el

5> Debido a la restriccidn del cauce del rio, la Salada se encuentra seca desde 1989 (Alarcdn-Chdires, 2010: 33)
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cachorrito del desierto y la india colorada. Todas estas han desaparecido de la porcion mexicana
del rio a excepcion del cachorrito del desierto. Las artes de pesca registradas incluian trampas de
piedra, redes manufacturadas de varas de cachanilla, anzuelos de espinas de cactus, flechas y
arco. En ocasiones cuando las marejadas bajaban o las aguas del rio disminuian, era posible la

pesca manual directa (Navarro et al, 2010).

El rio también proveia de condiciones ecoldgicas que permitian una densa vegetacion
riberefia de sauces, alamos, palofierro y mezquites. Gracias a esto contaban con especies
silvestres que permitian la recoleccion de semillas de quelite, pasto acuatico, de mezquite,
mezquite tornillo, palo fierro, palo verde, arroz silvestre, vainas, datiles, tubérculos, bulbos y
brotes tiernos de tule, ademas de trigo salado presente en la desembocadura del Rio Colorado
(Alvarez, en Alarcon-Chaires, 2010). En sus desplazamientos hacia la sierra se alimentaban de
nopal, recolectaban pifiones y bellotas de diferentes tipos de pinos (Tapia, en Alarcon-Chaires,
2010). En estos ambientes eran posibles la caza de animales como las ratas de agua, ardillas,
liebres, conejos, tejones, mapaches, venado buro y berrendo; varias especies de aves, como las
garzas y sus huevos, ademas de la colecta de miel, completaba la dieta de los cucapas. La
movilidad y la relativa proximidad de las sierras de Juarez y la Sierra de San Pedro Martir
proveian de mayor diversidad ecolégica y alimenticia, permitiendo el consumo del agave, la
bellota de encino, tunas, biznagas y yuca. En el litoral marino obtenian ademas de peces,

mejillones, abulones, langostas, cangrejos y almejas (Alarcon-Chaires, 2010).
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Kiliwas

Desde el desierto oriental sonoriano en carretera, comienza la cuesta hacia el interior de
la peninsula. Siguiendo el ‘Paso de San Matias’ nos adentramos a donde convergen ambas
sierras, territorio Kiliwa, en medio de las faldas de las montafias. El paisaje se experimenta como
un puente transitorio entre la extrema aridez de la region cucapa hacia una mayor presencia y
diversidad de arboles de chaparral, matorrales, agaves, cactus, rocas y cumbres.

Los kiliwa han vivido en las estribaciones de la sierra de Juarez y las de San Pedro
Martir, en el extremo sur del territorio yumano. Su acceso al mar se daba principalmente hacia la
zona oriental de la peninsula, en el Golfo de California, donde pescaban y colectaban sal. De este
modo la regidn kiliwa comprende desde el Valle de la Trinidad hacia el golfo y las mesas de
granito que se conforman entre las dos sierras. En la amplitud de esta area, “alrededor de 13
linajes se distribuian basicamente en tres sitios, que eran importantes por su disponibilidad de
agua superficial: Cafion, Arroyo de Ledn y La Mesa”. La presencia de la Mision de Santa
Catarina (dentro del cercano territorio pa ipai) ahuyento a los kiliwas hacia las zonas del Cafién y
la Mesa. Desde entonces Arroyo de Ledn se constituyd como el principal asentamiento, el cual
se convirtio en ejido indigena para 1987 (Gardufio, 2011: 42,23).

En Arroyo de Ledn, los kiliwa se encuentran dispersos en pequefios grupos domésticos

distribuidos en sitios como el Cafion del Jonuco, Jonuco de Arriba, Jonuco de Abajo, La

Parrita, La Parra, EI Albérchigo, San Antonio, El Cuatro, El Pleito, La Cieneguita, El

Burro, Picachos, Agua Hedionda y El Coyote. (Gardufio, 2011: 43)

Los descendientes de los antiguos chumules aln se vinculan con sus zonas de

prevalencia, “los dos linajes kiliwas actuales se identifican con dos parajes especificos: 10S
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Ochurte con Arroyo Grande y los Espinoza con Arroyo de Ledn” (Caccavari, 2012: 50). Sin
embargo, debido a la migracion circunstancial de la familia Ochurte, se les vincula con La Parra
(51). Joseé Ochurte confirma su antigua residencia en esta zona. Sefiala que al morir sus parientes,
él y sus hermanos se trasladaron a las zonas bajas, al Arroyo de Leon.

Las primeras exploraciones de este territorio ocurrieron bajo la direccion de José Joaquin
de Arrillaga en 1795y 1796, y Meigs asegura que no tocaron la zona del Cafién asi como
tampoco las partes altas de Arroyo de Leon. El célculo de la poblacion, basado en los reportes de
este colonizador y en sus propias observaciones se estimoé en 1500 habitantes (1939:20).

Los principales viajes de los kiliwa fueron su colecta anual de pifion a las partes altas de
las sierras (25 millas) y su camino hacia San Felipe (50 millas) en busca de alimento. Las plantas
comestibles registradas por Meigs (1939) fueron la tuna, yuca, encino, mezquite, datil, pifion,
mescal, biznaga, carddn, jojoba, manzanita, cedro, ilayo, cholla pequefia, kuil, pitahaya, paal
(cactus pequefio), palo fierro, frutilla, mescal blanco, repugo, choya grande... Entre las plantas
medicinales estaban el guatamote, tabaco coyote, japép (un té), hierba mansa, toloache, pal
(bebida hecha de una flor blanca), creosote, rama santa. Las plantas que servian para la
fabricacion de diferentes artefactos eran sauce, tule, fibra del mescal, hierba colorada, sotol,
laurel, carrizo, meniwi (arbol de flores blancas con tronco largo y recto que sirve para hacer
postes). Otras plantas de uso desconocido eran el pino amarillo (ponderosa y jeffreyi en San
Pedro Martir), cabecera de liebre, ocotillo, alfalfa silvestre, aliso, pasto, escoba amarga, alamo,
diente de coyote, hierba buena, salvia, arce, ufia de gato. Las especies de caza que se encontraban
en las zonas altas de la region semiarida eran conejos, liebres, ardillas, venados y pumas (leones

monteses). El antilope vivia en los desiertos bajos en las temporadas frias y subia al Valle de la
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Trinidad en los veranos. También pescaban moluscos y peces a lo largo de la costa del golfo de
California (Meigs, 1939: 9-12).

Su camino hacia el oeste se veia restringido por las “tribus” que les impedian pasar con
libertad. El viaje mas largo de Emiliano Uchurte, informante kiliwa de Meigs (1939), fue hasta la
Mision de San Miguel. Vicente Espinoza, otro informante, no habia llegado més alla de El

Sauzal (al norte de Ensenada), hacia el sur hasta El Rosario, al oriente hasta San Felipe.

Pa ipais
Segun Mauricio Mixco (2013:206), los pa ipai de Santa Catarina mantenian una estrecha
amistad y lazos familiares tanto con los kiliwa como con los cucapa. Asegura que los pa ipai
“han jugado un papel de gran importancia historica como el eslabon cultural entre los serranos de
la peninsula y los agricultores de la vega del Colorado” (Mixco, 2013: 207).

La region pa ipai abarca desde las montafias del sur de la Sierra de Juarez a la
desembocadura del Rio Colorado. Los chumules se distribuian al noreste del Valle de la Trinidad
alrededor del Arroyo Carricito y en San Isidoro al sur. EI Arroyo Carricito se forma por los
escurrimientos de las aguas acumuladas durante las lluvias de invierno en las mesas del norte.
San Isidoro se localiza en las zonas mas altas de Arroyo Seco, en donde se une con el Rio San
Rafael, el cual desemboca en el Océano Pacifico a la altura de Punta Colonet (Gardufio, 2011).
El curso de este rio hacia el interior de la peninsula llevaba a los pa ipai a Santa Catarina,
conocida en registros coloniales como “Jakatobojol” (Jaktbjol) nombre del arroyo que encabeza
dicha zona (North, 1908). Este antiguo asentamiento es propiedad comunal indigena y su rico

arroyo “nunca se ha secado” segin la memoria de los pa ipai. En este lugar se fund6 una mision
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dominica dedicada a Santa Catalina Virgen y Martir, la cual fue incendiada por los indigenas en
1840. Después de este evento, muchos de ellos regresaron a San Isidoro y Jamao, atraidos por la
pujanza agricola del Valle de la Trinidad. Otros fueron a EI Alamo en pos de la actividad minera
cerca de la exmision (Gardufio, 2011).

La Reforma Agraria convirtio tanto a Santa Catarina como a San Isidoro en ejidos
indigenas, mientras que Jamao fue invadida por rancheros mestizos a quienes el gobierno les
permitié la creacion de un ejido que conservé el nombre de origen pa ipai pero no a sus
pobladores originales. San Isidoro y Jamao en la actualidad se encuentran practicamente
abandonados. Sus residentes indigenas han migrado unos, al Valle de la Trinidad, otros a la
ciudad de Ensenada, dado que las tierras de estas comunidades estan en posesion exclusiva de
mestizos, independientemente de ser reconocidos como ejidos indigenas. Por esta razon Santa
Catarina es el centro de la poblacion pa ipai actual.

La comunidad de Santa Catarina se encuentra justo en el medio entre los dos litorales de
la peninsula, a 120 kilometros al sur de la frontera de México. Dentro de la jurisdiccion de este
ejido, los pa ipai se asentaron en un lugar conocido como El Volcan o “Aguaje Hinchado” en
San Miguel. Actualmente viven en la parte oeste del arroyo Jaktbjol. Agua Caliente y Las
Palmitas son otros dos ranchos pequefios que sirvieron como asentamiento pa ipai, a nueve
millas del arroyo hacia el oriente (Gardufio, 2011).

El paisaje de Santa Catarina se percibe como una zona relativamente plana sobre la que
reposan una multitud de rocas dimensionables de granito. La amplia vista cierra al fondo con
cerros y la continuacion de las montafias que conforman la Sierra de Juarez. En el espacio repleto
de matorrales y cactus sobresaltan la presencia de arboles mas altos y verdes conforme nos

acercamos al arroyo, donde el paisaje es contrastantemente verde.
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Las plantas consumidas por los pa ipai eran el agave (mescal, quiotes), alfilerillo,
siempreviva, datilillo, berro, biznaga, salvia, sauco, chuale, palmita, matiado, zacatén,
manzanita, chia, canutillo, juata (del cedro), palmilla, pitahaya grande, hayas, lipuga, nopal, datil,
pifion, islaya, bellota dulce, verdolaga, encino, tomatillo, bledo, palofierro, yerba del venado,
yerba buena, palma, poleyo. Las especies de caza eran las mismas que entre los kiliwa: conejos,
liebres, venado, ratas de madera y otras especies pequefias, ademas de las encontradas en el

desierto central en comun con los cucapa (Owen, 1994).

Los yumanos actuales

Actualmente estos grupos se encuentran en comunidades sedentarias con limites
territoriales especificos bajo la forma de ejidos o bienes comunales. Los cucapé que participaron
en esta investigacion viven en el ejido EI Mayor Cucapd; los kiliwa habitan el Ejido Quilihuas en
Arroyo de Ledn y en Valle de la Trinidad (este ultimo de poblacion mestiza); los pa ipai estan en
Santa Catarina, aunque de tres de los informantes radican en el ejido Héroes de la Independencia

(de poblacion mestiza) cercana a Catarina.

Los informantes clave de esta investigacion fueron indigenas mayores de 60 y otros
mayores de 70, todos hablantes de la lengua nativa: Inocencia Gonzélez, cucapa; José Ochurte y
Leonor Fardlow, kiliwas; y las pa ipais Adelaida Albafiez y Anacleta Albafiez. Parte fundamental
en la realizacion de este trabajo fue la participacion de otros miembros de la familia extensiva de
los mencionados anteriormente. Entre ellos, no todos hablan la lengua nativa. No obstante, como
dato de campo se observa que los que no dominan la lengua, siendo mas jovenes, son los mas

activos en la promocion y gestion a favor de sus pueblos.
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De la familia de Inocencia aportaron sus narrativas sus hijos Martin Rodriguez y Antonia
Torres, ademas se recuperd una narrativa de Onésimo Gonzélez (su hermano, ya fallecido)
grabada en una cinta de video. Entre los kiliwa participaron Hipolita Espinoza (“Polita”, prima
de Leonor), Eusebio Espinoza, Bernardino Ochoa, Elias Espinoza y su esposa de origen cucapa,
Monica Gonzélez (sobrina de Inocencia). Otros pa ipai que compartieron su conocimiento fueron
Amalia Cafedo (hija de Anacleta), su prima Gloria, Delfina Albafiez y Kenneth Reza, estos dos

ultimos, son reconocidos jovenes cantantes del pa pai.

Se puede decir que en general los yumanos como informantes son de pocas palabras. Uno
se puede descubrir en el intento de extraer mas informacion de una narrativa con escasas frases,
“intuyendo” mucho contenido detras. El caracter de los cucapd, kiliwas y pa ipai entrevistados,
se puede considerar recio y serio, pero afable y fluido una vez que permiten el dialogo. El que ha
hecho trabajo de campo con estos grupos puede admitir que de entrada se muestran reservados y

a veces recelosos. Estar frente a la sonrisa de un yumano es todo un halago.

La propuesta de un proyecto de documentacion de su territorio simbélico pudo ser el
pretexto que nos vinculd y permitié crear lazos de cooperacion mutua. En la comunicacion
entrevistador-informante de este proyecto, fue la entrevistadora quien sac6 mayor riqueza del
encuentro. Las ocasiones en que los significados y relatos eran narrados en lengua nativa
constituyeron los momentos auditivos mas sublimes. La elocuencia en lengua yumana se escucha

como un canto.

El actual namero de hablantes de lengua yumana en Baja California es dramaticamente
corto y estan consideradas lenguas en riesgo. La UNESCO (Moseley, 2010) estimé en 2008 la
presencia de 206 hablantes de cucapa, considerandola lengua “definitivamente en peligro” (en

segundo grado de peligro en una escala de 1 a 4), sin embargo mis impresiones me sefialan un

64



namero menor. En trabajo de campo reconoci unos 6 hablantes. Por su parte Antonia (en El

Mayor Cucapah, 2013), calcula la existencia de al menos 10 hablantes.

La lengua pa ipai se identifica como lengua “severamente en peligro” que corresponde al
grado 3 de 4 para la UNESCO. Se estimaron 226 hablantes para 2008. Fue relativamente facil
encontrar hablantes pa ipai dentro de la comunidad Santa Catarina. Los mismos lugarefios
refieren a los ancianos. Mis informantes de este grupo comparten lazos familiares entre si y pude
notar dos generaciones de hablantes dentro de una misma familia, mujeres ancianas y sus hijas y

sobrinas. No obstante, observé gue algunos jovenes lo entienden mas no lo hablan.

El nimero de hablantes de la lengua kiliwa se estimé en 56 individuos. Esta se encuentra
en “critico peligro”, un grado antes de la extincion. Durante una entrevista Eusebio (en Arroyo
de Ledn, 2013) nos advirtié que “ya no hay indios”, s6lo José Ochurte, Leonor Fardlow y
Leandro Martorell, ademas Hipdlita presente, con quienes él suma 5 hablantes, todos ancianos.

Este escenario es aun mas grave que el calculado por la ONU.

A pesar del escenario sombrio, el despojo y el inminente olvido, en una interpretacion de la
cultura yumana de Baja California, se pueden constatar tres pautas que revelan su vitalidad: “la
reelaboracion de una ancestral movilidad en un contexto transnacional; la reinvencién de un tipo
de comunidad multi-indigena y transnacional, y tercero, la manufactura de una identidad
colectiva y multivariable” (Gardufio, 2004: 41). Confirmando esta sentencia, se observa la
persistencia de una recurrente movilidad entre los miembros de estos grupos. En campo se ve y
se escucha sobre el ir y venir de muchos miembros yumanos. Transitan a lo ancho de la
peninsula y a lo largo especialmente rumbo al norte. Van en familia a las sierra de Juarez “a
visitar a sus parientes”, los tipai-kumiai. Las comunidades albergan sélo a una parte de la

poblacién yumana ya que han emigrado, algunos al norte al otro lado de la frontera, otros a las
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ciudades u otras comunidades rurales de Baja California o Sonora (en el caso de los cucapd). Los
mismos visitan a su gente en ciertos periodos a lo largo del afio. Tal disposicion permite una
identidad pan-étnica que se refuerza en sus encuentros sociales, donde todos los yumanos,
independientemente de hablar la lengua o no y diferenciarse por ser cucapd, kiliwa, pa ipai, tipai

0 kumiai, se llaman parientes y se entienden con un —Auka- (saludo).

Modos de subsistencia actual

En los inicios del Estado mexicano, el gobierno promovid el poblamiento de grupos
europeos y compaiiias norteamericanas como una estrategia de colonizacion de esta region. El
area, considerada deshabitada, se consideraba viable a la par de un proyecto de desarrollo
agropecuario. Esto trajo como consecuencia un impacto ecoldogico que mermo las especies de
caza y recoleccion indigena, orillando a los grupos a migrar hacia los nuevos centros de
produccion econdmica. En el siglo XX la introduccion del modelo farmer y 1la Reforma Agraria
consolidaron el abandono de las practicas tradicionales de movilidad y economia yumana. Si
bien la Reforma Agraria despojo a las empresas monopolicas que usufructuaban los recursos de
la region, el modelo del ejido® impuesto a favor de los campesinos sin tierra, terminé por
transformar las practicas ancestrales indigenas (Garduifio, 2011).

El ejido se asign6 como un medio del Estado para proveer seguridad econémica a los
pobladores de la region, sin embargo, para los grupos yumanos significéd una terrible reduccion

de sus territorios ancestralmente ocupados, orientandolos a abandonar sus actividades

6 El ejido es “una forma de posesion y explotacion de la tierra basada en la vida sedentaria y en el trabajo comunal,
con antecedentes prehispanicos en Mesoamérica, y fue reestablecido y promovido ampliamente después de la
Revolucion Mexicana“(Samaniego en Garduiio, 2011: 37).
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tradicionales de recoleccion y caza, encamindndolos a adoptar el nuevo modelo econémico como
vaqueros asalariados.

Debido a la falta de titularidad, los yumanos vieron como su territorio quedé como un
campo abierto para los intereses expansionistas de colonias mestizas y ranchos privados. Los
mismos gradualmente se apropiaron del espacio argumentando que eran tierras que no estaban
siendo utilizadas (Gardufio, 2011). Desde entonces los ejidos indigenas se han rodeado de
conflictos debido a la invasion progresiva de intereses privados o se han visto obligados a
enfrentar demandas legales en defensa de sus territorios historicos. Resta decir que en la
actualidad el significado de los chumules carece de la importancia del pasado debido a la
transformacion de su territorialidad.

Desde su institucion los ejidos yumanos se han identificado como sedentarios, agricolas y
ganaderos. Sin embargo, en encuestas realizadas por Gardufio (2011) durante 1993 y 2007, se
registré una disminucién dramética en la préctica de estas actividades, incluso las de recoleccion.
En 1993 el 21% de las familias cultivaba sandia, verduras frutas, frijol y maiz; para el 2007 sélo
el 10% lo hacia. La crianza de animales era llevada a cabo por 30% de las familias yumanas en
1993 y para el 2007 se redujo a 21%. En 1993 el 30% de las familias colectaba madera, jojoba,
palmilla, miel, pifién y bellota, para 2007, s6lo el 9%.

En contraposicion, el trabajo asalariado, particularmente en los ranchos ganaderos,
constituye ahora la principal fuente de ingresos. Para 1993 la mayor parte de los yumanos (44%)
declararon trabajar como vaqueros en los ranchos mestizos circunvecinos ubicados en las Sierras
de Juarez y san Pedro Martir, asi como de jornaleros agricolas (20%) en los campos del Valle de
la Trinidad, Ojos Negros y el de Guadalupe. Otros informantes declararon trabajar como

empacadores de atun (20%), ladrilleros (4.5%), en la construccion (2.9%) y en la pesca (2.5%).
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También como parte del trabajo asalariado, los yumanos participaron en el programa federal de
mantenimiento y construccion de caminos rurales, un 24% para el ‘93 y un 12.1% para el 2007.
Por otro lado, a pesar de que la elaboracion de artesania tenia escasa presencia a
principios del siglo XX y su productividad no estaba ligada al comercio, en 1993 representd una

fuente de ingresos para 9.7% de la poblacion yumana y en 2007 se convirtié en 12.1%. La
artesania cucapa se caracteriza por el uso de chaquira y en menor medida, de la elaboracion de
indumentaria tradicional, como lo son las faldas de corteza de palma y los pectorales de cuentas
de colores; también elaboran arcos® y flechas decorativas, entre otras cosas. Entre los Kiliwa se
distingue la elaboracion de mufiecas de trapo, alforjas de cuero para recolectar miel, casitas
decorativas hechas de material de construccion tradicional como ramadas emplastada en barro,
metates, bastones, etc. Los pa ipai se caracterizan por el manejo de la cerdmica, con la que
elaboran ollas y cantaros, ademas fabrican joyeria hecha de materiales naturales como semillas,
bellotas, ramas de pino y salvia, entre otras.

Respecto a las actividades recolectoras cuya practica, aunque diluida, sigue vigente, se
pueden observar en la comunidad pa ipai a grupos de hombres apilando y cargando troques con
cientos de troncos de palmilla durante las temporadas de recoleccion. Las colectas de pifion se
practican entre algunos kiliwa para consumo de sus propias familias, y como pretexto para visitar
a sus “parientes” de la Sierra de Juarez, los kumiai. En nuestra visita a la sierra de San Pedro
Martir, José nos sefiald que la jojoba presente se vendia a buen precio en el mercado. Por su
parte, los cucapa siguen aprovechando las temporadas de pesca ain en medio del conflicto con
las autoridades de la reserva del Golfo de California.

Las condiciones descritas forman parte de las consecuencias de la transformacion de su

8 La elaboracion de estos implica el conocimiento del tratamiento de los materiales, por ejemplo, las ramas del salz
con el que se crean los arcos, deben ser cortadas en luna llena, de otro modo, la madera se parte al tensarla, etc.
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territorialidad. Gardufio identifica estas condiciones aunadas a “la distribucion de actividades
econdmicas por género observados” como factores determinantes “del desolado paisaje de los

ejidos yumanos” (Gardufio, 2011: 45).

Conflictos por tierras yumanas

Titularidad y conflictos por la tierra

En México y en otros paises, el derecho la tenencia legal de las tierras de los pueblos
originarios esta rezagada en relacion con la territorialidad que establecieron siglos atras antes que
el Estado. La titularidad es definida por Pedro Garcia y Alexander Surrallés (2009: 26) como “la
atribucion juridica a un determinado sujeto, del derecho al ejercicio de la territorialidad”.
Actualmente, en Baja California se presentan conflictos por los derechos territoriales de los

yumanos (Alarcon-Chaires, 2010; Gardufio, 2011; Ochoa, 1978).

En el pais, diversos estudios constatan la operacion de territorios indigenas con un largo
historial de poblamiento y apropiacion que desde el periodo colonial fueron invisibilizados y
negados. Tal postura perdurd en el proyecto de Nacién mexicana. Las regionalizaciones estatales
han velado por sus propios intereses e histéricamente han ignorado las l6gicas de produccion y
apropiacion territorial de los pueblos nativos (Barabas, 2004). Guillermo de la Pefia (1999)
expone el origen y desarrollo de la idea del territorio nacional como una construccion
hegemdnica que soslayd los derechos territoriales étnicos, en virtud de la consolidacién de un
territorio ‘soberano’ que definiera las fronteras del Estado mexicano, como escenario de la
‘Nacion’. El territorio nacional se impone como patria de un solo ‘Pueblo’, homogéneo y
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unificado a traves de sus simbolos nacionales. El territorio de la nacion alberga dentro de sus
fronteras una multitud de pueblos diferenciados que persisten en su region con una territorialidad
particular, que se trastornd por las divisiones impuestas por el Estado. La postura estatal con
apego constitucional a favor de las figuras del ejido y la propiedad privada, degeneré en conflicto

con la titularidad de los nativos.

Los ejidos yumanos surgieron a raiz de las luchas por el territorio indigena, con lo que el
ejido fue una estrategia del estado mexicano de negociacién de la tierra...
“para la produccion y el financiamiento para que campesinos pobres ‘alcanzaran
el desarrollo y bienestar’, sin considerar la vida interna de las comunidades
indigenas imponiendo figuras agrarias ajenas a sus formas de organizacion social,
generando con el tiempo division, pérdida de identidad y despojo de sus tierras”

(Malagamba, 2012: 2)

El reconocimiento de la posesion indigena de la tierra data de hace 50 afios (Malagamba,
2012). Las resoluciones sobre el régimen de tenencia de la tierra se dio en dos ambitos de la
propiedad social: ejidos y bienes comunales. Como ejidos quedaron San Isidoro (pa ipai) y
Quilihuas (kiliwa); en tanto que Santa Catarina (pa ipai) y Cucapa fueron designados como
bienes comunales. En 2010, el Colectivo para la Promocidn del Desarrollo Integral, A. C.
(COPRODI A.C.) elaboro un diagnostico sobre la problemaética agraria indigena.

La comunidad ‘Cucapa El Mayor’ en el municipio de Mexicali se considera como Bienes
Comunales desde 1973, con una extension de 143,000 has y la presencia de 75 comuneros. El

conflicto se presenta por la delimitacion de linderos con el ejido Lopez Mateos, el rechazo al
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PROCEDE en relacién a la depuracién censal y a la incorporacion de mas comuneros al censo y

la imposicion de la biosfera en el delta del Rio Colorado.

Entre los kiliwas se tiene la comunidad Quilihuas como un ejido desde 1978, de
extension de 28,000 has con presencia de 56 ejidatarios. Se pelea por la pérdida de derechos
agrarios de los indigenas, hoy el comisariado es de origen mestizo y hay problemas de linderos

con los ejidos Francisco Serrano y El Tepi.

Los pa ipai cuentan con Santa Catarina como bien comunal desde 1972, con una
extension de 63,000 has y la presencia de 80 comuneros. Los conflictos surgen por problemas de
linderos con Sierra de Juarez; por el despojo de un particular (Sergio Loperena) del Aguaje
Jachicua. Exigen la revision de linderos con sus avecindados en relacion al plano definitivos. San
Isidoro se instaura como ejido desde 1964, de 25,700 has y 35 ejidatarios, se plantea la pérdida
de derechos agrarios de los indigenas y la presencia de una mayoria de mestizos, aun cuando es

tierra titularmente pa ipai.

En un taller realizado por COPRODI, A.C. con representantes yumanos de Baja
California se plantearon las inquietudes y problematicas que generan las condiciones legales que
sufren los territorios indigenas. En él se concluyo:

Al hacer una revision de la reforma constitucional al articulo 2do de la Constitucion

Politica de los Estados Unidos Mexicanos y de la ley reglamentaria de Derechos y

Cultura Indigena de Baja California, es que se limita a enunciar el derecho de los pueblos

indigenas, en el &mbito de la autonomia en relacidn a las tierras, a conservar y mejorar el

habitat y preservar la integridad de sus tierras asi como al uso y disfrute preferente en

los lugares que habitan y ocupan las comunidades sin prejuicio a los derechos
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adquiridos por terceros. (...) el derecho de los indigenas a la propiedad o posesion de la
tierra no ha sido regulado por la Ley Reglamentaria del Articulo 27 de nuestra carta
magna Y se desprende ademas, el hecho de que la reforma al 2do. Constitucional no
menciona expresamente el derecho a la propiedad de la tierra por lo que supone que el
sistema constitucional mexicano no reconocera ese derecho esencial para la
supervivencia cultural y material de los pueblos indigenas. La reforma constitucional
sobre Derechos indigenas no reconoce la territorialidad indigena, un concepto basado no
solo en la proteccion juridica a la propiedad de la tierra en los términos anteriormente
sefialados, sino que incluye la importancia especial que para las culturas y los valores
espirituales de los pueblos interesados reviste su relacion con las tierras o territorios. Asi,
a titulo de ejemplo, aspectos como la proteccién a los lugares sagrados y religiosos de
estos pueblos quedaron excluidos del objetivo de ‘preservar la integridad de sus tierras’

(Malagamba, 2012: 3) (cursivas agregadas)
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Cosmogonia cucapd, kiliwa vy pa ipai

Como explicamos en un capitulo anterior, el geosimbolismo se compone de las
significaciones culturales de caracter mitoldgico, cosmogonico, magico, religioso, politico,
histdrico o estético, asociadas a ciertos elementos del escenario geogréafico. En los mitos
cosmogodnicos yumanos se pueden encontrar algunos objetos geograficos que sirvieron para la
fundacidn simbdlica de su territorio. Algunas etnografias describen sitios y cartografia presentes
en la cosmogonia. En otras narrativas mitologicas se mencionan lugares de la geografia con alto
valor simbdlico aunque no cosmogdnico. En este apartado se ofrece una muestra de los lugares
mencionados que aparecen en registros de los autores que estudiaron la region. Partiendo del axis
mundi mencionado por Eliade un ‘eje del mundo’, los puntos cardinales ofrecen una primera

pauta.
Tenemos entre los cucapé una diferenciacion de colores entre las cuatro direcciones:
Son cuatro colores de la tierra: negro, blanco, rojo y amarillo.

Le decimos ese el rojo (sefialando al sur), y el negro (oeste), el blanco (este, y el

ama... y el amarillo (norte). (Onésimo G.1° en Pantedn del “Meganito”, 1994)

Entre los kiliwa, Meigs reconoce que los rumbos no correspondian con la salida y puesta
del sol, sino con la ubicacién de los dos mares, ademas del norte y el sur. Sin embargo, se tiene
que estos rumbos se encuentran representados en las cuatro montafias que forman parte del mito
cosmogonico... Metipa (el antiguo dios creador kiliwa) cre6 cuatro montafias distribuidas en los

cuatro rumbos y sobre cada una colocé a un borrego cimarron cuyos cuernos sostendrian el cielo

10 Entrevista videograbada en los 90’s por Everardo Gardufio, parte del “Fondo de producciones inconclusas, Region
Frontera Norte” de la CDI. Onésimo Gonzalez, antiguo jefe tradicional y hermano de nuestra informante Inocencia,
fallecio en la primera década del siglo XXI.
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(Meigs, 1939: 63,65). Los puntos cardinales correspondian a la ubicacién de cuatro hijos del dios
que fueron los antecesores de todos los kiliwas, los cuales eran ‘shamanes’ y tenian asignadas
ciertas facultades: el sur estaba guardado por un hombre Sacerdote, el oeste fue guardado por un
hombre Cuervo, el norte fue custodiado por un hombre Soldado, y el este fue asignado al hombre

Gente Comun (Ochoa, 1978: 35).

Los cuatro colores asociados a estos rumbos se encontraron también en la narrativa de
Cruz Ochurte, antiguo capitan kiliwa: Al este, el blanco; al sur el amarillo; al oeste el negro; al
norte el rojo (Ochoa, 1978: 25). Otra expresion de esta division la proporciona Leonor Fardlow,
una mujer kiliwa, quien la da en funcion de los lugares donde estan guardados los Aiimpujos.
Estos llamados fiimpujos (o “cufiados”) son mufiecos elaborados de palofierro que se consideran
guardianes u objetos de poder que marcaban la esquinas del territorio simbolico inmediato: Al
norte el Cerro Rayado o Canoso, al oriente el desierto hacia El Picacho, al sur el Cerro del
Huico, y al poniente Agua Colorada (Caccavari, 2010; Leonor Fardlow, comunicacién personal).

La existencia de los fiimpujos también est4 registrada en Meigs (1939: 54).

Entre los pa ipai tenemos la las cuatro direcciones: el este, el oeste (‘costa’), el norte, y el
sur (‘recoleccion-tierra-sur’) (Hohenthal, 2001: 316). Aparentemente ninguno de ellos esta
asociado a un color en especifico. En los mitos pa ipai obtenidos por Miguel Olmos no se
encuentra ninguna referencia a la cosmogonia terrestre, pero si al origen del sol y las Pléyades.
El sol se form6 cuando el padre de Miabkiak (dios) se arrojé a un charco formado por sus
lagrimas después de llorar de decepcién en la cima de San Pedro Martir (2005: 95-97). Las
Pléyades eran “las hijas del Tecolote” que subieron al cielo para apartarse del Coyote (97-99).

Respecto a esta constelacion, también los kiliwas las relacionan con el Coyote, al cual las
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Pléyades mataron como venganza, por una trama diferente llamada “Las muchachas viudas”

(Ochoa, 1978: 92,93).

La cosmogonia pa ipai es particularmente escasa en la bibliografia revisada (Owen, 1994;
Hohenthal, 2001; Olmos, 2005; Gardufio, 1994), aunque tenemos un dato que Gardufio (1994:
289) rescata “los pa ipai venian de donde nace ¢l sol, mientras que los yevapai de Arizona les
decian que tenian parientes en donde se mete el sol”. Su informante Benito Peralta le explicaba:

“Los primeros hombres fueron hechos en una montafia al este de Phoenix, donde nace el sol”.

Por su parte los cucapa cuentan con un relato “El muchacho travieso” que narra la
creacion simultanea del Rio Colorado, el mar del Golfo de California, la sierra Las Pintas y el
Cerro Prieto. En esta trama compilada por Miguel Olmos Aguilera (2005), y presente en el libro
de Yolanda Sanchez Ogas (2001), un animal monstruoso de color negro del cual brotaba espuma,
fue herido en los escrotos por un muchacho testarudo mientras dormia placidamente en lo que
hoy es San Felipe. De las heridas del animal brotaron el rio y el mar, al mismo tiempo que
gener0 una persecucion del iracundo monstruo. Al joven lo acompariaba un perro pinto el cual
desfallecié por el agotamiento causado por la huida, quedando anclado en el paisaje como el
cerro Las Pintas. Durante la correria el muchacho se habia despojado de su arpon, tocado de
plumas y arco, todos ellos quedaron también en el paisaje en diferentes sitios. Finalmente, al
llegar al Cerro del Aguila donde estaba su hogar, el muchacho cay6 agotado por el cansancio y
desfallecié quedando como roca en la sierra EI Mayor, con la cabeza al este y los pies al oeste. El
animal seguia furioso dispuesto a desaparecerlo, pero la tia del joven desde el Cerro del Aguila le
dio un golpe mortal con una bola de cerilla sacada de su oido. Entonces el animal cayé

desplomado. Segun esta historia, su cuerpo es el Cerro Prieto, que aun produce la espuma de la
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grasa del monstruo. EI Cerro Prieto en Mexicali es un volcan y a su alrededor brota vapor de

origen geotérmico.

Un cuento mitoldgico con un final muy similar es encontrado por Olmos (2005) en un
documento de Manuel Cuen Gamboa. En este caso el animal era una ballena llamada Jalkchach
que se dispuso a terminar con la vida de un joven-aguila que habia tomado gusto por la carne
humana, y que estaba acabando con los cucapa. Jalkchach creo6 el mar para llegar hasta el
muchacho. Esta ballena mato al aguila humana, provocando la ira del amigo del joven muerto,
quien a su vez, se propuso acabar con ella. La tia de este joven le advirtié que no podria hacerlo
pero el muchacho estaba determinado. Se desarrolla una persecucién similar, esta vez rumbo al
sur, en el que también se desprende de su tocado de plumas, arco, flecha, ropas y perro. La
ballena casi lo alcanza, pero la tia desde el Cerro del Aguila lo desplomé con un proyectil hecho
con la cerilla de su oido. Jalkchach es desde entonces el Cerro Prieto. Es importante notar que el

Cerro del Aguila ha estado ahi desde antes de la creacion del mar y el rio en ambos cuentos.

Entre los kiliwas hay un relato que narra el origen de algunos sitios formados por el
cuerpo del padre de Ma’ay kuyak un héroe de origen divino (el cuento completo estéa en el
apartado “Los hombres y los dioses” de Ochoa Zazueta, 1978)... Antes de ser el padre del héroe,
tenia dos esposas. Asesing a la mas joven de ellas porque la mujer trato de tener relaciones
sexuales durante su menstruacion, lo que provoco enorme furia del hombre. De la otra esposa
nacié el mencionado joven de origen divino. El hermano de la esposa muerta se vengé con dos
intentos de asesinato hacia su cufiado, y cada vez que lo mataba, Ma ‘ay kuyak el hijo, lo revivia.
En el dltimo atentado el cufiado lo destripd, le cortd los escrotos y el corazén y armo una sonaja
con ellos, por lo que fue imposible para el joven revivir a su padre. El tio agraviado, arrancé un

brazo del cuerpo de su padre y lo arrojo6 lejos hacia el mar de oriente. Su cadaver,
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[...] quedd por mucho tiempo tirado en el lugar; luego, los sitios fueron identificados
segun las partes del cuerpo. La cabeza quedd donde actualmente es el Valle de la
Trinidad (jasi’g) el cuerpo es toda la pendiente que lleva hasta el Ilamado Valle de San
Felipe (Tesil mat’). El brazo derecho es el Arroyo Viejo (Pa?chuwill), que es un arroyo

que se localiza cerca del Cerro Colorado (kiwiniel wey). (En Ochoa, 1978: 51)

Introduccidn a la geografia simbdlica de los tres grupos yumanos

En este apartado se introducen las generalidades sobre el geosimbolismo descubierto en
campo. La forma de los sitios importantes encontrados fueron en su conjunto diecisiete cerros,
dos mares, un rio, una laguna, un arroyo, nueve aguajes o0 pozos, once rocas, dos valles, dos
cuevas, cuatro panteones y tres areas que comprenden diferentes tipos de elementos geogréaficos.
De todos ellos, 48 tienen caracteristicas de landscape Y siete lugares se pueden ver como
manscape. En un acercamiento al landscape, sin embargo, en muchos de estos sitios son notorias
las huellas de la accion humana (petrograbados, “la placita”, corrales alrededor del Pozo
Coyote). Otros lugares de esta lista no fueron visitados ni georreferenciados, sélo se documenta

la narrativa asociada.

En varias ocasiones, un solo relato involucra a mas de un geosimbolo. Estos relatos
geosimbdlicos suelen describir una red de simbolos que se extienden en el territorio. El acceso a
la totalidad de ellos en esta ocasion fue imposible debido a diferentes circunstancias como la

lejania, el dificil acceso o indisposicidn de los guias informantes.
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Imagen 5. Cartografia de los geosimbolos yumanos referenciados por medio de GPS. Fuente: Elaboracién propia.

En la siguiente tabla se muestran las cantidades y las formas de los geosimbolos

reconocidos por cada grupo:

Forma Cucapa Kiliwa Pa ipai Total
Montafias, cerros 10 8 6 24
y cuevas.
Rocas 0 4 5 9
Cuerpos de agua 4 6 3 13
Areas 1 0 2 3
perimetrales
Panteones 1 3 2 6
Total 16 21 18 55

El geosimbolo de menor altitud es la Laguna Salada de los cucapa (y pa ipais, quienes

tenian una ruta hacia alld), el de mayor altitud es el Picacho del Diablo, el punto mas alto de toda
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la peninsula, conquistada inmemorialmente por los kiliwa. La longitud de su geografia simbdlica
en conjunto abarca los litorales del este y oeste. EI punto més al norte se representa con los
“cerros de Yuma” presentes en el relato de Maatcacat, y el punto mas al sur corresponde con el
Picacho del Diablo junto con San Felipe (este Gltimo, mencionado en el mito de la creacién del

Rio Colorado).

Para el analisis del geosimbolismo en un inicio se buscaron codigos de dominios
histdrico, religioso y expresivo. Se analizé la informacion y surgié una clasificacion que refleja
el perfil de esas tres categorias de geosimbolo. Estas se enlistan en los siguientes cuadros,
divididos por etnia. En la tabla algunos lugares se repiten colocandose en mas de un dominio.
Esto se debe a la existencia de mas de un significado asociado al mismo geosimbolo. En
ocasiones, una misma trama revela codigos de diferentes 6rdenes. En general se observa la

predominancia de las narrativas historicas en los tres grupos.

Geosimbolos con cédigos historicos

Cucapa Kiliwa Pa ipai
1. El Cerro Prieto 12. Cerro Rayado 19. Uicual
2. LasPintas 13. Cerro Picacho 20. Uibnat
3. LaVentana 14. Piedra juguete 21. Uijjumbruip
4. Wishpa 15. Pantedn kiliwa cerca del 22. Jaktbjol
5. Laguna Salada pedregal 23. La piedra del canto en el
6. Cafion de Guadalupe 16. Panteon kiliwa San Pedro cerro de La Cruz
7. Pozo Coyote Martir 24. Ex mision de Santa Catarina
8. Pantedn del Meganito 17. Paso de San Matias 25. Pantedn de Catarina
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9. Rio Colorado
10. Aguaje de las mujeres

11. Cerro de las Garzas

18. Cerro del Cuatro (Aguajes |26. La Placita
del Cuatro) 27. Lugar de reposo en el

desierto

Se recuper0 una parte de la toponimia en lengua nativa. La gran mayoria de geosimbolos

encontrados tienen nombre definido (mas en espafiol), con excepcion de las piedras hechiceras

kiliwa y los cerros “de Yuma”. Los lugares descubiertos que no se encuentran en la bibliografia

revisada son: Cerro Cola del Diablo, Aguaje de las Mujeres y Cerro del Aguila entre los cucapa;

de los kiliwa se revelaron los Pocitos de Agua Caliente, la piedra hechicera de San Pedro Martir

y la piedra Juguete; entre los pa ipai, los Tres Cerros Sagrados (Uicual, Uibnat y Uijjumbruip),

Map’crair, Uijjamichmimp, “La Placita” y “Los Tres Brujos”. De los panteones, El Meganito no

aparece en ningun articulo revisado pero si en un video documental inédito. Debido a sus

caracteristicas, todos los panteones son de dominio histérico y también religioso.

Geosimbolos con codigos de religiosidad

Cucapa

Kiliwa Pa ipai

1. Las Pintas
2. Pantedn del Meganito
3. Cerro Prieto

4. La Ventana

5. Piedra hechicera San Pedro | 11. Uijjumbruip: el Cerro

Martir Sabio

6. Piedra hechicera camino 12. Uijamichmimp
Arroyo de Leon 13. Map’crair

7. Panteones kiliwa 14. Panteon de Catarina

8. Cuevas de La Cabellera
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9. Cerros de los monitos

10.

Aguaje “de los ojos

cerrados”

Como se explico anteriormente, los significados de aparente sentido religioso (Ios mitos)

son adjudicados al orden expresivo. En el siguiente cuadro se encuentran los relatos

cosmogonicos, de interpretacion estética del paisaje, y aquellos elementos geograficos presentes

en la produccién artistica.

Geosimbolos con cddigos estético-expresivos

Cucapa

Kiliwa

Pa ipai

1. Cerro Prieto/ La Ballena
2. Cerro del Aguila

3. LaVentana

4. LasPintas

5. Area del Maatcacat

6. La Cola del Diablo

7. Rio Colorado

8. Cerro del Vestido

Rompido

10.

11.

Cerro Rayado-Agua
Caliente,

Cerro Picacho- Picacho del
Diablo

Petroglifos en Arroyo de

Ledn

12.

13.

14.

15.

16.

17.

18.

Jalkutat-Jaktbjol

Los Tres Cerros (Uicual,
Uibnat, Uijjumbruip)

los Tres Brujos

La piedra que habla/piedra
del canto

La Placita

El Cerro Colorado

El aguajito por San Isidoro
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Entre todos los grupos los kiliwas ostentan mayor cantidad de significados religiosos. El
sentido de los cucapé se caracteriza por incorporar a sus geosimbolos histéricos, significados de

expresion estética y de modo similar se revela el geosimbolismo pa ipai...
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1.  CUCAPAS: PARIENTES DEL WISHPA

Montafias, cerros y cuevas

Wishpa: Cerro del Aguila

Imagen 6. Wishpa, el Cerro del Aguila, el pico mas alto de la Sierra EI Mayor. Fotografia: Vanessa Ruiz.

Se llama asi porque su cima tenia forma de cabeza de &guila. No tenemos referencia del
momento histérico en que el pico del Wishpéa cayd. Lo que dice la memoria es que fue una
tromba. La Laguna Salada esta ligada con el Wishpa. Se encuentra correspondencia entre la
caida del pico del aguila y el nacimiento de la laguna: la tromba que tumb6 el pico fue la misma

que empujé las aguas del rio y el mar hacia el interior.

La tromba arrojé pescado al pie del cerro: “Y ahi venté munchas lisas grandototas, la

agua esa que iban, muncho pescado dejo ahi. Y ahi donde iban a pescar ellos, munchas lisas”
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(Inocencia G., en EI Mayor Cucapah, 2013). Rescato la emotividad con que Inocencia expreso
este momento. A la luz del valor utilitario, la pesca comun actual extrae lisas de unos quince
centimetros de largo y cinco de ancho. Ella mostraba el tamafio de los peces con emocién (con
sus manos sefialaba unos 40 centimetros de largo). Resulta interesante este dato memorable

puesto que Inocencia no fue testigo del evento.

La informante le atribuye valor utilitario cuando le pregunté por qué es importante el
Cerro del Aguila: “Es importante porque hay mucho maguey por alla. Subian por él para asarlo,
“asaban algo que va en el medio como cafia.” En otra ocasion nos relatd una experiencia de
hallazgo arqueoldgico, cuando encontraron entre los cerros un esqueleto de pescado y en su
interior una punta de flecha litica. Comentd que al parecer lo habian asado ahi mismo por la
presencia de carbones y piedras bajo la osamenta. Sefiald que esos restos se desbarataban al

tacto, por lo que decidieron no tocarlos.

En los mitos cucapa revisados (Olmos, 2005; Sanchez, 2001), este cerro es parte de la
trama del origen del Rio Colorado. Inocencia no logro recordarla pero hizo referencia a un
momento interesante, en el que identifico al cerro como la tia que derrot6 al “animal” que dio
origen al rio y al mar: “De ahi, cuando venia el muchacho corriendo porque un animal lo venia
siguiendo, se saco la cerilla y con eso le dio al animal” (en EI Mayor Cucapah, 2013). Ella
afirmd que el cerro mismo era la tia. Esta humanizacion de la montafia se asoma también cuando
nos explica por qué se refiere al Wishpa como pariente de los cucapa: “Quise decir que la gente
que venia de lejos todos llegaban alli. [...] Que eran parientes del cerro alto, quise decir eso eh,

yuit quiere decir parientes. Por eso llegaban ahi.” (Inocencia G., en El Mayor Cucapah, 2014)

Es el cerro mas alto de la Sierra EI Mayor, y resulta facil comprender por que era un

punto de encuentro. Es visible desde lejanas distancias, particularmente desde las amplias
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Ilanuras del este y sureste. Se imaginamos la forma del pico de aguila, debi6 ser como un faro
que orientaba al caminante del amplio desierto, un colosal marcador territorial que sefialaba el

encuentro con los cucapés del Rio Hardy.

Wichieh: Cerro Prieto

Imagen 7. Cerro Prieto. Fotografia: José Inerzia.

Destacando entre el valle al frente de la sierra cucapa, es un volcan de color pardo oscuro
con unos 223 metros de altura. En su centro se distingue un crater dormido. Alrededor del volcan
en el suelo existe actividad geotérmica de la cual brota vapor. En su relato Inocencia nos platica
que antes en esa zona vivia gente cucapa, “porque estaba calientito”. La temporalidad del cuento
es indefinida pero contiene datos que se pueden rastrear en la historia reciente: El volcan

comenzd a descender de nivel provocando que los cucapa rogaran porque no se desvaneciera,
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“los cucapa le comenzaron a echar cosas, anillos, todo lo que tenian, adentro, pa que no se juera.
Lo compraron pues, hasta los gringos le echaban dinero y no se jue y ahi se quedé” (Inocencia
G., en El Mayor Cucapah, 2013). Esta historia se relaciona con los conceptos de religiosidad en
el acto de ofrendar objetos de valor que repercute en el destino de los cucapa. No obstante, si lo

entendemos en otro sentido, alude al cerro como lugar de encuentro.

En un primer momento lo habitaban los cucapa; en un segundo momento los cucapa
convergen esfuerzos con los “gringos”. En nuestra segunda sesion de entrevista menciono a los
“mexicanos” ademas de “americanos” sumandose al acto. Como metéfora indica que tres grupos
identitarios (cucapds, mexicanos y americanos) se unieron despojandose de elementos utiles y

valiosos, con intencion de conservar su geosimbolo en comun.

Wijachajt Nimcur: Cerro de la Ballena

Imagen 8. Cerro de La Ballena, en medio del Ilano que forma la Laguna Salada. Fotografia: Vanessa Ruiz.
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Se trata de un cerro de color marrén oscuro con poco méas de 30 m de altura que sobresale
en el paisaje debido a su ubicacion solitaria rodeado del amplio llano que forma la Laguna
Salada. Queda a unos metros del frente occidental del cerro Las Pintas. Es un monticulo con una
pendiente que comienza al ras del suelo en su lado sur y que sube hasta su extremo norte en

donde culmina y cae abrupta pero suavemente hacia el piso de La Salada.

En una de las narrativas, el Cerro de la Ballena y el Cerro Prieto constituyen un solo
cuerpo que esta dividido: la Ballena es la cabeza del animal y el cerro Prieto es el cuerpo
restante. Inocencia lo relaciona con el relato de creacion del rio (explicado mas adelante por
Antonia en la seccion “Rio Colorado”). En la version de Inocencia, era una ballena la que
persigui6 a un muchacho. En la trama, la tia del muchacho le da un golpe mortal al animal,

partiéndolo en dos. La cabeza qued6 anclada en el paisaje como el Cerro de La Ballena.

El Cerro de la Ballena se llama... Porque ahi se quedd la cabeza de la ballena, y en el

cerro Prieto es el cuerpo del animal ese que venia siguiendo al muchacho...

Es el cuerpo, la cabeza es este que esta ac4, que se quedo alla... de las Pintas para aca

tantito...

Le dicen la cabeza del... de la Ballena.

Wijachajt fiimcur, eso quiere decir “cerro de la ballena”... (Inocencia G., en El Mayor

Cucapah, 2013)

Ambos cerros presentan un perfil visual muy semejante. Si observamos los angulos del

cerro en las fotografias, se aprecia como los extremos se parecen entre si. La pendiente méas
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suave proviene del sur y la pendiente mas acusada apunta hacia el norte. Su forma y color los

asemeja. La apreciacion de la semejanza de sus formas no paso desapercibida por el ojo cucapa.

Resulta interesante la eleccion del animal marino como representante del monstruoso
gigante que era considerado peligroso guardian de su habitat y cuya derrota da origen al Rio
Colorado y al mar. Los cucapas como pueblo pescador habitaron la ribera del rio y la costa del
mar de California. La ballena pudo ser una de las especies mas atemorizantes o impresionantes.
Ademas, es facil imaginar por qué eligieron este animal... Ubicada dentro de una Laguna Salada

llena de agua, el cerro puede interpretarse como el lomo de una ballena dentro del mar.

Este geosimbolo aparece también en el relato de Maatcacat (véase Area de Maatcacat
mas adelante). En el cuento, un gigante que rapta a una nifia cucapa, la coloca en la cima de este
cerro para asegurarla y le canta... Después la traslada a otros puntos, hasta llegar a su cueva en el
Canon de Guadalupe. Este cerro, platica Antonia, era un sitio donde hacian ceremonias y cantos.
Para ella es interesante este cerro porque aparentemente es pequefio, sin embargo, estando en su
cima se aprecia una gran altitud y una sensacion de vértigo. Estas sensaciones son relevantes por
las informantes, porque refieren que se siente “una energia” diferente incluso se oye abajo del

cerro, algo que inspira a la vez temor y asombro.
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Imagen 9. Vista desde el punto més alto del Cerro de La Ballena, donde el gigante Maatcacat colocd a la nifia
cucapé cuando se la llevé de Las Pintas. Fotografia: Vanessa Ruiz.

Wichiur: Las Pintas

Esta sierra fue referida como un lugar hacia donde se dirigen los espiritus de los cucapas
que fueron cremados al morir. En su narrativa explica que aquellos que son cremados se van a
Las Pintas y gozan de prosperidad. Cuando un indigena moria todos sus objetos de valor se
quebraban o rompian y quemaban para asi depositarlos en el hueco dentro de la tierra donde irian

las cenizas. Después de ese acontecimiento, en Las Pintas los difuntos disponen de todo lo
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necesario para seguir viviendo, ganado, conejos, todo. Ahi no necesitan esforzarse para

sobrevivir.

Todos los que, los que quemaban se iban para alla. Y los que no quemaban estaban aca. Y
aquellos estan bien ricos, dicen que tienen todo, no se estdn muriendo de hambre, como
los de aca. Y eso nos dijo Juan Garcia. Que los de este pantedn estan bien pobres, se estan
muriendo de hambre. Y aquellos no, aquellos esta bien ricos, que alld viven todos los
quemados. Y los que no estan quemados pos tan acd. (Inocencia G., en El Mayor

Cucapah, 2013)

No esta de mas sefialar que la practica del entierro entre los cucapa es un efecto de la
colonizacidn. En este relato de afioranza por Las Pintas se encuentran cddigos de resistencia
indigena!!. El acceso a la prosperidad a partir de la apropiacion del cuerpo indio por medio de
la incineracion es una metafora de soberania. A la vez resulta triste el significado de la pobreza
que sucede del entierro, sobre todo porque se sabe que la incineracidn no es permitida por el

Estado, y los cucapa disponen de un panteén de bien comunal.

Las Pintas aparece en otro relato de orden distinto, que es protagonizado por un gigante y

una cucapa (véase Area de Maatcacat)...

11 La resistencia indigena se concibe como: “la respuesta de los sujetos al ejercicio del poder sobre sus cuerpos, sus
afectos y sobre sus acciones y en sefialar que aunque ésta puede darse de distintas maneras, lo importante es que
siempre aparecera como el otro término necesario de la relacion de poder” (en Gardufio, 2004: 44).
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Imagen 10. Cerro Las Pintas. Fotografia: Vanessa Jean.

Cafidn de Guadalupe

El Cafion de Guadalupe, es un cafién en la cara oriental de la Sierra de Juarez que dispone
de aguas termales, aguas frescas de arroyo y espectaculares piscinas naturales formadas por la
disposicion de las rocas. Sobre este sitio Inocencia refiere un area que los cucapa tenian
dispuesto como campamento. Se halla una roca plana donde esta una enramada antigua. Asegura
que ahi hay pinturas rupestres. Desde este idilico escenario sale un personaje de uno de los mas
exuberantes relatos geosimbolicos recuperados en este trabajo: Maatcacat (véase ‘Area de

Maatcacat’ al final de este capitulo).
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Imagen 11. Vista aérea del Cafidn de Guadalupe al que se entra por la Laguna Salada.

Luahchajt Ninmchuljit: Cola del Diablo

Imagen 12. Cerro Cola del Diablo. Fotografia: Vanessa Ruiz.
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Es un cerro al extremo de una cordillera de la sierra cucapa. Se encuentra a la orilla de la
carretera a San Felipe y es bastante accesible. Inocencia comenta que es una historia “muy fea”,
la cual se rehusaba a contar por vergiienza frente a sus ‘parientes’ (por ser cucapas). Solo acepto
decir que era la cola de un diablo que antes mataba a muchos cucapd, razon por la cual ellos
evitaban caminar hacia alla. Este sitio se diferencia de los otros guardianes debido a la
imposibilidad de negociar su paso, en todo caso, la accion a ejecutar era la evitacion del lugar

para preservar la vida.

En una posterior visita la anciana me ayudé a traducir los relatos que me conté en lengua
nativa una ocasion anterior, dentro de los cuales estaba “la cola del diablo”. En cucapa habia
contado mas detalles que en espafiol no quiso decir, y ahi mismo completo la informacion que
faltaba para comprender el motivo de su vergiienza con respecto a esta historia: En ese cerro
vivia el diablo, que tenia un gran miembro masculino con el cual golpeaba a los cucapa y los

azotaba contra la sierra despedaz&ndolos. Por esa razon los cucapa no iban para alla.

No se sabe la temporalidad de esta trama pero su ubicacion espacial coincide con la zona
de colonos mestizos que se instalaron en el valle de Mexicali. Tal vez esta prohibicion del paso
servia a los cucapa como referente para mantenerse dentro de los limites territoriales

convencionales que los apartaban de los mexicanos.

Sayuul Juak: Cerro del vestido roto

En espafiol se llama el cerro del Vestido Rompido. Es un area en un cerro que se
encuentra en la cara occidental de la sierra cucapa. Las piedras blancas del lugar representan los

trozos de un vestido que le rompieron a una cucapa por una violacion sexual en ese sitio. Este
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cerro tiene un caracter cualitativamente distinto a todos los deméas geosimbolos, puesto que es
memorial de un evento afectivo doloroso. Inocencia lo explica brevemente sin dar detalles: “Ahi
violaron a una cucap4, y quedaron los pedazos de vestido y se ven las manchas blancas que son

piedras”. La visita y registro fotogréafico de este sitio esta pendiente aun.

Wiyicup: La Ventana

Imagen 13. La Ventana cucapa. Fotografia: Vanessa Ruiz.

Es un arco de piedra color ocre que se forma en la ladera de un cerro. Es de la amplitud y

altitud aproximada de una persona. En el suelo justo debajo del arco encontré un mazo de salvia
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endémica bajo una piedra de unos diez cm?. El racimo parecia dispuesto por alguien ahi, quien
coloco la roca para asegurarlo. Entiendo que este gesto puede interpretarse como una ofrenda

simbdlica al lugar.

Martin nos mostré una de las paredes dentro del arco y sefialé el area donde debian estar
unas pinturas rupestres. Dijo que alguien arrancé el pedazo con los dibujos porgue antes estaban
ahi. Pude ver estas pinturas en un video documental sobre ese mismo lugar, realizado durante los
90 (propiedad de la CDI, Fondo de producciones inconclusas), en donde se aprecian los disefios
en pigmento rojo oxido. Inocencia (en EI Mayor Cucapah, 2013) platica que los dibujos eran

figuras de peces, caballos, perros...

Imagen 14. En la roca se aprecian pinturas rupestres, trazos circulares de pigmentos color rojo 6xido. Fotografia:
Vanessa Ruiz.

95



Antiguamente se realizaban ceremonias en ese espacio. Inocencia primero le Ilamo Cerro
de las Ceremonias, y en su lengua nativa, Wiyicup. Antonia (en EI Mayor Cucapah, 2013) por su
parte lo nombra Awidcup, porque asi le platicaron que se llamaba, pero aclara que su madre,
quien es hablante del cucapa como lengua materna, le contradice y opta por llamarle en espafiol
La Ventana. En ese sitio se realizaban rituales de todo tipo. El ojo de La Ventana se utilizaba
como blanco para la flecha en un acto iniciatico en el que los nifios cucapa se convertian en
cazadores, y por lo tanto en hombres que se podian casar por ser capaces de alimentar a una

familia (Inocencia, en ElI Mayor Cucapah, 2013).

Al iniciarse en La Ventana, “ya cuando llegaban a la mayoria de edad que los llevaban
ahi, que los subian arriba, y les hacian todo un ritual ahi luego los pintaban, les echaban tres
colores de pintura en el cuerpo y luego ya les hacian perforaciones y de ahi que ya los
bajaban...” (Antonia T., en EI Mayor Cucapah, 2013). La informante refirié como fuente a su tio
Juan Garcia Aldama, quien vivi6é por 125 afios, quien era portavoz de la tradicion oral de su
linaje. En este sitio también se tatuaban'®. Abajo del cerro a un par de cientos de metros se

encuentra una zona de morteros donde pulverizaban semillas y pigmentos.

Antonia T. (en EI Mayor Cucapah, 2013) compartié otro significado que provenia de la
tradicion de su tio Onésimo Gonzalez (anterior lider cucapa ya fallecido): “Una leyenda de que
ahi este cuando los espiritus se van pues que... cruzan La Ventana. En tiempo de muertos,
cuando se celebran los muertos pues que cruzan por ahi...”. Ella dice que el lugar es un centro de
energia, que ahi se han hecho limpias y peticiones de curacion para personas de confianza cuya

salud se ha restablecido.

13 En el libro de Yolanda Sanchez Ogas (2001), el cucapa de Pozas de Arvizu, Nicolas Wilson Tambo explica que
antiguamente al hacer tatuajes y perforaciones se practicaban ceremonias en las que practicaban cantos que podian
durar horas, incluso dias.
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Es bastante comprensible la eleccion de este lugar como centro ceremonial. Es un
elemento geogréfico destacado en el paisaje. Desde cierta perspectiva, el ojo de La Ventana se

asoma frente a un valle. Su forma extraordinaria debi0 ser atractiva en relacion con la aparente

homogeneidad de la sierra cucapa.

Imagen 15. Perspectiva rumbo al oriente. En la imagen se asoma la sombra de La Ventana. Fotografia: Vanessa
Ruiz.

Wifiejuak: Cerro de las Garzas
En ese cerro “hay mucho mezquite” que eran habitados por garzas. La gente subia ahi a recoger
huevos de garzas (Inocencia G., en EI Mayor Cucapah, 2013 ). Este sitio no esta fotografiado ni

georreferenciado debido a la dificultad de acceso.
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La Bruja de los cerros frente al Prieto

La bruja vivia por (rie) una cueva...

Mmjm, por allé arriba, no sé donde estard esa cueva, eso si no sé... de aca abajo se iban
pa alla todos, pues es que la sefiora tenia, ;como le dicen? el vago, ;como le dicen que
llama a la gente? Que los llama de lejos pues... jcomo le dicen a eso no sé yo en espafiol

como se dice...

No no, que se, como que le llamaba a la gente

Yo creo que (rie) por teléfono! (broma), no s€ con qué, pero por, como era bruja, los hacia

llegar hasta donde estaba ella.

Se los comia, los mataba. Les bailaba pa aca pa alld y hasta que se reian les metia la ufia
aqui asi (sefiala bajo el menton), los mataba y ya les quitaba el craneo y lo colgaba
adentro de la cueva, y tenian el pelo tan largo y ya ella, ya comenzaba pues a cortar la
carne y cocerla, se los comia, eso si, pues asi me lo contaron... Y ya asi diario diario
diario, se comia uno, hasta cuando ya se los termin6 ya nomas quedaban cuatro. Ya al
ultimo fue la muchacha, la ultima, y el muchacho se enoj6 tanto, dijo ahorita voy a ir a
matar a esa vieja y quien sabe que tanto, y ya, alisto arcos y flechas y todo, y se jué... y
comenzo a bailar la sefiora y caminaba pa alla, (introduce una expresion narrativa en
cucapda), y caminaba pa acd, y se abria las nachas, se lo ponia aqui en las narices y el
muchacho no se reia, ya al ultimo, que ya que se enfadd, que se fue la sefora asi na, y que
saco el arco y la flecha y la paso por aqui por la panza. Y alla cay6 la sefiora y comenzo6 a
hacer viento, a temblar a tronar y a tronar, bien feo (rie)... y ya se fue el muchacho, agarro

el pelo de su hermana y se lo llevo a su mama, a los cinco dias y este, y ya trajeron lefia y
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todo, la quemaron a la bruja y... ya que la quemaron a los cinco dias se vinieron ya a ver
las cenizas, y ya sali6 un tecolote uno grandote, se sacudié las cenizas y ya se fue, y ya, el

cuento se acabo. (Inocencia G., en El Mayor Cucapah, 2013)

Inocencia “no sabe” en donde esta la cueva pero sabe que esta en los cerros de la zona

frente al Cerro Prieto, que quedan cerca de la colonia ‘Sanson Flores’.

Imagery Date:*1/13/2015 4.73"% N 115221'49.52" W elev. 8ft 'eyealt 13.11 mi

Imagen 16. En esta vista aérea se puede ver el Cerro Prieto sefialado con una vifieta color turquesa. A la izquierda
de la imagen se aprecian los cerros que albergaron a la bruja.

Agua

Rio Colorado
Antonia (en El Mayor Cucapah, 2013) comparte los significados del rio que su tio Juan

Garcia Aldama le platico en vida:
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Para los antiguos cucapa, verdad, significaba mucho lo que era el Rio Colorado, que era
sagrado el rio para ellos porque era lo que les daba de comer, que era como la madre o el
padre de ellos. De ellos, porque yo digo, pues ellos verdad, de los que, de los primeros
pobladores... Entonces ellos les hacian ceremonias y todo, cuando las aguas bajaban y no
venian, este... Ellos hacian ceremonia y les danzaban y les cantaban y les pedian a sus

dioses...

Imagen 17. Martin Rodriguez (guia informante), a orillas del Rio Colorado. Fotografia: José Inerzia.

El rio es el fundamento de la vida cucapa, y se deja ver en estas simples palabras:

Uuubh... Pos el Rio Colorado pos nom... pos es donde vivian todos los cucapa en la orilla.
Es ahi onde, onde juntaban huevos de gallineta y todo eso por los tules, hacen los nidos y

los juntaban para cocerlo... (Inocencia G., en El Mayor Cucapah, 2013)
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Es interesante la remembranza de Inocencia sobre un evento circunstancial que aparece
también relatado en el libro de Yolanda Sanchez (2001). Con esta historia se revela un suceso
extraordinario entre la cotidianidad que proporcionaba la vida cerca del rio. Ademas sefiala un
periodo histdrico de la region, cuando el rio servia como aguas de navegacion de barcos de

vapor:

Hubo un tiempo que pasaron tantas toronjas...Asi de grandes las toronjas... en el rio
Colorado, y nosotros nos ibamos remando de ahi del Mayor hasta el Rio Colorado,
juntabamos la panga llena de toronjas y nos veniamos para atras. No sé por qué las
tiraron, traian etiqueta todavia. Se miraba amarillo para aquél lado y por este lado... Y por
ahi entraba el barco, La Pasita, entraba por ahi, y llegaba al Mayor. * (Inocencia G., en El

Mayor Cucapah, 2013)

En 1852 se inaugurd una ruta de barcos que navegaban el Colorado desde Yuma al Rio
Hardy. Esta ruta comunicaba a los asentamientos de soldados instalados en estos dos puntos a
falta de un camino terrestre viable que atravesara el desierto sonorensis. Los barcos
transportaban ropa, utensilios y comida. Gracias a esto los cucapa comenzaron a utilizar
indumentaria de algoddn, arados, sartenes, sombreros, botas, tabaco, y otros objetos, ademas se
introdujeron alimentos como la harina, el azlcar y el café a su dieta. La presencia de los barcos
fue bien aceptada entre los cucapa, mismos que fungieron como peones, guias y pilotos debido a

su conocimiento del rio (Sanchez, 2001).

Para 1877 esta ruta que conectaba con Yuma dej6 de funcionar. Sin embargo, a principios

del siglo XX se reanudd la navegacion con barcos mexicanos, esta vez en una ruta que partia de

14 Este relato de Inocencia estd documentado en el libro y explica que las toronjas pasaban por el rio: “Diario
pasaron por mucho tiempo” (2001:88).
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La Paz, B.C.S. pasando por varios puertos “y transportando mexicanos hacia el delta”, que
sumaron una multitud a lo largo de los afios. En ElI Mayor (actual asentamiento cucapd) se
instalaban los soldados para cuidar los barcos, hasta la década de los 40 cuando comenz6 a
funcionar el ferrocarril. Entonces muchos soldados se fueron pero otros se quedaron, como quien
fuera el padre de Inocencia, quien se caso con Teodosa, una cucapd, madre de nuestra informante

(Sé&nchez, 2001).

Imagen 18. Martin mira hacia el Rio Colorado. Fotografia: José Inerzia.

Dentro de la narrativa de Inocencia esperaba encontrar el mito de la creacion del Rio
Colorado, y resulté no conocerlo bien, s6lo recuerda una parte de los detalles que es causa de
risas entre las informantes: el rio broté de un testiculo rojo de un animal monstruoso (La Ballena,

Ilamado Jalktat por Antonia) cuando un muchacho cucapa se lo revento...

Ah el azul, el huevo que dices. La Tona lo sabe, que es un, el huevo es uno azul y uno

rojo. Y el rojo es el rio Colorado, y el azul es del animal. El animal, que mato el... Ese
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que esta ahi, la Ballena.

No pos no sé mas que eso que de la ballena esa un huevo azul, el azul era el mar. Y el
colorado era el Rio Colorado. Y el muchacho ese con la flecha le reventd uno, que era el
Rio Colorado, que era la sangre. Y ya nomas le sé ese, pero yo no me la s¢ mas (rie). La

Tofia es la que sabe...'® (Inocencia G., en El Mayor Cucapah, 2013)

Antonia lo relat a partir de un personaje llamado Jalktar*®, un monstruo que estaba en

San Felipe:

El Jalktat también es otro de la creacion de pues... ;De qué se podria decir? De donde
vivimos nosotros... de lo que pasé con el Jalktat. Que este era este el monstruo que
estaba alla acostado y tenia unos huevos grandes y siempre estaba tirado. Entonces tenia
un huevo rojo y un huevo azul y entonces estaba ahi bien tiradote. Y habia un nifio
travieso, era un cucapd, un niflo, y entonces siempre lo miraba que estaba echado con los
huevos desparramados entonces este nifio un dia se le ocurrié agarrar su perro, tenia un
perro pinto... Y se fue alld a ver al Jalktat que estaba ahi con los huevotes ahi tirados, con
los testiculos (rie) y entonces agarr6 su arco y sus flechas y se fue, por eso fue que que se
dio lo que es el Rio Colorado porque le revent6 los huevos. Entonces el agua corrid, el
agua roja que tenia el huevo era el agua roja, era el Rio Colorado. Entonces se form¢ el
Rio Colorado cuando le revento el huevo rojo. Y le revent6 el huevo azul y entonces se
hizo lo que es el mar. Entonces se levantd y que lo corretea al chamaco y venia... Pues ya

casi lo alcanzaba. Entonces ¢l avento, en San Felipe cuando ve que vamos, pues se vemos

15 En el mito de la creacion del rio Colorado, llamado “el muchacho travieso” dentro de las narraciones compiladas
por Miguel Olmos (2005), el rio proviene de las aguas que surgen de los testiculos de un animal inmenso y
monstruoso que atormentaba a los cucapa. Un “muchacho travieso” revienta sus escrotos con un arpon, y de cada
uno brota agua de un color: colorado y azul. El agua azul es el mar, la colorada, el rio.
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que se ven como dos como dos cerritos, pues estan, son una flechas que aventd y la clavo.
Entonces detuvo el agua que venia siguiéndolo, pues segun era pues, s pues es un
cuento... Entonces ;no? Era el monstruo que venia atras de ¢l y se vino corriendo...
Entonces ya cuando lo venia alcanzando este, por Las Pintas ya las conocemos Las Pintas
(no? Es el perro de €l que lo tuvo que matar para detener el agua para que no lo
alcanzara. Entonces se vino corriendo... Y supuestamente en el cuento cuentan que el el
Cerro del Aguila era la tia de él. Entonces el cerro lo lo lo quiso proteger. Entonces su. ..
Cuando vio que venia el monstruo ya venia alcanzandolo, €l se dejo ir alld con su tia que
era el cerro. Y ella escarbd saco de su oreja saco una cerrilla dura, pos si la ha de haber
tenido dura... Pues cuando vio que se venia acercando y pues venia queriéndose pues
hacerle dafio a su sobrino agarrd la cerilla y se la aventd y lo golpeo en la cabeza.
Entonces por eso es que se formo el Cerro Prieto, pues es la cabeza del monstruo que la

golpeo alla. (Antonia T., en El Mayor Cucapah, 2013)

Laguna Salada

Es un extenso llano salitroso bordeado por la sierra cucapd y la sierra de Juarez. Se llena
de agua por inundacién del Rio Colorado, y cuando esto ocurre, la salinidad de la tierra la

convierte en una laguna salada. De La Salada se extraen pescado y “mucho camaréon”.

(La Salada? Porque, cuando se le meti6 el agua que, cuando subid el rio, se metio6 toda el
agua pa allé, por acé por el puente. Y entonces nosotros de aqui nos fuimos, yo y la Tofia,
y Genaro, y Martin taba chiquito y nos lo llevaba a pescar y alld andaban pescando a

remo entre el agua, no tralamos motor, mas que pura panga. Pos nosotros fuimos los
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primeros que nos metimos alld. Y... ya después como a los dos afios se metieron los
demas, a pescar. Y habia un muchacho que me consigui6 unas pangas. Un licenciado era
un muchacho, jamas lo habia visto, consigui6 cinco pangas, cinco motores, y chinchorros
y un troque, y con eso, lo hicimos ya. Pero nos metimos sin nada sin nada, mas que pura

panga y garrocha (Inocencia G., en El Mayor Cucapah, 2013).

Imagen 19. Vista de La Salada desde el Cerro de La Ballena. Fotografia: Vanessa Ruiz.

En el estudio de Alarcon-Chaires se encontrd que los cucapa consideran la pesca en La
Salada como una alternativa para no verse obligados a explotar la zona nucleo de la reserva del

Colorado. La inexistencia del agua en este lecho se debe a la restriccion de las aguas del rio
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impuesta por EEUU. El sistema estadounidense de presas a lo largo del Colorado ha provocado
una clara degradacion ecolodgica del delta debido a la falta de agua. Debido a esto, las
inundaciones que llenaban La Salada ahora son practicamente imposibles, la cual se encuentra

seca desde 1989 (2010: 33).

Se percibe cierta afioranza respecto a la presencia de la laguna. Platicando con Inocencia
le pregunté cudl era la época mas feliz de su vida. Ella respondi6 que durante el tiempo que vivid
a la orilla de La Salada, a los pies de los cerros, cuando criaba sola a sus hijos menores, y
abundaba el alimento. Eran tiempos de prosperidad, en el que para comer bien sélo tenia que
bajar al agua para sacar pescado y asarlo ahi mismo en una cocina que levanté bajo una ramada.

No se preocupaba por nada.

Para Antonia, La Salada se origin6 por una tromba “hace muchos miles de anos”... Y de
entonces, se piensa, los cucapa se han apropiado de su extension. Se ha mencionado antes que la
caida del pico del Wishpa coincide con el nacimiento de la laguna. De antiguedad incierta, es un

relato de un suceso ahora inmemorial cuyo origen en el tiempo es imposible de determinar.

El valle de La Salada también sirve como escenario de un relato mitoldgico que involucra

a los cucapas y la lagartija que se convirti6 en dios y camaleon.

Ahi fue donde crecid por primera vez el el trigo gentil este, ahi en la laguna... Y el que lo
descubrio fue... Estaban todos los cucapd muriéndose de hambre, y no hallaban para
donde ir porque pues no sabian donde habia comida y entonces no se querian mover y
estaba toda un, toda una poblacion se podria decir... Este... y llego el metiche este el
dios que era una lagartija, una cachora... Asi fue como se form¢ el ca, el el camaleén, ya

Ve que trae las espigas aqui asi... Entonces él llego de metiche ahi donde estaban y
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dijeron —&ndale td busca, ve busca qué comer porque pues nos estamos muriendo de
hambre y no sabemos a donde ir-. Entonces él se fue a buscar la comida... Llego a la
Laguna Salada, entonces vio que habia el trigo, que habia mucho trigo nacido, entonces
¢l empezd a cortar y empezo6 a clavarse las espigas en la espalda... Y entonces este, por
eso fue que se hizo un dios, es un dios este animalito. Entonces él asi fue como les llevo
comida a los cucapa, y asi es como se formd él, porque para ellos ya era un dios, que era

el que trajo la comida... (Antonia T., en El Mayor Cucapah, 2013).

A la orilla de esta laguna se encuentra el Pozo Coyote, que sirvié como agostadero para

los que se instalaban en las cercanias de la sierra y La Salada...

Pozo Coyote

Sabemos que la localizacion de los aguajes es muy importante en la vida dentro del
desierto. Ademas del agua dulce del rio, se encuentran pozos que amortiguan la sed durante las

incursiones de los yumanos hacia las sierras del interior de la peninsula.

“Ese pozo lo hizo un coyote creo, de hace munchos afios. Venia muriéndose de
sed y miré mojadito y comenzé a escarbar y le saco el agua. Como tanto asi. Y

por eso le dicen el Pozo Coyote.” (Inocencia G., en El Mayor Cucapah, 2013).

Ante esta historia, pregunté a Inocencia quién habia visto al coyote excavando. Piensa
que alguien debi6 verlo, pero no fue ella y no sabe ciertamente quiénes y cuando lo vieron. En el

libro de Sanchez (2001:105) este pozo se menciona como uno de los lugares que nuestra
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informante conocié desde los siete afios. Martin R. también lo refiere como un lugar prospero de

su infancia (en Pozo Coyote, 2014).

Imagen 20. El Pozo Coyote, abajo al centro, esta el tubo clavado hacia el interior del aguaje. Al fondo, los corrales
que rodean al pozo. Fotografia: Vanessa Ruiz.

Este pozo es ahora un hoyo cavado en la tierra. En el lugar hay pinos salados que
contrastan con el llano seco y estéril alrededor. Tiene un corral hecho de llantas y barrotes de
madera. Martin (en Pozo Coyote, 2014) refiri6 que el vio cuando era un lugar muy fértil, con
caballos y con una casa en la que habitaba el cuidador. En otros tiempos era un ojo de agua sin

profundidad bordeado de hierbas y pasto. En ese pozo el agua brotaba por si sola entre la tierra.
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LA : N 3
Imagen 21. Al fondo del hueco se alcanza a apreciar el reflejo del agua. Fotografia: Vanessa Ruiz.

En nuestra visita al aguaje observé que la tierra seca alrededor del ojo de agua fue
excavada y en ella hay basura, plasticos, incluso un asiento de carro arrumbado. Tiene un tubo de
plastico de medio metro de ancho clavado verticalmente justo en el centro. Dentro del tubo, el
agua se asoma a una profundidad de poco méas de un metro. La reduccién del liquido debid ser
uno de los motivos de abandono. Martin mira con tristeza la presencia de basura y los tubos

clavados burdamente dentro del pozo. Este lugar fue uno de los ambientes favoritos durante su

infancia.
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Ja’fiisaak: Agua de las Mujeres

Inocencia nos platico del cerro De las Mujeres desde un principio en nuestra primera
sesion de entrevista cuando preguntaba por los lugares importantes de los cucapa. A ese sitio le
llamo el ‘Agua de las mujeres’: “A las mujeres les gustaba estar ahi. Subian por agua a ese lugar,
bien lejos, ahi donde esté la cueva”. Ahi les “gustaba” reunirse y estar (Inocencia G., en El
Mayor Cucapah, 2013).. Més tarde en la entrevista a Antonia, su hija, ella mencioné que le ha
dicho que este aguaje tiene un sendero hacia La Ventana que es una “ruta de energia” de la cual
no sabe dar explicaciones, solo la referencia (Antonia T., en El Mayor Cucapah, 2013). Este
lugar no esta registrado fotograficamente porque su visita esta pendiente. Es interesante observar
la clave del género en el acercamiento a este sitio. Esta informacion sugiere una division de
tareas basadas en el género. A la vez, es un lugar de encuentro y esparcimiento exclusivo para

mujeres.

Panteones

El Meganito

En el pantedn cucapa las cabeceras de las tumbas estan alineadas hacia donde sale el sol,
hacia el “nacer”. A un vecino “mexicano” no se le acomoda segun la costumbre india. Si bien le
otorgan un espacio en pantedn indigena debido a su pobreza, lo ubican sin incorporar la
orientacion simbolica de su cuerpo que permite cerrar el ciclo concebido en la religiosidad
cucapa.
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Si, si hay una diferencia muy grande, de una tumba de esta a... esta pues, es la tumba de
un vecino ;jno? que... lo enterraron aqui de la siguiente forma: esto esta con los, con la
cabeza, como se dice, con la cabeza de este lado, y estos estan a la salida del sol. Y el
significado del estar asi es: uno, como le decimos, nace con la salida del sol, ;no? Y

muere con la tarde. Por eso los pies estan pa acd y la cabeza esta pa alla.

- ¢ Y esta por qué esta al revés?

Pues es mexicano. Como es asi pues es, cuando es gente muy pobre y como se dice, pues

le da uno, aqui pues, le da cavidad para que esté aqui.

Imagen 22. Pantedn cucapé del Meganito. Vista hacia el noreste. Fotografia: Vanessa Ruiz.

En el pantedn cucapd, dispuesto sobre arenales (médanos), las tumbas tienen sélo arena

encima y algunas cuentan con lapida. Esta condicion favorece la erosion. En el pantedn del
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Meganito nuestro informante Martin coment6é como el terreno ocupado por tumbas de arena se
vio reducido a la mitad debido a la intervencion de desconocidos que desaparecieron los rastros
de las tumbas de varios de sus parientes en el &rea sur del cementerio. Varios sepulcros cucapas

fueron borrados, incluido el de un hermano de mis informantes.

Imagen 23. Lapida de Teodosa Sainz Dominguez, madre de Inocencia, informante cucapé de esta investigacién. La
esquela dice: 23 marzo 1885 a el 23 de agosto de 1981 a la edad de 95 afios, recuerdo de sus hijos. Fotografia:
Vanessa Ruiz.

Area de Maatcacat

El relato de Maatcacat ofrece una explicacion mitico-estética del espectaculo visual que
ocurre en el cerro Las Pintas. Durante el mes de marzo el cerro funciona como pantalla fisica en
donde se proyectan sombras debido a una condicién astronémica. Desde el amanecer y en el
transito del sol se evocan una serie de objetos del imaginario, configurados en la aprehension

sensorial del fendmeno. EI nombre de este evento corresponde al nombre del gigante:
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Maatcacat, “el que corta la tierra”. El &rea que abarca comprende el circuito que nace en el

Cafion de Guadalupe de la Sierra de Juérez y pasa por varios cerros al noreste y al sur...

Era un gigante que vivia en una cueva en el Carion de Guadalupe, y diario en las
mafanitas pasaba con un palo y con una bolita, por alla por Yuma, por Tucson y todo eso,
daba vuelta por aca por Las Pintas, y ahi en Las Pintas habia muncho cucapa, y ahi habia
una nifia que jugaba diario en las mananas, y la miraba y la miraba, y pasaba otra vez y
iba ya a su cueva. Y de ahi otra vez pasaba otra vez en las mafianitas pegandole a los
cerros, y es cuando en los cerros se hacen figuras de ventanas y puertas y kioscos y
barcos. Y un dia dijo -ya me voy a llevar a esta nifia, un dia- y si, otro dia volvio a pasar,
y se llevo a esa nifia. Y fue y par6 alla en el Cerro de La Ballena, ahi la pard porque le
canto, y por ahi la agarr6. Y ya la llevo, se la llevo y jue y la par6 alla en el Cerro
Capirote que dicen. Y luego fue a su cueva, por alla esta una cueva muy grande... Y ahi la
metio a la nifia, y ahi la dejé. Y otro dia salié como siempre, a dar vueltas, y mataba
conejos, liebres y le llevaba pa que comiera la chamaca, le daba de comer. Y luego ya un
dia, ya la muchacha iba creciendo, ;no? Grande ya... ya estaba grande cuando volvid otra
vez a lo mismo, a llevarle comida, conejos, liebres y todo eso, y ya la muchacha ya estaba
grande. Y ya se metio con ella y salié gorda y ya diario, se iba. Y ya la muchacha estaba
bien panzona, y cuando €l... cuando €l se perdid, ya pa aliviarse la muchacha. Y se perdio,
y ya, y ya la muchacha lo esperaba, lo esperaba y nunca lleg6, y los familiares todavia la
andaban buscando, y dieron con ella, ya pa aliviarse. Y ya dieron con ella, y se la trajeron
por aqui... al Azufre por ahi, y ahi jue donde se alivio, tuvo dos nifios, cuatitos. Y ya...
crecieron, y siguio uno, igual que €l, a darle vueltas ;no?, y se perdid, y ya que se perdio,

ya no llego6 el otro, y siguid el otro... y se muri6 por alla también... y el cuento se acabo.
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(Rie)... El cuento se acabo (rie). Y... ps ora en cucapa: Maatcacat... este es un cuento que
asi se llama -Maatcacat-, quiere decir “cortar la tierra”... (habla en lengua nativa) (rie).
Se acabo el cuento, ya se lo conté. Me canso el cuento (rie). Asi estaba, como lo expliqué

en espaiol, asi es...

- Los hijos del gigante, entonces...

Desaparecieron también.

- Y hacian lo mismo que el papa, dar la vuelta...

Aja, igualito pegandole a los cerros, es cuando los cerros se ponen con ventanas, puertas,
(como le dicen a eso? ;Como le dicen? Una muchacha me dijo como se decia pero se me
olvidé... Pero es que, ves el mar arriba, en las mafanas, y ves los cerros todos los cerros
de por alla bien lejos se miran, como que se alzan, ;no lo ha visto? Ah, como se dice esa
cosa ah ay no me acuerdo, se me olvido, a una muchacha la llevé yo all4, un dia, y asi se
hicieron. Quien sabe de donde seria esa muchacha porque ya no la volvi a ver. La llevé
hasta las lomas, y ahi sac6 fotos pa alla, cuando estaban los cerros asi mochandose. Bien

bonito que se miran (Inocencia G., en El Mayor Cucapah, 2014).
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Imagen 24. En esta fotografia de vista satelital extraida de Google Earth, el perimetro de las rondas de Maatcacat
se dibuja en una elipse resaltada en amarillo. (Elaboracion propia).
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Imagen 25. Los sitios cucapé estan sefialados con los circulos color turquesa. Foto satelital de Google Earth.
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IV.  KILIWAS: A LOS PIES DE UEI MIJAK

Montafias, cerros y cuevas

Uei Mijak: Cerro Rayado

Imagen 26. Cerro Rayado. Imagen tomada desde un carro en movimiento. Fotografia: Vanessa Ruiz.

Es un cerro que se encuentra en el borde oriental del Valle de la Trinidad, a un costado
del camino hacia Arroyo de Ledn. Su figura es llamativa debido a las vetas de rocas blancas que
lo atraviesan en diagonal. La presencia de esta montafia junto con su prolongacién en otro cerro

llamado “El Canoso™’, son virtualmente notorios en el paisaje.

17 Se le llama asi por sus vetas blancas que caen en linea més vertical que las del Rayado.
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Fue referido por Leonor como un lugar muy importante debido a la presencia de

alimentos tradicionales:

“Todo ese, el Cerro Rayado, por ejemplo, muy importante porque hay enjambres de
abejas donde iban a sacar miel para traer para comer, también en el mismo cerro, todo esos,

cazaban venado, podian traer venado y todo eso.” (Leonor F., en Arroyo de Ledn, 2014)

Los kiliwa cazaban venados con arco y flecha, y trampas. Una de ellas consistia en un
hoyo que cubrian superficialmente con ramas y palos, dentro del cual clavaban estacas. Se
extendian en una serie de cinco a seis trampas a lo largo de los senderos del venado. A los dos o
tres dias eran revisadas esperando una captura, y cuando era positiva se sacaba el venado
amarrado de las patas y lo cargaban entre dos hombres (Meigs, 1939: 24). La miel era y es muy
apreciada. Se obtiene durante todo el afio, de las cuevas y en los huecos de los arboles. Durante
sus caminatas etnograficas, Vicente Espinoza, el informante kiliwa de Peveril Meigs (1939: 25),

iba al atento a la presencia de colmenas.

Este cerro, relacionado con otro significado, conforma una unidad simbolica que se
integra a los pocitos de Agua Caliente. Estos sitios kiliwa, conforman el gigantesco cuerpo de
una persona extendida a lo largo del Cerro Rayado y Valle de la Trinidad, siendo los pocitos de
Agua Caliente la cabeza (véase “Pocitos de Agua Caliente™). Dicho significado no tiene una

trama como tal, simplemente aparece como referente estético del paisaje.

Ese cuerpo ese. Ese dicen que esté por alla el cuerpo y todo pa aca son todas las partes y
todo eso pa aca. Y luego por todo el grande, desde el Valle ese, que todo es un cuerpo, y

la cabeza son por alla en el Pocito del Agua Caliente. Asi supe yo ese. Que todo pa aca es
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de patas y todo pa ac4, el Cerro Rayado, este, todo esto. Eso es todo lo que sepa yo, que

me dijeron ese.

- ¢Que partes eran donde se desparramaba el cuerpo extendido, cuales eran las partes

del cuerpo extendido, cuales era los lugares donde se desparramaba eso?

Pues ese son del Cerro Rayado y el medio del del Valle. Ese es todo el cuerpo, de los

cuentos todo eso. Eso es lo que dicen (José O., en Valle de la Trinidad, 2013).

JrocitosidefAgualCaliente
ek

=

CernrolRayado “

Imagen 27. Vista satelital que comprende al Cerro Rayado y los Pocitos de Agua Caliente. Extraido de
Google Earth, 2013.
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Es interesante observar que desde el Cerro Rayado no existe indicio visible acerca de su
orientacion morfoldgica hacia el poniente, visible a mis ojos y los de José. Desde el Valle de La
Trinidad y Arroyo de Ledn, zona habitual de los kiliwa, se ve la cara del cerro que se dirige hacia
el norte. Con la ayuda del GPS vy la vista satelital de Google Earth se comprob6 que la aparente
direccion desde ese flanco se debe a una estribacidén que apunta hacia alla. La mayor parte del
cuerpo del cerro es una cordillera alineada rumbo al oeste tal como lo representa el imaginario.
En su etnografia Peveril Meigs menciona al Cerro Rayado como el cuerpo de un gigante cuyos

huesos corresponden con las vetas de piedras blancas que atraviesan el cerro (1939: 13).

Ueitweim: Cerro Picacho

En un dominio historico, el relato de esta cumbre de montafia es un sitio de interaccion
social que hace referencia a su ubicacion como lugar estratégico. En el pasado “los soldados”
invadieron territorio Kiliwa en su enfrentamiento contra los magonistas. Segun la version de
Leonor y Elias, los kiliwa se ocultaron en las cuevas que estan en la cumbre del Picacho y desde

ese punto divisaban el territorio...
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Imagen 28. Al centro, el Cerro Picacho. En la imagen se aprecian los "dos picos" altos, la cresta a la izquierda, y el
"picacho" a la derecha. Fotografia: Vanessa Ruiz.

El Cerro Picacho pues tiene una historia muy grande, que es el cerro mas famoso que jue
de todos los indios kiliwas eh hace muchos afios ah hubo una tipo de guerra, ¢cémo le
nombran? Ah, si verdad guerra, si, se puede decir, aja, entonces como todos eran a pie
entonces entraron aqui a Kiliwa a matar gente y todos, entonces mucha gente se refugio
alla arriba del Picacho, arriba del cerro grande ese. Entonces por eso es muy valioso
porque, porque ellos pudieron escaparse por ese cerro grande, subirse y estar ahi arriba, y
como se divisa por todos lados, entonces ellos podian ver cuando la gente andaban abajo
y en donde estan quemando o en donde andan o qué ta pasando verdad. Entonces ellos se

avisaban, lo Unico que se avisaban eran por cuernos, cuernos de vaca, que lo agarraban le
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hacian -puuuuuuup-, uno nomas. Para no gritar, porque si gritaban si estaban los soldados
abajo o por ahi amontonados en una mancha de piedregales, ¢no?, entonces ellos dijeron
entonces nos vamos a contestar asi. Ellos traian armas también los indios, ¢no?, traian
flechas, traian deste rifles también, traian creo que treinta entonces en aquel tiempo se
usaba ya, ya habia rifle treinta, treinta cero seis no, treinta nada mas, de treinta, esa era la
marca ¢no? Entonces pues se quedo todo eso refugiados por alla arriba en la sierra, en los
hoyos que dejaron allé en el... porque hicieron cuevas, las cuevas que estan limpiaron, y
ahi se metian a dormir, y todo. Y la sierra esa tiene las cuevas todavia todo eso arriba,
vale la pena ir a verlo un dia. Por eso es muy valioso El Picacho. (Leonor F., en Arroyo

de Ledn, 2014)

La mama de Leonor tenia cinco afios cuando ocurrio el enfrentamiento, y fue quien
transmitio las memorias de este tiempo. Segun el relato de Leonor, los soldados masacraron a
una poblacion de ancianas que acostumbraban vivir a la orilla del Arroyo de Ledn, quienes se

pintaban la cara de negro.

Este episodio de la historia corresponde a la incursién de los magonistas en la regién de la
Baja California en 1911. La reconstruccion etnohistérica de Roger Owen (1994), apunta como el
batall6n de magonistas se componia de individuos mexicanos y americanos. Sus antagonistas
estaban representadas por los soldados, las fuerzas federales de Porfirio Diaz. En este
enfrentamiento algunos indios se aliaron con los magonistas y a causa de esto varios pa ipais y
kiliwas perdieron la vida. Los soldados por su lado resultaron ser altamente hostiles hacia la
poblacidn en general, excepto con aquellos que se aliaron a su causa. Al parecer ambas facciones

fueron utilizadas por los indios para pelear con motivo de viejas rencillas entre chumules (Owen,
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1994: 111-123). Este segmento de la historia se grab6 fuertemente en la memoria indigena. Elias
platica que ademas del Picacho, en el Cuatro también se refugiaban los indios. Su mama le
platico que en uno de sus viajes atravesando El Cuatro, encontrd cuevas con escopetas

abandonadas.

Eusebio, hijo de Hipdlita (‘Polita’), llamo Jaishncuein al Picacho, significa cantil, pico

muy alto (en Arroyo de Leon, 2013).

Picacho del Diablo

José nos platicaba que el Picacho es “hermano menor” del Picacho del Diablo: “Eso es
Picacho Diablo pero pa alla (sefiala al frente). Este es Uheitweim (sefiala detras de él, el Cerro
Picacho), es hermano de aquél. Ese nomas es Picacho, el Valle Picacho. Aquél mas mayor, y este

es el menor” (en Arroyo de Ledn, 2014).

No dio mas referencias, sin embargo, en el analisis de la imagen, se encontré que ambas
cumbres tienen una forma semejante. El lomo de las dos montafias tiene una especie de cresta de
varios picos de roca. Este hallazgo refleja el reconocimiento estético del paisaje que involucra

largas distancias.

Ante la pregunta sobre por qué al pico le dicen “del Diablo”, José respondid que
posiblemente sea por la leyenda acerca de un ave oscura e inmensa que entraba por una grieta en
un costado de la cumbre. Su figura espeluznante se relaciond con dicho personaje mitoldgico (en

Valle de la Trinidad, 2013).
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Imagen 29. Picacho del Diablo. La cumbre se asemeja a la del Cerro Picacho. Fotografia: Paco Beretta -extraido
de Google Earth.

Cerros de los monitos
En el apartado cosmogonia cucap4, kiliwa y pa ipai, se mencionaron los fiimpujos, unos
mufiecos (monitos) hechos de palofierro que, Leonor Fardlow narra, se encuentran enterrados en
cuatro cerros que corresponden a los cuatro rumbos cardinales: al norte el Cerro Rayado o
Canoso, al oriente el desierto hacia El Picacho, al sur el Cerro del Huico, y al poniente Agua

Colorada. De estos se tienen georreferenciados sélo el Cerro Rayado y El Picacho.
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Cuando se pregunta a José Ochurte sobre los citados fiimpujos, extiende otra version:

Esos son, son, taban usando, ese antes bia por alla entre indigenas. Ese como mufiecos asi
chiquito. Ese lo cambian cada como ocho dias. En una piedra cualquier cosa lo meten ahi,
cambia de parte a otra parte y asi lo traen. Pa alla se estan usando, aqui no estan usando,

pero pa alla si, pero por ahi quedd también. Ese es otro, a parte deste.

- ¢Y por qué lo estan cambiando de cada lugar? ;Para qué lo cambian de

cada lugar el mufieco?

¢De lugar? (ruido) Pues asi es. Esa cosa cada pidiendo también yo creo lo que esta
pidiendo por suerte y todo, por suerte que vive... Porque por ejemplo, lo vamos a tener, y
ahi tenemos, si una persona va a otra parte, va a otra parte pero no sabemos que si no
regresa... hay algunos pasan mal otros pasan bien, pero eso es lo que pidan que pura
suerte buena, que lo regresen, esos son los que tienen el muchacho de eso... Ese nomas lo
usan puras mujeres, no hombres, puras sefioras ya mayores nomas la usan. Que sepa de

todo eso... (Jose O., en Valle de La Trinidad, 2013)

Cerros de la Cabellera

Asi se le puede llamar a cualquiera de los cerros que alberga La Cabellera. Para los

kiliwas existe una cabellera de origen misterioso, intimamente ligada con las cuevas de ciertos

cerros. Leonor F., desde Arroyo de Ledn (2013) narra que el Cerro de La Cabellera tiene una

cueva donde se guarda el objeto, y donde se ven velas hechas de cera de abeja. Piensa que se

trata de una trenza del cabello de un indio, del cual no se sabe “si era bueno o malo o hechicero”.
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Se trata de un objeto al que le ponian veladoras “como si fuera santo”. En la etnografia de Eva
Caccavari (2010: 70), José Ochurte refiere que esas trenzas son de siglos pasados y estan

guardada en unas cuevas de Arroyo de Ledn “para que no se acaben”.

En comunicacion personal, José explica que, dicen, hace mucho tiempo se la cortaron
mujeres que vivian en el ejido Pocito'® dos mujeres de pelo largo: “la grefia tiene hasta. .. parado,
hasta llega hasta abajo”, cabello que se cortaron y tejieron para convertirlo en una especie de

chaleco que se porta y que solo debe ser visto y manipulado por “los mas mayores”.

La cabellera, son como redondo cosa, son para usar. Gente de antes usa ese, no sé muy
bien, pero usan ese cuando, cuando se muere una gente kiliwa entonces con ese lo sacan,
lo sacan y lo lleva puesto como chaleco, algo asi, se ponen ese y después tan a mano... Si
Se muere uno para gue no muere hasta otro afio no, van a durar mas tiempo que dure la
gente. Y ese por eso lo ponen ese, méas tiempo que dure bien y ya... (ruido). Ese lo
cuidan mucho, cada afio lo hacen eso, mas antes tiempo, ahora pos no hay nada no, se
acabaron la gente que lo estan estado usando. Pero antes cada afio dicen que lo estan
usando. Por eso es que mas antes dicen que dura mucho la gente. Cuando piden esa cosa,
gue no muere, ya para mucho afios mueren, veinte o veinticinco o treinta, asi no se muere
la gente mas antes. Dicen asi, es todo lo que supe de esa cosa... (José O., Valle de La

Trinidad, 2013)

La cabellera se sacaba de su cueva cada vez que una gente kiliwa moria... Se extraia de
su cueva y la llevaban al velorio que duraba tres dias, en donde todos se reunian. Al morir un
kiliwa se sacaba esa cabellera para pedir por la longevidad de su pueblo, que no muriera ningun

kiliwa durante mas de un afio, luego se cambiaba de lugar a otra cueva. Pasado el afio o cierto

18 Este ejido esta referido en esta investigacion, véase Pocitos de Agua Caliente.
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periodo del cual José no esta seguro, la volvian a sacar para agradecer y pedir lo mismo. De estos
movimientos sélo estaban enterados los mayores. Respecto a su localizacién el ultimo que supo
fue Trinidad Ochurte, hermano de Jose. Debido a su convalecencia el anciano no podia hablar en
sus ultimos dias, de modo que no pudo revelar la ubicacion del objeto quedando en el incognito

para todos “los que quedaron”. José culpa a los mayores por no prevenir este suceso.

El primero que la tuvo en su poder segun lo que recuerda Jose, fue Braulio Espinoza, un
kiliwa que la deposito en el Cerro del Cuatro. Leonor Fardlow platica que esa trenza, antes de ser
llevada al Cuatro se la robaron los mismos indios, parientes de ella. Lo descubrieron tratando de
vendérsela a un americano “en el arenal” (zona de arena a un costado del Cerro Rayado). Al
recuperarla decidieron no devolverla al sitio donde estaba entonces para que no regresaran por
ella al mismo lugar, entonces la depositaron en el Cerro del Cuatro, “por ahi la metieron debajo

de unas piedras”.

Cuando fallecié Braulio pas6 a manos de Rey Espinoza su hermano, y estan enterados de
que la cambid a un cerro en Arroyo de Ledn. Cuando murié este ultimo jefe de familia y linaje
kiliwa, la responsabilidad sobre el objeto fue transferida a Trinidad Ochurte (hermano de Jose,
informante kiliwa), representante del otro linaje. El la llevé a La Parra. Y de ahi ya no saben.
Sospechan que sigue en La Parra: “ahorita esta por el lado, pegado hay un cerro que esta en La
[Parra]... picudo pero después ya no se a donde mas cambiaron”. Se le preguntd sobre el nombre
del “cerro picudo”... No tiene nombre, cerro picudo es el signo. José explica que han organizado
un grupo, incluyendo a Elias, y han ido a buscarla. No la han encontrado. Sospechan que debe
estar en uno de los cerros mencionados porque son los que tienen varias cuevas, empezando por

La Parra que fue el dltimo lugar donde se sabe que Trinidad la deposito.

Cuando le preguntamos por qué hacen todo eso con la cabellera respondio
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Esos son costumbre de kiliwa, son costumbre de ellos. Yo supe asi que cambian ahi para
estar un afio o dos afos, cambia otra vez y lo limpia todo, y en una cueva que le buscan y
lo meten ahi. Y asi... Y puro gentes mayores lo manejan eso, no joven, no, puro de esos

manejan. (José O., en Valle de La Trinidad, 2013)

El cerro de La Cabellera es un lugar hipotético y a la vez es El Cuatro, el cerro picudo del

Arroyo de Leon y algln cerro de La Parra.

Cerro del Cuatro

Este cerro, que queda a un costado del camino rumbo al Mike’s Sky Ranch, se llama asi
por la presencia de cuatro pozos naturales. Adentro entre el chaparral se distingue el aguaje.
Durante la visita, al llegar José se instal6 en la parte alta de un risco bajo un gran arbol. La tierra,
arenosa, himeda y oscura. Pisadas de animales forman diminutos pequefios charcos. El agua
corre casi imperceptiblemente entre ellos. El aguaje se rodea de una pared de tierra que sostiene
el arbol alto del que José corté una rama para elaborar una artesania que le habian pedido, de

tronco “con tres puntas”, que es muy dificil de encontrar, a comparacion de las de dos.

Por importante son que tiene ese son cuatro aguajes, eso son importantes, que tiene ese.

No hay otro, aqui nomas es el que tiene, hay otro pero no, no vale tanto. Por eso es tan
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importante este. Aqui vivian antes gente, todos juntos, aquellos siglos pasados la gente

aqui, asi supe eso...

Imagen 30. Cerro del Cuatro. Fotografia: Vanessa Ruiz.

[Los aguajes]Ahi estan todos, ahi juntos. Namas que estdn dos secados, ya se estan
secando ahi se pueden ver, si. Hay mucho monte ;no?, pero si se pueden ver. Cerquita

esta ahi en el camino, cerquita...

Este es el mas viegjo, es el primero... (José O., en Cerro del Cuatro, 2013)
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Relata como después de un temblor en 1958 se formaron los otros. El aguaje que nos
mostro estaba desde antes del temblor. El decidié que no era momento para visitar los demas.
Ahi mismo le preguntamos sobre la existencia de otros aguajes... “Aqui nomas el Aguaje de los
Coyotes. Alla en el otro, en El Jonuco. En la Parra, ps alla... en el Albérchigo, pero el aguaje esta

todavia” (José O., en Cerro del Cuatro, 2013).

Rocas

Piedra hechicera de San Pedro Martir

A la piedra hechicera de San Pedro Martir se le arroja una rama mientras se le pide suerte
y longevidad en el camino. José le llamo la piedra del “Rancho de Concepecion”. Cuando fuimos
a visitarlo vimos que este rancho —ahora llamado Baja Dark Skies- esta bajo la titularidad de una
pareja de canadienses. Ellos nos permitieron el paso y dijeron conocer al kiliwa que nos

acompafiaba y nos acompariaron a donde estéa la piedra.
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Imagen 31. Piedra hechicera del Rancho de la Concepcidn (actual Baja Dark Skies). La piedra se esconde entre la
maleza. Fotografia: Vanessa Ruiz.
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Imagen 32. La piedra hechicera de San Pedro Martir tiene a sus pies una multitud de rocas de menor
tamafio.Fotografia: Vanessa Ruiz.

En la entrevista José O. (en Rancho Baja Dark Skies, 2014), indica que se debe arrojar
encima del monticulo, una rama de lo que esté a la mano. Mientras él explicaba esto, los
canadienses murmuraron en inglés que esa no fue la version que dio la vez anterior frente a otros
investigadores. Mas tarde les pregunté qué habia dicho aquella ocasion. Comentaron que José
dijo que también se le echan piedras. Esto puede explicar por qué la piedra hechicera tiene a sus
pies un monton de rocas de tamafio menor, no mas grandes que un pufio. Sin embargo José
explico que él nos estaba repitiendo lo que su tia le habia indicado hacer, como cuando iban a

caballo, y nos mostré que al pasar por el camino corta una rama de algun arbol que esté cerca 'y
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mientras caminan lo arrojan sobre el montdn de piedras pequefias, sin detenerse, teniendo en

mente una peticion de longevidad o suerte en el camino o en alguna empresa.

La mano con la que se corta y arroja la rama depende del rumbo al que nos dirigimos: Si
al transitar el camino la roca queda a la izquierda, se arroja con la mano “del corazon”; si al paso
queda de nuestro lado derecho, se arroja con la otra mano. A esta piedra se le pide que “todo
salga bien”. En mi ejercicio al depositar la rama, noté que no acerté al monticulo de rocas en
donde va, de modo que quedo a la orilla y no al centro. Le pregunté a José qué significaba esto,

si al arrojarla no atiné... Optd levantar los hombros y sonreir en gesto de condescendencia.

Esta roca fue visitada una noche antes de la videograbacion de la entrevista in situ. Al
tratar de localizar sus coordenadas en GPS, dichas coordenadas oscilaban, variando dos
centésimas cada segundo, de modo que no podia definir sus coordenadas exactas puesto que no

dejaban de moverse.

Piedra hechicera camino a Arroyo de Ledn

Esta piedra es un elemento bastante notorio entre el paisaje del camino hacia el Arroyo de
Leodn. Es una roca de granito con varias puntas agudas. Esta piedra aparecié al abrir el camino
rumbo a Arroyo de Ledn. En la primera incursién a campo Eusebio menciond esta piedra. En ella
se depositan objetos de valor como gesto de ofrenda, sin embargo Jose sefialé que es suficiente

con pedir permiso para continuar el camino.

Durante la entrevista, nuestro informante revel6 el surgimiento de un conflicto a causa de

esta roca. Algunos kiliwa sefialaban la forma de la cara de un indio en un lado de esta piedra,
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interpretandolo como un signo de pertenencia y espiritualidad indigena. Ante esta evidencia, al
parecer registrada en una fotografia, una faccion kiliwa opt6 por remover el perfil para evitar que
fuera reconocida como hechicera tumbéandola a martillazos. No he comprobado si dicha
fotografia se encuentra donde dice estar... Aun asi, en la roca se encuentran objetos tales como
botellones con agua, cigarros, frascos de veladoras, juguetes, flores de pléstico, ramos de salvia,

botes de cerveza sin abrir, atrapasuefios, etc.

ATy

Imagen 33. Piedra hechicera del camino a Arroyo de Ledn (Ej. Kiliwas). Fotografia: Vanessa Ruiz.

Al visitar la piedra, el kiliwa que nos guiaba nos indicé que pidiéramos permiso para
continuar, porque €l nos llevaba ahi y no veia que estuviéramos haciendo lo que €l nos dijo que

se debe hacer.
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Imagen 35. Ofrendas a la piedra hechicera. Entre las piedras se encuentran veladoras, botes con agua, cigarros...
Fotografia: Vanessa Ruiz.
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Petroglifos en Arroyo de Ledn

Imagen 36. Asi lucen las piedras donde estén los petroglifos en Arroyo de Ledn. Fotografia: Vanessa Ruiz.

Las piedras labradas esas que estan en el Arroyo de Ledn, es muy importante para
nosotros porque es una historia muy antigua, que se puede decir ¢verdad? Nosotros no
conocimos a nadien haciendo las figuras ni nada pero hubo personas que eso hicieron
mas que no nos contaron quiénes fueron ni nada, porque nadie sabe porque muchos afos
tienen las pinturas estas, las piedras labradas. Pero esta muy bonito porque hay una parte
que tiene unos raya, que el significado de la raya esa es es una piedra donde piden lluvia
para que llueva, que es, viene haciendo como es un tipo rituales que ellos hacian para
pedir. Y tal vez iban a esa piedra y como recordar o pedir, 0 no sé qué, algo asi, es lo que,

pero como son cosas muy grandes y delicadas, pues no a todos los chamacos les
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platicaban ¢ves? A la gente mayor si les platicaban, asi que por eso es que muchas cosas
no aprendimos bien. Pero eso es lo que yo puedo decir, pero de todos modos ahi esta la

piedra labrada en el Arroyo de Ledn muy bonito estd, no sé si ya lo conocen, yo también
tengo unas fotos muy hermosas en Ensenada también ahi la tengo, de colores... (Leonor

F., en Arroyo de Ledn, 2014)

Imagen 37. Petroglifos o petrograbados kiliwa en Arroyo de Ledn. Fotografia: Vanessa Ruiz.

Piedra juguete

Esta es una roca de granito con un volumen aproximado de 40 cm3. Est& ubicada en una

explanada a la cual se accede desde el camino a Arroyo de Ledn en el Valle de La Trinidad. Aln
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es un lugar de encuentro para los que conocen. Esta piedra relativamente pequefia en
comparacion con todas las otras rocas visitadas, se utiliza como juguete. Se trata de probar con
ella quien es el mas fuerte, triunfando el que logre cargarla y separarla del piso. Cuando el
informante nos llevé ahi nos invitd a intentarlo. No es una pieza para ver, es una pieza para
cargar. José nos comento que él se ha enterado de dos personas que la han logrado levantar. Le

llamé piedra “juguete”.

Imagen 38. José Ochurte mirando hacia la piedra "juguete” kiliwa. Fotografia: Vanessa Ruiz.

José (en camino a Arroyo de Ledn, 2013) platicé que uno de sus hermanos junto con un
joven kiliwa de la zona, tenian planeado llevarla a un museo debido a su importancia cultural. En

desacuerdo, intentd disuadirlos para dejarla en su sitio, que es donde tenia su verdadera funcién,
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ser un lugar de encuentro para jugar a reconocer al mas fuerte. Indicé los lugares donde se
estaban preparando una especie de andamiaje en el terreno para que pasara una camioneta y

Ilevarsela. Afortunadamente la piedra sigue en su lugar.

Agua

Pocitos de Agua Caliente
Son dos grandes pozos de agua calida dentro de un lecho de arroyo cuya agua que brota
se une mas adelante con un cauce de agua fria que pasa en medio de los dos hacia el poniente. El
suelo humedo del lugar esta bordado de hierbas y pastos delicados, adornado con rocas graniticas

dimensionables.

Imagen 39. Uno de los dos pozos mas grandes de Agua Caliente. Fotografia: José Inerzia.
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Cuando visitamos el lugar estaba custodiado por el duefio del terreno que lo incluye, en el
ejido mestizo Agua Caliente. Observé que los habitantes del &rea lo utilizan para bafiarse y lavar
la ropa. Los lugarefios no pagaban para entrar a los aguajes pero los foraneos debian pagarle una
cuota al duefio del terreno (cuando fuimos en 2013 cobraba 10 pesos). En el encuentro méas
reciente con José O. (en Valle de La Trinidad, 2014), comentd que ya esta prohibido el paso para
cualquiera, que desmontaron los tendidos de lonas que antes rodeaban uno de los pozos y ahora

nadie pasa a lavar ropa.

Imagen 40. El otro pozo grande de Agua Caliente tenia paredes de lona para ser usado como lavatorio (a la
derecha). Fotografia: Vanessa Ruiz.

Este se llama el aguaje es Agua Caliente, dijeron que un cuerpo del cuerpo ese que estan
el Cerro Rayado Yy el cuerpo todo pa acé aqui dicen gque el Agua Caliente que estan, ese

son de la cabeza, los que estamos ahorita aqui, el pueblo que estan aqui.

Todo el lugar son el Valle da la Trinidad, aqui, el lugar donde estéa el Agua Caliente. La

historia Agua Caliente es aqui es. (José O., en Agua Caliente, 2013)

José Ochurte tenia sus reservas respecto a la consistencia del significado que nos referia.
Expreso6 que antes no estaba seguro de que en efecto los pocitos estuvieran alineados con El
Rayado. Nos platicé y nos llevo ahi porque recordaba que eso decian del lugar y sabia donde era.

Cuando terminamos nuestra visita al sitio, volte6 hacia el cerro y expresé que antes dudaba de
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que estuvieran en linea, pero ahora veia que tenian razon, que si estd como cabeza de una

persona con cuerpo hacia el Cerro Rayado, —si estd vivo...- comento.

Aguaje de los ojos cerrados

Este sitio fue referido por José en una primera entrevista. Cuenta de un aguaje al que no
hay que mirar mientras se toma agua. Se debe tomar agua con los ojos cerrados. Se ha platicado
que un kiliwa vio “un viejo”, un sefior, en el fondo del pozo. Como si se tratara de una vision
sobrenatural, el aguaje reflejo la imagen de un hombre, al que es mejor no mirar para no
asustarse. Ante mi insistencia por visitar el lugar, José (en Valle de La Trinidad, 2014) tuvo que
aclarar que a ese sitio no nos llevaria, porque es tierra de narcotraficantes y es mejor no meterse

con ellos.

Aguajes kiliwa

Se mencionan aqui los aguajes que son recordados como propios aunque actualmente su
acceso esta restringido por ciertos rancheros y ejidatarios mestizos: EI Agua Colorada, el Arroyo

del Pleito, Aguaje del Cuatro, Aguaje del Picacho (Leonor F. en Arroyo de Ledn, 2013).
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Imagen 41. Aguaje del Cuatro. Fotografia: Vanessa Ruiz.

Esos son los aguajes grandes que que que usaron mucho pero no tiene historia como para
decir yo... mentiria muy grande yo si yo dijera -no pos ahi hacian esto, ahi hacian...-, no,

no. Los aguajes si, claro que los utilizaban para ir a al agua y todo, verdad... (Leonor F.,

en Arroyo de Ledn, 2013)

Panteones vy casas tumba

A mi me tocé verlo todavia cuando quemaron las casas, vendieron los caballos,

quemaron la montura, a él lo envolvieron en su propia cobija, una cobija de esta,
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ranchera, envuelto y con su propia reata. La reata era de cuero de vaca porque él mismo,
ellos mismos las hacian, con esa misma lazaban. Entonces con eso mismo lo amarraron, y
y pero primero lo hicieron de puro palo de sauces, unos asi y luego con travesafios asi y
ahi lo acostaban. Y asi los enterraban. Asi me tocd ver, y dicen que ese es el mero

original de los kiliwas, que asi enterraban antes. (Leonor F., en Arroyo de Ledn, 2013)

Lugares tumba

Los ‘lugares tumba’ fueron casas habitadas en vida por el recién fallecido, que son
abandonadas y desmontadas enseguida. En las comunidades kiliwa y pa ipai se sabe de ruinas
que algunas vez fueron morada de los que desaparecieron. Se sabe gque antes incendiaban las
casas, pero ahora que estan construidas con material concreto, se tumban. Antes esta practica se
emparejaba con la incineracion de los cuerpos. Leonor Fardlow recuerda que su tia le platicé que
estuvo presente en la cremacion de dos ancianos kiliwa. Explica que esa ceremonia se hacia

especificamente

““con vara prieta, con chamizo blanco, y palo secos y pues con palo verdes y hojas del, del
el chamizo blanco, pos en tercio ¢no?, encima de la lefia seca, y vara prieta fresca y seca
también, juntos. Y ponian el cuerpo arriba y las quemaban. Pero no no sé en qué lugar
¢donde murieron, ahi en su propia casa? Porque aqui si, por eso las tumbas de las casas,
pues aqui hay muchas casas, lugares tumbas. Es como una tumba porque por ejemplo
aqui arriba donde vivia mi tio Rodolfo haba una casa donde vivia Polita (su prima) y sus
hermanos y su papa. Como murid él tumbaron toda la casa, y todo el piso, la revolvieron,

y quedo asi parejo, todo quitaron (Leonor F., en Arroyo de Ledn, 2013).
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Imagen 42. En la foto aparece José Ochurte. Al fondo al centro se ven las ruinas de una antigua casa. Este es un
lugar tumba a los pies del Cerro del Cuatro. Fotografia: Vanessa Ruiz.

Imagen 43. En el mismo lugar tumba se erigi6 esta capilla. A la derecha de la imagen se observan los restos de una
multitud de veladoras usadas. Fotografia: Vanessa Ruiz.
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José Ochurte mencion6 que se hace asi porque se piensa que el espiritu del fallecido
regresa a su antigua vivienda. En 1939 Meigs (59-61) retrat6 esta creencia, al quemarla se
deshacen también de las ataduras o vinculos que tiene el muerto con su casa. Después de esto, al
difunto no lo evocan ya por su nombre, sino como “el apestoso” o eufemismos y apodos para que

no sea atraido. También se deshacen de sus posesiones.

Pantedn de San Pedro Martir

Este pantedn se encuentra a unos minutos de camino a pie rumbo al oriente del “Rancho
de la Concepcion” (José O., en Valle de La Trinidad, 2013), actual “Baja Dark Skies”. Cerca de
ahi hay una cafiada con un arroyo fluido, en cuyo derredor crecen una variedad y multitud de
altos arboles. Cruzando ese arroyo, en lo alto, se ubica un antiguo lugar de habitacion de una

parte de la familia de José.
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Imagen 44. Panteon kiliwa de San Pedro Martir. En esta zona se distribuyen algunas tumbas casi imperceptibles en
el paisaje debido al paso del tiempo, la erosién y la maleza. Fotografia: Vanessa Ruiz.

Aqui estamos en la sierra de San Pedro Martir, aqui en el pantedn estamos ahorita. Un

pariente mio, hace tiempo muri6 y por eso fundaron el pantedn.

A veces venimos a darle la vuelta al pantedn, s6lo de vez en cuando.

Antes vivieron aqui los Kiliwa.

Vivian en el Arroyo de Ledn y se fueron a vivir a la sierra, al rancho de ‘La
Concepecioén’, ya al final.

Viviendo alla se acabaron, ya nadie quedo, nadie vive alla... (José O. en Panteon de San

Pedro Martir, 2013)
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Imagen 45. Tumbas casi imperceptibles en el pantedn indigena de San Pedro Martir. Fotografia: José Inerzia.

Hay un pantedn ahi, hay otro mas aca y otro mas cerca. Son tres panteones antiguos: uno
en La Concepecidn, otro pasando el arroyo por San Rafael, y otro en el ejido EI Tepi. De
la Concepecion para aca bajando la sierra hay panteones de kiliwas.

Antes usaban todos los panteones cuidaban todo, pero aqui ya la gente se acabd, ya no
queda ni uno.

Ahora los kiliwas sabemos donde estan los panteones. Cuando éramos chiquitos no
sabiamos, pero ahora de grandes sabemos.

Estos panteones todos son de nosotros.

Todas las personas van a morir, todos los kiliwa, todos vamos a morir. Todos.

Venimos a morir.

La gente muere. Alla en el pueblo y aqui también los kiliwa mueren.

El Dios nos dio el mundo también para morir (José O. en Pantedn de San Pedro Martir,

2013).
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Panteon del Pedregal

Imagen 46. Panteodn kiliwa "del Pedregal”. En la imagen quedoé registrada la fecha de visita al sitio. Fotografia:
Vanessa Ruiz.
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Imagen 47. Fue Bernardino "Tito" O. quien nos guio al pante6n del Pedregal (2013). En la foto aparece sobre una
tumba tratando de leer la inscripcién en la cruz de madera.

Imagen 48. Tumbas del pantedn kiliwa del Pedregal.
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Distribucidn cartografica de los geosimbolos kiliwa
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Imagen 49. Imagen satelital extraida de Google Earth. Los sitios kiliwa estan indicados por los circulos color
amarillo. A la derecha se aprecia el Golfo de California.
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V. PA IPAIS: A ORILLAS DE JAKTBJOL

Montafias, cerros y cuevas

Uijjumbruip: Cerro Sabio

Imagen 50. El Cerro Sabio. Fotografia: Vanessa Ruiz.

Este es un geosimbolo fundamental para los pa ipai: el Cerro Sabio. Como guardian del
paso exige la atencion a los sonidos que emite, los cuales funcionan como augurio. Hay eventos
importantes entre los pa ipai, uno de ellos son las lluvias de verano, la muerte de algiin anciano
indigena, y “antes” la llegada de gente foranea a Catarina (lo refieren como gringos o gente
extranjera), debido a que no habia carretera como hoy, la visita de fordneos era un suceso
importante.

- ¢por qué le llaman Sabio?

150



Que te dijeron porque porque cuando va a morir uno y... ese cerro zumba pues. Y ya la
gente ya saben -ah es que ya se va a morir una persona, mayor- (Anacleta A., en Santa

Catarina, 2013).

Los eventos mencionados son anunciados por el Cerro Sabio como un sonido que
asemeja al trueno o al ruido de los vientos cuando llueve “muy fuerte”. Por eso se dice que ruge
cuando uno de estos eventos esta por suceder.

Es el Uijajumbruip. Ese nos decia que cuando iba a llover de verano empezaba a llamar

el agua, hacia ruido, y luego también cuando iba a llegar gente extrafia también ellos

sabian. Porque muchos afios atras le venian muchos gringos a comprarles ollas de barro o

lo que hacian las mujeres en aquellos tiempos para comprar el sustento, cambiar y todo

eso. Y ahi habia, siempre habia muchas viboras dice, habia mucho liebres, conejos, ese
cerro asi, al pie. Hay pifiones también y mucha gente alrededor habia, unas rancheria por

ahi ranchitos, que muchos, mucha gente vivia por ahi también cerca.

Mmhm. Si. Cuando una gente mayor iba a morir, hacia ruido. Y cuando iba a llover de

verano también.
- ¢Queé tipo de ruido es el que hacia el cerro cuando iba a morir alguien?

Que cuando llueve muy recio ;si has oido? que hace como cuando hace el aire muy recio
asi pues, como... Ay no. Que hace mucho ruido. Eso puedo decir porque no... no puedo
decir como se dice que es muy fuerte el llamado del agua como cuando hace el

relampago... si... (Adelaida A., en Ejido Héroes de la Independencia, 2013).
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Amalia y Gloria refirieron que a sus pies hay rocas que los pa ipai recogian si querian
sanar. Las otras informantes no reconocieron piedras relacionadas con El Sabio, s6lo la facultad
de este para curar. Como tal es de significado religioso para muchos de ellos, ademas de ser
mencionado como un cerro sagrado, en el panteon de Catarina todas las cabeceras de las tumbas
apuntan hacia el Cerro Sabio.

Este cerro también participa dentro de un canto pa ipai que menciona a otros dos que no
tienen caracter religioso pero que son objeto de veneracion porque fueron los cerros que les
daban de comer. “Y ahi habia, siempre habia muchas viboras dice, habia mucho liebres, conejos,
ese cerro asi, al pie. Hay pifones también y mucha gente alrededor habia, unas rancheria por ahi
ranchitos, que muchos, mucha gente vivia por ahi también cerca.” (Adelaida A., en Ejido Héroes

de la Independencia, 2013).

Uicual: Cerro Cuero

Ese el primer cerro sagrado es el Uicual, [...] hay muchas tunas muy bonitas buenas ahi
que se llaman tiekchach, tunas dulces, hay manzanitas, hay hierbas medicinales para curarse la
gente y por espalda. Habia los arboles de pifiones, para recolectar pifiones, para vender, para
comer. Porque en aquellos tiempos era mas duro que ahorita. Porque all4 en Catarina en ese
tiempo cuando yo recuerdo eran puras veredas todavia. Ahi no habia luz eléctrica no habia agua
potable, ahi habia puras casas de ramas, techados con sotoles embarrados de tie... este, de lodo.

A veces la gente hay algunos que hacian con piedras embarradas de barro. Y luego la gente a
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veces no comian ni tortillas. Comian pura carne de venado de vez en cuando, liebre, conejo... Y
este cuando ya el tiempo llegaba iban a la miel, iban a cazar venados, porque no todo el tiempo
hay pues, llega el tiempo y ya van a esas cosas (Adelaida A., en Ejido Héroes de la

Independencia, 2013).

TR

Imagen 51. Kenneth Reza canta con su bule en mano, y al fondo, el Uicual (en Santa Catarina, 2013). Fotografia:
Vanessa Ruiz.
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Uibnat: Cerro de la Palmilla

Imagen 52. Al fondo de la imagen aparece el Cerro de La Palmilla, el Uibnat. Al frente, Kenneth Reza, cantante
tradicional pa ipai. Fotografia: Vanessa Ruiz.

El otro [cerro sagrado] es Uibnat, este cerro de la palmilla, ahi habia quiotes para comer
y luego habia miel este... bellota dulce, no hay muchos pero hay algunos, y este, por eso mi apa
nos decia que eran muy sagrados esos cerros... (Adelaida A., en Ejido Héroes de la

Independencia, 2013).

Uijamichmimp: Cerro de los gusanos

Se describe como un cerro bordeado por acantilados. Este sitio no ha sido visitado debido
a su dificil acceso, sin embargo se localiz6 por medio de vista satelital. Funciona como un
guardian ante el cual se debe mostrar respeto, reverencia y ayuno si se quiere atravesar libre de la

enfermedad que acarrean los gusanos que el cerro arroja sobre el caminante.
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También aqui onde ta més cerca es el cerro que le dicen el Chamal que le dicen, antes si,
es0 nos contaba mi apa también que la gente no podia pasar por ahi por esas cosas, por
es0s gusanos que tiraban pues, mmjm. Y este, y no habia cura cuando se le caia ese
animal en alguna parte, este le salia como céancer en el cuero de uno ;no? Y este, por eso

antes nadien pasaba por ahi.

El relato indica que para caminar hacia alla, los pa ipai se sahumaban y sahumaban los

instrumentos que llevaban, fueran escopetas o artefactos de casa. Ademas de sahumarse debian

ayunar y pedir permiso al rumbo por donde sale el sol. Después de pedir permiso hacia alla

volteaban hacia donde se mete el sol y levantaban los brazos para completar la peticion de

permiso. Después de eso el pa ipai estaba méas seguro de transitar por ahi. De no hacerlo se

exponian a que le cayeran los gusanos del cerro, que provocaban escoriaciones o “cancer” que

nadie podia curar.

Oh, si, pues la gente de antes este cuando iban a ir a cazar venado o lo que sea, se
ahumaban o ayunaban, ahumaban los rifles o los tiradores o lo que sea, y este lo
ahumaban y ellos asi iban a cazar venado o borrego o lo que sea. Y yo miraba a mis tios
porque ellos asi hacian por parte de mi abuelo y mi abuela, y este, mas alla tenia otra
gente que habia como tios, parientes de ellos, nuestros parientes porque ellos también
hacian eso de que cuando iban a venir hacian lo mismo para pasar por ese cerro. Antes le
decian el... Uijuijachm no... antes se llamaba El Uijachmimp, ahora el rancho se llama
El Jazmin pero se llama en pa ipai Jachmimp, y dice el cerro. Y luego la gente se
ahumaba, la gente se hincaban pal lado por donde salia el sol se levantaban y se ponian
con la mano en alto para la metida del sol y para pasar por ahi. Pero ahi si no sé qué es lo

que le pedian para pasar por ahi (Adelaida A., en Ejido Héroes de la Independencia,
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2014).

Imagen 53. Delfina alzando los brazos hacia el sol. Fotografia: José Inerzia.

Ese lugar fue apropiado por ‘mestizos’ que fundaron un rancho “El Jazmin” cuyo nombre
parece ser una adaptacion de su nombre pa ipai original: Uijamichmimp. Es interesante observar
que este cerro se encuentra situado detras al costado del Cerro Sabio, que es un sitio sagrado pa

ipai.

Cerro Colorado

Este cerro es el escenario de una creacion literaria que se narra entre los pa ipai como una

fabula que tiene trazos de significados religiosos:
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Pues hace mucho tiempo cuando los animales hablaban entre si, por ahi andaba un
conejito comiendo hierba cuando se le acercéd un coyote y le dijo -aqui estas comida sabrosa- y el
conejito le respondié -no, no me comas, no me comas, mira mejor te propongo un trato, ves
aquel cerro que esta alla si tu logras encumbrar esta piedra que traigo aqui me comes, si no, no
me comes. Entonces el coyote le respondi6 --Trato hecho-. Entonces era el turno del coyote y el
conejo le gritd -jTira la bola coyote!-, y el coyote agarrd la bola tan fuerte que casi casi
encumbraba de aquél lado pero se le regresd. Entonces era el turno del conejito y dijo -qué voy a
hacer, qué voy a hacer, el coyote es mas grande y fuerte que yo, jah ya sé! Le pediré a los
espiritus buenos-, y comenzo6 a cantar (canta en pa ipai). Y asi estuvo, cuando agarrd la bola y la
tir6 tan fuerte que logro cruzarla para aquél lado. Entonces, el coyote muy triste con la cola entre
las patas se fue huyendo de ahi y mientras el conejito muy alegre quedo cantando (repite el
canto). Kaspuk Kaspuk este cuento se ha acabado y el que se quede sentado se queda pegado

(Kenneth R., en Ejido Héroes de la Independencia, 2014).
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Imagen 54. Cerro Colorado, escenario que sirvio de inspiracion para el cuento ‘El Conejo y el Coyote’. Fotografia
Vanessa Ruiz.

Map’crair

Es una gran roca o cerro que asemeja a una persona muy alta de pie. De esta piedra pa
ipai tenemos solo la descripcion que hacen de ella las informantes. No visitamos este lugar
debido a su complicado acceso y por lo tanto no esta geolocalizado ni fotografiado. Se ubica en
la sierra de apropiacion pa ipai rumbo al oriente, de la franja de la sierra de Juarez hacia el

desierto cucapa.

Refleja una consistencia con las otras dos piedras hechiceras kiliwas. Al pasar cerca de
ahi se le debe arrojar tierra, grava, un palo, una piedra, cigarros o cualquier cosa a la mano, para

asi evitar tortuosos dolores de cabeza, de huesos, de pies o brazos. Las informantes refieren que

158



han visto como se hace o han sabido que esto se ejecuta sin embargo afirman nunca haber

preguntado el porqué.

También ese cerro porque ese cerro que te digo que se llama... un... que estd en un
cafidn, que esta un cerro como gente que esta parado alto ahi en el medio del cafion, se llama
Map’crair, ese ahi le decian la gente ahi le decian -échenle tierra, échenle grava o un palo pa que
no te duela la cabeza o el brazo o el pie-. Y siempre lo haciamos cuando pasabamos por el cafion
ese, porque nosotros pasabamos mucho por ahi porque estaba cerquita del ranchito donde
viviamos nosotros. Entonces, pero eso no... eso nomas nos contaba asi mi abuela pero ya nunca
nos contd por qué o cual, pero siempre nos decia échenle tierra o una piedrada o a lo que sea pa
que no les vaya a doler la cabeza. Siempre que pasabamos pues teniamos que hacer pero nunca

nos dijo por qué, o qué pasé (Adelaida A., en Ejido Héroes de la Independencia, 2013).

Rocas

La piedra del canto en el Cerro De la Cruz

Ya cuando mi abuelo ya estaba bien viejito, el siempre alld afuera en los arboles se
sentaba y entonces pues yo estaba mas chica y luego €l se ponia a cantar y luego me decia
-aquél cerro que ves alld, el cerro que ahorita es De la Cruz le dicen aqui, dice, ahi en ese
cerro dice algun dia tienes que ir caminando y vas a encontrar ‘la piedra del canto’-. Pero
pues en ese tiempo yo como que la verdé yo decia -ah ;mi apa qué tiene?- porque yo le

decia papa, -;a mi papa qué le pasa?- pues no no le... Yo le decia -No pues si...- nomas
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como que le seguia la cura. Pero ahora me pongo a pensar y nos decia -ahi en ese cerro,
dice, ahi también veniamos a cantar ahi haciamos este ceremonias, pero mucho mas antes
cuando yo era chico venia la gente ahi, por ahi por ese lugar estaba la piedra del canto-,
eso me decia ¢€l, pero no asi pues no me dijo exactamente. Pero si me dijo que el cerro ese

(Delfina A., en Ejido Héroes de la Independencia, 2013).

Existe otro relato que menciona a una piedra que habla, ante el cual sospecho que se trata
de la misma aunque me reservo de asegurarlo. Tal inferencia se basa en la utilidad que podria
proporcionar una roca con semejantes cualidades, como objeto y lugar de iniciacién para los

cantos:

Luicpacuau Jlich, la piedra que habla....

La ‘piedra que habla’ decia la gente que pasaba, era, es como eco de la gente, que gritas,
grita la piedra, si hablas también. O sea, es una piedra una piedra que habla le decia
“Luicpacuau jlich”, pero mas antes quien sabe esa historia yo no sé. Pero si oia que si
habian unas piedras grandes, yo he visto todavia, he pasado yo por ahi y este si he oido
€s0, pero yo no s¢ por qué, yo no puedo contar €so porque yo no s€ por qué, pero si existe

todavia (Adelaida A., en Ejido Héroes de la Independencia, 2013).

Ambas piedras carecen de georreferenciacion porque no fueron visitadas.
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Los tres brujos

Presentes en un relato pa ipai, los tres brujos son tres rocas del paisaje “de la cuesta”
rumbo al Valle de la Trinidad. Estas tres rocas comparten una caracteristica visible: son piedras
con figura triangular aparentemente cdnica. La historia relata que hubo tres hechiceros, la madre,
el padre y un centinela que venian “de tierras muy lejanas” (;del norte?) persiguiendo a la hija de

dos de ellos para evitar su escape.

Imagen 55. Al fondo, se encuentra la piedra madre-bruja, encerrada en el circulo rojo. Al frente aparece Amalia
Albafiez. Fotografia: Vanessa Ruiz.

Se trata de tres brujos que eran bien muy poderosos que era el papa, la mamay su hija. Y
que salieron de muy, vivia en la por alla en lejanas tierras y eran muy poderosos pero
nunca hacia nada bueno siempre hacian lo malo y a la hija pues no, eso no le gusto lo que

hacian sus padres, pues ella dijo, penso dijo, voy a robarles el amuleto porque el amuleto
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le daba més poder a ellos. Y pensdé mucho la hija para robarselos a sus padres, pues mird
donde lo tenian pues anduvo viendo y una mafiana pues se lo rob6. Muy temprano,
porque dicen que estaban dormidos y se levantd muy temprano y agarré el amuleto y se
vino, pues se vino arrancando. Y ya cuando ellos se levantaron pues miraron que no
estaba la hija y la buscaron pues ahi cerquita y no la encontraron y ya se dieron cuenta
que ella habia huido con el amuleto y empezaron a seguirla y no la siguieron mucho, se
devolvieron a ver qué era lo que se les habia perdido donde vivian y ya se dieron cuenta
que se habia traido el amuleto. La siguieron y pues ahi si se vinieron siguiendo pues
atravesaron muchos este pues que venian por el monte no, venian lejos, de muy lejos,
venian venian y cuando venian llegando al Valle de la Trinidad pues la divisaron. Pero
ellos dicen que cuando ellos dormian ella no dormia, caminaba hasta no sé qué horas y
dormia un ratito y seguia caminando, y ellos no, y ellos como dormian pues le llevaban
una ventaja, pues no podian alcanzarla. Y entonces como eran pues brujos dijeron pues
ahora le vamos a mandar la lluvia para que se detenga. Y pues empez6 a llover pero no
les sirvio porque borraba las huellas. Y entonces dijeron ah pos ahora la nieve, pues lo
mismo pues no se miraban las huellas. Y ella seguia caminando o corriendo no, en partes
corria en partes caminaba y asi iba y ya dijeron bueno pues, ahora el viento. No pues el
viento como que le daba fuerza y ella dice la impulsaba dice, corria més. Y entonces pues
ya vieron pues que no, que sus poderes pues no ya no les ayudaban pues yo creo por falta
del amuleto. Y ya cuando venian ya llegaron pues pasaron por ahi por Santa Catarina no,
donde vivimos nosotros, y ya cuando iba llegando aca al Valle pues ya la divisaron, ya la
alcanzaron. Pero no muy, no la alcanzaron asi de detenerla sino que la divisaron nomas.

No pues ella se fue y, al mar, y entonces como ya eran ancianos, y como ya no llevaban
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el amuleto pues ya no tenian mucho poder. Y entonces dicen que de ellos venian sus
padres de ella pero venia un centinela con ellos, que los cuidaba pues, a ellos. Ya cuando
Ilegaron aqui en la cuesta del Valle pues aqui quedaron ya no pudieron seguir porque
pues eran yo creo ya eran ancianos también no, y por eso alla arriba se divisa el centinela
no, ya pues, por ahi mismo quedo el... por acd quedo el papa, ya anciano y por alla la

mama, que se sentd a llorar porque ya no la pudieron alcanzar. Y pues es todo.

Si pues si, se hicieron piedras pues, quedaron ahi que ya no pudieron ni moverse y se

hicieron piedras, se convirtieron en piedras y ahi estan, y ahi van a seguir, si son piedras.

Ay se me pasaba, pues ah el papa se convirtié pues en como en un animal, pero en piedra,

y ahi estd, aqui enfrente (Adelaida A., en Ejido Héroes de la Independencia, 2013).

Imagen 56. Piedra brujo "padre". Esta roca coincide con las otras en su forma triangular. Fotografia: Vanessa
Ruiz.
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En el relato la hija se alejé de ellos cuando les rob6 un talisman que les daba poderes a
sus padres. El poder de estos brujos estaba orientado hacia la magia y el mal. En dos relatos se
confirma que la hija huia del estilo de vida de ellos. En ambas historias los tres hechiceros se
convirtieron en piedra, mientras la hija, al ser herida por una flecha en su pantorrilla, se
incorpor6 en un aguaje que la llevd hacia mar, en donde se convirtio en una mujer muy bella

(Delfina, comunicacion personal).

En la narrativa de Anacleta la figura importante es la piedra mujer. No se menciona nada
acerca de sus poderes como bruja, simplemente se convirtié en piedra después de voltear hacia
atras, cuando previamente su marido le indico que no lo hiciera. Esta version del relato difiere de
los anteriores, teniendo una clara relacion con el mito de tradicion judeocristiana en que la mujer
de un personaje biblico desobedecié al marido del mismo modo convirtiéndose en estatua de sal.
Interpreto de esta variacion un intento de conversion de la historia pa ipai hacia los términos del
catolicismo. No tengo referencias histdricas de esta causa, sin embargo su clara identificacion me

orilla a pensar que pudo ser una adaptacion del relato indigena hacia el catdlico.

El descendiente de kiliwas, Elias, nos contd una historia semejante a la anterior:

Pero esa, yo, yo me la aprendi porque yo estudi¢ en Catarina, entonces dicen que venian
este siguiendo a la a la mujer esta ;no? Entonces la querian matar porque era hechicera, era mala
y y la alcanzaron aqui en el Valle de la Trinidad y que le dijo pues que si volteaba pa atras se iba
se iba a convertir en piedra. Y ahi esta la piedra, vienes de all4 pa ca de Ensenada, al bajar
agarran la recta de alla pa ca y hay esta la curva pa bajar pal Valle de la Trinidad y la miras
enfrente, es una mujer que esta parada en frente ahi... (Elias E., en Ejido Héroes de la

Independencia, 2013).
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Los indicios presentes en ambas versiones conllevan una carga moral: 1) el desaprobable
estilo de vida de la hechiceria. Las piedras sirven como recordatorio de las indeseables

consecuencias; 2) la desobediencia de la mujer como causa de su condicidn pétrea.

Imagen 57. La piedra mujer, la bruja. Para otros (Amalia), esta es el Centinela. Fotografia: Vanessa Ruiz.

El acceso a dos de las tres piedras es dificultoso, por lo que ain no poseo las coordenadas

de ubicacion, excepto la del “centinela” que para otros es “la mujer”.
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Imagen 58. La bruja, la "madre", que se sent6 a llorar al ver a su hija herida. La roca parece mirar hacia el rumbo
del mar. Fotografia: Vanessa Ruiz.

Pareciera que estas rocas son “piedras hechiceras” como su nombre lo indica, sin
embargo pertenecen al dominio estético, porque evidencia la interpretacion del paisaje sensible.
Como se ha sefialado, los relatos de caracter mitol6gico en este andlisis se consideran creaciones

artisticas cuando no van acompafiados del criterio religioso.

El hoyo de Jalkutat

Este sitio es un hueco de aproximadamente un metro de didmetro en una roca de granito
referida como “la més dura”, a las orillas del arroyo Jaktbjol. En ese hoyo vivia Jalkutat, un ser
mitico que se alimentaba de todos los animales que se acercaban al arroyo, incluyendo a los pa

ipai. A sus victimas las molia en unos morteros cercanos una vez capturados. Los nativos
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pudieron apropiarse del rio cuando el animal fue vencido. Nadie sabe si fue muerto, s6lo

desaparecio del lugar a raiz de su derrota gracias a un héroe pa ipai.

En el relato un joven guerrero de reconocida rapidez decidié enfrentarse al animal.
Ayuno cuatro dias y se vistié con arco y flecha y un tocado en la cabeza. Se dirigié hacia el
arroyo y encontr6 al animal dormitando sobre una roca. Le dispar6 una flecha que acert6 en el
costado del animal, hiriéndolo gravemente. Al sentirse herido intent6 capturar al joven y
comenzd una persecucion. Como el guerrero era muy rapido logré cierta distancia pero el animal
tenia lengua de fuego y lo alcanzé. Cuando el hombre se vio rodeado del fuego se despojo
rapidamente de toda su indumentaria, tocado de plumas, arco y flecha. Al recoger su lengua el
animal noto las ropas y armas del indigena, y asumié que era el joven entero. Se incorporo en su
agonia y desaparecio para siempre del arroyo. Nadie sabe si murié o se regresé a su cueva que

conecta al interior de la tierra para nunca mas volver.

Una interpretacion plausible es abordada por Gardufio (1994: 293,294) en el que se revela
a Jalkutat como una metéafora del colonizador, personaje que representd una verdadera amenaza a

la vida de los indigenas “al grado de ponerlos al borde de su extincion”, y continua:

Su principal arma era el fuego, razén por la cual algunos consideran que se trata de un
mitico dragdn, pero que a nuestro juicio es el arma de fuego, instrumento clave que los
colonizadores emplearon para demostrar e imponer su superioridad sobre los nativos,
quienes asombrados, maravillados y aterrorizados con ella no tuvieron mas que
someterse. La desaparicion de este monstruo fue resultado de la rebelion de un indigena,
lo cual nos recuerda el destino que tuvo la misién de santa Catarina, escenario de este
relato [...] Y finalmente, después de haber dado muerte al temible monstruo, los

elementos caracteristicos de la indumentaria indigena fueron abandonados, fueron
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quemados en las llamas del colonizador-Jalkutat para que el indigena, gracias al engafio

del monstruo, pudiera seguir viviendo]...].

Imagen 59. Hueco donde vivia Jalkutat. Fotografia: Vanessa Ruiz.

En la visita al lugar noté que dicho hueco tiene un tinel menor en un costado, inundado
por agua. Considerando que ha sido explorado por los pa ipai, aparenta estar conectado hacia el
interior del arroyo por medio de ese canal, por donde Anacleta sugiere, pudo haberse escapado.
Delfina y Kenneth (en Jaktbjol, 2014) me invitaron a observar que el hoyo esta rodeado por un
tono rojizo ocre, considerando que era la sangre de las victimas de este animal, esta coloracién
no se presenta en ninguna otra roca. La incertidumbre ante su muerte me parece un elemento
relevante de la narrativa porque méas de un informante hace la observacion. Una interpretacion de
este detalle de la historia apunta hacia un efecto pedagogico. Los que van que van al arroyo
deben ir con cuidado y atentos ante la minima posibilidad de la presencia de Jalkutat como

guardian.
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Agua

Jaktbjol: Agua ruidosa

“Y pues el arroyo, Jaktubjol que nunca se ha secado. Y decia mi abuelo es que ese cerro
tiene muchos afios deste desde mis bisabuelos dice ahi tomaban agua y todavia seguimos
tomando agua de ahi de Jaktubjol y pues nunca se ha secado” (Delfina A., en Ejido Héroes de la
Independencia, 2013).

Este arroyo ha sido una de las fuentes centrales en torno a la cual el pueblo pa ipai se

establecio después de la incursion de los colonizadores.

Jaktbjol, en aquellos tiempos habia tanta agua dice, que hacia ruido. Ruido, eso como se
dice, caudaloso, algo asi, muy fuerte, los donde corria el agua, por ahi por el lado donde

sale el Jalkutat. Y luego rodaba a toda la gente ahi, dice.

A la gente nos daba de comer dice, el agiiita el agua esa agua que corria, porque mucha
gente sembraban, mucha gente se bafiaba, mucha gente tomaba de esa agua, y ahi
crecimos en ese arroyo. También lo canta, el arroyo eso, y muy tempranito dice que salia
el vapor, en aquellos tiempos, y es cierto, y luego olia tan bonito todo el poblado, hacia
las limpias a toda la gente ahi y luego los que habia entre el poblado. Y eso también nos
decia que habia, ese canto se trataba de eso también, lo de Santa Catarina, del poblado. Y
luego esa agua corria hasta San Miguel, y... y de ahi tomaba agua todos los animales,
pajaros, godornices, conejos, liebres, coyotes, zorras, cuervos, de todo tipo de animal que

habia ahi. Y este, por eso se contaban los cuentos, dice, por ese mismo arroyo, por €sos
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mismos animales (Adelaida A., en Ejido Héroes de la Independencia, 2014).

Imagen 60. Arroyo Jaktbjol. Fotografia: Vanessa Ruiz.

Se ha mencionado previamente en ‘El hoyo de Jalkutat’ que Jaktbjol estaba custodiado
por Jalkutat. La presencia de guardianes del agua no es particular de los pa ipai (Oseguera, 2013;
Gardufio, 2014). Sobresale la importancia del agua tiene en un medio tan hostil como el que
habitan las culturas del desierto. La necesidad de una fuente de agua dulce es contravenida por
un ser mitolégico que impide el paso hacia ella, evidenciando la urgencia por derrotar el
obstaculo y acceder al liquido vital. Segin la memoria pa ipai, con la desaparicion de Jalkutat, se

abrid la oportunidad para la apropiacién instrumental del sitio.
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“El aguajito” que lleva hacia el mar de San Isidoro

Este se menciond anteriormente en “Los Tres Brujos”. El aguaje participa en la trama
como un ojo de agua que permite el escape de la hija bruja. Ella se salva entrando en el aguaje y
desembocando en el mar, y se dice que es una mujer muy hermosa. Este es un sitio no visitado

por el registro cartografico. EI mar de San Isidoro fue localizado por medio de vista satelital.

Mi mama decia que cuando vas a ir ahi no tienes que andar de chismosa, no tienes que ir
enojada, no tienes ir pensando mal, tienes que ir con un corazén limpio con tu mente
limpia para que o sea que, hacer una olla y hacer todo esto tenian como que un proceso
(no? de hacer ti las cosas con buen corazon para que te salgan bonitas (Delfina A., en

Ejido Héroes de la Independencia, 2013).

Panteones

Matklieb: Pantedn de Catarina

Yo creo que uno de los lugares sagrados y también muy importantes para nosotros los pa
ipai, es el pantedn de la comunidad. Para nosotros este es de mucho respeto un panteon,
ahi este, pues se van todos nuestros seres queridos. Cada dos de noviembre vamos y
prendemos muchas velas. Es lo tinico que hacemos. Y cuando vas a un pantedn no tienes
que andar gritando no tienes que andar corriendo, pues es un sitio sagrado, donde

descansan. Este, y pues yo creo que es uno de los panteones que la diferencia de otras
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comunidades, a parte de los kiliwas, usamos piedras, porque las otras comunidades nada
mas ponen asi pura tierra. Entonces ahi este le ponemos piedras para u con el tiempo,
como tienen muchos afios muchos afos se sepa que ahi habian personas. Y este pues lo
que nos ensefian a nosotros desde chiquitos pues es a respetarlo, a respetar a las personas
que hay ahi, y no olvidarse nunca, porque pues ahi hubieron personas que tienen uh miles
de afos. El pantedn uy tiene miles de afios desde que estaba yo creo la ex mision, la que

quemaron (Delfina A., en Ejido Héroes de la Independencia, 2013).

Imagen 61. En el pantedn de Catarina, las tumbas apuntan al oriente (hacia el Cerro Sabio). Fotografia: Vanessa
Ruiz.

Las tumbas estan dirigidas a una direccién particular:

- Los panteones, nos damos cuenta que tienen una caracteristica, ¢las tumbas tienen

una orientacion verdad?

Ah si todas este... para el norte, para el lado del norte. Pues yo creo que también es la
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creencia no, de que alglin dia todos este eh pues habia un creador, Miabkiak, y que habia
un dia en que todos nos ibamos a levantar, y que ibamos a caminar hacia el norte, que por
el lado donde sale el sol, eso decia mi abuela también. Todas las cruces asi también pa
alla, la cabecera de las personas hacia el norte (Delfina A., en Ejido Héroes de la

Independencia, 2013).

Imagen 62. Tumbas en el pantedn de Catarina. Al fondo se aprecia el Cerro Sabio. Fotografia: Vanessa Ruiz.

No obstante, en nuestra visita al pantedn pa ipai noté que estan alineadas hacia donde sale
el sol, el oriente, tal como sucede en todos los panteones yumanos visitados. Comparte una
caracteristica con los panteones kiliwa: “es uno de los panteones que a diferencia de otras
comunidades, a parte de los kiliwas, usamos piedras, porque las otras comunidades nada mas
ponen asi pura tierra. Entonces ahi este le ponemos piedras para con el tiempo, como tienen

muchos afios muchos afios se sepa que ahi habian personas.” (Delfina A., en Ejido Héroes de la
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Independencia, 2013).

Lugar de reposo al aire

Ademas del pantedn tradicional, nuestra informante revel6 la existencia de un lugar que

se utilizaba para destinar los cuerpos de los ya fallecidos, que yo llamo “lugar de reposo al aire™:

También hay otro en el area del desierto. También es un lugar bien solitario alld. Pero
pues este decia mi abuelo que alla pues tiene muchos muchos mas afios porque antes a los
cuerpos no los sepultaban, los aguardaban y este alld todavia quedan asi como las ruinas
no, de los lugares donde los ponian, yo creo que pos a secarse o no s¢, la verdad no me
dijo, pero ahi también. Y entonces este, es un lugar pues también asi de mucho respeto,
dicen que cuando vas por ahi a veces se siente la vibra, se siente la vibra. Yo no llegue
hasta alld, nada mas hasta el Agua Caliente. Pero si este, el pantedn es sagrado para
nosotros, le guardamos respeto (Delfina A., en Ejido Héroes de la Independencia, 2013).
Por la dificultad de acceso se georreferenciéd el lugar, pero se tiene la ubicacion

aproximada del Agua Caliente mencionado en las cercanias del desierto de La Salada.

Areas

Exmision de Santa Catarina

Es una reconstruccién de adobe, lo que ahora se conoce como la exmision de Santa

Catarina. Son los vestigios reelaborados sobre un antiguo establecimiento religioso colonial de
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Baja California. La Mision de Santa Catalina Virgen y Martir se establecid en “Jacatobojol” en el

afio 1797. La comunidad pa ipai adaptd el nombre y su localidad actual se llama Santa Catarina.

Imagen 63. Reconstruccion de la mision de Santa Catalina. Las piedras al frente marcan los linderos de la misma.
Fotografia: Vanessa Jean.
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Imagen 64. Paredes levantadas como reconstruccion de la exmision de Catarina. Fotografia: Vanessa Ruiz.

En 1794 un fraile y un sargento examinaron el area del arroyo Jaktbjol?°, determinando la
presencia de unos 60 indios y decidieron conformar una mision para atender a los 500-600 que
habitaban los alrededores, incluyendo a los kiliwa del Valle de la Trinidad. Esta empresa operd
durante unas cuatro décadas. La mision terminé con un ataque de los indigenas en 1840, en el
que incendiaron el edificio. Segun la fuente hubo dos grandes versiones de la historia de la caida:
1) que fueron los kiliwa quienes atacaron mientras los pa ipai estaban en la colecta de pifidn; 2)
Hubo un levantamiento general de todos los indios e la region —dieguefios del sur, pa ipais,
kiliwas y cucapés-. Estos dos ultimos eran identificados como los grupos mas hostiles ante los
colonizadores (Hohenthal, 2001: 9). En palabras de Delfina ain se rememora este evento:
“Entonces pues, querian hacerlo a la idea de ellos, nada mas que se unieron el pueblo pa ipai y
los kiliwas y pues mataron a todos los frailes y este pues destruyeron la Misién la quemaron y

todo.”

20 |_lamado asf en este estudio por los informantes.
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Durante una visita a Anacleta (en Santa Catarina, 2013) nos advirtié que no tenia tiempo
para entrevista porque iria al servicio religioso. Me ofreci a acompafarla caminando y le
pregunté si era misa a lo que iba. Explicé que no van a misa porque no son catolicos, van a otra
iglesia que es cristiana. La construccion de la iglesia catolica que esta en Catarina esta
virtualmente abandonada, mientras el cuarto que sirve de iglesia cristiana evangelista recibe
asistencia de la comunidad. Le pregunté porqué no eran catélicos si ahi estaba una iglesia,
visiblemente més ostentosa que la otra. Dijo que no los querian porque los catolicos los trataron
muy mal en el pasado. Sumama le platicaba que les hacian trabajar sin comer, que los azotaban
con latigos y demas maltratos que generaron resentimiento hacia ellos. Al juzgar la fecha de
caida de la misién, podemos ver cOmo este suceso ocurrid varias generaciones atras. Los abuelos
de nuestros informantes no vivieron en esa época, posiblemente los padres de los abuelos si, pero

perduran los trazos afectivos:

No sé€ si ya te haigan platicado sobre eso. Ah pos este mi abuelo todo me contaba y este
sobre que ahi habia, pero era algo asi que lo tenian como muy escondido, porque yo le
preguntaba y €l decia -no es que tu no vas a... ya que estés mas grande te voy a platicar-
y asi como que era algo escondido que tenian ellos no no creas que lo platicaban mucho.

(Delfina A., en Ejido Héroes de la Independencia, 2013).

En la memoria indigena sobre este momento histdrico, Delfina identifica a la mision de

los dominicos como una relacién violenta con la gente pa ipai.

habia frailes dominicos, y este pues, dice que en aquel tiempo llegaron y hacian a los
indigenas a creer en la cruz, o pues en dios. Y dicen que les mochaban las orejas los

agarraban como animales los dejaban sin comer, los tenian trabajando de sol a sol, y de
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alla de un cerro, del Uibnat donde te digo, los hacian traer madera, pues o sea los troncos
de los pinos, los hacian traer hasta aca abajo para ellos construir La Mision. Y pues los
maltrataban mucho y decian que los indios eran rebeldes, que eran una bola de flojos,
que eran unos holgazanes y cosas asi, pero pues la forma de vivir de los pa ipai era
diferente, eran cazadores y recolectores®* (Delfina A., en Ejido Héroes de la
Independencia, 2013).
La ubicacion original de la Misién de Santa Catalina se debi6 al flujo del agua de Jaktbjol
en torno al cual se establecieron los misioneros, aunque en €l se organizaban familias de

indigenas, en el pasado y aun en el presente.

La Placita
Este es un espacio dentro de la comunidad, acondicionado para la elaboracion de
ceramica. En nuestro primer encuentro Amalia y Gloria refirieron una piedra importante de la
cual extraen el color para las ollas. Esta importancia del area se relaciona con la utilidad del
recurso tierra del lugar, que permite la elaboracion de cultura material pa ipai. A esta valoracién
instrumental se le suma una de valor simbdlico, espiritual, se menciona como “lugar sagrado” y

conlleva una actitud o disposicion afectiva que permite la creacion de ollas.

“La Placita que es el lugar a donde van las mujeres a traer el barro [...] para mi también
pues se puede decir que es algo sagrado algo importante, pues ahi es a donde iban las mujeres, a
donde van todavia las mujeres a traer el barro para hacer las ollas asi tan bonitas que hacen.”

(Delfina A., en Ejido Héroes de la Independencia, 2013).

21 Cursivas agregadas. Estos elementos de su narrativa coinciden como indicadores de resistencia indigena sefialados
por Gardufio (2004).
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Distribucién cartografica de los geosimbolos pa ipai

amy
o TE -
0o Ci,oogk earth

31°33'41.70" N 116°04'18.84" W' elev. 4009 ft _ ‘eye alt#74:59mi

Imagen 65. Imagen extraida de Google Earth. La localizacion de los sitios pa ipai esté indicada por los circulos de
color magenta. A la izquierda en azul, el Océano Pacifico.
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VI.  CONCLUSIONES

Al recorrer a pie algunos caminos que llevan a los geosimbolos, es imposible ignorar el
conocimiento que los nativos tienen de su territorio. En la lectura del medio ambiente ellos
identifican cédigos que resultan inadvertidos para un foraneo. Esto se descubre conforme se
revelan senderos casi imperceptibles en medio de la aparente homogeneidad del paisaje. El ojo
del guia reconoce estos marcadores que dan sentido al espacio. Ademas, en las travesias y
entrevistas, los guias (informantes nativos), compartian los usos y nhombres de algunas plantas

que se aprecian en el entorno.

Simbolos dominantes

En el paisaje existen geosimbolos que resultan dominantes dentro de la narrativa de todos
los informantes. La dominancia se encuentra en la recurrencia del mismo geosimbolo en una
mayor cantidad de narradores o en la recurrencia del mismo geosimbolo en mayor cantidad de
relatos. En general se puede decir que sus significados son compartidos, los entrevistados
reconocen la mayoria de sus geosimbolos (aqui enlistados), por etnia. En una muestra de
comunicacion interétnica, los kiliwa nos refirieron unas piedras hechiceras pa ipai, y en
viceversa, una pa ipai nos platicé de los fiimpujos kiliwa y otro pa ipai nos guio al pantedn kiliwa
del pedregal. Aqui podria decir que los yumanos ademas de compartir su regién geogréfica,
también comparten su geosimbolismo. El vocablo en comdn sobre el personaje yumano

“Jalkutat” (o el Jalktat cucapa) esta intimamente relacionado con el agua: Jalkutat pa ipai en el
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arroyo, Jalktat cucapa en el mar, y entre los kumiai Jalkutat est4 asociado con un pantano

(Gardurio, 2014).

Como simbolos dominantes en la categoria cerros se revelaron las montafias sagradas de
cada grupo: Wishpa (cucapd), Uei Mijak (kiliwa), Uijjumbruip (pa ipai). La mayoria de los
geosimbolos son montarfias o cerros, algunos tienen cuevas que son mencionadas... Las
montafias, cerros y cuevas son dominantes en la cartografia simbdlica documentada. Se encontrd
una semejanza en la pronunciacion de la palabra ‘cerro’ (ui, wi, uei o wei) en la lengua nativa de
los tres grupos: Wiciiieh (Cerro Prieto, cucapa), Ueitweim (Cerro Picacho, kiliwa), Uibnat (Cerro

de la Palmilla, pa ipai).

Otros simbolos dominantes, ademas de las montafias sagradas, fueron: entre los cucapa,
el Rio Colorado, el Cerro Prieto, La Ballena, Las Pintas, La Ventana; entre los kiliwa, La piedra
hechicera camino a Arroyo de Leon, El Picacho y Cerro del Cuatro; entre los pa ipai, Jaktbjol,

los Tres Brujos, el Cerro de los Gusanos y Map’crair; y para los tres grupos, todos los panteones.

Nodos, redes vy mallas de su territorio simbélico

En el apartado ‘Territorios’ del segundo capitulo, se identificaron las operaciones basicas
de construccién de un territorio: implantacion de nodos, demarcacion con mallas,
establecimiento de redes (Gimeénez y Gendrau, 2005). Los geosimbolos son los nodos en los
cuales convergen los significados, de modo que se pueden reconocer como nodos territoriales

principales todos los simbolos dominantes mencionados previamente.
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Las redes territoriales nacen de rutas que unen los nodos: a) de geosimbolo a geosimbolo,
como el Agua de las Mujeres hacia La Ventana; b) de nodos de apropiacion utilitaria a otros,
como la ruta del Cerro del Cuatro-“Mike’s Sky Ranch”- Arroyo Viejo en San Pedro Martir; o ¢)
que atraviesan demarcaciones de territorialidades de otros grupos, como la piedra hechicera
kiliwa, que une el Valle de la Trinidad con el Arroyo de Leon... En una lectura semejante Los

Tres Brujos parecen establecer el camino hacia el Océano Pacifico viniendo de la sierra.

La presencia de guardianes del paso es indice de trazado de redes. Se tiene, como
ejemplo, la piedra hechicera de San Pedro Martir que funciona como marcador donde comienza
la ruta de San Pedro Martir hacia el actual “Mike’s Sky Ranch”, a menor altitud en las faldas de
la sierra, cerca del Cuatro y del Valle de la Trinidad. Entre los pa ipais, el Cerro de los Gusanos
custodia el sendero hacia el desierto viniendo desde el Cerro Sabio. Més all& por el mismo
camino, Map ’crair continGa su resguardo hacia el oriente. Los cucapas cuentan con un solo
guardian del paso, Cerro Cola del Diablo. Sin embargo, parece que éste funcionaba mas como

una frontera, o malla, usando los términos de Raffestin (en Giménez y Gendrau, 2005).

La gran malla que se forma con el poligono que une todos los geosimbolos, muestra la
amplitud que sobrepasa el perimetro que encierra su territorio titular. Se tiene como ejemplo la
malla simbdlica establecida en el relato del gigante Maatcacat. Este mitico gigante rondaba el
territorio cucapd, comenzando en el Cafion de Guadalupe, tocando el norte al este con los cerros
de Yumay la Mesa de Andrade, bajando al sur hacia Las Pintas y el Cerro Capirote para regresar
a su cueva en el cafion, en la seccion occidental. El area de Maatcacat es una bella metéfora de

las fronteras cucapa.

En otro sentido, las mallas impuestas por actores externos en tierras yumanas significan

trastornos y peleas. En una visita al Cerro del Cuatro, se pregunté al informante kiliwa qué otro
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sitio importante habia en el paisaje alrededor. Respondio “importante, no”. Nos explico que
donde estabamos era terreno “robado” pero no habia otro lugar de importancia cerca. Entra el
accidentado aspecto politico de la territorialidad. El territorio se revela como un recurso escaso,
robado y objeto de disputa latente y explicita (confirmado por la mayoria de nuestros
informantes en comunicacion personal). Sus territorios historicos prevalecen detras de las
cortinas de la colonizacién y despojo de la titularidad indigena. La amplitud de la territorialidad

yumana sigue vigente en su memoria.

Sin duda, una profundizacion en el estudio de los derechos territoriales indigenas de esta
region constituye una fecunda linea de investigacion que se desprende de las preguntas salidas de
este trabajo. Los tintes de la dimension politica del territorio sobresalen en las narrativas. La
expansion territorial de los yumanos va sustentada de su historia y su capacidad de lucha
sostenida. Es dificil ignorar que la geografia simbolica yumana esta atravesada y segmentada por
las mallas politicas que dividen la tierra entre diversos propietarios y titularidades, de los cuales,
los yumanos son los menos favorecidos. No obstante, como otra dimension sobrepuesta en el
paisaje, su geografia simbolica esta poblada por significados que no se detienen ante los cercos

de la propiedad privada o de las restricciones legales.
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Imagen 66. En el mapa, las areas color gris corresponden a los territorios reconocidos para cada grupo. Los nodos
de color corresponden a los geosimbolos. Fuente: Elaboracién propia basada en Gardufio (2010: 191).

Perfiles de la geografia simbdlica cucapé, kiliwa v pa ipai

Las analogias encontradas entre los codigos de religiosidad, historia y estética, revelaron
cinco categorias que muestran los perfiles de una sola geografia simbolica entre los tres grupos
yumanos: Gigantes de roca, guardianes del paso, lugares de encuentro, lugares de reposo y

lugares de vida.

Gigantes de roca

Los ‘gigantes de roca’ son geosimbolos cuyos relatos explican la forma del objeto geografico
como el cuerpo (grande y conspicuo) de un ser petrificado. Puede tratarse de cuerpos humanos

(un gigante y tres brujos), animales (una ballena en dos partes), u objetos (el vestido roto) que
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quedaron anclados como parte del paisaje. Esta categorizacién involucra cuatro cerros, un aguaje
y tres piedras. Esta categoria resume los rasgos expresivos y afectivos de su geografia, al tratarse

de relatos de interpretacion estético-mitoldgica del paisaje:

a. Cerro de la Ballena, cucapa

b. Cerro Prieto, cucapa

c. El Vestido Roto, cucapa

d. Cerro Rayado-Pocitos de Agua Caliente, kiliwa

e. Tres Brujos, pa ipai

Se les nombro gigantes de roca porque representan cuerpos inmensos. Acaso el cuerpo que
forma el Cerro Rayado, segun la bibliografia, era un gigante (Meigs, 1939: 13). En los relatos
aparece otro gigante que no se convirtio en piedra pero es clave en un momento cumbre de la

interpretacion estética del paisaje, narrado en el cuento cucapéa del Maatcacat.

Guardianes del paso

Estos son objetos geograficos que representan un guardian ante el que se debe ejecutar
alguna accion si se pretende atravesar el camino que pasa por donde ellos estan ubicados.
Representan los geosimbolos de rasgos acusadamente religiosos ya que vienen acompafiados de
instrucciones que involucran el pensamiento magico. Los actos a ejecutar en interaccion con el
sitio estan orientados para favorecer la salud y la suerte o para evitar la enfermedad, la desgracia

0 la muerte. Se trata de dos cerros y tres piedras “hechiceras”:

a. Cerro Cola del Diablo, cucapa
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b. Piedra hechicera camino Arroyo de Leon, kiliwa
c. Piedra hechicera de San Pedro Martir, Kiliwa

d. Aguaje de los monitos, kiliwa

e. Piedra hechicera pa ipai Map ‘crair, pa ipai

f. El cerro-acantilado Uijamichmimp, pa ipai

Lugares de encuentro

Los ‘lugares de encuentro’ son aquellos que sirvieron o sirven como lugar de reunion,
destinados para la interaccion social entre los indigenas. Por tal razén, todos estos geosimbolos

son del mas puro dominio histérico:

a. El Cerro Prieto, cucapa

b. Cerro del Aguila, cucapa

c. Aguaje de las mujeres, cucapa

d. La Ventana, cucapa

e. Lapiedra juguete, kiliwa

f. El Picacho, kiliwa

g. Laex mision de Santa Catarina, pa ipai
h. LaPlacita pa ipai

i. La piedra del Canto/ la piedra que habla, pa ipai
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Lugares de reposo

Los lugares de reposo son los sitios destinados para después de la vida. Son los espacios
para el reposo final, como los panteones o aquellos lugares cuyo relato los refiere como morada
final de los cuerpos o espiritu de los difuntos. Uno de ellos, La Ventana, es una zona transitoria,
un espacio que sirve como portal entre los dos mundos. Estos lugares son a la vez de dominio
religioso e historico. Involucran una posesion utilitaria del espacio conjugada con elementos

afectivos y sentido religioso.

Entre ellos estan:

a. Panteones cucapa

b. La Ventana, cucapa

c. Las Pintas, cucapa

d. Panteones kiliwa

e. Las casas tumba, kiliwa y pa ipai

f. Pantedn pa ipai

Lugares de vida

Muchos lugares sobresalen por su abundancia en recursos alimenticios. En el transcurso
del analisis de las narrativas tuve la disyuntiva de definir si los significados de apropiacién
utilitaria son suficientes para considerarlos geosimbolicos. Siguiendo el esquema propuesto por
Giménez y Heau (2007) el aspecto simbolico conforma el extremo opuesto al aspecto funcional

de la apropiacion del territorio. Los espacios cuyos relatos y toponimia revelan uso funcional
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resultaban “menos simboélicos” porque sus significados estan relacionado con lo més concreto y
evidente: la presencia de recursos econémicamente explotables (Cerro de la Palmilla, los
aguajes, entre otros). Los territorios simbolicos retratados en otros trabajos, correspondian con el
Ilamado aspecto “cultural” del paisaje: politico, afectivo, expresivo, mitoldgico, religioso o
sagrado. No obstante, en la revision de las narrativas sobresalio la valoracion de los informantes
por aquellos sitios que Ilamé ‘lugares de vida’. Estos lugares que permiten el uso funcional son
vistos como espacios vitales para la cultura. Tal hallazgo derivé en una reevaluacion de la
categoria ‘geosimbolo’ yumano. Desde entonces contemplé el hecho de que lo utilitario de estos
sitios tiene una importancia expresa por los informantes, como escenarios de précticas
ancestrales que los conectan con su cultura. En el trabajo y la economia tradicional yumana, lo
simbolico reposa en lo instrumental. Las précticas de apropiacion utilitaria constituyen un valor

cultural clave para los nativos, que se manifiesta en la vigencia de la importancia de estos sitios.

Los ‘lugares de vida’ representan la fuente de subsistencia tradicional de los grupos
indigenas. El valor predominante es el instrumental, relacionado con la supervivencia y sus
actividades econdémicas tradicionales. Sin duda estos sitios conforman su territorio histérico.
Estos sitios son reconocidos por los informantes como espacios de importancia cultural porque

proporcionan los materiales necesarios para el modo tradicional de subsistencia:

a. Rio Colorado, cucapa
b. La Salada, cucapa

c. Pozo Coyote, cucapa
d. Cerro de las Garzas
e. Uei Mijak, kiliwa

f. Cerro del Cuatro, kiliwa
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g. Jaktbjol, paipai

h. Uicual, paipai

I. Uibnat, pa ipai

j- Uijjumbruip, pa ipai y

k. Aguajes y arroyos en general

Entre los sitios enlistados hubo aquellos que han dejado de ser visitados o utilizados,

aunque de los cuales se conserva su memoria. ¢Los sitios desocupados carecen de importancia a
comparacion de los espacios aun utilizados? La respuesta esta en los informantes, y mi respuesta
es no. Durante las entrevistas, le preguntaba al informante por los “lugares importantes™ para su
cultura. No se le preguntaba exclusivamente por los lugares sagrados, tampoco se mencionaba la
palabra simbélico o “con significado”. Los lugares y sus relatos tienen relevancia para los
yumanos desde el momento de proponerlo como sitios importantes, y dentro de estos se
encontraban aquellos con memorias de uso antepasado. ;Qué pasa con esos sitios? Constituyen
los llamados “lugares de memoria”, que fungen como marcas territoriales de un pasado
compartido aun presente. Se podria decir que en tanto persistan como pertenencia cultural de los
grupos a través de la memoria, estos sitios tienen una carga politica que los ubica como
marcadores territoriales de apropiacion historica. Estos sitios son declaradamente importantes y
estan vigentes en la memoria, razén por la cual se abrieron espacio entre todos los geosimbolos

encontrados. Por otra parte, estos son los que aparentemente corren mas riesgo de ser olvidados.

Una profundizacion en los mecanismos de memoria y significacion interpela a la
antropologia cognitiva. No se busca explicar estimulo-efecto, sino la diversidad de paradigmas
para aprehender y navegar en un ‘universo’ de significados viables, considerando que lo exterior

se percibe desde un filtro cognitivo y cultural. La memoria (incluyendo la ‘tradicion’) implica la
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persistencia de representaciones que resultan relevantes para los grupos (la relevancia cognitiva
explica su persistencia) (Oseguera, 2013). En ese sentido los geosimbolos encontrados son
reconocidos: entre informantes se confirman y algunos se desmienten (no obstante saben de otras
versiones “falsas” sobre el mismo geosimbolo). La trama de interpretantes o metaforas,
simplemente los reafirma como nodos donde confluyen relatos y representaciones que
prevalecen gracias a sus cualidades memorables.

Desde el punto de vista de la ecologia cultural, la presencia de objetos religiosos,
sagrados 0 magicos se explica en términos de un beneficio adaptativo. Como vimos
anteriormente, lo sagrado tiene un papel importante en la ejecucion de rituales y el respeto a las
normas. Roy Rappaport (1971, 1979) encuentra una influencia entre la religiosidad y la
conservacion de ciertos recursos naturales. En el caso yumano, la presencia de guardianes del
paso es indice de estas relaciones de restriccion que deben ser observadas. Como ejemplo
tenemos los caminos custodiados por guardianes del paso que conectaban territorios de chumules
particulares. Los rituales de ofrenda a las piedras hechiceras sugieren efectos colaterales, sirven
como mojoneras. Siendo marcadores territoriales, permitieron la apropiacion segura de sus
linderos frente a los otros grupos. Un efecto semejante tiene la narracion de los relatos
geosimbolicos, como aquél referido en torno a la “nueva ecologia cultural” dentro del capitulo I.
La existencia y registro de los simbolos y metaforas de origen yumano repercuten en diferentes
escalas de la apropiacion territorial y surgen desde la memoria, como una postura politica de

resistencia indigena: dentro de lo local, frente a lo regional, lo nacional y transnacional.
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Sobre la magia vy el cuerpo, la vida v la muerte

La geografia simbdlica yumana en su aspecto mas simbdlico -expresivo y religioso-
remite, en Gltima instancia, al cuerpo. La religiosidad en los geosimbolos yumanos esta
intimamente relacionada con la vida, la prosperidad y el luto. La magia aparece como operador
de efectos benéficos en el destino y la salud. En el Cerro Prieto, los cucapa lograron que el
volcan no desapareciera gracias a los objetos que le obsequiaron. Al ser transferidos lograron que
el volcan permaneciera. El calor emanado del cerro durante el invierno en el desierto debid ser
un balsamo para los cucapa con pocas ropas de aquellos tiempos, todavia hace un siglo. Es la
salud, el cuerpo y su prosperidad, lo que se protege al interactuar adecuadamente con las piedras

y cerros hechiceros guardianes del paso.

En la narrativa se revela que hechiceros son aquellas rocas, cerros, personajes u objetos
que influyen misteriosamente en los humanos (el cuerpo) y las fuerzas naturales. Es asi que la
magia o fuerza de los guardianes del paso repercute en perjuicio mortal o influye a favor de la
salud y la prosperidad. Como personajes, entre los cucapa, una bruja era capaz de convocar
indirectamente y atraer a sus victimas desde largas distancias. Cuando el héroe mata a la
hechicera, se desatan truenos y un temblor en la sierra. Entre los pa ipal, el relato de los brujos
revela la capacidad de aquellos para manejar a voluntad las fuerzas de la naturaleza: lluvia,

viento, nieve...

La cabellera aparece como un objeto que relaciona la magia y el cuerpo, la vida y el luto.
Como se describid, entre los kiliwa existe la creencia en una cabellera con poderes. Es un objeto
hecho de cabello humano que se utiliza en ceremonias luctuosas. Su funcion es conceder la

ausencia de muertes durante todo un afio, y se dice que ha sucedido que no muere ningun kiliwa
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durante dos décadas o més... Por otro lado entre los cucapd, el relato de la bruja frente al Cerro
Prieto menciona la cabellera como un objeto valorado por la hechicera. Antes de comerse a los
indios, les quitaba el cuero cabelludo y lo colgaba en una pared de su cueva. Cuando el héroe la
mata recupera el cabello de su hermana, quien habia sido la Gltima victima. La cabellera parece

superar la muerte y el tiempo. Es un objeto que crece en vida y se conserva despues de la muerte.

Como el reverso de la magia y la permanencia del cuerpo aparece la muerte y el luto. Los
geosimbolos de perfil religioso revelan una refinada elaboracién de los rituales de duelo. Esto se
observa en los “lugares de reposo” desde la orientacion de los cuerpos con la cabeza hacia donde
sale el sol, la lefia determinada para la incineracion de los cuerpos (entre los panteones Kiliwa, las
“casas tumba’’) COMO puerta para prosperas moradas finales para después de la vida... En el
intermedio tenemos la incineracion de los cuerpos o de las casas, como el puente transitorio entre
dos estados, dispuesto para deshacer los lazos de pertenencia del difunto hacia el mundo material
y su territorio. Estas creencias sirven como elaboracion de un sentido de la muerte muy propio de

la cultura yumana.

Un perfil muy representativo lo conforman los gigantes de roca. Son cuerpos que alguna
vez estuvieron vivos. Sus formas asemejan el personaje que protagoniza su relato. Son un
referente estético y a la vez son parte de una narrativa que puede tener un sentido pedagdgico
ademas del mitoldgico. La narrativa de “los tres brujos” pa ipai ofrece informacion sobre las
caracteristicas estacionales del afio (viento, lluvias, nieve), a la vez que sefiala la distribucion de
ciertos elementos geograficos relevantes: la cuesta hacia Valle de la Trinidad, los cerros donde se
encuentran los brujos, el aguajito, el mar... El cuento de origen del Rio Colorado arroja una
dualidad que conforman un solo cuerpo: la Ballena y el Cerro Prieto. En este relato la travesura

de un nifio desata una tempestad que finalmente se convierte en el sustento de vida cucapéa. En la
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dimension espacial de este cuento, el monstruo (la Ballena) funciona como guardian del paso
hacia San Felipe, delimitando simbdlicamente el territorio. Los cucapa no podian transitar hacia
el sur. La solucion fue derrotar al monstruo que los orill6 hacia el norte (de donde venian, el
Cerro de Aguila) y que a su muerte les dejo el rio y el mar. No obstante, el monstruo, ya sin vida

aparente, permanecio como el Cerro Prieto (o la Ballena).

La dualidad conformada por el Cerro Rayado-Agua Caliente de los kiliwa ofrece
informacidn geogréafica intuitiva, que se debe imaginar. La distribucion del cuerpo del Rayado
apunta hacia la cabeza, donde estan los pocitos. Siendo un marcador territorial estético y no
religioso, fue interesante verlo vivo... En el mismo sentido donde cuerpo y paisaje se mezclan, la
anciana cucapa relata en su lengua que los cucapa eran parientes del Cerro del Aguila. Y en otra
historia, ese mismo cerro es la tia del ‘muchacho travieso’, la que desplomé al animal que dio

origen al Colorado. La geografia simbdlica yumana esté viva.

Es necesario ver la territorialidad simbdlica yumana a la luz de los recursos de su
geografia especifica. Este enfoque obliga a imaginar un territorio junto con su escenario
ecoldgico particular. El término ‘territorio simbolico’ corre el riesgo de ser concebido como una
simple cartografia. En cambio, geografia simbolica representa al paisaje y sus colores, la flora 'y
la fauna, el medio ambiente con sus variables climaticas, topograficas, hidroldgicas,
estacionales... La supervivencia en esta region exigio el conocimiento de los parajes naturales,
los ecosistemas y sus materiales. En esta geografia desértica los yumanos inscribieron

sofisticados significados que han sido retratados en este trabajo.
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