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Dentro de la antropología es posible
advertir dos formas distintas de
hacer etnografía: una caracteriza-
da por vaciar los actos en palabras
con la simple intención de describir,
y otra que vuelve al mundo un
acertijo de significación. Me parece,
en este sentido, que Cruces, flores
y serpientes. Simbolismo y vida ri-
tual yaquis, de María Eugenia Ola-
varría, es una excelente muestra
de esta segunda forma de hacer et-
nografía al reparar en las diversas
representaciones simbólicas de un
grupo indígena del sureste del es-
tado de Sonora. Además, aunada a
esta densa descripción que se es-
parce a lo largo de los seis capítulos
que componen el libro, aflora el otro
ingrediente sustancial que le da un
sabor singular al resto de la carta:
la argamasa anunciada desde la in-
troducción del estructuralismo con
la teoría interpretativa para expli-
car las categorías del mundo sagra-
do de los ocho pueblos indígenas
asentados en el Valle del Yaqui.

Siendo el tema central el con-
junto de representaciones simbóli-
cas, la autora comienza indagando
la importancia de la construcción
discursiva sobre la identidad de la

cultura yaqui. Se advierte desde el
principio que esta preocupación
por el tema de la identidad lleva al
punto nodal de la vida ritual de los
pueblos yaquis: el simbolismo del
territorio. De esta forma y aleján-
dose de la perspectiva inmanente y
esencialista tan común en nuestra
disciplina, Olavarría hace un am-
plio recorrido en el primer capítulo
sobre la construcción identitaria
de la etnia, demostrando con ello
que ha sido la ocupación del terri-
torio el denominador común de un
proceso acumulativo que puede
resumirse en tres etapas históri-
cas: la primera, de 1525 a 1767,
caracterizada por el choque cultu-
ral y las diversas rebeliones entre
indígenas y españoles; la segunda,
que comprende los años transcu-
rridos de 1767 a 1936, también es-
tablecida como una etapa llena de
rebeliones para defender el territo-
rio frente a los nuevos actores so-
ciales de la historia mexicana; y la
tercera, que transcurre de 1937
al 2000, marcada por una victoria
histórica de los yaquis frente al
contexto nacional y local hostil a
sus intereses económicos y políti-
cos como grupo étnico.

Si la defensa del territorio es la
constante en la historia de los ya-
quis, la identidad construida en
torno a esta historia es la variante
permanente. Cada universo discur-
sivo enfatiza y crea una imagen de
los yaquis con base en los intereses
políticos y culturales del momento.
Así, tenemos un discurso turístico
comercial conformado de acuerdo
con la imagen del indio prehispá-
nico, es decir, del indio muerto en-
cerrado en vitrinas de museo; un
discurso indigenista plasmado en
diversas novelas que reivindica y
glorifica a los indígenas, y un dis-
curso místico prototípico de las obras
de Carlos Castaneda.

Lo que distingue el trabajo de
Olavarría frente al estridente dis-
curso esencialista de la antropolo-
gía y del conjunto de instituciones
de corte indigenista, es demostrar
que la identidad es un proceso cul-
tural donde no sólo se conforman
discursos desde el poder, sino que
los propios indígenas participan
de esta construcción que los hace
culturalmente diferentes. De esta
forma, mientras que los miembros
del grupo étnico utilizan el etnónimo
yoemem para referirse a sí mismos
y marcar su diferencia por su naci-
miento y su relación de parentesco,
no desechan el término yaqui que
ha sido el emblema externo que los
distingue frente al yori, es decir,
frente al español y al blanco.

Al rescatar de la historia la lucha
por el territorio, volviéndose éste
“el signo por antonomasia de la
identidad yaqui”, en el segundo ca-
pítulo el espacio adquiere otra di-
mensión: se vuelve un texto cuya
lectura cuidadosa permite identifi-
car aquellos lugares sagrados don-
de se materializan las referencias
míticas e históricas, en oposición a
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los lugares profanos. Ya Geertz
(1994) advirtió hace algunos años
que, para entender la cultura, la
riqueza de las metáforas en antro-
pología estaba todavía por desa-
rrollarse; con los yaquis Olavarría
explora de manera novedosa este
terreno al utilizar la metáfora del
texto para hablar de lugares carga-
dos de sentido por el tiempo ritual.

Al asumir de entrada que el ri-
tual es un lenguaje cuyas narrati-
vas se despliegan en un tiempo y
en un espacio concreto, la autora
realiza el análisis de esta sintaxis
espacial y temporal para llevarnos
a la gramática que subyace tras las
representaciones. La polisemia que
pudiera encontrarse en un ritual
no impide hacer un análisis sincró-
nico para tratar de encontrar un
sistema que va más allá de las inten-
ciones de los actores; la singulari-
dad de la metáfora del texto, señala
Paul Ricoeur (2002: 144), deriva
precisamente de la capacidad de
converger dos perspectivas encon-
tradas: una abocada a la interpreta-
ción-comprensión tratando de lle-
gar al sentido referencial tomando
en cuenta el conjunto de categorías
locales, y la otra centrada en la ex-
plicación alejándose de las inten-
ciones de los actores para llegar al
sistema.

Al identificar aquellos espacios
sagrados donde se lleva a cabo el
conjunto de rituales públicos en
el interior de los pueblos yaquis,
queda al descubierto el juego de
categorías de un sistema bipolar
establecido tanto por los referen-
tes espaciales (izquierda-derecha,
arriba-abajo, este-oeste y norte-sur)
como por un corpus mítico que va
asociando y disociando a las prin-
cipales divinidades partícipes de la
vida ritual con el territorio. Es así
que la sacralidad del espacio queda
anunciada desde los principios
clasificatorios que van ordenando
aquellos elementos más significa-
tivos de la cosmogonía yaqui. Los

referentes naturales (la sierra, las
cuevas y el mar) donde se circuns-
criben los ocho pueblos yoemem,
los referentes culturales ubicados
en dichos poblados como el tebat
(patio o centro de cada poblado) y
las diversas cruces que van delimi-
tando los espacios sagrados, mantie-
nen una lógica de acuerdo con las
principales categorías ordenado-
ras del pensamiento yaqui.

Ahora bien, este sistema de cate-
gorías en torno al territorio tiene
como principal expresión al ritual.
“El rito se presenta de esta manera
como el ‘sitio’ donde concurre una
percepción del mundo materializa-
da en el registro espacial (estático)
del tebat.” (Olavarría, 2003: 103).
Tal como lo haría una escritura en
un texto, a lo largo del libro subyace
la idea de que el comportamiento ri-
tual entendido como una acción
significativa es susceptible de ser
analizado por una suerte de objeti-
vación o fijación del sentido. Es evi-
dente, por lo tanto, que la acción
ritual va más allá del acontecimien-
to; se desprende de lo cotidiano y lo
contingente para convertirse en un
texto que trasciende el tiempo. Po-
demos entender de esta manera
que la etnografía de María Eugenia
Olavarría contiene un sinnúmero
de interpretaciones sobre las hue-
llas en el territorio, que van dejando
a su paso las acciones rituales. Co-
bran especial interés las danzas y
las procesiones, que son abordadas
como estelas de sentido para definir
el espacio de la fiesta y lo que no es
un espacio sacralizado. La riqueza
singular de este libro en la utiliza-
ción de la metáfora de la cultura
como texto radica en considerar al
espacio el depositario de un signifi-
cado que se materializa al ser mani-
pulado por la acción ritual.

Sin embargo, hay que señalar
que el supuesto teórico sobre la co-
rrespondencia entre el sistema mí-
tico y el sistema ritual no es del todo
novedoso. En realidad es una dis-

cusión que el mismo Lévi-Strauss
desenredó al argumentar que lo
que realmente subyace es una es-
pecie de dialéctica y no una homo-
logía donde se establecería que el
rito es una “representación en ac-
ción” del mito o éste una justifi-
cación ideológica del rito (1995:
253). Como dos códigos diferentes
colocados en un mismo contexto,
la propuesta levistraussina va enca-
minada a entender las relaciones de
oposición entre los dos, y por ende,
una lógica complementaria. Por lo
tanto, desde esta perspectiva no es
posible hablar de una correspon-
dencia de contenidos sino de una
relación permanente en oposición.

El carácter medular que toma el
ritual en este libro como materia-
lización de la cosmología o meca-
nismo encargado de reavivar al
conjunto de categorías míticas y
espaciales tiene más semejanza
con los planteamientos de la filo-
sofía simbólica que concibe al ritual
como un acto que antecede al mito
por su naturaleza misma de evoca-
ción divina. Es decir, la propuesta
de abordar los ritos en lugar de los
mitos entre los yaquis está implíci-
tamente justificada, ya que de otra
manera no podríamos comprender
el simbolismo del territorio. Debe-
mos aclarar que no se trata de una
simple representación de los mi-
tos por parte del ritual sino de una
reactivación o generación por parte
del ritual de los principios cosmoló-
gicos. Nos recuerda Ernst Cassirer:

 Lo que del mito pertenece al mundo

teórico de la representación, lo que

es mero relato o narración creída, de-

bemos entenderlo como una inter-

pretación mediata de aquello que

está inmediatamente vivo en la ac-

tividad del hombre y en sus afectos

y voliciones (1998: 63).

El ritual permite volver inteligible
la percepción del mundo indígena;
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es una interpretación de los propios
yaquis de su universo teórico.

Hasta aquí, el lector se queda
con la idea de que sí hay una espe-
cie de homología entre el lenguaje
mítico y el lenguaje ritual por esta
reactivación del sentido y no una
oposición entre los dos códigos don-
de sus elementos estarían dentro de
un sistema de transformación. Aún
así y bajo esta lógica, Cruces, flores
y serpientes. Simbolismo y vida ri-
tual yaquis es un excelente trabajo
interpretativo que se vuelca hacia
el interior de una cultura median-
te el comportamiento de los actores
que son parte integrante del ciclo
ritual y donde categorías simbólicas
se superponen al corresponder ar-
mónicamente a los distintos nive-
les del pensamiento mítico. Por esta
razón, el análisis se circunscribe
sólo al ritual porque en él es posible
encontrar un sistema con catego-
rías cuyo trasfondo mítico las hace
permanecer en oposición.

Debemos resaltar además que
la descripción del ciclo ritual ya no
es el anexo pintoresco que podía-
mos ojear en las antiguas monogra-
fías sobre indígenas, sino el eje
donde podemos encontrar aquello
que distingue culturalmente a un
grupo étnico, así como la puesta en
acción de su cosmogonía; esto cons-
tituye el capítulo central (tercero),
donde se vierte toda la información
etnográfica y donde se arma todo
un sistema de oposiciones y corres-
pondencias entre los grupos de dan-
zantes y los marcadores espaciales.
La descripción amena de una fiesta
(la de la virgen del Carmen celebrada
los días 14 y 15 de julio de cada año
por los pescadores de Las Guási-

mas) permite demostrar cómo el
comportamiento ritual de las dife-
rentes agrupaciones ceremoniales
se mueve bajo una lógica dicotó-
mica establecida desde el discurso
mítico. Los marcadores territoriales
oeste-abajo y este-arriba se colman
de sentido cuando las prohibiciones
sexuales y alimenticias del grupo
de matachines que se mantiene en
el lado oeste del tebat se contrapo-
nen con el juego sexual y la ingeren-
cia alcohólica de los pascolas y del
venado ubicados en el lado este
del patio festivo o centro del poblado.

Junto con toda esta descripción
en la que todos los elementos signi-
ficativos de la festividad van enca-
jando en este rompecabezas mítico
(aquí sólo damos algunos ejemplos
aislados), Olavarría presenta un
panorama general del ciclo ritual
donde los ocho pueblos yaquis man-
tienen un intercambio permanente
de naturaleza ceremonial. El ciclo
ritual está dividido por un tiempo
ordinario solar (Wasuktia) que al-
berga al conjunto de fiestas del san-
toral católico, así como a una serie
de ritos de paso que llevan a cabo
los grupos ceremoniales, y un tiem-
po lunar marcado por la Cuaresma
(Waehma), que inicia desde el miér-
coles de ceniza hasta la culmina-
ción de la semana mayor. Esta et-
nografía detallada del ciclo ritual,
que delimita la temporada de lluvias
y la temporada de sequía (lo que
nos recuerda su origen prehispá-
nico), permite comprender a su vez
el complejo entramado de las rela-
ciones ceremoniales entre los ocho
pueblos yaquis. Es decir, remite a
ese territorio mítico defendido por
los antepasados, pero ahora como

un escenario donde el corpus ce-
remonial va dejando, en lugar de
sangre, cruces y flores en su camino.

No me queda la menor duda del
aporte etnográfico que representa
para la antropología mexicana el
libro de María Eugenia Olavarría.
Su descripción no sólo es un listado
de sucesos y curiosidades, sino un
análisis interpretativo que demues-
tra que ahí donde las prácticas ri-
tuales de los yaquis podrían pasar
como simples expresiones del san-
toral católico, en realidad se escon-
den los aspectos más significati-
vos que singularizan a este grupo
étnico. Es, además, una etnografía
que no termina con especificar los
momentos y los lugares del ritual,
sino que se escabulle detrás de
todo el entramado de la organiza-
ción ceremonial y el conjunto de
relaciones del parentesco espiritual.
La continuidad entre el capítulo
tercero y el cuarto queda de esta
forma entrelazada cuando se ex-
pone de manera clara y precisa la
naturaleza de las relaciones esta-
blecidas en el contexto del ritual.
Como parte del sistema de repre-
sentaciones, en el capítulo cuarto
hay una búsqueda de la singula-
ridad y la diferencia del pueblo ya-
qui en las prohibiciones y en los
códigos de las relaciones de compa-
drazgo y padrinazgo. Aquí los ritua-
les no son sólo una forma de media-
ción entre el hombre y la divinidad,
sino un escenario que permite a
los hombres establecer uniones es-
pirituales. Estas relaciones recípro-
cas y el conjunto de cargos ceremo-
niales, cuyas funciones permiten
mover el engranaje del ciclo ritual,
no dejan de formar un sistema de
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oposiciones evidente tanto por sus
actividades como por el conjunto
de la parafernalia donde las cruces,
las flores y las serpientes tienen
una presencia significativa.

Este amplio bosquejo que cubre
cada renglón de la vida ritual yaqui
es una expresión de un número re-
ducido de categorías permanentes
que hacen referencia a los ejes de
la cosmovisión yoemem. Así, en el
penúltimo capítulo, todo el sistema
de categorías y elementos simbó-
licos que aparecen a lo largo del li-
bro, son reducidos a una lista dis-
creta de significación, es decir, a
los ritemas que forman la base de
las representaciones espaciales y
temporales de los rituales estudia-
dos. Llegar a esta estructura pro-
funda supone reducir la diversidad
de una cultura a un modelo más de
todo un sistema de transformación
cuya matriz resulta ser mesoame-
ricana. Es aquí donde apreciamos
el tránsito de una perspectiva inter-
pretativa a un enfoque estructura-
lista, pues si bien el objetivo del li-
bro está centrado en comprender
los elementos simbólicos que de-
finen la visión del mundo de los ya-
quis, prevalece al final la intención
de encontrar un modelo de pensa-
miento como una variante más de
un sistema que trasciende las parti-
cularidades locales.

De esta forma, si los capítulos
centrales se caracterizan por enten-
der cada ángulo de la vida ritual
yaqui, el capítulo final aborda con
detenimiento la naturaleza de la ca-
tegoría mito frente a otras catego-
rías. Debo señalar que el capítulo
sorprende por la complejidad y por
romper con el ritmo de los capítulos

precedentes por su erudición teóri-
ca. Con la intención de comprender
la especificidad de este pensamiento
mítico frente a otras formas de co-
nocimiento (preocupación ya esbo-
zada en el capítulo quinto), la autora
va interrogando las propuestas de
algunos de los principales para-
digmas a lo largo de la historia de
la antropología en torno a esta na-
turaleza de lo no racional frente a
lo racional, es decir, sobre la dico-
tomía que se ha ido estableciendo
desde los evolucionistas y los fun-
cionalistas, entre dos lógicas su-
puestamente diferentes de apropia-
ción del conocimiento: la mítica y
la científica. El interés por esta dis-
cusión se comprende cuando el
enfoque estructuralista y semiótico
de la cultura propuesto por la au-
tora intenta salvar estas distincio-
nes que encubren preconcepciones
y prejuicios para marcar la diferen-
cia cultural entre el mundo occiden-
tal y el llamado mundo primitivo.
Si se asume que la cultura es en
realidad un sistema de lenguajes,
las fronteras ideológicas que divi-
dían al conocimiento científico del
pensamiento mítico se vuelven in-
operantes al comprender que se
trata de dos formas diferentes pero
válidas de simbolización.

Con la construcción del con-
junto de categorías yaquis, Olava-
rría nos muestra que es posible que
coexistan formas de conocimien-
to diferentes en una sola cultura
cuyos elementos no son excluyen-
tes sino complementarios. La mi-
tología y los rituales se presentan,
de esta forma, sólidamente organi-
zados a pesar de sus orígenes diver-
gentes: figuras míticas del mundo

prehispánico, como la serpiente de
siete cabezas, aparecen ahora con
los atributos de las divinidades
católicas. Se trata, como argumen-
taría Lévi-Strauss, de sistemas de
pensamiento cuya naturaleza dico-
tómica ya tenía prevista la pre-
sencia de elementos provenientes
de otras latitudes (1992: 281). El
largo viaje entre los yaquis culmina
demostrando que ahí donde apa-
rentemente los elementos no tenían
ninguna relación, en realidad se
escondía el entramado de toda una
cosmología.

Con certidumbre podemos afir-
mar que los tiempos de la antropo-
logía mexicana han cambiado; si
antes podíamos contar con la mano
de las investigaciones sobre el ritual,
realizadas por antropólogos mexica-
nos, ahora la diversidad de temas
y las propuestas teóricas que pode-
mos leer en textos como éste augu-
ran nuevos aires para la disciplina.
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