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RESUMEN

En este trabajo se presenta un registro etnoentomoldgico de algunas localidades del nicleo xi'itty
norte de La Palma y de la localidad xi'iui sur de San Diego, esclareciendo los datos de las especies
y grupos taxondmicos de artrépodos que presentan algin valor cultural. Para el caso de San Diego,
se realiza un acercamiento al musico flautista y artesano don Santos Rubio con relacién a la
importancia artesanal del ovisaco de la arafia Selenops mexicanum y la cera negra de abeja
Scaptotrigona mexicana para la elaboracion de la flauta nipji'i, y se registran aparte otros 56
artropodos con sus respectivos etnotaxones y usos para la variante lingiiistica norte (xi'iuy). A
partir de la relacién humano - artrépodos, se profundiza en la importancia en la construccién del
territorio, su identidad relacionada a su nombre de autoadscripcidn, su relacién con la lengua y con
los demas elementos naturales que lo habitan.

Palabras clave: Patrimonio biocultural, xi'iuyat, saberes tradicionales, etnotaxones,
etnoentomologia.

ABSTRACT

This work presents an ethnentomological record of some localities in the northern xi'itty nucleus
of La Palma and the xi'iui southern locality of San Diego, clarifying the data on species and
taxonomic groups of arthropods that hold cultural value. For San Diego, an approach is made to
the musician and craftsman Don Santos Rubio regarding the artisanal importance of the egg sac of
Selenops mexicanum and the black wax of the bee Scaprotrigona mexicana for the making of the
nipji'i flute. Additionally, 56 other arthropods are recorded with their respective ethnotaxa and
uses for the northern linguistic variant (xi'iuy). Based on the human-arthropod relationship, the
work delves into the importance of constructing the territory, its identity related to its self-ascribed
name, its relationship with the language, and with the other natural elements that inhabit it

Keywords: Biocultural heritage, xi'iuyat, traditional knowledge, ethnotaxa,
ethnoentomology.
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INTRODUCCION

Los trabajos etnoentomoldgicos, ya sean gestados desde un vientre antropoldgico o
bioldgico, son de las investigaciones etnobioldgicas mds escasas de todo el pais, lo que constituye
un problema latente ya que son indispensables para el acercamiento, estudio y difusién de los
patrimonios bioculturales nacionales. Asimismo, dichos estudios son transcendentales para la
documentacion, divulgacion, salvaguarda y proteccion de las précticas culturales, los lenguajes y
sus conocimientos tradicionales ecolégicos (Toledo y Alarcon-Chdires, 2012), mismos que suelen
estar a la vanguardia para atender la pérdida de la biodiversidad y las lenguas. “México es poseedor
de 364 lenguas, de las cuales estdn en peligro de desaparecer 64, lo que contrasta a su vez con las

1,213 especies documentadas en peligro de extincion” (Vidal y Brusca, 2020, pag. 689).

Frente a este contexto, en el centro norte del pais, entre los estados de San Luis Potosi y
Querétaro se encuentra la region de los xi'ityat donde ha habido pocas investigaciones que
documenten los patrimonios bioculturales etnozooldgicos y mucho menos los de perfil
etnoentomoldgico. Aunque, en la bibliografia etnogréfica existente sobresale el registro ambiguo
del uso de una seda de ardcnido y cera de abeja de la tribu de los meliponinos para la elaboracion
de la flauta tradicional nipji'i, previo a este trabajo, no se habian esclarecido datos sobre el ardcnido
ni su relacion con la percepcion de los xi'ittyat sobre el mismo desde un dngulo transdisciplinario.
Otros aspectos y temas en los que innova esta investigacion tienen que ver con los artropodos de
uso cultural, como aquellos medicinales, gastrondmicos, agoreros, ludicos, simbdlicos y de usos

lingiifsticos que tampoco se habian registrado para el grupo en cuestion.

Relacionado a la situacion expuesta, la pregunta que plantea la base de mi investigacion y
el desglose de los demds cuestionamientos que la acuerpan, es la siguiente: ;Existen usos y

aprovechamientos culturales sobre las especies de artropodos locales para las comunidades xi'ityat
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de San Luis Potosi? Y para el caso de la flauta, ;cudles son las especies utilizadas para su
elaboracién? Asimismo, si existen artrépodos con un uso cultural, ;Cudles son esas especies
utilizadas? ;Como se conciben y usan? ;Cudles son sus nombres en su lengua materna? Por dltimo,
estos nombres (etnotaxones), en relacién con su composicién lingiiistica, ;Expresan parte de su
conocimiento tradicional ecoldgico? La presente investigacién ambiciona poder acercarse a
resolver las anteriores interrogantes, sin embargo, durante el proceso de la investigacion, se
presentaron varias dificultades que fueron moldeando la direccién del trabajo, a un camino mas

apegado a la transdisciplinariedad.

Para el logro de mis objetivos opté por usar varias metodologias que me permitieran un
mayor alcance para la captura de datos. En primera instancia y en lo que respecta al abordaje
antropoldgico, realicé un trabajo de campo in sifu, basado en la construccion de lazos de amistad,
confianza y de respeto por medio de la observacion participante y para el registro de los datos
cualitativos, se implement6 el uso del método etnografico (Malinowski, 1973). Me apoyé en
distintas herramientas y técnicas metodoldgicas, como lo es el diario de campo, la libreta de notas,
entrevistas semiestructuradas y abiertas, recorridos de drea, levantamiento fotogréfico, archivos de
audio y grabaciones de video. Para la realizacion de los mapas, utilice la plataforma de Sistema de
Informacion Geografica (SIG) QGIS 3.34 con los datos geoespaciales obtenidos de fuentes

bibliogréficas, GPS, INEGI, PHINA y RAN.

Por otra parte, para el registro de los datos etnoentomoldgicos, llevé a cabo colectas
entomoldgicas en las distintas comunidades en las que trabajé. Estas se basaron en la técnica de
colecta directa (Méarquez Luna, 2005), sucedieron de forma individual, participativa y semidirigida
con los actores xi'iuyat locales (Aldasoro Maya, 2001). Ademas de eso, los artropodos colectados

fueron en su mayoria aquellos con alguna importancia cultural, las muestras colectadas fueron
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determinadas en laboratorio hasta la mdxima aproximacién posible de familia, género y especie,
utilizando las claves taxondmicas correspondientes para cada espécimen colectado. La
determinacién se dio por medio del apoyo y direccién de los Bidlogos Luis Cuéllar Balleza y
Viviana Martinez Mandujano, la Pasante en Biol. Sofia Martinez Sanchez y los estudiantes
Yolotzin Guerrero Granados y Erick Moreno Garcia. Los individuos identificados se encuentran
en los acervos de la Facultad de Ciencias Naturales de la Universidad Auténoma de Querétaro, en

el laboratorio de la Coleccién Entomoldgica y en el Aracnario UAQ.

Por otra parte, para algunos registros de etnotaxones, se elaboré un manual fotogréfico de
artrépodos documentados de la regién, basado en los registros bibliograficos y bases de datos
publicas como material visual. También, se implemento la técnica de registro lingiiistico con
relacion a la pronunciacion de los nombres culturales, la traduccion y registro en su correcta
escritura se llevé a cabo gracias al apoyo de los traductores bilingiies xi'iuyat Lucila Montero

Rubio, don Félix Baltazar, Maricela del Castillo y las hermanas, Lupita y Laura Estrada Castillo.

Por dltimo, durante el trabajo de gabinete, se realizaron consultas bibliograficas de
principio a fin, durante toda la elaboracién del presente documento y se sigui6 el cédigo de ética
etnobioldgico para el trabajo de campo propuesto por Darrell Posey durante la Declaracion

Universal de los Derechos Humanos de la UNESCO de 1998.

En lo que atafie al trabajo de campo, este se realiz6 durante distintas temporalidades entre
los afios del 2021 al 2023. El primer acercamiento a la region fue durante la semana del 10 al 20
de julio del 2021 con la finalidad de hacer una visita de sondeo en la region, se entablo
comunicacion con las autoridades locales para pedir su permiso para la realizacion del presente
trabajo, que en su momento correspondié a los gobernadores tradicionales don Cirilo Montero de

Santa Maria Acapulco y para el nucleo de La Palma, el gobernador don Bernabé Castillo Navarro.
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Durante cinco dias permaneci en la comunidad de Agua Puerca del nicleo de la Palma, con el
conocimiento informado del juez local don Pedro Gonzélez Olvera, con el propdsito de crear

vinculos sociales con las personas de la comunidad.

La segunda salida la pospuse hasta el verano del 2022 debido a la segunda oleada de la
pandemia del Covid-19, esta se llevé a cabo con una temporalidad de cuatro semanas y media, a
partir del 9 de julio al 5 de agosto, durante la misma, visité distintas comunidades en compaiiia del
taller impartido por la artista Irma Zamora nombrado “El llamado de la Caracola”. Durante este
trabajo de campo, me replantee la direccion de la investigacion para situarla en un contexto de
pertinencia social para las comunidades y actores sociales xi'iuyat, situacién que se pudo lograr a
través de las diversas peticiones y reflexiones compartidas por los pobladores de distintas
comunidades de la serrania xi'ity de La Palma, externadas durante los dias 27 y 28 de julio en las
Consultas a los Pueblos y Comunidades Indigenas y Afrodescendientes del Estado de San Luis

Potosi.

Para el 2023 realicé varias salidas de campo, la primera durante los dias 4 al 8 del mes de
marzo, visité la comunidad de San Diego del nicleo de Santa Maria Acapulco, debido al interés
de documentar a los artropodos utilizados para la elaboracién de la flauta nipji'i. Se cont6 con el
consentimiento informado del miusico y artesano don Santos Yaiies Rubio, ademds, con el
acompafiamiento del Mtro. Hugo Castillo Gomez, mi hermana la estudiante en Antro. Maria del
Carmen Gonzédlez Herndndez y la traductora e intérprete bilingiie Lucila Montero Rubio. La
segunda préctica la realicé del dia 24 al 27 del mes de mayo, con recorridos de drea en la localidad
de Santa Maria Acapulco del municipio de Santa Catarina en compaifiia de los alumnos de la
licenciatura en biologia y antropologia de diversos semestres para la materia de Patrimonio

Biocultural. Durante la prictica, pude registrar y colectar un himendptero con uso comestible,
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ademads de aumentar las muestras de colecta para el ardcnido Selenops mexicanus o arafia de pared
utilizado en San Diego. La dltima estancia de campo, que fue del 25 de octubre al 19 de noviembre
del 2023 tuve la finalidad de documentar de manera mds precisa el registro de los etnotaxones y
los artrépodos identificados faltantes. En la comunidad de Agua Puerca fue en donde registre la
mayoria de las grabaciones de audio. Para febrero del 2024, lleve a cabo el proceso de redaccién

de los etnotaxones en compaiiia de la supervision de los lingiiistas xi'ittly ya mencionados.

Durante las temporalidades fuera del espacio de campo, realicé la identificacion,
sistematizacion y elaboracion de la informacién capturada como también la redaccion del presente

documento.

En relacion con el desglose de los capitulos de este documento, van de la mano de dos
problemas centrales que se presentaron durante el planteamiento de la investigacién. El primer
inconveniente, fue la falta de herramientas metodoldgicas y tedricas para los estudios sobre los
patrimonios bioculturales de carécter etnobioldgico, esto se debe a que no tuve acceso a lineas de
investigacion etnobioldgica durante mi formacién académica. Por lo tanto, al cursar distintas
materias en la licenciatura en Biologia de la facultad de Ciencias Naturales ofrecidas en la
Universidad Auténoma de Querétaro durante los dltimos semestres de mis estudios (2020 - 2021),
pude no sélo resolver esta situacidn, sino contar con un acercamiento conceptual que me permitiera
sustentar las bases tedricas del presente trabajo. Durante el capitulo 1. “La etnobiologia y la
etnoecologia: su relacion con el patrimonio biocultural” se aborda principalmente la construccion
de un marco tedrico preciso para cualquier acercamiento a los estudios etnobioldgicos. En este se
presenta una argumentacion histérico conceptual entre la antropologia y la biologia, haciendo
énfasis en la vital importancia de realizar trabajos etnoentomolégicos contempordneos, situando

los pilares para esta investigacion e investigaciones afines.
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El segundo problema tiene que ver con la posicion critica que se plantea en la antropologia
y en las ciencias humanas en general sobre el hacer trabajos académicos que abonen a la resolucién
de problematicas de pertinencia real para el grupo social en donde se trabaja, para evitar una
practica egoélatra tradicional cientificista de “solo hacer ciencia para los cientificos”. Para esto se
tomaron en cuenta los testimonios y sentires de los pobladores xi'iy de distintas comunidades
durante las estancias de campo. En todas ellas resalta la pertinencia de proteger su lengua y sus
costumbres, como también la demanda social de respeto hacia su construcciéon espacial del
territorio, sus practicas y sus conocimientos tradicionales. El registro de los etnotaxones y los
Conocimientos Tradicionales Ecolégicos (CTE) se sumaron a estos intereses existentes por
algunos maestros y personas de la region debido a que actualmente concurren multiples iniciativas
concretas que han mantenido un esfuerzo constante para difundir y salvaguardar las lenguas “xi'iny
y xi'tui” ante los contextos modernos neoliberales que empujan a su pérdida y desaparicion.
Ademas de que frente a estas problemadticas se busca fortalecer también las identidades
individuales y colectivas de la gente. La territorialidad de los xi'iuyat estd entrelazada con su
dimension geolingiiistica y de biodiversidad, panoramas claves para el acercamiento de la

etnobiologia para la documentacion y salvaguarda de sus patrimonios bioculturales.

El capitulo 2. “Un breve contexto de la region y la lengua”, se posiciona como un apartado
conductor entre el marco tedrico del primer capitulo con los datos etnoentomoldgicos presentados
en los dos ultimos capitulos mediante la contextualizacion histdrica y regional del grupo étnico.
Pese a que la region de los xi'ittyat ha sido estudiada y mencionada en la bibliografia antropoldgica,
es imprescindible de retomarla para el presente trabajo debido a que su espacialidad es sumamente
compleja y heterogénea, lo que condiciona los modos de estar y los aprovechamientos sociales

sobre los entornos naturales. Ademds de eso, que el territorio se vincula con las identidades
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colectivas. La importancia de la salvaguarda de su lengua y su identidad con relacién al territorio

se ve reflejado por medio de algunos testimonios compartidos de algunos actores de la region.

En el capitulo 3. “La etnoentomologia xi'iui, la flauta nipji'i y el caso de San Diego, Santa
Catarina, S.L.P” se hace una revision bibliografica sobre los antecedentes del instrumento,
aludiendo a la falta de registro etnoentomolégico sobre el mismo. En este apartado se muestran los
datos taxonémicos y de colecta de las especies de artropodos de uso artesanal utilizadas para la
elaboracion de la flauta compartida por el musico tradicional don Santos Rubio. La flauta nipji“i
es una de las manifestaciones de los conocimientos tradicionales ecoldgicos que acervan los xi'tuik
y sirve como uno de los tantos ejemplos de la importancia y relacién de los pueblos originarios
con su biodiversidad local. Cabe mencionar que parte de los datos en este capitulo, fueron
compartidos durante el XXII Encuentro Nacional de Investigadores de la Huasteca, congreso

organizado por el CIESAS Tlalpan durante el 22 al 24 de noviembre del 2023.

En el capitulo 4, “Un acercamiento a la etnoentomologia xi'iuy del nicleo de La Palma,
Ray6on y Tamasopo, S.L.P.” Profundiz6 en los distintos saberes existentes sobre algunos
artrépodos recolectados en las localidades de Agua Puerca, el Huizachal, El Piruche, Vicente
Guerrero, Puerto Verde y Tamasopo. También se realizé un recorrido bibliogrifico para el
entendimiento y construcciéon de la cosmovision xi'iuy (cosmos) y sistematizo el tipo de
organizacion y nomenclatura tradicional de los seres vivos para asi ir desmenuzando el registro de
los nombres folk (corpus). Logre registrar un total de 56 artrépodos que tienen algin uso o valor
cultural, el 11% tienen un aprovechamiento alimenticio, el 20% son de uso medicinal, 16%
ostentan ser de importancia médica y de riesgo econémico, 32% tienen un valor simbdlico y el

otro 21% no tienen algin uso cultural aparente, pero presentan una identificacién por etnotaxon

(praxis).



Al final, en el apartado de Comentarios finales y Anexos, en donde hago el cierre del
trabajo. Incluf algunos comentarios personales sobre el valor e importancia de la realizacién de
investigaciones etnobioldgicas de este tipo y lo vital que es realizar futuros trabajos que retomen
este campo para asi fortalecer la etnobiologia y el patrimonio biocultural de las comunidades xi'ity

y grupos indigenas contempordneos en general.

Este trabajo contribuye a los primeros registros etnoentomoldgicos para la region de los
xi'tuyat, con el propdsito de que estos sean difundidos y utilizados a beneficio del grupo étnico.
Actualmente muchos de los nombres folk con sus usos y creencias s6lo se encuentran el acervo
intelectual de las personas més adultas de diferentes comunidades, siendo las generaciones nuevas
menos cuidadosos de la importancia de sus patrimonios vivos, dando pie a la eminente amenaza

de su desaparicion.



Capitulo 1. La etnobiologia y la etnoecologia: su relacion con el patrimonio biocultural

1.1 ;Qué es la etnobiologia y etnoecologia? y ;Cudles son sus diferencias y similitudes?

Para comenzar en el tema es importante partir de la comprension tedrica de las disciplinas
que acuerpan a este trabajo: las disciplinas de la etnobiologia, la etnoecologia y el paradigma
biocultural son los pilares tedricos para esta investigacion. Comenzando con la etnobiologia, esta
es considerada como una ciencia hibrida, nacida principalmente de la fusién de miradas entre las
ciencias sociales y naturales, mads concretamente desde la antropologia y la biologia. Podria
definirse como la ciencia que estudia los usos, percepciones, apropiaciones y saberes de la
naturaleza por los diferentes grupos humanos, mira la importancia del mundo natural y su intima
relaciéon con la articulacion de las culturas, es en si, la ciencia encargada del estudio de los

patrimonios materiales e inmateriales bioculturales’.

En este sentido podriamos deducir que la etnobiologia es una hija de la complejidad (Morin,
2004) con un objeto de estudio bien delimitado nombrado como “el paradigma biocultural”. La
etnobiologia integra conceptos, métodos y esbozo histdrico a partir de la interdisciplinariedad entre

los campos cientificos ya mencionados.

' La UNESCO defini6 a los patrimonios culturales desde 1973 como todos los elementos tangibles, muebles e
inmuebles de valor histérico cultural relevantes en la evolucién material y construccion de identidad de sociedades en
particular o de la humanidad. Los patrimonios inmateriales o intangibles reconocidos desde 2003 son definidos como
todo conjunto de saberes, tradiciones, técnicas y costumbres, heredados de una generacién a otra a través de una
historia oral y cultural, basdndose en su expresién materializada por medio de la practica y el elemento humano
(UNESCO, 2021).
La construccién de la existencia de los patrimonios bioculturales parte del reconocimiento de los vinculos existentes
entre el conocimiento tradicional y la naturaleza, pues este se entiende como:
Las précticas de las comunidades indigenas y locales de todo el mundo. Concebido a partir de la experiencia
adquirida a través de los siglos y adaptado a la cultura, el conocimiento tradicional se transmite por via oral,
de generacion en generacion. Tiende a ser de propiedad colectiva y adquiere la forma de mitos, historias,
canciones, folclor, refranes, valores culturales, leyes comunitarias, idioma local y practicas agricolas, incluso
abarca la evolucion de las especies vegetales y razas animales. El conocimiento tradicional bdsicamente es
de naturaleza practica, en especial en los campos de la agricultura, pesca, salud, horticultura y silvicultura
(PNUMA en Boege Schmidt, 2008, pag. 13).
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Sin embargo, el concepto de etnobiologia estd relacionado principalmente de origen a los
investigadores Edward Franklin Castetter y Ruth Murray Underhill, quienes en 1935 lo definieron
como “el estudio del saber popular en materia de la historia natural, conocimiento con el cual sera
posible comprender mejor lo que ha motivado y motiva a la etnia estudiada” (Franklin y Murray

citado en Serrano Gonzdlez, 2014, pag. 6)>.

En sus inicios la etnobiologia, en las décadas de 1935 — 1970 era concebida como un campo
de estudio relacionado a las etnociencias y se encargaba de estudiar los saberes populares de los
pueblos con relacién a su fauna y flora local, destacando las dreas de la gastronomia y la medicina
tradicional. Estas permitieron la participacion de académicos adscritos a las disciplinas bioldgicas
como lo es la botdnica y la zoologia, interesados en las propiedades nutritivas y medicinales de
dichos organismos, lo que contribuy6 al incremento del acervo académico con investigaciones y

documentos afines, moldeando metodologias y popularizando el enfoque etnobioldgico.

Pese a ser un drea de interés para bidlogos, agrénomos, antropdlogos y afines, las
investigaciones etnobioldgicas de la época carecian de teoria critica y ética para su realizacion, lo
que fomenté por varias décadas la exclusiéon de los actores locales duefios de los saberes
tradicionales como legitimos herederos de la informacion utilizada en las publicaciones cientificas,
asi como también la falta de reconocimiento de la propiedad intelectual de los pueblos sobre su
entorno natural, cosa que lamentablemente propicié la prictica de biopirateria sobre los

patrimonios bioculturales.

2 De acuerdo con Frederick Barth (1976) el término de etnia es utilizado para designar una comunidad humana “que
se autoperpetia bioldgicamente, comparte valores culturales como unidad, integra un propio campo de comunicacién
e interaccién y cuenta con unos miembros que se identifican a s mismos y son identificados por otros, que constituyen
una categoria distinguible de otras categorias de este orden” (Pag. 3).
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La reivindicacidn de la etnobiologia hacia un perfil mds empatico y ético en relacién con
los actores y sus conocimientos tradicionales surgié como resultado de la influencia de los debates
epistemoldgicos contempordneos de comienzos del siglo XXI, algunos de los cuales serdn
revisados a detalle mas adelante. Por lo pronto puedo mencionar que se encuentra la perspectiva
de la ciencia de la complejidad de Edgar Morin y las reflexiones hacia la construccién de una

racionalidad ambiental de Enrique Leff.

En la actualidad se concibe a la etnobiologia como una ciencia hibrida e interdisciplinaria
que, “construida sobre la base de la Antropologia y la Biologia, y particularmente de la etnografia”
(Argueta Villamar y Pérez Ruiz, 2011, pag. 3) estudia las percepciones indigenas del mundo
bioldgico y sus relaciones con los seres humanos. Esta encuentra su campo de accion en la
etnoecologia y la salvaguarda de los patrimonios bioculturales, auxiliada por la ética y metodologia
etnografica de la antropologia en conjunto con las subdisciplinas bioldgicas como lo es la botanica,

zoologia y la micologia, permitiendo multiples posibilidades para realizar un estudio biocultural.

Mientras que, por el otro lado, el término de etnoecologia se utilizé y definié afos después
al de etnobiologia en 1954 por el antrop6logo H. Conklin, para él es, “un sistema de percepciones,
conocimiento y uso del ambiente natural” que acervan las sociedades humanas (Toledo y Alarcon-
Chaires, 2012, pag. 2). No obstante, esta definicion a pesar de contemplar las “relaciones”
ambientales y la importancia de la clasificacion del entorno natural por parte de actores locales
carecia de una sostenibilidad tedrica y metodolédgica. El concepto de etnoecologia fue reutilizado
por A. Johnson (1974), R. Bye (1981) y E. Hunn (1982) entre otros, con distintas perspectivas que
culminaban en una diversidad de definiciones, contribuyendo asf a la dificultad del esclarecimiento
del término. Esto se puede explicar debido a que de nacimiento la definicién de Conklin fue poco

clara y ambigua (Toledo y Alarcon-Chdires, 2012).
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Tiempo después, con influencia directa de la perspectiva de los sistemas complejos de la
ecologia y su vinculo con la antropologia ecolégica de Rappaport (1968), el antrop6logo y bidlogo
Darrell A. Posey (1984) le otorgaria a la etnoecologia un campo de accién mds preciso y con mayor
solidez en su bagaje tedrico y metodoldgico. Para él, la etnoecologia es una perspectiva cientifica
dentro de la etnobiologia y la definié como “el conocimiento sobre las relaciones entre plantas,

animales y seres humanos” (L6pez Garcés y de Robert, 2012, pag. 571).

Darrell Posey (1984) relaciona principalmente a los saberes tradicionales no occidentales
con la etnoecologia como ejemplos claros de que, por medio del sentido de la apropiacidn, existen
nomenclaturas tradicionales sobre los elementos naturales que evidencian un conocimiento
ecologico que puede funcionar como un principal mecanismo regulatorio antropico para una
interaccion mas positiva con el medio natural. Esta perspectiva abre la reflexion que permea el
discurso de la etnobiologia contempordnea, que concibe a la mirada occidental de la cultura
hegemoénica como una apropiadora de lo “natural” de manera sélo utilitarista, basdndose

principalmente en una relacion de consumo y acumulacion de riquezas.

Otro punto que perfila a la etnoecologia de Posey (1998), son los puntos éticos para seguir
que implementd para que los investigadores interesados en el abordaje de cualquiera de los
estudios etnoecoldgicos los siguieran, esto con la intencién de evitar violaciones y robos a la
soberania intelectual de los pueblos indigenas. Estos puntos fueron mencionados y agregados en
conmemoracién del cincuentenario de la Declaracion Universal de los Derechos Humanos por la
UNESCO en 1998. Estos reconocen la importancia de la conservacion bioldgica a través del
vinculo y empoderamiento de los pueblos indigenas y siguen siendo relevantes para ser tomados
en cuenta en cualquier investigacion académica afin. A continuacién, cito textualmente dicha

declaracion que, debido a su importancia, merece ser considerada (Posey, 1998, pags. 89 - 91):
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Principio de libre determinacién: En virtud de este principio se reconoce el derecho de los
pueblos indigenas a la libre determinacion (o, en el caso de las comunidades tradicionales
y locales, a la determinacién de dmbito local) y la obligacién de los investigadores de
reconocer y respetar tales derechos segin proceda. Habida cuenta de que la cultura y la
lengua guardan una relacién intima con las tierras y los territorios y que la diversidad
cultural y lingiiistica es inseparable de la diversidad bioldgica, el principio de libre
determinacidn abarca: 1) el derecho a ejercer control sobre las tierras y los territorios; ii) el
derecho a disponer de lugares sagrados; iii) el derecho a la titularidad de los conocimientos
y a determinar la utilizacidn, la acreditacion, la proteccion y la indemnizacién con respecto
alos mismos; iv) el derecho de acceso a los recursos tradicionales; v) el derecho a conservar
y proteger las lenguas, simbolos y modalidades de expresion locales y vi) el derecho a la
autodefinicion.

Principio de inalienabilidad: Se reconocen los derechos inalienables de los pueblos
indigenas y comunidades locales con respecto a sus tierras, territorios, bosques, recursos
pesqueros y otro tipo de recursos naturales tradicionales. Gracias a estos derechos, que
tienen una doble dimension individual y colectiva, los pueblos locales determinan los
regimenes de propiedad adecuados.

Principio de repercusion minima: Existe una obligacion de los cientificos e investigadores
de garantizar que sus investigaciones y otro tipo de actividades tengan una repercusion
minima en las comunidades locales.

Principio de revelacidn total: Se debe de comunicar a los pueblos y las comunidades locales

indigenas y tradicionales, de manera que les resulte comprensible, el método de
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investigacion previsto, la manera en que va a recopilarse la informacion, el objetivo final
que se persigue al emplear la informacién y quién va a encargarse de emplearla.

Principio de consentimiento previo en conocimiento de causa y de veto: Se reconoce que
hace falta contar con el consentimiento previo e informado del conjunto del pueblo y sus
comunidades antes de emprender cualquier tipo de investigacion. Los pueblos indigenas,
las sociedades tradicionales y las comunidades locales tienen derecho a vetar cualquier
programa, proyecto o estudio que les afecte.

Principio de confidencialidad. Se reconoce que los pueblos indigenas, las sociedades
tradicionales y las comunidades locales tienen derecho exclusivo a ejercer su albedrio en
lo que respecta a prohibir la publicacion o a mantener la confidencialidad de cualquier tipo
de informacién relativa a su cultura, sus tradiciones, sus mitologias o sus creencias
espirituales y que los investigadores y el resto de los posibles usuarios han de respetar dicha
confidencialidad. Los pueblos indigenas y tradicionales poseen asimismo el derecho a la
privacidad y al anonimato.

Principio de participacion: Este principio se reconoce la importancia decisiva de que las
comunidades tomen una parte activa en todas las fases del proyecto, desde el principio
hasta el final.

Principio de respeto: Se reconoce que los investigadores occidentales deben respetar la
integridad de la cultura y las tradiciones de los pueblos indigenas y tradicionales, asi como
sus relaciones con el entorno natural y abstenerse de aplicar conceptos y normas
etnocéntricos.

Principio de proteccion activa: Se reconoce la importancia de que los investigadores

adopten medidas activas encaminadas a proteger y potenciar la relacién que guardan las
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comunidades con su medio ambiente y, en consecuencia, a fomentar la conservacién de la
diversidad cultural y bioldgica.

e Principio de buena fe. Los investigadores y las demds personas que tengan acceso a los
conocimientos de los pueblos indigenas, las sociedades tradicionales y las comunidades
locales habrin de proceder rigurosamente de buena fe en todo momento.

e Principio de indemnizacién. Ha de remunerarse e indemnizarse de forma equitativa,
apropiada y adecuada a las comunidades a cambio del acceso a sus conocimientos y su
informacion y del empleo de dichos conocimientos y dicha informacion.

e Principio de reparacion. En caso de que la practica de una investigacion provoque
consecuencias negativas y trastornos para las comunidades locales, los encargados de
cualquier fase de la investigacién indemnizardn y compensardn debidamente a la
comunidad.

e Principio de reciprocidad. Se reconoce el valor intrinseco que representa para la ciencia
occidental y para la humanidad en general el acceso a los conocimientos de los pueblos
indigenas, las sociedades tradicionales y las comunidades locales y la conveniencia de
corresponder a ese aporte.

e Principio de reparto equitativo. Se debe respetar el derecho de las comunidades a disfrutar
de los beneficios derivados de productos o publicaciones elaborados gracias al acceso a sus
conocimientos y a la utilizacién de estos y la obligacién de los cientificos e investigadores

de compartir equitativamente estos beneficios con los pueblos indigenas.

Dicho lo anterior, la responsabilidad ética que debe permear la etnoecologia es la
sensibilidad e inclusion dialdgica y participativa de los pueblos indigenas en las investigaciones

etnobioldgicas, asi como el respeto y responsabilidad del uso de los conocimientos tradicionales
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adquiridos con el fin de mantener un vinculo reciproco que respete la soberania y la propiedad

intelectual de los saberes tradicionales para la proteccidn y salvaguarda de la biodiversidad local.

Es importante hacer un paréntesis y sefalar que el concepto de biodiversidad ha sido
acufiado y popularizado en las dltimas décadas en diferentes espacios publicos y privados debido
a su plasticidad para el abordaje de temas relacionados a la salvaguarda y proteccion de las especies
y sus ecosistemas. No obstante, la definicién y aplicacién del concepto ha atravesado fronteras
entre las distintas esferas académicas, postulando asi una variedad de definiciones, convirtiéndolo
en un ‘“concepto sintético que incluye por igual enfoques de la taxonomia, la ecologia y la
biogeografia. Implica la finalidad préctica de evaluar los ambientes naturales perturbados del

planeta” (Toledo, 1994 en Nufiez, Gonzdlez-Gaudiano y Barahona, 2003, pag. 388).

La definicién adoptada en el presente trabajo es la postulada por Neyra y Durand en 1998
durante la Convencién sobre la Diversidad Bioldgica para su regulacion en cada pais, entre ellos
México. Estar concibe al concepto como “variabilidad de la vida, incluye ecosistemas terrestres y
acudticos, complejos ecoldgicos de los que forman parte, y la diversidad entre especies y dentro
de cada una” (Gonzdlez-Gaudiano, Barahona, y Nufez, 2003, pag. 390). Los estudios sobre la
biodiversidad mexicana se han incrementado en las udltimas tres décadas y ha mantenido una
estrecha relaciéon con la perspectiva etnobioldgica. Algunas instituciones como la Comision
Nacional de Areas Naturales Protegidas (CONANP)? han implementado estrategias e iniciativas
por delimitar las especialidades geograficas importantes para la proteccién y conservacion de la

biodiversidad, estas zonas delimitadas contribuyen a los esfuerzos académicos y locales que han

3 La Comisién Nacional de Areas Naturales Protegidas (CONANP) es un 6rgano adjunto a la secretaria de Medio
Ambiente y Recursos Naturales (SEMARNAT) encargada de la regulacién, creacion y delimitacion de las dreas
naturales protegidas de México (Jiménez Sierra, Sosa Ramirez et al. 2014, pp 19).
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evidenciado los patrones de distribucion de especies particulares en correlacién a la importancia

cultural y ecoldgica.

De esta manera, dependiendo de los contextos evidenciados, se han creado estrategias de
proteccion para atender la pérdida de la diversidad bioldgica y su prioridad por la singularidad de
espacios delimitados con especies endémicas, denominadas dreas naturales protegidas (ANP).
Estas categorias como las Regiones Terrestres Prioritarias (RTP), las Regiones Hidroldgicas
Prioritarias (RHP), las Areas de Importancia para la Conservacién de Aves (AICA) y las Regiones
Marinas Prioritarias (RMP) son necesarias para implementar estrategias de conservacion (Boege
Schmidt, 2008). La diversidad biolégica se “refiere a la variedad de formas de vida, que pueden
manifestarse como genes, individuos, poblaciones, especies y comunidades hasta ecosistemas y
paisajes” (Wilson 1999 en Jiménez Sierra, Sosa Ramirez er al. 2014, pag. 17). México es
considerado uno de los 12 paises mas megadiversos en sus distintas dimensiones, tanto biologicas

como culturales:

Es el cuarto pais megadiverso (...). Aunque el territorio nacional es tan solo el 1.4% de la
superficie de la Tierra, alberga entre el 10% y el 12% de todas las especies del planeta, (...)
con 535 especies de mamiferos (30% endémicas), 1,050 especies de aves (9-25%
endémicas), 1,100 especies de reptiles y anfibios conjuntamente (50% y 64% endémicas,
respectivamente) y 2,695 especies de peces (10% endémicas) (Jiménez Sierra, Sosa

Ramirez et al. 2014, pag. 17).

La delimitacion geografica de las Regiones Terrestres Prioritarias (RTP), no sélo responde
a los niveles de importancia de recursos bidticos y abidticos prioritarios como categorizacion de
riesgo de especies amenazadas, sino que, toman mayor importancia en ser considerados espacios

de reproduccidn social y cultural. La relevancia en el discurso de la salvaguarda de la biodiversidad
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se ensambla con las pricticas y cosmogonias indigenas que habitan en los mismos espacios del

pais. Desde el punto de vista de los territorios indigenas y de la etnobiologia:

38 % son RTP, las RHP abarcan 13,006,551 hectédreas y las AICA 6,794,371 de los
territorios mencionados. Evidentemente, las areas de las RTP, RHP, ANP y AICA (...) en
conjunto abarcan 19,675,979 hectareas de territorios indigenas, el 70 % del territorio de los

pueblos indigenas tiene alguna categoria de valores de biodiversidad establecidos por la

CONABIO (Boege Schmidt, 2008, pag. 138).

De acuerdo con el antropdlogo Eckart Boege (2008), las regiones prioritarias funcionan
también como ejemplos de reproduccion etnobioldgica, debido a que es en estos espacios donde
se han suscitado a lo largo del tiempo los encuentros intimos entre la cultura, el lenguaje y la
biodiversidad. El aprovechamiento, seleccion, modificacion y domesticacion de especies han sido
vitales para el desarrollo tecnoldgico, medicinal y de subsistencia alimentaria de los pueblos
indigenas del pasado y también para el presente del pais. “De las especies principales, 15.4% del
sistema alimentario mundial provienen de las plantas domesticadas en Mesoamérica” (CONABIO,

2006 en Boege Schmidt, 2008, pag. 21).

Uno de los grandes ejemplos de la etnobiologia del pais, es que México es un portador de
un gran acervo fitogenético alimentario original que incide en los territorios indigenas, es
considerado centro de origen y centro de domesticacién* de miiltiples variedades de razas y
especies vegetales, entre estos destacan la diversidad de maices nativos, chiles, aguacates,

chayotes, calabazas, magueyes, entre otros. En la actualidad la reproduccién y utilizacién de

4 Centro de origen de especies: “Es el drea geografica en donde surge este taxén y desde el cual se dispersé y adquirié
su distribucion actual” y centro de domesticacion: “Es donde ocurri6 el mas temprano evento continuo entre la cultura
y la tecnologia para mejorar una especie” (Croizat et al. 1974 en Fortuny-Ferndndez, Ferrer y Ruenes-Morales, 2017).
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agroecosistemas® por las distintas culturas originarias evidencia la innegable existencia vigente de

los activos saberes tradicionales ecolégicos campesinos.

La etnoecologia que menciona Boege no puede desvincularse de la domesticacién y
semidomesticaciéon de plantas y animales con los agroecosistemas, pues segin él, son los
conocimientos rituales y las formas simbdlicas de apropiacion de los territorios y su trato con la
biomasa y la biodiversidad de las culturas indigenas de nuestro pais las que reproducen los
patrimonios bioculturales que regulan la estabilidad de los distintos medios naturales (Boege
Schmidt, 2008, pag. 23). Es aqui donde entra en el juego una de las perspectivas importantes para
el abordaje de la etnoecologia, la de vislumbrar la importancia de los conocimientos tradicionales
ecologicos o “CTE” como los pilares cognitivos para la reproduccion de todo tipo de patrimonio

biocultural del pais.

Los conocimientos tradicionales ecoldgicos de los pueblos indigenas se han construido a
través del tiempo por medio de la experiencia individual y colectiva, se han trasmitido de manera
oral, son la representacion de la interaccidn inalienable entre la biodiversidad, la cultura y la lengua
y es por medio de estos que la significacion del espacio y sus elementos toman pertinencia ante la

crisis ambiental:

No es posible procurar la conservacion de la biodiversidad si no tomamos en cuenta a la
poblacién indigena del pais, las regiones més ricas en biodiversidad son las forestales; por

lo tanto, la propuesta biocultural se vuelve necesaria y certera (Toledo, 2013, pag. 57).

> La agrobiodiversidad comprende a la:
Diversidad silvestre y domesticada de plantas, animales, hongos y microorganismos asociada directa e
indirectamente a los sistemas de produccion de alimentos y materias primas, incluyendo los sistemas
agricolas, pecuarios y silvicolas, todos los cuales se encuentran en interaccidn en los procesos de produccién
rural (Crowley et al. 2007; Moreno-Calles et al. 2013 y Casas et al. 2016 en Casas y Vallejo, 2019, pag. 99).
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La etnoecologia se define por estar construida por medio de una ética profesional
interdisciplinaria y de respeto hacia los saberes tradicionales. En la actualidad ambos términos,
por su muy parecido origen la etnobiologia y la etnoecologia suelen ser dificiles de imaginar de
manera separada, inclusive son tomados como sinénimos, debido que, su enfoque de estudio y

bagaje tedrico y metodoldgico se articulan de manera simultdnea.

Con relacion a lo anterior, para el logro de este trabajo, mi definicion de la etnobiologia se
da a partir de concebirla como una ciencia madre, de lente macro, nacida de la relacién entre las
humanidades y las ciencias naturales, con sentido de aplicacién amplio, pues su interés radica en
la relaciones de subsistencia, materiales, espirituales, lingiiisticas y evolutivas entre el Homo
sapiens y las diferentes formas de vida, dando paso a la reproduccion social de las culturas y la
construccion de la diversidad de los patrimonios bioculturales. Y la etnoecologia como una ciencia
aplicada derivada de la etnobiologia, interesada en los patrimonios bioculturales de las minorias
étnicas. Esta busca visibilizar las autonomias de los saberes tradicionales indigenas con relacion a
la identidad, lengua y su vinculo con el territorio y la biodiversidad, representando su importancia
en la salvaguarda de las especies, sus ecosistemas y las relaciones ecoldgicas ante la crisis climética

y la vigente lucha de empoderamiento cultural de los pueblos originarios.

Una vez aclarado lo anterior, en lo subsecuente me referiré a la etnobiologia como una
ciencia hibrida con diversidad de expresiones, metodologias y perspectivas, que integra ejes
biol6gicos como la zoologia, la botanica, la micologia e incluso la microbiologia con ejes
antropolégicos como lo es el lenguaje, la cosmovision (en donde juegan un papel importante las
dimensiones de interpretacion, apropiacién y concepcion), sus usos materiales y su vinculo con la
reproduccién de la identidad cultural en accidn sobre los territorios campesinos e indigenas. La

finalidad de este capitulo tiene como objetivo no sélo brindar una base conceptual, tedrica y
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metodolégica para mi presente trabajo, sino que también pueda servir como un capitulo
introductorio para cualquier lector interesado en el tema y sobre todo para aquellos colegas afines
a las ciencias naturales y humanas que intenten vincular mundos por medio de la frontera de lo

biocultural de manera ética, respetuosa y profesional.
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1.2 Principales aportes tedricos de la ecologia y la antropologia en el estudio del patrimonio

biocultural

La construccién tedrica del enfoque etnobiolégico se encuentra fundamentado con el
esbozo histérico y dialéctico de las filosofias con las ciencias, donde los contextos, las corrientes
académicas, las teorias y algunos autores, por medio de un didlogo de saberes dindmico e
interdisciplinario han contribuido en la culminacién del paradigma biocultural. De acuerdo con
Gonzdlez Rivadeneira (2017), “el enfoque biocultural tiene su propio linaje tedrico (...) en el
estudio general de las relaciones de la cultura y la naturaleza, a partir de paradigmas bioldgicos y
antropologicos” (pag. 14). Por medio de los esfuerzos del entendimiento y estudio de las
dimensiones “naturaleza y cultura” que son consideradas la materia prima de ambas corrientes del

conocimiento a lo largo del tiempo, estdn estrechamente entrelazadas (Toledo, 2013).

Los principios bioculturales se encuentran influenciados en este intento historico por
eliminar la dicotomia epistémica planteada durante siglos por diversos pensadores occidentales.
La nocién de la separacion de la naturaleza y la humanidad, desde un reduccionismo tradicional
antropocentrista® se orienta por los esfuerzos en entender ambas dimensiones por separado. Por un
lado, la antropologia tiene el interés cientifico de tradicion por explicar y entender los
comportamientos y alteridades de los grupos humanos a través de la cultura, mientras que, por otro
lado, la biologia busca el entendimiento del fendmeno de la vida y sus diversas expresiones y

relaciones no humanas.

6 La etimologia del concepto antropocentrismo proviene del latin “anthropos” y “centrum” que significa hombre y
centro, haciendo nocién a una corriente filos6fica opuesta al teocentrismo del siglo XVI que refiere a “Dios como el
centro de las cosas” y al antropocentrismo considera “al hombre como el centro del universo, el fin absoluto de la
naturaleza y punto de referencia de todas las cosas” (RAE en Anaya Duarte, 2014, pag. 02).
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Sin embargo, para la ciencia de la etnobiologia, el humano no es mds que una expresion
mds del fendmeno de la vida, que juega e interactda con otros seres en espacios delimitados,
ayudando y perjudicando por medio de su accién social y cultural. El estudio de lo humano y sus
impactos culturales sobre los otros seres vivos y el ambiente son tanto de interés antropolégico
como bioldgico. Para esto, uno debe tener en cuenta que la etnobiologia puede rastrearse
principalmente en los origenes de varios campos de la Antropologia y la Biologia, entre estos los

paradigmas tedricos de la Ecologia, la Biogeografia y la Taxonomifa.

1.2.1 Taxonomia y Etnotaxonomia

Pese a ser parte fundamental del 1éxico, comprensién y formacién de diferentes reas de
las ciencias naturales, la taxonomia tiende a ser un poco estudiada y comprendida desde los ojos
de la antropologia cultural. sin embargo, es clave para adentrarse y comprender a los etnotaxones
en un estudio biocultural, de ahi el motivo del por qué considero necesario hablar y recodar un

poco sobre ella.

Durante el pasado, el interés cientifico principal en las ciencias naturales giraba en el
entendimiento de la “alteridad” de las especies, los académicos buscaban una conexion de posibles
rasgos de familiaridad entre los organismos recién descubiertos con los ya conocidos para explicar
una historia natural alejada del creacionismo dogmatico que dominaba la época. Durante el siglo
XVIII se fortalecieron los intereses de explorar y documentar la diversidad de especies con la
posibilidad de nombrar y agrupar a los seres vivos en una nomenclatura cientifica. Karl Linneo
(siglo XVIII), quien postuld uno de los pensamientos claves que acompafarian hasta el dia de hoy
los enfoques de la sistemdtica y cladistica moderna, categorizé los términos de género y especie,
permitiendo la posibilidad de construir un sistema de parentesco entre los organismos, dando pie

al origen de la taxonomia, uno de los engranes y lenguajes indispensables para la biologia moderna.
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En la actualidad, la importancia de clasificar a los organismos en categorias por medio de
una nomenclatura cientifica es de vital importancia para su estudio, manejo y conservacién. La
taxonomia cientifica es en si una forma de clasificar, agrupar, describir e identificar a los seres
vivos, basdndose principalmente en un sistema de cajones por jerarquias. Dentro de estos niveles
taxondmicos (taxones), podemos encontrar el de género y especie, pero también son importantes
todos los demds subniveles y niveles superiores como son la familia, orden, clase, phylum o

division, reino y dominio, entre otros (Arija Hoyo, 2012).

La taxonomia también se basa en una nomenclatura especializada, para nombrar una
especie se deben de seguir los lineamientos de los cédigos internacionales de nomenclatura
bioldgica. Su finalidad asegura la autenticidad y singularidad de los nombres de los organismos,

asi como también su parentesco evolutivo.

Un nombre cientifico siempre estard formado por dos palabras de raiz latina o griega que
se escribirdn en cursiva (o, en su defecto, subrayadas). La primera de ellas (el género)
comenzard con mayuscula mientras que la segunda (el epiteto especifico) no. Cada nombre
cientifico (Género + epiteto especifico) es exclusivo de una especie, es decir, representa

uUnicamente a los individuos pertenecientes a la misma (Arija Hoyo, 2012, pag. pp. 4).

La taxonomia depende completamente en su jerarquizacion de la informacién que le brinde
la disciplina de la sistemdtica, como a su vez la sistemética depende de las reglas taxondmicas para
la organizacion jerarquica de los seres vivos. Dicho lo anterior, la sistemdtica es una rama de la
biologia interesada en el estudio de la diversidad bioldgica con el fin de organizarla en sistemas
de clasificacion con el objetivo de reconstruir su filogenética y encontrar relaciones de parentesco
evolutivo. La filogenética es la representacion de las relaciones de parentesco de las especies, su

linaje e historia evolutiva. Su expresion y representacion se basa en el uso de diferentes
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herramientas y metodologias cladisticas como por ejemplo esquemas, drboles o cladogramas

filogenéticos (Arija Hoyo, 2012).

Pero, por otro lado, el término de etnotaxonomia a diferencia de la taxonomia, nace de la
comprension de estudiar la capacidad de la especie humana por nombrar, clasificar e interpretar
todo lo que le rodea como un mecanismo natural en la funcion del lenguaje, que prevalece y estd
fuera de las reglas establecidas por la ciencia occidental y que busca comprender por medio de

estas clasificaciones la funcién y realidad de otros organismos.

El acto humano de nombrar, clasificar y agrupar parte tanto de bases y necesidades
bioldgicas como culturales. Percibir lo que nos rodea y la capacidad de nombrar a cada uno de sus
elementos son fundamentales para el ejercicio del lenguaje y por ende de la cultura. Desde la
dimension lingiiistica, la interpretacion simbdlica que se le da a las cosas posibilita la comprension
de la existencia de dichos elementos y permite que estos sean apropiados en la concepcion
cosmogoénica del saber colectivo donde inevitablemente se le relacionardn valores, esencias,
prejuicios e inclusive mitos, culminando asi en el desarrollo de conocimientos bdsicos que
ayudardn a determinar si el elemento en cuestion serd aprovechado o evitado por una cultura, grupo
o individuo. Sin embargo, es importante tomar en cuenta que “este proceso de percepcion es
también modificado por la experiencia empirica, creando un aprendizaje que puede ser moldeable,

heredable y variable” a lo largo del tiempo (Ehrlich P, 2005, pag. 37).

Los seres vivos han sido nombrados, clasificados y apropiados por la especie humana a lo
largo del tiempo, las diversas culturas antiguas y contempordneas desarrollaron y desarrollan
conocimientos a base de la experiencia empirica, relaciones sociales y su historia oral.
Permitiéndoles asi la capacidad de nombrar a los seres vivos con relacion con una diversidad de

variables como son su medio, forma, sabor, comportamiento y uso, entre otros.
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Estos nombres no “cientificos” han sido catalogados como “nombres tradicionales” o
“nombres comunes” y en ocasiones menospreciados por la academia. Para esto, es importante
reconocer que, a pesar de ser nombres no basados en conocimientos de laboratorio, se sustentan
en una capacidad racional y cognitiva de la memoria de los pueblos. Es decir, se fundamentan en
una experiencia tradicional y colectiva arraigada en la capacidad y singularidad lingiiistica de su
cultura, por lo tanto, el reconocimiento de la existencia de una diversidad de nomenclaturas

tradicionales se vuelve esencial y de importancia primordial para la mirada biocultural.

El concepto de etnotaxon o taxonomia folk recae principalmente en el paradigma
biocultural, pues es un concepto practico en los estudios etnobioldgicos. Los etnotaxones muestran
“como los miembros de una cultura nominan y categorizan las plantas y animales en su idioma
local” (Brown, 2000 en Aparicio Aparicio et al. 2018, pag. 59). Ademds, el estudio y
reconocimiento de los etnotaxones, permite una mayor posibilidad de salvaguardar los
conocimientos tradicionales ecoldgicos como las lenguas nativas y su relacion con la

biodiversidad.

En este sentido, la etnotaxonomia es un pilar fundamental para cualquier estudio en el
campo de etnobiologia, el estudio de los etnotaxones se vuelve necesario y preciso pues visibiliza
la capacidad racional de los pueblos en la actividad de generar su propio conocimiento sobre lo

natural y sus relaciones con su medio desde su propia cosmovision.

1.2.2 La antropologia y la ecologia (la ecologia cultural)

Para este apartado, mi interés principal no es hacer un recorrido puntual e histérico de la
ecologia y la antropologia, pero es de vital importancia sentar las bases de los principales aportes

tedricos de ambas disciplinas, puesto que gracias a ellos se entablaron los pilares de la ecologia
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cultural la que ha llevado a su constante transformacién por la antropologia ecoldgica, adoptando
perspectivas filoséficas como la complejidad y el cuestionamiento de la racionalidad ambiental
para culminar asf la ciencia de la etnobiologia contemporanea que conocemos. Para comenzar, la
antropologia es la ciencia interesada en el estudio complejo de nuestra especie y de la diversidad
cultural. Desde sus inicios y pasando por sus diferentes corrientes epistemoldgicas o escuelas’, ha
logrado entablar una rigurosa compresion de las diversidades culturales, la otredad y las dindmicas
sociales que las constituyen. Sin embargo, de manera bilateral también ha profundizado en las

bases de lo que hoy se consideran estudios bioculturales.

Desde el evolucionismo, funcionalismo, pasando por el particularismo histérico, el
difusionismo, estructuralismo, y demds escuelas, existe la presencia e importancia de los elementos
naturales bidticos y abidticos indispensables para las articulaciones materiales y dogmaéticas de las
culturas, la cultura como producto humano parte de un vinculo insoluble con los elementos

naturales que la rodean.

Una de las escuelas pioneras en el ambito de lo biocultural, fue la escuela norteamericana
fundada por el antropélogo Franz Boas, esta nacié como un producto de sus estudios y reflexiones
etnograficas con los pueblos americanos Kwakiutl del norte de Vancouver. Boas elabord
perspectivas nuevas en el pensamiento y quehacer antropoldgico, para esto su formacién en fisica
y geografia e influenciado por los pensamientos naturalistas de Humboldt impactaron en su postura

y corriente tedrica (Valdés Gazquez, 2006, pag. 19).

7 Las escuelas antropoldgicas son escuelas de pensamiento tedricas y metodologfas que han ido cambiando a lo largo
de una historia dialéctica y critica de la disciplina, donde los enfoques y definiciones sobre el estudio de la cultura ha
ido cambiando, su esbozo histdrico repercute en las tedricas criticas contemporaneas (Restrepo, 2016).
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La postura de Boas contraria al pensamiento difusionista y funcionalista de la época ponia
sobre la mesa la perspectiva histérica del relativismo cultural: cada cultura es capaz de generar
sus propios y singulares caracteres culturales de manera auténoma. Esta capacidad se veia
influenciada por el ambiente natural, pero no determinaba las expresiones culturales. A partir de
la contribucién de Boas, la concepcion de lo natural tomaba una esencia diferente en relacion con
la cultura y ya no se veria como como un elemento que complementa las culturas humanas, sino

como un elemento de mayor relevancia (Restrepo, 2016).

Los alumnos de Boas, herederos del relativismo cultural, se convertirian en los precursores
principales de la perspectiva biocultural. Por una parte, se encuentra la escuela del
neoevolucionismo o darwinismo social de Leslie White y por otro, la ecologia cultural fundada

desde las perspectivas de Julian Steward.

La perspectiva evolutiva del antropélogo Leslie White se permeaba por las leyes de la
termodindmica, la cual concebia al cambio cultural desde una postura histérica y relativa, donde
los cambios civilizatorios de las culturas son un producto de la acumulacién de energia, expresada
en la tecnologia. Esta posicién se fortalecié con el materialismo historico en las décadas
venideras, donde la comprensiéon de las revoluciones sociales sélo se lograba desde las

revoluciones tecnoldgicas, con un enfoque progresista y lineal (Childe, 1954).

Para Steward, la historia cultural no es unilineal y la acumulacion de energia funge como
un mecanismo adaptativo con el entorno, es decir, con el ambiente. Para la ecologia cultural las
tecnologias son respuestas de adaptacion con al ambiente, esto afiliado por una mirada proveniente
de una ecologia clasica de finales del siglo XIX, donde el medio ambiente es un espacio ocupado

por la especie, en este caso, por el humano y su cultura (Restrepo, 2016).
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Es importante mencionar que el surgimiento de la ecologia clasica que retom¢6 Steward
encuentra su teorfa auxiliar en los origenes de la biologia y la biogeografia. El enfoque que adoptd
la ecologia cultural parte de la definicién de ecologia clasica del bidlogo Ernst Haeckel quien en
1869 ya la definia como la encargada de estudiar las “relaciones de todo organismo con su medio
habitable” (Ramén Margalef, 1998 en Granados Campos, 2010, pidg. 204). Entendiendo asi, que
las relaciones ecoldgicas en la ecologia cultural son solo posibles desde la perspectiva de la
adaptacién al entorno. En este sentido Steward, tomando en cuenta la teoria del desarrollo
biologico traspasada a los estudios culturales, entendia al humano como especie organica
vinculada de manera indiscutible a una adaptacion a su entorno natural. Lo natural concebido ahora
como un “medio del habitar” se convertia en la jerga principal donde la cultura, a diferencia de
una adaptacion genotipica o bioldgica se contrapone como un supra-organo adaptativo y singular

de nuestra especie (Restrepo, 2016).

Sin embargo, a pesar de que esta escuela de la antropologia reconstruye un modelo de
percepcion del medio natural como un sistema complejo, donde el humano se encuentra inserto
por medio de una adaptacion supra orgdnica (cultura) y se centra la nocion de capacidad de carga
del ambiente (recursos naturales) expresado en el aprovechamiento tecnoldgico. La ecologia
cultural no lograba escapar aun de un determinismo ambiental®, donde sélo visualizaba a la
adaptacion de las especies unicamente vinculadas a su relacion con su entorno o medio abidtico

(Restrepo, 2016).

8 El determinismo ambiental refiere a la idea de que el espacio fisico o ambiente geografico y los elementos abi6ticos
que lo componen en general influyen, determinan y condicionan las aptitudes, cualidades y formas de vida, esto
traspasado a la dimensién humana, “el clima y el ambiente determinan el caracter de los hombres y los pueblos, en
sus caracteristicas fisicas, psiquicas y culturales” (Garcia Gonzdlez, 2005, pag. 325).
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Por otro lado, en lo que toca a la biologia, la ecologia como subdisciplina redefiniria su
enfoque de estudio mediante una teoria de sistemas desarrollada en la década de 1960. Donde la
compresion de un medio ambiente conformado como cualquier espacio estd constituido por
entidades complejas formando un ecosistema que, a su vez, estd compuesto por multiples niveles
de organizacién de materia que estrechan sus vinculos adaptativos por medio de interacciones
sinérgicas y antagénicas. En esta vision de la ecologia contemporanea las relaciones intraespecies
son “mutualistas”, se comprende que el entorno donde habitan las especies también son otras

especies (Bonifacio Martins ef al. 2009).

De este modo, la ecologia es la disciplina que estudia por excelencia las interacciones
bidticas y en ellas se pueden observar los procesos adaptativos por medio del intercambio y flujo
de materia y energia. Ademas, la ecologia no solo son las luchas de poder y competencia entre las
especies como determinantes de su existencia, si no, también lo son la reciprocidad y la
sociabilidad entre individuos, poblaciones y comunidades® las que influyen y determinan el éxito
de algunos organismos. Esto conforma, el complejo sistema de relaciones que equilibran y regulan
al ambiente, donde la seleccién y adaptacion natural es multidireccional, entendida desde uno o
mas y en el cual las dimensiones bidticas y abidticas se encuentran relacionados entre si en un

enmarafiado sistema de relaciones tanto positivas como negativas.

La perspectiva de la ecologia contemporanea contempla la totalidad compleja e histérica

del mundo natural y evidencia las fortalezas y las fragilidades de los equilibrios ecosistémicos

° En ecologia, los estudios se realizan contemplando diferentes niveles de organizacién y jerarquizacién de la materia.
Individuo (organismo fisiolégicamente independiente), poblacién (grupo de organismos de una misma especie que
responden a las mismas condiciones biogeograficas), comunidad (conjunto de distintas poblaciones de esta o
diferentes especies que comparten un mismo espacio), habitat (lugar en donde un organismo vive y se reproduce) y
ecosistema (unidad espacial funcional donde interactdan distintas comunidades en relacién al medio abidtico) (Pazato
Quezada, Osorio Rivera et al. 2020).

-30 -



constituidos por medio de una sociabilidad donde las especies y sus capacidades de cambios son
paulatinas y graduales con relacién al ambiente. En este sentido, las interrupciones y
modificaciones causadas por las actividades antrépicas suelen ser abruptas y alteran las dindmicas
de interaccién en los ecosistemas, potenciando asi una desaparicion o desplazamiento masivo de

especies que apuntan a fortalecer procesos de extincion.

Retomando las ideas de Steward, €l defini6 el término de ecologia cultural en 1955 como
“un método de analisis social cuyo propésito era determinar hasta qué punto los modelos de
conducta implicados se relacionan con la explotacion del entorno” (Steward 1955 en Granados
Campos, 2010, pag. 184). Esto indica que, el principal interés de la ecologia cultural es comprender
y registrar los cambios culturales por medio del desarrollo tecnoldgico y procesos de adaptabilidad
de la cultura con su medio natural o entorno social. En pocas palabras, la ecologia cultural es el
estudio de la relacion humana con su entorno natural o social por medio de las actividades de

subsistencia reflejadas en sus particulares sistemas econdmicos (Stora, 1994).

Ya que la ecologia cultural pone sobre la mesa los principios del debate interdisciplinario
y la nocién de relacion/interaccion cultura naturaleza (medio ambiente), su revision tedrica e
histérica es fundamental para el desarrollo de la etnobiologia. Es importante mencionar que no
escapa de un determinismo y reduccionismo ambiental. En primera instancia, percibe a la cultura
y su relacién con un medio ambiente natural o social solo desde la categoria espacial y geografica.
El entorno (medio ambiente) que envuelve a una cultura y le brinda las posibilidades de un
desarrollo tecnoldgico es una concepcion que facilmente fundamenta un enfoque materialista y

antropocentrista. (Stora, 1994).

La ecologia cultural parte de la nocién clasica de la ecologia biolégica propuesta por

Haeckel (1869), donde se concebia al estudio de las relaciones y adaptaciones de las especies de
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manera enajenada con sus medios ambientes inertes o abidticos, concibiendo al medio ambiente
como fuerza suprema y principal responsable de los cambios evolutivos de las especies. En pocas
palabras la ecologia cultural concibe al medio natural como un entorno ocupado por una cultura
actoral, en el que todos sus elementos naturales bidticos y abidticos son apropiados en un sentido
que remite Gnicamente a su valor utilitario como simples recursos de consumo y aprovechamiento
tecnoldgico, despojdndolos de sus potenciales de vida e ignorando completamente la dimensién
de sistemas que rige a la ecologia contempordnea. En donde todo ecosistema estd construido por
una compleja, minuciosa y enmarafiada red de interacciones bioldgicas, llamados como procesos

mutualistas'.

El segundo error que ya ha sido criticado por algunas y algunos tedricos de la antropologia
es que la ecologia cultural no contempla la importancia de los rasgos culturales externos a las
practicas econOmicas de subsistencia y que ignora las dimensiones dogmaticas, politicas,
lingiifsticas, histdricas y simbdlicas que rigen a una cultura y su influencia en la percepcion y
apropiacion de la naturaleza, asi como su valor y papel fundamental para su aprovechamiento y
creacion de tecnologias (Stora, 1994). La ecologia cultural es un parteaguas del linaje teérico de
la etnoecologia contempordnea'!. A considerar, el enfoque antropolégico histérico — social se
define por concebir a “la especie humana como resultado de procesos naturales; pero al mismo

tiempo, es especie social por naturaleza” (Wolf 1987 en Granados Campos, 2010), esta critica el

10 E] mutualismo es un concepto tedrico ecolégico para referirse a cualquier interaccion interespecifica, donde una o
todas las especies que se relacionan obtienen beneficios existen dos tipos de mutualismo: obligado o facultativo
(Bonifacio Martins et al. 2009).

' Es importante mencionar el trabajo de Granados Campos “Ecologia cultural, metamorfosis de un concepto
holometabolo” (2010), el autor hace un recorrido histérico sobre el cambio critico y dialéctico de los distintos enfoques
que ha tenido la escuela de la ecologia cultural a través del tiempo como sus principales aportaciones en la mirada
antropoldgica.
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reconocimiento de la dimension histdrica e influencia intraespecifica del desarrollo cultural en la

ecologia cultural.

En esta postura, el claro desarrollo tecnoldgico no estd regulado por el contexto fisico
natural del ambiente, son mds bien las interacciones sociales e histdricas las que transforman al
hombre y su cultura. “El hombre es colectivo y su cultura no son un simple producto pasivo de
procesos naturales, sino que él se transforma a si mismo transformando la naturaleza y

transformando su cultura” (Granados Campos, 2010, pag. 198).

La dimensién de los individuos como un ente sociocultural y actoral singular y particular
es reforzada en las ciencias sociales y ain continda presente en los discursos de algunos
antrop6logos contempordneos de postura histérico-social. Clifford Geertz, por ejemplo, en su
trabajo “La interpretacion de las culturas” (1973), ya mencionaba la diferenciacion radical de la
especie humana con el mundo natural y las otras especies. Para Geertz, el concepto de cultura es
una esencia presente en todas las expresiones dindmicas del ser humano juegan un papel
importante, pues no es s6lo un componente de la dindmica social, sino que es la esencia funcional
de todas sus proyecciones, desde lo material, dogmatico, politico, econdmico, lingiiistico y lo

ritual, que permite la accién de los procesos simbdlicos que culminan en lo social.

De esta manera, se entiende al hombre como un animal particular y singular, recalcando

que es completamente diferente a todas las demds formas de vida del planeta.

Nuestro aprendizaje cultural depende de la capacidad exclusivamente desarrollada por los
humanos de utilizar simbolos, signos que no tienen una conexion necesaria ni natural con
aquello a lo que presentan. La gran diferencia entre el ser humano y los animales es el

manejo del lenguaje, con €l puede transmitir de generacion en generacion lo que ya
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aprendié, puede transmitir su pensamiento, su comportamiento, sus experiencias y

abstracciones mentales al crear y utilizar simbolos (Jiménez Bautista, 2016, pag. 39).

La cita anterior de Jiménez recuerda a una referencia que Gilberto Giménez retoma de
Geertz “el hombre es un animal inserto en una telarana de significados que él mismo ha tejido”
(Giménez, 2006, pag. 68). No obstante, observar a la cultura como el elemento principal de
diferenciacién de lo humano de las demds formas de vida principalmente de los animales y
concebir su construccién tnicamente desde la dimensién histérica — social, puede llegar a ser
limitante, aumentando la brecha de distanciamiento entre las humanidades y las ciencias naturales

(Jiménez Bautista, 2016).

1.2.3 Antropologia ecolégica

La antropologia ecolégica, como escuela tedrica se distingue de la ecologia cultural y la
perspectiva histérico/social en la inclusién y reconocimiento de la importancia de algunos
elementos culturales, como es el valor simbdlico y su vinculo en el proceso de apropiacion en el
uso de lo natural. El antropdlogo Roy Rappaport es considerado como uno de los fundadores de
esta escuela tedrica y su enfoque concibe a la humanidad como una especie mads, tan particular y
compleja como cualquier otra: “El estudio del hombre como portador de cultura, no puede ser
separado del estudio del hombre como una especie entre otras” (Rappaport en Jiménez Bautista,

2016, pag 101).

Rappaport entiende que el humano forma parte indisoluble del reino animal, es portador de
una historia genética y evolutiva y, por lo tanto, el estudio de la cultura no debe ser tan excluyente
como se ha estudiado de tradicion en antropologia social. El Homo sapiens y sus multiples

comunidades o grupos interactiian y son parte de los ecosistemas, a los cuales define ecosistema

-34 -



como “el total de las entidades vivientes y no vivientes intimamente relacionadas en intercambios
materiales y de energia dentro de una porcion definida de la biosfera” (Rappaport en Jiménez

Bautista, 2016, pag. 46).

En este sentido, la antropologia ecoldgica de Rappaport se centra en el estudio de los flujos
de energia representados en los intercambios materiales como principal vinculo de interaccion
entre las comunidades bidticas, entendiendo a lo humano como un organismo mds sujeto a las
reglas de interaccion interespecifica, donde su cultura se convierte en un cimulo de reglas de
sociabilidad que sirven como mecanismos de regulacién o de explotacién en la interaccién con

otras especies por medio de la construccién de la practica ritual (Rappaport 1968)!2.

Las précticas rituales se conciben como expresiones de la cultura, que regulan las
relaciones entre tribus o grupos humanos y las interacciones también regulan su medio fisico vy,
por ende, con el entorno bioldgico: “Esta regulacion contribuye a que perduren las comunidades
bioticas en sus territorios, redistribuye la tierra entre la gente y a la gente por las tierras...” (A.

Vayda, OP en Rappaport R. , 1968, pag. 192).

La concepcion del ritual de Rappaport es andloga a la ya existente en el estructuralismo
francés de Lévi-Strauss: “El ritual serd entonces una forma de accion en la que se generan
conceptos como lo sagrado, lo luminoso, lo oculto y lo divino, esferas propias de la religion”
(Sanchez Marcos, 2011, pag. 232). Lo ritual esta plenamente mediado por la dimension simbdlica,

y esta a su vez encuentra su valor en el mito; el espacio donde se reproduce el lenguaje.

12 El trabajo de Roy Rappaport “Cerdos para los antepasados” (1968) estudia la ecologia de algunas tribus nativas de
Nueva Guinea de nombre marings, haciendo hincapié en los tsembaga, su vinculo con la guerra, los procesos de
construccion del parentesco y la sacralizacién de los cerdos se vuelven esferas que imperan en la practica ritual como
mecanismo homeostdtico de regulacién de los marings con su medio ambiente y relacién con otras especies
(Rappaport R. 1968).
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El lenguaje obtiene un valor invisible, pero transcendental en la obra de Rappaport respecto
al cémo se nombra, el cémo se conoce y lo que significa cada elemento natural para un grupo
cultural parte de la percepcion y apropiacién de dichos elementos. Muchos de ellos afines a un

13 vinculado al mito. Esta dimensién sensible entre el valor del ritual y el

proceso de sacralizacion
lenguaje se convierte en la raiz bdsica para la regulacién del espacio e interaccién con los
elementos bidticos. Esto demuestra un principio basico que es apropiado en la perspectiva de la

etnobiologia y apunta hacia una racionalidad ambiental mds equitativa y sostenible (Rappaport R.

1968).

La antropologia ecoldgica también contempla que existen malas regulaciones antrépicas
producidas por la accion ritual, denominadas como “malas adaptaciones culturales” por Rappaport
en las que se explica como por medio de la concepcion de lo natural y la falta de una racionalidad
ambiental en la préctica ritual se propicia la inestabilidad entre las poblaciones humanas y las
poblaciones animales. L.a mala practica de uso y el crecimiento en nimero de individuos de una
poblaciéon no regulada demanda mayor consumo de materia y energia como también mayor
demanda espacio, creando un escenario adecuado para la escasez de recursos, desplazamiento o
total desaparicion de otras poblaciones de organismos que comparten el mismo espacio,
desencadenando y modificando el ambiente y culminando en un incremento de incidencia de

enfermedades y crisis alimentarias (Rappaport R, 1977).

13 De acuerdo con la RAE la definicién de sacralizacién refiere “conferir un caracter sagrado a un objeto o algo”, en
Antropologia concepto de sacralidad se vincula al pensamiento magico religioso que tiene una persona, grupo o cultura
sobre un objeto o sujeto dentro de su cosmovision.
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1.2.4 La racionalidad ambiental, la complejidad y su pertinencia en la etnobiologia

La ecologia contempordnea en donde se apoya Rappaport ya estaba posicionada en un
enfoque de racionalidad ambiental. Enrique Leff (2007), menciona que el estudio de las
interacciones bidticas y el entorno como un sistema complejo donde los elementos mantienen redes
de sociabilidad interespecificas e intraespecificas'* evidencian los fragiles y estrechos vinculos

entre las especies en espacios determinados y €l la define:

Como ciencia por excelencia de las interrelaciones y se inspira el pensamiento de la
complejidad [...] dentro de la vision objetiva de la ciencia, [...] una ciencia ambiental
integradora con la pretension de crear un método para aprender las interrelaciones, las
interacciones y las interferencias entre sistemas heterogéneos; una ciencia transdisciplinar

mads all4 de las disciplinas aisladas (Leff, 2007 en Jiménez Bautista, 2016, pag 45).

La antropologia ecoldgica y la ecologia comparten el planteamiento filoséfico de la
perspectiva de la complejidad. Este paradigma nace con Edgar Morin como un posicionamiento
critico sobre la construccion de la ciencia. La ciencia por tradicion humana e intelectual surge
desde la necesidad de crear un conocimiento que le dé sentido a la realidad, partiendo desde las
visiones inductivas y deductivas en una la légica dialégica. Esta es donde los actores que
conforman la academia conversan a través del tiempo por medio del conocimiento creado,
poseedora de un lente integrador que mira el cosmos de una manera horizontal basdndose en la
evidencia tangible, se vuelve asi en un tipo de conocimiento critico, alejado de los sesgos

cognitivos que pueden ser producidos por los conocimientos dogmaticos (Morin, 2004).

14 En ecologia las relaciones entre organismos se entienden desde dos términos, las interacciones intraespecificas son
aquellas que se suscitan entre organismos de la misma especie, pueden ser positivas o negativas como la cooperacién
— intraespecifica o la competencia - intraespecifica y las interacciones interespecificas que corresponden a las
relaciones entre organismos de diferentes especies.
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La ciencia como un ejercicio humano de acuerdo con Morin (2004), se construye sobre un
paradigma tradicional basado en la epistemologia de la simplificacién, constituida por tres
principios bdésicos. El primero, conocido como ‘“determinismo universal” contempla al
conocimiento cientifico como una préactica intelectual basada en la experiencia, es decir, somos
capaces, gracias a nuestro gradiente de inteligencia, de posibilitar predicciones de eventualidades
o sucesos futuros mediante un estudio del pasado, donde la experiencia empirica ya sea individual
o colectiva sirve como punto de comparacidén para remediar problemas venideros (Toledo y

Barrera Bassols, 2008).

El segundo, nombrado por Morin como “reduccionismo”, es contemplar que el paradigma
tradicional de la ciencia es capaz de dilucidar una complejidad que constituye la realidad, sin
embargo, su estudio e interpretacion solo es capaz desde la reduccidn, buscando comprender esa
totalidad desde el estudio y andlisis de los componentes basicos que la constituyen, “Reducir de lo
complejo a lo simple” (Jiménez Bautista, 2016, pag. 70). La tercera, la “disyuncion” radica en la
fragmentacion o separacion de dichos elementos, separando dificultades cognitivas,
especializando la ciencia en campos y disciplinas como entidades cerradas y herméticas incapaces

incluso de vincularse entre ellas mismas (Toledo y Barrera Bassols, 2008).

La ciencia como inteligencia ciega, modo de pensamiento que destruye los conjuntos y las
totalidades, que aisla las partes a manera de disecciéon y que valora esforzdndose por
abstraer y desligar el objeto de su realidad contextual, en el que actian de manera
trascendente el observador (sujeto) y el observado (objeto), en estrecho vinculo con lo

ambiental (entorno) (Jiménez Bautista, 2016, pag. 68).

Los posicionamientos criticos de las concepciones intelectuales del hacer y quehacer de la

ciencia se pueden redireccionar desde la complejidad, de acuerdo con Morin (2004), la ciencia
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como un ejercicio intelectual de occidente no puede escapar de sus percepciones hegemonicas de
la realidad, convirtiéndola en una productora de discursos de poder y elitismo, donde las
rivalidades entre las disciplinas y sus actores académicos frenan las posibilidades de crear una
ciencia verdaderamente critica y empdtica, con una mirada mds reflexiva e interesada a los

problemas emergentes de la contemporaneidad.

Este contexto problematico justifica la necesidad de una reflexion epistemoldgica sobre la
forma de reproducir los conocimientos cientificos basandose en la complejidad, pues frente una
realidad donde las dimensiones de lo natural y lo social se suscitan de manera inalienable, esta
circunstancia requiere de la busqueda de soluciones y respuestas desde un conocimiento cientifico
no fragmentado y alienta al rompimiento de las fronteras académicas eurocéntricas. Esto significa
buscar una ciencia interesada en posibles soluciones sostenidas de la hibridacion de epistemologias
tanto cientificas como éticas, buscar un camino a la verdadera transdisciplinariedad'® (Toledo y

Barrera Bassols, 2008).

En un sentido més profundo, el crecimiento sostenido de un campo de investigacién en
sistemas complejos 0, mejor adn, la idea de una ciencia de la complejidad conduce de
alguna forma a una redefinicién de la division del trabajo cientifico y al replanteamiento
de los vinculos entre las disciplinas, y entre las ciencias y las humanidades (Gonzdlez

Casanova, 2005 en Rodriguez Zoya et al. 2015, pag. 192).

Las problematicas socioambientales como categorias de andlisis a resolver se convierten

en un terreno exponencial para el acercamiento de una ciencia surgida desde la complejidad ya

15 Multidisciplinar refiere “Miembros de diferentes disciplinas que trabajan de forma independiente en diferentes
aspectos de un proyecto, con afios de trabajo en las metas individuales.” Interdisciplinar a “miembros de diferentes
disciplinas que trabajan juntos en el mismo proyecto y transdisciplinariedad o transdisciplinar como “Miembros
de diferentes disciplinas que trabajan juntos usando un marco conceptual compartido, objetivos y habilidades
compartidos” (Henao Villa et al. 2017, pp 185).
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que el pensamiento de Morin incita a una vinculacién de epistemologias en relacién con las
problemadticas ambientales. Bajo esta critica se entiende a la ciencia como una productora de
conocimiento hegemodnico y su compresion y posibles respuestas se mantienen sesgadas por un
pensamiento reduccionista y fragmentado. Repensar el abordaje de las problemadticas
socioambientales incluso podria abonar, no solo en el campo de lo interdisciplinario, sino desde
una vinculacién al didlogo con otras fuentes de conocimientos provenientes de otros ejercicios
)

cognitivos humanos, buscar conocimientos a través de los saberes no cientificos o “tradicionales’

(Toledo y Barrera Bassols, 2008).

Enrique Leff adopta el pensamiento de la complejidad para hablar de la racionalidad

ambiental, como el cuestionamiento critico a los problemas socioambientales actuales.

La problemdtica ambiental, mds que una crisis ecoldgica, es un cuestionamiento del
pensamiento y del entendimiento, de la ontologia y de la epistemologia con las que la
civilizacién occidental ha comprendido el ser, los entes y las cosas; de la ciencia y la razén
tecnoldgica con las que ha sido dominada la naturaleza y economizado el mundo moderno

(Leff, 2018, pag. 4).

Significa que “la crisis ambiental es una crisis de conocimiento” (Leff, 2006, pag. 6). El
problema del conocimiento es que parte de una racionalidad ambiental de raiz occidental, donde
la concepcion de lo natural y su valor recaen en una perspectiva solamente utilitarista y de
consumo, sujetd a un mundo neoliberal que se mueve a través de las légicas econOmicas
capitalistas. El poder, el acaparamiento de recursos y su objetivacién son principales brechas

causales de la depredacién ambiental y pérdida de biodiversidad.
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La cultura hegemoénica patriarcal que envuelve al sistema capitalista es violenta y
objetivista y la naturaleza es concebida como un territorio de conquista que se le puede disponer,
saquear y consumir para el beneficio humano, al igual que a la mujer. La violacién hacia la tierra
la despoja de sus derechos y legitima la falta de reconocimiento de sus autonomias, estas logicas
de uso, despojo y consumo son meramente patriarcales y permean las distintas esferas sociales

incluyendo el gremio y el conocimiento cientifico occidental (Mies y Shiva, 1997).

El cuestionamiento de Enrique Leff sobre el actual y necesario replanteamiento de una
nueva racionalidad ambiental en el conocimiento cientifico se articula con el reconocimiento del
discurso ecofeminista'®, por lo que la aplicacién/accién de una ciencia ambiental integradora debe
surgir desde la inclusion y fusion transdisciplinar entre metodologias, teorias y perspectivas de
distintas ciencias. Las ingenierias ambientales, la geografia, agronomia, biologia, sociologia,
antropologia y la ecologia, entre otras, se convierten en pilares integradores en la epistemologia
de la complejidad. También, los sistemas de conocimientos externos a los académicos se vuelven
prioritarios para ejercer una praxis dialégica donde la inclusién de los saberes tradicionales es

igual de importantes ante los problemas socioambientales (Morin, 2004).

Los debates tedricos en la perspectiva antropoldgica contempordnea, y mas concretamente
en la mirada de la antropologia ecoldgica, visibiliza el valor e importancia de las percepciones
culturales en relacién con el uso e interacciéon con el entorno natural y por ende con la

biodiversidad. Plantear y repensar en una racionalidad ambiental es repensar la importancia de los

16 El ecofeminismo contempla que “la marginacion de las mujeres y la destruccion de la biodiversidad son procesos
que van unidos (...) a causa del modelo patriarcal del progreso,” en donde los discursos de desarrollo segregan,
depredan y objetivaban la tierra y sus elementos, potenciando la practica de violencia sobre la biodiversidad (Mies y
Shiva, 1998, pag. 13).
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saberes tradicionales y su vinculo con el cuidado del ambiente se trata de hablar del paradigma

biocultural (Toledo, 2013).

El reconocimiento e importancia de los saberes tradicionales, principalmente aquellos
surgidos desde 16gicas distintas a la mirada hegemonica occidental, se convierten en espacios de
vinculacién y reflexiéon donde el conocimiento cientifico y el conocimiento local pueden generar

sinergia por medio del aprendizaje reciproco en la dindmica del didlogo de saberes.

El surgimiento de una etnoecologia y su trasmutacién macro al &mbito etnobioldgico, se
basa en la construccién de una ciencia hibrida nacida de la complejidad, interesada en este
paradigma biocultural. Lo anterior requiere de la desconstruccion intelectual del conocimiento
hegemonico, permitiendo la inclusion de distintos saberes no cientificos, accediendo el aprendizaje
reciproco entre los saberes humanos y la vinculacién a esta. Frente esta vision, México y su
contexto diverso en su dimensién geoldgica, cultural, lingiiistica y bioldgica, se convierte en un
terreno fértil para futuros estudios etnobioldgicos pues el paradigma biocultural se vuelve un nuevo
frente para la salvaguarda de la biodiversidad que beneficié el empoderamiento de las culturas, los
pueblos indigenas y sus tradiciones ante un escenario de explotacion e indiferencia nacional sobre

el entorno natural (Toledo, 1990).

Asimismo, la indagatoria y recopilacion de los conocimientos tradicionales ecolégicos se
da a través del estudio de tres tipologias articuladas entre si. La primera, el cosmos juega como la
base principal en un estudio etnobioldgico. Parte principalmente de la interpretacion y
construccion espacial de lo “natural” y su vinculo inalienable con lo humano, expresado en un
conjunto de valores que permean los mitos de origen, cuentos, fabulas o anécdotas; estas
expresiones son representadas en los simbolos y significados dentro de la tradicién oral del grupo

cultural (Toledo y Barrera Bassols, 2008, pag 111).
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El corpus es el conjunto de conocimientos y saberes obtenidos por la experiencia y herencia
cultural del entorno natural, permitiendo una comprension de los ciclos de vida de los organismos
y sus vinculos ecoldgicos con otras especies, contemplando el escenario geogréfico. Estos saberes
se van especializando, dependiendo de la actividad del individuo, permitiendo una comprensioén
de uso y aprovechamiento de los elementos bidticos y abidticos existentes en las inmediaciones
del grupo cultural y se pueden ver estos conocimientos reflejados en los saberes de edafologia,

clima, botdnica, medicina y etc “tradicionales”.

Por dltimo, la praxis, es el resultado del conjunto del cosmos y corpus 'y se refiere a las
practicas culturales basadas en los usos de los elementos bidticos y abidticos que se observan por
medio de la la agricultura, la caza, la pesca, construcciéon de viviendas, el arte, gastronomia,
ganaderia, recoleccion de alimentos etc. Estas précticas parten de la comprension tradicional de
los ciclos e interacciones ecoldgicas con su medio, dejando como resultado expresiones culturales

menos agresivas con su entorno natural més proximo (Toledo y Barrera Bassols, 2008).

Dando un vistazo atrds y de manera concreta, se entiende que la etnoecologia ha surgido y
se ha ido reconstruyendo por medio de diversas conversaciones entre las ciencias, en donde la
antropologia, por medio de su acercamiento intimo que le brinda la etnografia, le ha permitido la
identificacion de los conocimientos tradicionales ecoldgicos que residen en los diversos grupos
humanos. De esta manera, su construccion y aplicacion recubre las relaciones entre los diferentes
campos especializados de la biologia con la antropologia que repercuten en un mayor alcance de

comprension y estudio de los patrimonios bioculturales.
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1.3 La diversidad de enfoques etnobioldgicos y su importancia en México

La etnobiologia, al presentarse como una ciencia de lente macro e hibrida entre la
dimension humana y su relacion con las diversas formas de vida, su diversificacién y abordaje es
multiple y esta se desliza entre metodologias afines a los organismos estudiados vinculados al
contexto cultural, esta disciplina se desglosa en algunas subramas especializadas por taxas, segin

su estudio:

La etnobotanica es la disciplina encargada de estudiar todas las relaciones que surgen entre
los seres humanos y las plantas, destacando el valor cultural de estas en los &mbitos gastronémicos,
medicinales, econémicos o materiales, debido a que, por medio de las diversas culturas, las plantas
son parte de la materia prima para el desarrollo y supervivencia de los grupos humanos. La
etnobotédnica también enfatiza la importancia de la cultura en el desarrollo sinérgico de variabilidad
genética de algunas especies por medio de los gradientes de domesticacion, estas mismas
producidas por medio de la interaccion humano-planta con el fin de satisfacer necesidades
materiales y alimenticias (Herndndez Xolocotzi, 1979). La etnobotédnica también hace hincapié en
la capacidad simbdlica que se les da a las plantas en una cultura, ya que por medio de esta los
grupos humanos han transmitido sus conocimientos tradicionales ecoldgicos en la via oral y
practica material, logrando una interaccion en pro de la conservacion de la diversidad de especies
vegetales locales lo que facilita la elaboracion de planes para el fitomejoramiento participativo con

relacion a su valor cultural durante el presente de cualquier grupo humano.

La etnomicologia fue visibilizada con mayor fuerza como una disciplina derivada de la
etnobiologia durante el siglo XX. Roger Gordon Wasson la defini6 como el “estudio de las

relaciones entre las sociedades y un grupo particular de organismos (los hongos) de los cuales, los
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macroscopicos representan el grupo principal de interés étnico” (Wasson 1980 en Moreno Fuentes
y Garibay Fuentes, 2015, padg 3). No obstante, la etnomicologia contempordnea se interesa
principalmente en todo tipo de relacién existente entre el humano y los hongos durante el presente
y el pasado, destacando la importancia de estos en las culturas, desde gradientes mic6fagos,
medicinales, psicoactivos y lddicos, importantes en las representaciones materiales y espirituales

de las sociedades humanas.

La Etnozoologia, al igual que la etnobotdnica, se presenta como una de las disciplinas
pioneras de la etnobiologia como su nombre lo muestra, tiene como interés el estudio a grandes
rasgos “de las interrelaciones entre el hombre y el mundo animal, incluyendo los factores
psicoldgicos, asi como materiales” (Bran 1962 en Gutiérrez-Santilldn, Arellano-Méndez y Mora-
Olivo, 2017. Pag 54). De la etnozoologia se desglosan subdiciplinas especializadas por taxa
animal, entre algunos ejemplos se encuentra la etnoherpetologia (relacion cultura-reptiles y
anfibios), etnomastozoologia (cultura-mamiferos), etnoornitologia (cultura-aves), etnoictiologia
(cultura-peces) y la etnoentomologia (cultura—artr(’)podos)17 (Gutiérrez-Santillan, Arellano-

Méndez y Mora-Olivo, 2017).

La etnobiologia en México ha tenido una trayectoria larga, los trabajos precursores en el
ambito datan de la época colonial, incluidos algunos destacables cronistas como Fray Bernardino
de Sahagin, ya habia hecho una recopilacion basta sobre diversas plantas de valor cultural claves
para préacticas rituales, gastronémicas y medicinales de diversos grupos indigenas de la Nueva

Espana (Ledn-Portilla, 2018).

17 La palabra Artrépodo deriva del filo taxonémico Arthropada y etimolégicamente estd compuesta de dos términos
athron y podos que significan “articulacion de pies” haciendo referencia a los animales de cuerpo segmentado,
careciente de huesos, articulado y con exoesqueleto quitinoso. Los ardcnidos, hexdpodos, crustdceos y miridpodos lo
componen.
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No obstante, la etnobiologia mexicana naceria hasta finales del siglo XIX y principios del
XX. El extinto Museo Nacional (1886-1909) y el Instituto Médico Nacional (1888-1915) fueron
los primeros centros académicos que abordaron temas de investigacion relacionados al uso
medicinal y gastronémico de las plantas y los animales silvestres por los diferentes grupos
indigenas del pasado. La etnobotdnica y etnozoologia prehispdnica permearon el interés de los
trabajos de arquedlogos, médicos, bidlogos, antropdlogos e historiadores (Pulido-Silva y Cuevas-

Cardona, 2021).

Con la fundacién de la Direccion de Estudios Bioldgicos (1915-1929), posterior a la
desintegracion del Instituto Médico Nacional, se tuvo la finalidad de abordar de manera més
especializada y certera los temas sobre conservacion de las especies mexicanas y la construccion
de la historia natural del pais, pese a convertirse en el centro académico principal, durante sus afios
activos en relacion a temas bioldgicos, los estudios sobre la medicina y gastronomia tradicional
siguieron abordandose en menor medida por sus investigadores (Pulido-Silva y Cuevas-Cardona,
2021). Pero en la Direccion de Estudios Biolégicos (DEB) no se realizaban realmente trabajos
etnobiolégicos como es debido, ya que sin una relacion estrecha a las ciencias humanas y
careciendo de una ética etnoecoldgica, se practicaba “el de sacar a las plantas de su contexto
cultural para realizar estudios quimicos y buscar los compuestos curativos” (Pulido-Silva y
Cuevas-Cardona, 2021, pag. 15) violando los derechos intelectuales y soberanias indigenas sobre

sus recursos naturales.

La Direccion de Estudios Bioldgicos pasé a convertirse en el Instituto de Biologia de la
Facultad de Ciencias y se adscribié a la Universidad Auténoma de México en 1929. La
etnobiologia y concretamente la etnobotdnica mexicana encontrd sus principios en esta casa de

estudios a mano de bidlogos nacionales: “la Facultad de Ciencias de la UNAM es el alma mater
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de destacados etnobiologos formados en este pais” (Pulido-Silva y Cuevas-Cardona, 2021, pag.

17).

La fundacion del Instituto Nacional de Antropologia e Historia en 1939 retomd
obligaciones del extinto Museo Nacional con relacién al estudio y salvaguarda del patrimonio
histérico y material. También se enfocé en el estudio de la diversidad cultural étnica y su relacion
con las dindmicas politicas, econémicas, histdricas, sociales y lingiiisticas ante la perspectiva
nacional. Abri6é a la ENAH como el espacio para la formacién de futuros antropdlogos fisicos,
antropologos sociales, arquedlogos, lingiiistas y etnélogos centrados al interés de reflexionar y
resolver problematicas del pais. A su vez la Escuela Nacional de Antropologia e Historia también
contribuy¢ a la reflexividad existente entre los grupos indigenas con su territorio y los elementos
naturales que lo componen, por lo que se convirtié en otro centro académico importante para la

etnobiologia mexicana durante las décadas siguientes.

La visibilidad de la diversidad de relaciones étnicas con el medio ambiente en México se
presenta como un panorama amplio y complejo. La estrecha relacion de las culturas indigenas con
la biodiversidad no sélo es de interés para trabajos afines a los campos de las ciencias naturales,
también se convierte en un campo para comprender y abordar distintas problemadticas
socioambientales a partir de una interaccion interdisciplinaria y el intercambio de conocimientos
entre lo local y lo cientifico, esto se vuelve un ejemplo acertado de la necesaria labor de didlogo

entre los distintos saberes humanos:

Ademéds (...) resultan una excelente herramienta para abordar otros temas tales como:
Educacion Biocultural, Revitalizacion cultural, Manejo y Conservacion de la

Biodiversidad, Resistencia/Sobrevivencia cultural, Autonomia y Derechos de los pueblos,
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Desarrollo Comunitario, Proyectos sustentables y Didlogo de Saberes (Aldasoro Maya,

2013, pag. 1700).

Aunado a esto, el patrimonio biocultural mexicano se ha visibilizado por medio del
creciente nimero de investigaciones publicadas, en la actualidad son alrededor de “43 instituciones
académicas y de investigacion” que trabajan o han hecho una investigacion etnobiologica en el
pais (Pulido-Silva y Cuevas-Cardona, 2021, pag. 23). También el interés por el paradigma
biocultural se presenta de utilidad en la difusién y vinculacién cultural por medio de la accién de
distintas organizaciones no gubernamentales (ONG’S), colectivos publicos y actores individuales,
como la elaboracién y participacion de talleres sociales, exposiciones, documentales, eventos

recreativos, conferencias, venta de productos y didlogo de saberes.

Ante este panorama, en 1993 se fundé la Asociacién Mexicana de Etnobiologia (AEM) en
la ciudad de México, con la finalidad de crear vinculacién y apoyo entre las instituciones
participativas en la red de etnobi6logos mexicanos. Ademds, la etnobiologia mexicana ha sido
clave para el desarrollo de planes de manejo de la biodiversidad y soberania de los pueblos
indigenas de Latinoamérica. En 2008 se fund6 la Sociedad Latinoamericana de Etnobiologia
(SOLAE) donde México ha colaborado activamente, adhiriéndose a seguir el codigo de ética para
la investigacion etnocientifica en América Latina'® (Cano Contreras, Medinaceli, Sanabria Diago,

y Argueta Villamar, 2016).

18 El cédigo de ética para la investigacién etnocientifica en Latinoamérica postula ciertos pardmetros a seguir por
cualquier investigador externo o nativo interesado en el patrimonio biocultural, con la finalidad de proteger los
derechos, soberanias y propiedades intelectuales de los grupos indigenas sobre sus territorios, lenguas, recursos
naturales e identidades. El objetivo es evitar cualquier tipo de biopirateria y violencia que pueda ejercer la academia
sobre los portadores de saberes tradicionales (Cano Contreras, Medinaceli et al. 2016).
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A grandes rasgos, la prioridad y el impulso de la etnobiologia mexicana estdn relacionada
con los contextos sociales de los grupos indigenas'®, lo que es clave para el acercamiento a la
conservacion de las especies y salvaguarda de la cultura. El cémo se interpreta y se apropia la vida,
por no decir naturaleza, se convierte en la base de cualquier tipo de interaccidn negativa o positiva
con el medio ambiente. Para el abordaje de problemas socioambientales actuales es importante
hacer hincapié al breve recorrido tedrico sobre el origen, pertinencia y diferencia de la etnobiologia
y la etnoecologia como ramas complejas e interdisciplinarias con la posibilidad de moldearse a la
aplicacion de distintas metodologias de ciencias auxiliares que las rigen y a su vez, reconocer la
importancia de la antropologia social y de la etnografia para el abordaje ético para el estudio del

patrimonio biocultural.

19 El término “indigena” proviene de un complejo devenir histérico de imposicién y relacién con el otro, no obstante
en la actualidad es usado para las investigaciones sociales, pues permite comprender a las sociedades desde una
“categoria analitica, define al grupo sometido a una relacion de dominio colonial y, en consecuencia, es una categoria
capaz de dar cuenta de un proceso” histérico, también como una categoria “aplicable, que entiende a las culturas
indigenas como las culturas de los colonizados” y busca ser util para sus procesos de liberacion, prevalencia y
reconocimiento social ante un mundo globalizado que las empuja a su extincién (Bonfil Batalla, 1972, pag. 113).
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1.4 Una breve introduccidn a la etnoentomologia mexicana

La etnoentomologia se refiere a “la rama de la etnobiologia encargada de investigar la
percepcion, los conocimientos y los usos de los insectos (y otros artropodos) por las diferentes
culturas humanas, tanto en el pasado como en el presente” (Posey, 1987 en Costa-Neto, Santos-

Fita y Serrano Gonzélez, 2012, pag. 367)%.

Los artrépodos son actualmente los animales que podrian ser facilmente sefialados como
el grupo mas megadiverso del planeta: “Constituyen el 4/5 del reino animal, y estdn presentes en
practicamente todos los habitats terrestres del planeta” (Ramos-Elorduy et al. 2009, pag. 237). Se
estima que existen alrededor de 1.4 millones de especies descritas considerando que
probablemente existan todavia un nimero mayor sin describir: “la incertidumbre en el nimero de
especies real, incluyendo las que estdn todavia por describir (...), son de los 2 a los 80 millones de

especies” (Caley et al. 2014 en Ribera, Melic, y Torralba, 2015, pag. 7).

En México se estima que en relacion a la biodiversidad de especies descritas, el 54.74%
corresponden a los artrépodos, con un nimero aproximado de 56,092 especies identificadas, este
aglomerado de diversidad se compone actualmente de unas 4,432 especies de crusticeos (Garcia-
Madrigal et al. 2012, pag. 47), 680 especies de miridpodos (Cupul-Magana F. 2014), 3,127
especies de ardcnidos (Francke, 2014, pag. 414) y 47,853 especies de hexdpodos (CONABIO,

2023); Siendo mas de 9 mil especies endémicas para el pais (Martinez de la Vega, 2019).

Los artrépodos favorecen a los distintos ecosistemas en todo el planeta pues son

indispensables para la degradacion de materia orgdnica, reciclan nutrientes y los redistribuyen en

20 Bl término de etnoentomologia se les atribuye a los investigadores Wyman y Bailey (1952) que por primera vez
bautizaron al campo de estudio debi6é a “la relacion de los insectos con los Navajo” (Aldasoro Maya y Argueta
Villamar, 2013, pag. 2).
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el suelo, son fuente principal de alimento para multiples especies, algunos fungen como
controladores de poblaciones de otras especies manteniendo estables los equilibrios ecosistémicos.
Ademds, aportan en las actividades de polinizacién de las plantas angiospermas y ayudan a la

distribucién y dispersion de semillas (Laverde Angaritat, Castellanos, y Stevenson, 2002).

Los artrépodos también son importantes en el espacio cultural debido a “los servicios
ambientales que prestan a la humanidad” (Martinez de la Vega, 2019, pag. 168), son una fuente
alternativa de alimentacién y sirven como abono para el sector agricola. Las especies son utilizadas
como controladores bioldgicos en los sistemas agroforestales y otros grupos, debido a las
relaciones que tienen sus ciclos de vida con las caracteristicas ambientales son utilizados como
bioindicadores en la regulacién y mantenimiento de ecosistemas (Alvarez y Clemente-Orta, 2023).
A su vez, otras especies se utilizan en la elaboracion de productos materiales con fines de
aprovechamiento econémico y en el sector de salud, cuantiosas variedades tienen un valor

medicinal tradicional y alépata (Halloran y Vantomme, 2023).

De la misma manera: “Desempefian un papel importante en los mitos y creencias, al ser
usados en ceremonias tanto religiosas como civiles” (Posey 1986 en Ramos-Elorduy et al. 2009,
pag. 237). En este, existe una amplia documentacién bibliografica sobre los diferentes valores
simbolicos que se le han dado a distintos artrépodos a lo largo de la historia (Melic, 1997; Melic,
2003)?!'. Estas relaciones que se ven expresadas en distintas aristas artisticas como poesias,

refranes, pinturas, musica o producciones audiovisuales y sin mencionar que también son una

21 Antonio Melic en sus textos de (1997) y (2003) titulados “Los artrépodos en los jeroglificos del antiguo Egipto” y
“Los artropodos y el hombre” hace una recopilacion historica de los distintos usos y percepciones que se le daban a
distintos artrépodos en las antiguas mitologias de diversas culturas, desde el Paleolitico al Mesolitico, pasando por
distintas civilizaciones del Mediterraneo, orientales, occidentales, africanas, mesoamericanas y norteamericanas.
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fuente de inspiracién para el desarrollo de tecnologias en diferentes campos de la ingenieria

(Pinkus Rendén, 2010).

En México, el registro de los usos, percepciones y apropiaciones de los artrépodos puede
rastrearse a multiples culturas prehispénicas, existen menciones de algunos ciempiés, insectos y
ardcnidos a los que se les atribuian diferentes simbolismos, usdndose de inspiracién en las
construcciones de las cosmogonias para varias de las mitologias religiosas. Unos de ejemplos sobre
los vinculos que tenian los artropodos para algunas culturas prehispanicas es el caso de las
mariposas, que tenian una relacion con el fuego en la cultura azteca: “La mariposa, signo del fuego,
es uno de los emblemas del alma” vinculdndose de esta manera con la espiritualidad. Otro es el de
Xdlotl, el Dios del fuego y el relampago de la cultura Tolteca, quien adopta en su mitologia un
renacimiento por medio de una crisalida de mariposa de forma analdgica al proceso de maduracion
sexual de todo el grupo de los lepiddpteros (Séjourne, 1957, pag. 158). Entre otros ejemplos de

simbolismo, algunos ardcnidos también tenian cierta importancia:

En la mitologia azteca, las arafias estaban asociadas con Mictlantecuhtli, el sefior de los
muertos del Mictlan, el inframundo. También se les relacionaba con varias divinidades
femeninas, entre ellas, predeciblemente, las patronas de las hilanderas y las tejedoras, un

gremio importante en el México antiguo (Corcuera y Jiménez, 2007, pag. 58).

Existe también, documentacion de relaciones que se le daban a algunas tarantulas con la
fertilidad de los cultivos en la cultura teotihuacana, otorgdndoles nombres relacionados a
condiciones naturales como la lluvia, la tierra, la vida o la muerte; “las tarantulas se conocian con
el nombre de Ahuachtécatl (arafia cubierta de rocio) o Tlalhuehuetl (atabal de la tierra),
probablemente Aphonopelma la primera y Brachypelma la segunda” (Corcuera y Jiménez, 2007,

pag. 60). Otras pocas corresponden a representaciones de dibujos de miridpodos en vasos
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ceremoniales de culturas del Golfo mexicano con fuertes relaciones al “andrégino dios azteca
Tlaltecuhtli, el sefior o sefiora de la tierra (...) asociado con todos los dioses de productos agricolas

y con diversas formas de diosas madre creadoras” (Cupul-Magaiia F. 2012, pag. 545).

Otro importante aprovechamiento de los artropodos que se dio fue la elaboracién y
mercantilizacion de productos a base de insectos por varias de las culturas mesoamericanas. Uno
de los ejemplos mds conocidos y documentados es el caso de Dactylopius coccus o cochinilla del
nopal, que sirven para la elaboracion de distintos tintes. La grana fina o tinte rojo de cochinilla es
un producto que se origind por medio de la técnica y conocimiento de la cultura mixteca de Oaxaca,
quienes distribuian el tinte a otras poblaciones prehispdnicas. Los mexicas fueron los mads
demandantes, ya que para ellos existia un gran valor en la cochinilla por “su uso y pigmentacion”
de color rojizo y como consecuencia, este producto se convirtié en uno de los tres productos mds
valiosos para la corona espafiola, pues “era mas valioso que el oro y menos que la plata” (Wolf,
1987; Barcenas Lopez, 2021, pag. 18). Aun en la actualidad, este tinte es utilizado con fines
econdmicos por varios grupos €tnicos y campesinos en varias partes de México (Azuara Zumaya

y Barcenas Rivas, 2017).

La medicina prehispanica también fue uno de los campos tecnolégicos de varias culturas
mesoamericanas que basaron sus conocimientos en el uso de algunos artrépodos, existen registros
en fuentes novohispanas de “14 artropodos reportados con fines medicinales, pertenecientes a
nueve Ordenes, y que curaban 35 enfermedades” entre estos destacan diez hexdpodos de distintas
especies de coledpteros, hemipteros, lepidopteros e himendpteros, ademds de dos especies de

miridpodos quilépodos y dos especies de ardcnidos (Serrano-Gonzélez et al. 2013, pag. 26).

La antigua civilizacién de los mayas también tenia un amplio conocimiento sobre las

distintas propiedades curativas de distintos artrépodos. La mayoria de ellos eran himendpteros,
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algunas especies de avispas y hormigas eran utilizadas para aliviar malestares fisicos como heridas,
fiebres y nubes en ojos (cataratas) o para solventar enfermedades espirituales (Cahuich Campos y
Flores Granados, 2014). Ademads, se aprovechaban de los materiales como la cera de varias abejas
meliponinas, la cual era consideraba como un producto medicinal de caracter multiple, pues se

podia administrar de formas distintas para abordar y curar distintas enfermedades como:

Pafio en la cara, calentura por calor, corrupcion de la sangre, diarrea, dolores de cabeza, de
corazén, de oido, de vientre pulsante, evacuaciones del estomago, flatulencia, hinchazén
garganta, insanos pares retiene la mujer, lombrices, malestar en ojos, mordedura vibora o
perro rabioso, no orinar, orinar materia, paludismo, placenta retenida, tisis y tosferina,
vomito de sangre, piixtola y viento tamcaz (ambas enfermedades culturales) (Cahuich

Campos y Flores Granados, 2014, pag. 49).

Sin embargo, el &mbito mds documentado relacionado al aprovechamiento de artrépodos
es en el campo de la gastronomia. Las pricticas de antropoentomofagia®> en México han sido
registradas por diferentes textos antiguos y coloniales, desde “los cdédices prehispanicos, como en
otros documentos posteriores a la Conquista” (Ramos Elorduy y Pino, 1997 en Miranda Roman,
et al. 2011, pag. 84). En los libros de Chilam Balam y en el Popol Vuh se mencionan practicas de
entomofagia con fines medicinales o como alimentos importantes para accion ritual de preparacion
de guerreros en contextos de conflicto: “La ingesta de larvas de abejas, avispas y abejorros se daba

por parte de dioses y mortales (...) para fines bélicos” (Pinkus Rendén, 2010, pag. 86).

22 Las practicas antropoentomofagicas han sido parte de la dieta ancestral de nuestra especie y existe una fuerte
afinidad evolutiva en este tipo de alimentacién desde mucho antes de las construcciones de las primeras civilizaciones.
“Se sabe que los primates, orden de los mamiferos de donde procede el humano y sus parientes mds cercanos,
descienden evolutivamente de mamiferos insectivoros” (Miranda Romén er al. 2011, pag. 84 y Sanchez Carreto,
2022).
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En el texto “historia general de las cosas de Nueva Espana” de Fray Bernardino de Sahagiin
menciona distintos insectos comestibles, como las moscas, chinches, hormigas, chapulines y

distintas larvas de escarabajos y mariposas agregados en platillos con distintas flores:

Se consumian gusanos de maguey, escamoles (Liometopum apuculatum en estado
inmaduro), chapulines, ahuahutle (huevecillos de diferentes especies acudticas de
hemiptera, mejor conocido como el caviar mexicano), ezcahuhitli (huevecillos de una
mosca); hormigas llamadas chicatanas; chinches acuéticas llamadas axayacatl o 1a chinche

xamue la cual servia como condimento (Sahagin en Miranda Roman et al. 2011, pag. 84).

Igualmente, en lo que respecta a varios grupos de la Cuenca de México, se mencionan
précticas artropofagicas de crustdceos e insectos como parte de una dieta permanente e importante
para los pobladores aztecas: “Los chapulines fueron un alimento estacional importante para los
aztecas, quienes les quitaban alas, cabeza y patas, para luego cocinarlos” (Curran, 1926 en Viesca

Gonzélez y Romero Contreras, 2009, pag. 73).

No se sabe exactamente en qué momento se iniciaron las practicas gastronomicas del
consumo de insectos y otros artropodos en el México prehispénico, pero, es entendible que este
aprovechamiento alimenticio sea una de las respuestas adaptativas que va mads alla de los
engranajes culturales particulares. De hecho, histéricamente se han registrado practicas
antropoentomofégicas en todo el mundo: “Alrededor de 102 paises de los 5 continentes” han

practicado algun tipo de artropofagia (Ramos Elorduy y Viejo Montesinos, 2007, pag. 66).

En la actualidad, en México se han registrado entre 525 y 549 especies comestibles en lo
que respecta tan so6lo a insectos (Ramos Elorduy y Viejo Montesinos, 2007; Pulido Blanco et al.

2020). Sin embargo, los numeros han de ser mucho mayores con relacién al consumo de otros
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grupos de artrépodos como los crustdceos y ardcnidos. En la diversidad de insectos comestibles

estos se dividen en el pais:

El 83% pertenecen a insectos del dmbito terrestre y solo el 17% a ecosistemas acuéticos,
(...)el 55.79% (...) se consumen en estado inmaduro (huevos, larvas, pupas, ninfas), y el
44.21% en estado adulto, siendo algunas especies consumidas en todos sus estados de

desarrollo (Ramos Elorduy y Viejo Montesinos, 2007, pag. 65).

Meéxico es considerado como uno de los tres paises a nivel mundial que poseen actualmente
el mayor nimero de especies de insectos comestibles registradas (Pulido Blanco et al. 2020, pag.
86). Por afiadidura, el uso de artrépodos en el pais ha sido parte vital para el desarrollo,
supervivencia, reproduccion cultural, artistica, econdmica y lingiiistica de los pueblos originarios.
Lo que puede entenderse desde la comprension de tres factores importantes que presenta el pais y
que se explicardn a continuacion: el primero, se debe al privilegio de tener una posicién geografica
terrestre idonea para la distribucion y diversificacion de insectos comestibles: “La distribucién
geografica mundial de los insectos comestibles en general comprende las dreas tropicales y las
areas subtropicales” del mundo, siendo México por su diversidad de climas, topografia, extension
territorial y diversidad de ecosistemas, un pais apto para la adaptabilidad y riqueza en

biodiversidad de artropodos comestibles (Ramos Elorduy y Viejo Montesinos, 2007, pag. 66).

El segundo factor se debe a la relacion existente entre los insectos comestibles y los
conocimientos tradicionales ecolégicos de los pueblos indigenas y campesinos, pues estos
mantienen por medio de su historia oral, cosmovisiones y practicas de patrimonios inmateriales
gastronomicos y medicinales del uso de artrpodos. México es considerado como un pais
pluricultural: “cada cultura de los pueblos indigenas (...) encierra en si una esfera de

conocimientos Unica que es menester preservar para beneficio de las generaciones venideras”

-56 -



(Ortega Villasefior, 2012, pag. 224). El vinculo entre los pueblos indigenas y los artrépodos
funciona de forma analdgica a la relacion existente que se da, entre las lenguas y las identidades o
los territorios y los recursos naturales. Estas relaciones se dan, por medio de procesos de
apropiacién, domesticacion y transformacion cultural de la misma biodiversidad: “La manutencion
e incluso el aumento de la diversidad bioldgica en las selvas tropicales estdn intimamente
relacionados con las précticas tradicionales de agricultura de los pueblos indigenas y tradicionales”

(Costa-Neto, Santos-Fita y Serrano Gonzdlez, 2012, pag. 368).

El tercer factor importante recae en los esfuerzos académicos que se han dado en la
etnoentomologia mexicana durante los ultimos afios en el registro del aprovechamiento cultural de

los distintos artropodos en el pais:

Las investigaciones etnoentomoldgicas han avanzado en el pais por varios frentes, con
investigadores dedicados a temas muy diversos, como nomenclatura y etnotaxonomias,
literatura oral (hablada y cantada) y escrita, recreacion, gastrondémicos, medicinales,
artisticos (musica, cine, teatro, pintura etc.), tecnoldgicos, rituales (religiosos, magicos),

mitolégicos, entre otros (Costa-Neto 2002 en Ramos-Elorduy et al. 2009, pag. 238).

Uno de los aportes mds importantes en lo que respecta a la etnoentomologia mexicana en
el espectro gastrondmico han sido los trabajos publicados por los biélogos Julieta Ramos Elorduy
y José Pino Moreno, quienes desde hace mas de tres décadas han profundizado en la
documentacion y registro de las especies comestibles de México, revisando temas como su
“sustentabilidad (...), distribucién, su importancia (...), y valor nutritivo” (Ramos Elorduy, Pino
Moreno y Cuevas Correa, 1998, pdg. 66). Y también destacando las problematicas relacionadas a

la falta de regulacion del saqueo de insectos comestibles por parte del sector gourmet.
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Entre otros trabajos etnoentomoldgicos de aspecto entoméfago, han sido varios los que
documentan todo el proceso cultural de extraccion, colecta, preparacion y consumo de insectos y
otros artrépodos en los espacios campesinos e indigenas de varios estados de México. Algunos de
relevancia bibliogréfica son los trabajos de Figueroa (2001), sobre comercializacién de chapulines
en una comunidad de Puebla (Acuifia Cors, 2010); de Landeros Torres et al. (2005) quien estudid
el consumo de hormigas (Afta sp) “chicatanas” en el estado de Veracruz; de Sdnchez Salinas
(2009) sobre el consumo tradicional de insectos en el estado de Chiapas; de Miranda Osornio
(2013) que documentd el proceso de extraccion y consumo de escamoles en la ciudad de México
y el consumo de xamues o chinches del mezquite (Thasus gigas) en los estados de Querétaro e
Hidalgo por grupos otomies por los autores Diaz, Vergara y Gonzales Jacome, (2015). De igual
forma, los trabajos mas recientes de Costa Neto y Aparicio Aparicio (2018); Garcia Ramirez,
Valdez Gutiérrez y Lopez Toledo, (2022) y Victoria-Morales et al. (2022), remarcan la

entomofagia de varios grupos étnicos de los estados de Oaxaca, Puebla y Ciudad de México.

Con relacion al uso de artropodos en el espectro medicinal, se han documentados en la
bibliografia etnoentomoldgica a lo largo de los afos, trabajos como los de Felger y Moser, (1974),
Lenko y Papavero (1996), Aldasoro-Maya, (2000), Da Lozzo, (2013) y Guzméan-Mendoza et al.
(2016) entre otros han documentado los variados usos de distintos insectos por diferentes grupos
étnicos en todo México como remedios medicinales que alivian y curan diferentes padecimientos
y enfermedades, tanto fisioldgicas como culturales. El uso de los insectos medicinales varia
dependiendo la enfermedad, el modo de utilizaciéon cambia en su aplicacion, esta va desde la
ingesta y elaboracion de ungiientos, olores, preparados en té o bebidas o simplemente con colocar

al bicho o partes de €l en la zona afligida por la enfermedad (Damian Zagal, 2022).
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En la documentacién artesanal, hay registros de usos de elementos a base de artrépodos
para la elaboracion de instrumentos musicales como la fabricacion de ténabaris (cascabeles de
cuerpo) por varios grupos étnicos del noreste de México, se utilizan crisdlidas secas de mariposa
(Rothschildia cincta cincta) como instrumentos musicales de percusion para festividades
culturales (Marquez Salazar, 2018) o la fabricacién de las flautas de mirliton nipji’i por el grupo
xi'tui de San Luis Potosi y pakaab chul por los tenek del estado de Hidalgo. Ademas de eso, entre
los elementos de origen animal y vegetal que componen a las flautas tradicionales, se encuentran

materiales como la cera de abejas y la seda de arafias (Veldzquez Cabrera, 2006).

En el ambito lddico, hay muchos insectos que también forman parte de los juegos, cuentos
y canciones que acompafan al aprendizaje de las infancias (Santos Fita ef al. 2006; Lopez de la
Cruz et al. 2015 y Rivas-Garcia et al. 2017) y otros mas que destacan por sus usos estéticos,
ornamentales y econdmicos como es el caso del escarabajo maquech (Zopherus chilensis) el cual
se decora y se usa como una indumentaria tradicional en mujeres de Yucatdn y que responde
también a una leyenda de origen maya (Miss-Dominguez, Meléndez-Ramirez y Pinkus-Rendoén,

2017).

Los artrépodos también son utilizados por algunos grupos étnicos como organismos

23 . . .. . L. . P .. .
agoreros,~” ya que indican condiciones climdticas importantes para el inicio de actividades festivas,
rituales o agricolas, anuncian la lluvia, la sequia, el calor, el frio, la niebla entre otros. Igualmente,

muchos tienen una connotacién de significados culturales y pueden anunciar la enfermedad, la

23 Los animales “agoreros” son aquellos que representan por medio del saber cultural significados relacionados al
cambio del clima, indican el comienzo de festividades o practicas agricolas, y otros mds indican situaciones sociales,
espirituales, magicas o de salud (Serrano Gonzélez, Guerrero Martinez, & Serrano Veldzquez, 2011).
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muerte, desgracias, visitas, buena suerte y mds situaciones (Serrano Gonzdlez, Guerrero Martinez,

y Serrano Velazquez, 2011).

El Conocimiento Tradicional Ecolégico (CTE) también ha sido uno de los temas
importantes y centrales de los estudios etnoentomoldgicos de México, ya que mds alld de las
evidentes apropiaciones y usos que se les han dado a los artrépodos -como los ya mencionados
anteriormente- contienen saberes sobre la biodiversidad, la etologia, la ecologia y biogeografia de
estos animales. Asimismo, la relacién intima y ancestral que ha surgido entre la cultura, la lengua
y los territorios expresa por medio del acervo intelectual de la historia oral y lingiiistica de los

etnotaxones (Aldasoro Maya, 2000)*.

Las nomenclaturas folk o etnotaxones han sido parte fundamental para la identificacién de
los patrimonios bioculturales mexicanos, los cuales determinan el tipo de relacién que se da entre
la cultura y el medio ambiente y en ellos radica un conocimiento tradicional que identifica el valor
de importancia de los organismos y su vinculo estrecho con sus ecosistemas (Aldasoro Maya,
2001). Ademéds, la etnotaxonomia abarca también el estudio de los nombres que llegan a contener
informacién morfoldgica, etoldgica y ecoldgica (Aparicio Aparicio, Costa Neto, y Paulino de

Aragjo, 2018).

De todas formas y pese al creciente interés y aumento de los estudios etnoentomoldgicos
en México y sus abordajes en sus tres diferentes dominios de “a) percepcion, conocimientos y
clasificaciones de los insectos, b) la importancia cultural de los insectos, (...) en cuentos, mitos y

creencias, y ¢) lo usos y el valor econdmico” (Costa-Neto 2002 en Aldasoro Maya y Argueta

24 Elda Miriam Aldasoro Maya (2000) realiza un estudio minucioso sobre el valor de los insectos para la cultura otom{
de la comunidad EI Dexthi San Juanico del Valle del Mezquital. En su trabajo se destacan 61 etnotaxones de insectos
de los cuales 29 tienen un uso util (comestibles, lidicos, medicinales y de usos varios) y 32 son nombrados y
apropiados en el saber lingiifstico, destacando conocimientos etoldgicos y ecoldgicos. Su trabajo se ha convertido en
un referente metodoldgico para la etnoentomologia mexicana.
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Villamar, 2013, pdg. 11) existe atin una escasa o nula documentacién de los saberes de la mayoria
de los grupos étnicos de todo el pais. La falta de registros para la etnoentomologia y la etnozoologia
mexicana en general, se debe al grado de dificultad y rigor que se le presenta al investigador
etnobidlogo durante su trabajo de campo in situ y de gabinete o laboratorio ex situ, demanda

actitudes que implican 4mbitos tanto éticos como profesionales.

La primera, de acuerdo con D. Posey (1986), el investigador debe escapar de su mirada
reduccionista de hacer ciencia, y comprender que los diferentes sistemas de conocimiento como
los saberes tradicionales ecoldgicos (Toledo y Barrera Bassols, 2008) tienen el mismo valor de
importancia que la ciencia (Posey 1986 en Ramos-Elorduy, Pino Moreno, Costa-Neto, y Santos
Fita, 2009, pag 237). Esto implica que se busque que toda investigacion gire en torno a un discurso
dialdgico, inclusivo y participativo con los actores locales, lo que implica una ciencia basada en la
complejidad que cree un didlogo de saberes empatico (Morin, 2004) y apunte principalmente a

resolver problemdticas socioambientales (Leff, 2018).

La segunda problematica radica en el “etnocentrismo y los prejuicios que muchos de
nosotros tenemos en relacion con las diferentes culturas” (Ramos-Elorduy, Pino Moreno, Costa-
Neto y Santos Fita, 2009, pag. 240). Los trabajos etnoentomolégicos deben de radicar en un
proceso constante de introspeccion del investigador que le permitan identificar los discursos de
imposicién y clasismo, que suelen ejercer las investigaciones cientificas sobre los saberes
tradicionales de los grupos étnicos y campesinos. Esto deberd de tener como resultado el respeto
a sus puntos de vista sobre los datos de la investigacion, pues son ellos los verdaderos duefios de
su conocimiento cultural. Asimismo, respetar sus creencias, ritos, lenguajes y autoadscripciones
de su identidad cultural, buscando el aprendizaje, ensefianza, vinculacion, confianza y respeto con

los actores locales.
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La tercera dificultad, es la falta de capacidad del investigador de poder hibridarse entre las
ciencias sociales y naturales. Un etnobidlogo debe adoptar, estudiar y comprender los métodos,
conceptos, esbozos histdricos, teorias y herramientas metodolégicas que se emplean en la
antropologia social y en la biologia por igual, pues s6lo asi su mirada le permitird abordar de

manera mds profunda su tema de investigacion.

El obstéculo para la investigacion etnoentomoldgica (como también para las demds ramas
de las etnociencias) es la falta de entrenamiento antropolégico o lingiiistico de los
entomdlogos, y de entrenamiento entomoldgico (y taxondémico) para los antropélogos y/o
lingiiistas (Posey en Ramos-Elorduy, Pino Moreno, Costa-Neto, y Santos Fita, 2009, pag.

2309).

De esta manera, el presente trabajo documenta los conocimientos etnoentomolégicos del
pueblo xi'inyat de distintas comunidades del Ejido de la Palma y el caso de la flauta nipji'i de San
Diego, debido a que no existen registros sobre los distintos usos, percepciones, apropiaciones y
clasificaciones de los artrépodos en esta cultura, ni de su relacién con la importancia de la
revitalizacion de su lengua e identidad territorial. Asimismo, la antropologia y en especifico, la
etnografia y la observacion participante se vuelven en los instrumentos principales para el registro

de los etnotaxones y de cualquier investigacion etnoentomoldgica.
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Figura 1. Mirador al Cerro del Maguey desde los caminos a la lefia, temporada viva “temporada de lluvias”. Agua Puerca. Archivo
Personal 2021.
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Capitulo 2. Un breve contexto de la region y la lengua

2.1 ;Pame/ xi“01? o ; Xi'iuy / xi'iui?
6 6 y

Antes de comenzar a hablar un poco sobre la regién y la etnoentomologia de los xi'iuyat,
considero que es importante iniciar con una pregunta de sentido comin, que, debido a la
experiencia de compartir con aquellos amigos y colegas ajenos al contexto de este grupo étnico,
siempre terminan haciéndola en algiin momento u otro, ya sea antes o después. ;Quiénes son el
pueblo xi'ity? y ( Dénde habitan? Esta reaccion es entendible debido a que, en la mayoria de estos
casos, no existe una afinidad en el imaginario colectivo sobre los términos de xi'ilyat, xi'iui y

xi'ity, situacién muy diferente al nombre impuesto y popularizado del mismo grupo, el pame?.

Los xi'iuyat o xi'iuik son un grupo étnico de México que se encuentra ubicado
principalmente entre dos estados pertenecientes a la region Centro Norte del pais, entre San Luis
Potosi y Querétaro, abarcando una distribucion de asentamientos en los municipios de Ciudad del
Maiz, Alaquines, Rayon, Cérdenas, Lagunillas, Tamasopo y Santa Catarina (S.L.P) y en los
municipios de Arroyo Seco y Jalpan de Serra de Querétaro (Mapa 2). El término xi'illyat cabe
aclarar, es utilizado como un gentilicio para referirse al nombre de autoadscripcién?® del todo el
pueblo pame, y su uso proviene principalmente de los hablantes de la variante dialectal norte,
mientras que el término de xi'tuik, sirve (de igual manera) como un gentilicio que se usa
pluralmente para referirse a toda la etnia, pero proviene de los hablantes del nicleo de Santa Maria

Acapulco. Por otro lado, el término de pame, semejante a la situacion de la mayoria de los nombres

2 El término “pame” ha sido la forma popular de nombrar a los xi'ittyat por el ojo externo publico. No obstante, su
origen se remonta a la época colonial, y tiene cierta connotacién despectiva debido a que de nacimiento recalca el
desconocimiento hacia el grupo y su lengua, razén causal del rechazo y debate actual de algunos xi'iiyat por su uso
en relacién con la adscripcion de su identidad indigena (Ordofiez Cabezas, 2004).

26 “Se le denomina autoadscripcidn (...) a la filiacion que tiene un sujeto, como parte integrante de un corpus de
conocimientos, practicas e ideas compartidas con otros individuos” (Vazquez Estrada, 2010, pag. 74) es una forma de
nombrarse en el ejercicio de distinguirse -el uno con los otros-.
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impuestos a los pueblos indigenas de México, es rechazado actualmente por muchos de sus
integrantes, debido a su relacién con las injusticias y las opresiones histéricas que ha sufrido este

pueblo y su cultura.

Para la antropologia, la determinacion del nombre de un grupo cultural tiene que partir del
reconocimiento del derecho de autodeterminacion del mismo grupo que se nombra, pues este
mismo se encuentra ubicado como una de las representaciones mas importantes en la construccion
de una identidad colectiva, principalmente étnica o cultural. Las “identidades colectivas”, de

acuerdo con Giménez, son:

La capacidad de un grupo, (...) la accién auténoma (...) de su diferenciacion de otros
grupos y colectivos. Pero también aqui, la autoidentificacion debe lograr el reconocimiento
social si quiere servir de base a la identidad. La capacidad del actor para distinguirse de los

otros debe ser reconocida por esos “otros” (Giménez, 2010, pag. 17).

En lo que respecta a una identidad colectiva en el enfoque cultural o étnico?’, esta se
encuentra en el principio de diferenciacion y comparacion con los otros (las otras culturas), y a su
vez, esta conserva una relacion constante con los actores sociales que la integran, pues en estos se
mantienen una relacion temporal, espacial o territorial, con afinidad en practicas sociales,
culturales y compartiendo un sistema de simbolos o lenguaje. Siguiendo con Giménez, “resulta
imposible hablar de identidad colectiva sin referirse a su dimension relacional” (Giménez, 2010,

pag. 17)%.

7 De acuerdo con Giménez, existen unas diversidades de tipos de “identidades”, tantas como individuales y colectivas,
en lo que respecta a las colectivas, “puede abarcar diversos fendmenos empiricos como movimientos sociales,
conflictos étnicos, acciones guerrilleras, manifestaciones de protesta, huelgas, motines callejeros, movilizaciones de
masa, etc.” (Giménez, 2010, pag. 16).

28 El término de identidad étnica es acufiado en principio por Fredrik Barth (1976) y retomado por Giménez (2006),
quien entiende que “se construye o se transforma en la interaccion de los grupos sociales mediante procesos de
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En el caso del pueblo de los xi'iuyat o xi'iuik, su identidad colectiva estd ligada
indisolublemente en la construccién de su nombre étnico, pues este les permite el poder de ser

reconocidos entre “los otros” y a su vez, recalca también su pertenencia a un colectivo.

Es importante partir del entendimiento de que la mayoria del origen de los nombres
culturales son consecuencia del largo paso del tiempo debido a un proceso cambiante y contingente
de caricter relacional entre grupos y que modifica a los mismos. Los nombres son también el
resultado del encuentro que se ha dado con el “otro” (los mestizos, extranjeros y otros indigenas),
lo que ha sido tanto positivos como negativos, y ademds estas relaciones son las que van

moldeando las identidades y la autodeterminacién de cualquier grupo social.

En relacién con lo anterior, son varios los nombres que se han utilizado para determinar al
pueblo xi'ity a lo largo de su historia, nombres que se han ido olvidando, otros que han perdurado
y otros mds que resurgen y plantean nuevos discursos, entre estos, destacan precisamente algunos
pristinos mencionados en las fuentes etnohistéricas durante la época prehispédnica. Los antepasados
de los xi'tuyat o xi'tuik contemporaneos eran considerados como uno de los grupos chichimecas:
“Los aztecas designaron con expresion de chichimeca a las diversas tribus nomadas y
seminémadas del norte de México, (...) y designa (...) a los pueblos cazadores recolectores

septentrionales” (Chemin Bissler, 1984, pag. 33)%.

El término de chichimeca, “es compuesto de “chichi”, que quiere decir perro, y mecatl,

cuerda o soga, como si dijesen perro que trae la soga arrastrando” (Gonzalo de las Casas 1941 en

inclusion - exclusion que establecen fronteras entre dichos grupos, definiendo quiénes pertenecen o no a los mismos”
(Giménez, 2006, pag. 134)

2 Heidi Chemin en su libro “Los pames septentrionales de San Luis Potosi” muestra algunas definiciones del término
chichimeca por medio de varios autores, entre ellos, el Fray Bernardino de Sahagtn (1571), Toribio de Motolinfa
(1858), Gonzalo de las Casas (1941) y Torquemada (1969). Se entiende que el término, en origen tenia una
connotacion despectiva, y promovia una principal diferenciacion de las culturas “civilizadas” mesoamericanas de las
culturas “barbaras” del Norte de México (Chemin Béssler, 1984).
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Chemin Bissler, 1984, pag. 32) o “el que chupa o mama” (Remi Simeén en Flores Gonzélez, 2004,
pag. 22) también es utilizado de forma homogénea en muchas ocasiones para referirse y agrupar a
todos los pueblos que habitaron el Centro Norte de México de forma despectiva’, pues, durante
la época prehispanica muchos de estos grupos mantenian hdbitos némadas con précticas de
cazadores — recolectores, algo que se consideraba como una préctica “barbara” por las altas

culturas mesoamericanas que practicaban la agricultura.

Los antepasados de los xi'iuyat / xi'iuik contemporaneos fueron adscritos durante la época
prehispdnica y colonial, primero por los mexicas y después por los colonizadores europeos, a uno
de los grupos indigenas del norte mexicano que integraban el bastion de la gran chichimeca. No
obstante, durante aquellos afios, no habia un acercamiento y verdadero entendimiento de los grupos
y culturas que los integraban, homogenizdndolos en muchas ocasiones a simples barbaros del norte

(Powell, 1977).

De igual forma, al carecer de una documentacién de perfil antropolégico durante la época
colonial, es dificil o incluso imposible conocer el nombre real que se daban los antepasados de los
xi'tuyat/xi'tuik. Algunos documentos como los de Fray Bernardino de Sahagin aportan algunos
nombres que se usaban por los mesoamericanos para distinguir vagamente a algunos grupos

chichimecas (Chemin Béssler, 1984).

31

Sahagin’’ distingue “tres géneros de chichimecas: los otomies, los tamimes y

teochichimecas o zacachichimecas” (Chemin Béssler, 1984, pag. 33), aunque en la actualidad se

30 Existi6 el término de caribis como un sinénimo de chichimeca esta palabra “remitia en los imaginarios espafioles a
un espacio donde los habitantes eran no solo iddlatras, sino ademads seres degradados, corruptos y arruinados, brutales
e infieles” (Rangel Silva, 2009, pag. 228).

31 Sahagun en su obra “Historia General de las Cosas de la Nueva Espafia (1566 — 1571) describe a los tamimes como
hombres de arco y flechas, que construian chozas de paja y practicaban una agricultura escasa de maiz, mientras que,
a los teochichimecas, como hombres barbaros que vivian de forma silvestre entre pefiascos y rocas, de un estilo de
vida némada (Chemin Bissler, 1984, pag. 34).
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reconoce que eran muchos mds los pueblos que integraban a la Gran Chichimeca y que muchos de
estos tenian multiples nombres sefalados por los nativos vecinos o mestizos. Entre estos
sobresalen algunos otros grupos como lo son los caxcanes, guachichiles, guamares, tecuexes,

zacatecos y jonazes (Viramontes Anzures, 2000).

Siguiendo con la clasificacién de Sahagun, y segin Heidi Chemin, son los tamimes y
teochichimecas aquellos correspondientes a lo que podriamos concebir como antepasados de los
xi'iuyat y xi'iuik contemporaneos. Los tamimes: “tiradores de arco y flechas (...), mantenian
contacto con pueblos de cultura mesoamericana” (Chemin Béssler, 1984, pag. 34), adoptando
costumbres y modos de vida sedentaria, mantenian vinculos estrechos con los pueblos chichimecas
— otomies, “siendo lentamente aculturados” (Jiménez Moreno 1944 en Chemin Bissler, 1984, pag.
34) también se consideraban por los colonos como uno de los grupos chichimecas menos agresivos

en contraparte con los otros grupos chichimecas més nortefios.

Los tamimes compartian una espacialidad territorial en la regién cultural que se conoce
como extension del Altiplano Central mesoamericano’2, con una distribucién de asentamientos en
el sur de los estado de Querétaro y Guanajuato, entre lo que hoy se conoce como municipios de
Celaya, Apaseo el Grande, Apaseo el Alto, Querétaro, San Juan del Rio, Colén, Tolimén,
Pefiamiller y Landa de Matamoros, a pesar de también tenifan presencia significativa en el

municipio de Pacula, estado de Hidalgo (Chemin Bissler, 1984 y Flores Gonzalez, 2004).

Para algunos autores como Jiménez (1944), los denominados tamimes correspondian a

pames “entrometidos en las regiones otomies” (Moreno en Viramontes Anzures, 2000, pag. 40)

32 Kichhoff (1943) define como una superarea cultural mesoamericana durante la época prehispdnica que abarcaba los
estados de Querétaro, Guanajuato y San Luis Potosi por presencia de culturas que aparte de la “recoleccion y la caza
(...), también practicaban el cultivo de forma complementaria” (Viramontes Anzures, 2000, pag. 41).
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por el proceso de aculturacién, adoptando rasgos principales de culturas mesoamericanas como lo
es el cultivo, el sedentarismo y la horticultura, siendo conocidos como “pames del sur” o “pames
horticultores” (Gallardo Arias y Velasco Avila, 2013). Segin Gabriela Pdez (2002) el municipio
de Toliman “sélo puede ser identificado como area de desplazamiento, pero no de habitacion
permanente de los pames del sur, (...) habitaron principalmente el norte actual de Querétaro” (Paez

Flores en Gallardo Arias y Velasco Avila, 2018, pag. 136).

Estos tamimes, durante la época colonial, serian nombrados por los espafioles y mestizos
como pami o pamies, muy probablemente fueron ellos los primeros en ser nombrados asi, debido
a que eran los pames en tener mayor contacto con los colonos espaiioles debido a su cercania de
distribucioén a la ciudad de México (Viramontes Anzures, 2000, pag. 42). “Fueron estos grupos de
pames los que encontraron los espafioles, entre los que se hallaban algunos sedentarios y némadas,
a la vez que agricultores” (Gallardo Arias y Velasco Avila, 2018, pag. 142). También seran estos
mismos, los denominados por Heidi y Dominique Chemin (1984) como los “pames meridionales”.
Jacques Soustelle (1937) los determiné como “nyéaxii”, y distinguio su propia variante lingiiistica,
“principalmente ubicados en Jiliapan™ en Pacula, estado de Hidalgo (Lastra 2006 en Gallardo

Arias, 2023, pag. 230).

Los pames del sur o pames meridionales se consideran actualmente extintos, fueron
asimilados y aculturizados con otros grupos indigenas vecinos, como los otomies y los nahuas y
también muchos de ellos fueron mestizados y evangelizados a lo largo de los afios, perdiendo asi

sus costumbres, practicas, lengua e identidad cultural. Para la década de 1930 Soustelle menciona:

La presencia de 50 pames en Landa, Qro. (Que se “desapuebla lentamente” y donde “los
nifios han dejado de aprender la lengua indigena”) y la existencia del entonces reciente

recuerdo de que se hablaba pame en Jalpan, Landa, Los Humos, San Juan y Tancoyol
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pueblos que para entonces ya sé6lo son habitados por mestizos (Flores Gonzélez, 2004, pag.

36).

La desaparicion de la lengua nyéxii en el estado de Hidalgo y Querétaro se daria de forma
definitiva para 1958 (Flores Gonzélez, 2004, pag. 37), en la actualidad “se puede considerar que
los pames del sur han desaparecido” (Heidi Chemin 1980 en Gallardo Arias y Velasco Avila, 2018,
pag. 135), aunque ain pueden visualizarse vestigios y remanentes culturales nyéxii en algunas
danzas tradicionales de la regién. Un ejemplo son las danzas que se practican en la fiesta patronal
de San Fransico de Asis en la comunidad de Tilaco durante el mes de octubre, en el municipio

Landa de Matamoros, Querétaro.

Como se mencioné anteriormente, la denominacién de “pamie” que fue impuesta por los

”33 sirviendo

espaioles, se transformaria y prevaleceria hasta la actualidad en forma de “pame
como un nombre distintivo y homogéneo para identificar e incluir por igual a sus ascendientes

nortefios, los antiguos teochichimecas.

En lo que respecta a los teochichimecas descritos por Shahagun, se concebia a estos durante
la época colonial como un grupo mds aguerrido, a diferencia de los tamimes, estos no practicaban
un sedentarismo ni horticultura, se basaban en un sistema de caza y recoleccién, viviendo en
montes y cuevas, se les describe como “del todo barbaros (...) hombres silvestres” que se
substanciaban de lo que cazaban, principalmente de “animales feroces, sus armas el arco y las

flechas” (Chemin Bissler, 1984, pag. 38) eran herramientas intimas que llevaban consigo a todos

3 De acuerdo con el testimonio personal del maestro Hugo Castillo derivado de una conversacién con el sefior Regino
Mata de adscripcion éza'r, es probable que el término de “pame” haya sido escuchado por los espaiioles por parte de
los antepasados de la cultura éza'r denominados como “jonaces”, debido a que “en su lengua si existe la palabra pame
que significa el no”. Término que después seria impuesto para referirse a todos los xi'ittyat, aunque faltaria profundizar
mads en este tema.
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lados e incluso durante el suefo: “Adn cuando dormian los colocaban en sus cabeceras”

(Viramontes Anzures, 2000, pag. 35).

También eran expertos en la elaboracion de pedernales de obsidiana, con las que
“manufacturaban puntas de proyectil, (...) tenian grandes conocimientos sobre las hierbas y raices”
(Viramontes Anzures, 2000, padg. 37). Eran mas belicosos y fueron nombrados ademds por los
espanoles como “tules chichimecas”, su ocupacion territorial iba desde el norte del estado de
Querétaro hasta la Zona Media de San Luis Potosi, colindando con partes occidentales de la

Huasteca hasta “el limite sur actual del estado de Tamaulipas” (Chemin Bissler, 1984, pag. 37).

Los teochichimecas fueron integrantes de los bastos grupos septentrionales que
participaron en encuentros violentos y de resistencia ante las irrupciones espafiolas, se percibian
como buenos guerreros endurecidos, conocedores de valles, montafias y caminos. Ejecutaban
maniobras militares de emboscadas y sabotajes como la mayoria de los grupos chichimecas hasta
su conquista y evangelizacién definitiva en la década de 1770 (Viramontes Anzures, 2000).
Durante las guerras chichimecas una de las estrategias de pacificacion que la corona espaiola
adopt6 fue la del medio religioso, siendo los teochichimecas junto con los jonaces “los Unicos
sobrevivientes de la Misién de los Chichimecas de San Luis de la Paz, Gto.” (Chemin Bissler,

1984, pag. 15).

Los tules chichimecas fueron al poco tiempo también nombrados y conocidos por los
espanoles y colonos por el nombre de pames, aunque esto hace referencia a los que conocemos
actualmente como los antepasados pames del norte o pames septentrionales, haciendo una
distincion de los nyéxii horticultores o pames del sur, hoy extintos. Este nombre seria asimilado

por los mismos indigenas y usado para nombrarse y distinguirse de los otros, ya sean mestizos u
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otros indigenas, pero siempre con la constante de usar este nombre en un contexto ajeno al del uso

de su lengua, cuando se requiere del habla en espaifiol (Cotonieto Santeliz, 2007).

La historia de los pames septentrionales se resume en una historia compleja, en donde los
conflictos, despojos de sus tierras, didlogos y acuerdos con los otros ha resultado en multiples
desplazamientos territoriales y en que el grupo ha tenido que ir adaptdndose en el tiempo frente a
los cambios abruptos de su historia. Sin embargo, como resistencia siguen presentando “algunos

rasgos de su pasado nomada” (Ordofiez Cabezas, 2004, pag. 13).

En la actualidad, los pames contemporaneos o Xi'iyat, habitan un vasto territorio muy
complejo y similar al que ya habitaban sus antepasados teochichimecas. Esta extension territorial
se ha bautizado en multiples textos relacionados al grupo como la “Pameria” (Ordofiez Cabezas,
2004, pag. 13) y abarca en mayor medida municipios de la Zona Media del estado de San Luis

Potosi y en menor, la parte norte del estado de Querétaro.

Los nombrados pames septentrionales se reconocen a si mismos como dos grupos distintos,
o mejor dicho un mismo pueblo “los xi'iuyat” que tiene sus dos distintos idiomas y por ende
costumbres diferentes. Cada uno pese a compartir muchos modos de ser y estar, también tienen
sus propias festividades y costumbres particulares mds alld de la evidente diferencia de su
distribucion territorial en donde habitan. También se distinguen por su variante dialectal
lingiifstica. Las dos variantes dialectales se practican en algunos nucleos de la Pameria y

actualmente son conocidos por los mismos indigenas como dos lenguas distintas.
Nosotros hablamos pame norte, que es xi'iuy, alld por Santa Maria se habla el

pame sur, (...) hay palabras que se parecen y otras que no, ni les entiendo

(Testimonio de don Demetrio. Habitante de Agua Puerca. Tamasopo 2022).
Heidi Chemin ya habia mencionado algo al respecto:
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Hoy en dia subsiste un tnico idioma pame, el pame del norte, lengua que se divide en dos
dialectos bien diferenciados: el de Santa Maria Acapulco, y otro que, con algunas variantes
locales, se habla en las regiones de Ciudad del Maiz, Alaquines, Rayén y Tamasopo (Heidi

Chemin 1993 en Alberto Isaac, 2019, pag. 43).

Por lo anterior, es fundamental mencionar que existe una relacion entre la distribucién de
las variantes dialectales lingiiisticas de los xi'iuyat /xi'iuik en afinidad con los nicleos culturales o
microregiones** que conforman la territorialidad de la “Pameria”. Estos niicleos que analizaré con
mayor profundidad en el subcapitulo siguiente, funcionan como pequefios centros de aproximacion
cultural, en donde la lengua, las practicas, tradiciones, territorio y bagaje historico robustecen su
identidad indigena, es decir, como expresaria la misma gente xi'ily, los nucleos se dividen

principalmente “por sus usos y costumbres”.

En lo que respecta a este apartado, el término xi'ittly es para los indigenas que hablan la
variante dialectal norte, se adscriben a si mismos como xi'ily que significa “ser del pueblo
indigena” y pluralmente designan a todo el pueblo (la gente) con la palabra xi'iuyat. Su mayoria
de hablantes se encuentra ubicados en el nicleo de La Palma en el municipio de Tamasopo, aunque

pueden existir hablantes xi'iily pertenecientes a otros pueblos de la region.

En relacién con el término de xi'iui, este se usa como nombre de autoadscripcion para los
hablantes de la variante dialectal septentrional sur, del nucleo de Santa Maria Acapulco, en el

municipio de Santa Catarina. Ellos también designan pluralmente a todo el pueblo de manera

3 Heidi Chemin describe en su libro “Los pames septentrionales de San Luis Potosi” las comunidades o rancherias
que conforman a los cuatro ndcleos pames, evidenciando su relacion y delimitacién por sus caracteres socioculturales
(Chemin Bissler, 1984).
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distinta, como xi'iuik. Sin embargo, entre ambos nidcleos pueden existir diferentes formas de
nombrarse entre ellos.
Rimi-inki son los pames norte, shi-iuiki los indigenas de México y xi'iui, el pame del sur,

(...) nosotros de Santa Maria Acapulco (Don Tito Izaguirre Montero, hombre de 47 afos.

Miisico tradicional. Habitante de Santa Maria Acapulco, Santa Catarina 2023).

El término de pame fue el nombre popular y que se us6é durante mucho tiempo como el
nombre oficial para designar por igual a todos los indigenas xi'ilyat y xi'iuik, proviene en origen
de dos términos, el pami o pamie, que en principio surgieron por los colonos espafioles para
referirse a los tamimes horticultores. Remontdndose al siglo X VI, cronistas como Gonzalo de las
Casas mencionaban en sus textos que “los espafioles les pusieron el nombre de pami que en su
lengua quiere decir “no” porque esta negativa la usan mucho” (De las Casas en Chemin Béssler,
1984, pag. 36), seguramente porque se usaba como advertencia y rechazo constante por los

indigenas para referirse a los colonos europeos durante sus encuentros intrusivos en su territorio.

De las Casas también menciona que el origen del nombre pami o pamie puede relacionarse
en fonologia con otras palabras en negativo, como lo es mdot “no quiero” y nipalmdng “terminado”
(Chemin Bissler, 1984). Antonio de la Meza (1997) también relaciona el origen del término pame
con la palabra de muép, interpretando que los espaioles al escuchar a los indigenas referirse a ellos
con el negativo, estos “entendieran muepa, (...) que se escucha como pamue (...), expresion que
fue transformandose en pamie y finalmente en pame” (de la Meza en Ordoiiez Cabezas, 2004, pag.
5). Asimismo, algunos autores concuerdan que el negativo “nipalmi”’ que significa “no hay” o “ya
no hay”, pudiere ser la principal expresion que constantemente era escuchada por los espaioles,
adoptandola y usdndola para denominarlos, transformdndose con el tiempo en pamie, pamee y

posteriormente en pame (Flores Gonzdlez, 2004, pag. 84 y Chemin Biéssler, 2000, pag. 26).
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Fuese de cualquier manera, el término “pame” contiene, desde su origen, una connotacién
de imposicién en su denominacién, y pese a ello, se ha quedado hasta nuestros dias como un
nombre popular y oficial entre los mestizos y otros indigenas para referirse a los extintos
meridionales nyixii y los septentrionales xi'iuy y xi'tui contempordneos. En la actualidad, el uso
del nombre pame sigue vigente en el sector publico encontrdndose en publicaciones académicas y
en espacios de difusion cultural como lo son museos y exposiciones. También es usado en otros
entornos, como en los distintos movimientos sociales para externar y abordar inquietudes del

pueblo indigena, ya sea en el sector educativo, religioso, agrario, de salud, politico o cultural.

Pese a lo anterior, es importante mencionar que el término “pame” es también usado
principalmente por los actores mestizos locales de forma despectiva para referirse a los indigenas
xi'tuyat y xi'tuik, situaciéon que ha sido documentada a lo largo de la bibliografia antropolégica que
refiere a este grupo: “La palabra pame y pamito estd cargado de un sentido peyorativo y sobre todo
discriminatorio, se utiliza para referirse a toda persona descendiente de no-mestiza” (Ordéiez
Giomar 2004 en Ramoén, 2017, pag. 11). También se emplea para referirse a ellos como “los feos
o los prietos” (Guevara Herndndez, 2018, pag. 34) o para “designar a alguien como despreciable,
vulgar, asqueroso, idiota, retrasado mental, pendejo, etc” o como gente “sin razéon” (Heidi Chemin

2000 en Flores Gonzalez, 2004, pag 80). La maestra Ximena nos comenta al respecto:

En Rayon, cuando entré a la escuela como nueva en quinto grado (...) le cai mal
a los nifos por tener buena relacion con la maestra, (...) los nifios al enterarse
de donde era me empezaron a pamear (...), no sabes, no tienes idea de todos los
insultos que me decian, (...) amenazas de todo tipo (...) nifios de tan s6lo 10 afios
(Testimonio de Ximena Abigail Estrada Castillo, mujer de 22 afios. Originaria

de Vicente Guerrero, Rayon, Maestra de educacion indigena 2023).
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Debido a esta constante sensacién de rechazo por la violencia ejercida en los discursos
racistas y discriminatorios con relacién al empleo del término pame en los entornos mestizos, se
ha mantenido un sentimiento de rechazo al mismo y ya no forma parte de la identidad colectiva de

muchos indigenas, e incluso referirse a ellos por este nombre puede resultar un tanto ofensivo.

No nos gusta que nos digan pames, nosotros no hablamos ni somos pames,
hablamos xi'ity, el pame es racista para nosotros, no nos gusta, es un nombre
que para mi es despectivo (Testimonio de Maestra Imelda Hernandez, mujer de

31 afos. Originaria de Agua Puerca, Tamasopo 2021).

Con relacién a lo anterior, es significativo mencionar que en la mayoria de los actores a
quienes les pude preguntar de forma directa sobre la adscripcién o rechazo del término pame,
fueron los actores relativamente jovenes entre los 14 a 35 afnos los que presentaron un discurso de
molestia, rechazo e incomodidad hacia el término. Quienes hicieron hincapié en que este no “los
representa”’, mientras que para algunos adultos mayores no externaron ninguna incomodidad e
incluso es un término que, si bien es adoptado por algunos de ellos, tienden a usarlo sélo cuando

se encuentran fuera de la comunidad:

A mi no me molesta que me digan pame, asi yo naci, ya viene ese nombre desde
antes, mi familia era pame, yo hablo pame (...), ;por qué me voy a molestar? Si
yo asi naci, molestarme es negar a mi familia (Testimonio de Don Celso, sefior

de 82 afios. Habitante de Agua Puerca, Tamasopo 2022).
Puede intuirse que los mas jovenes, debido a las oportunidades de adquirir una mayor
formacién académica que la mayoria de los adultos mayores de 50 afios, hayan adquirido y
formado un propio pensamiento critico en relacién a su identidad y realidad indigena, mostrdndose

mas cautelosos e interesados en el como se ven desde afuera, siendo conscientes de las multiples
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injusticias histdricas que se ha cometido sobre su pueblo y que muchos discursos y practicas de

abuso atn prevalecen (Flores Gonzdlez, 2004).

Lo anterior también se suma, en lo que respecta a la regién de la Palma, a los diversos
esfuerzos que han surgido por numerosos actores locales en los ultimos afios estos han ido
desempefiando actividades en diferentes espacios sociales y culturales como en la misica, la salud,
religion (fiestas tradicionales) educacion (estudios y difusion de la lengua) o proyectos
comunitarios con el fin de consolidar y fortalecer el tejido social entre las comunidades indigenas

xi'ilyat y en consecuencia, una construccién de una identidad étnica mucho mads solidificada.

Por otro lado, se puede concebir que la asimilacién y normalizacién del término pame en
la identidad indigena de algunos adultos mayores se debe a un constante sentimiento de rechazo e
inferioridad en relacién con los mestizos, ya que la constante relacion histérica que se ha dado
entre ambos ha permeado en los indigenas xi'ityat / xi'iuik muchos de los prejuicios clasistas y
racistas que remarcan una inferioridad y distanciamiento social de su grupo, su cultura y su lengua.
La construccion de una identidad social se articula en parte con “los juicios que los individuos
emiten sobre un grupo” incluyendo aquellos juicios despectivos que rodean a las minorias étnicas

(Mercado Maldonado y Hern4ndez Oliva, 2010, pag. 234).

Son los roles que tenemos (...), para que una persona adulta, que para €l o ella
se puedan identificar como pame y eso no le cause ninglin problema, tiene que
ver mucho con las experiencias que ha tenido y con el rol que ha desempeiado

(...), no es lo mismo estar casi todo el tiempo en comunidad y salir poco por

3 Los autores Maldonado y Herndndez Oliva (2010) mencionan la teorfa de Henry Tajfel sobre la construccién de la
identidad social y su integracion a tres componentes que son:
Cognitivos, evaluativos y afectivos. Los cognitivos son los conocimientos que tienen los sujetos sobre el
grupo al que se adscriben, los evaluativos se refieren a los juicios que los individuos emiten sobre el grupo,
y los afectivos tienen que ver con los sentimientos que les provoca pertenecer a determinado grupo (Mercado
Maldonado y Hernandez Oliva, 2010, pag. 234).
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trabajo sin relacionarte mucho con la gente y regresar a comunidad (...), a salir
y abrirte mds. El problema es cuando empiezas a salir, empiezas a conocer, a
relacionarte, ahi empiezas a ver que te tratan mal al decirte pame, por ser
diferente, ahi empiezas a ver las diferentes formas de discriminacién por no
hablar bien espafiol (...), cuando les dan prioridad a otros (...), es ahi cuando lo
vives que te das cuenta, el que no lo siente es porque no lo ha vivido (Testimonio
de la Dra. Rosa Maria Estrada Castillo, mujer 47 afios. Habitante de Vicente

Guerrero. Rayon 2023).

Para algunas personas también existe una relacion identitaria en el uso del término pame
fuera de un sentido peyorativo y que no responde a una obediencia relacionada a un linaje de origen
étnico, sino que hace sentido con el de habitar la region, por vivir en el territorio de la “Pameria”
y que puede utilizarse como un sindénimo de identidad tanto para indigenas como mestizos para

referirse a ellos mismos como “ser de pueblo” o “ser de rancho”.

Asimismo, se puede visibilizar que existe una complejidad relacionada a la percepcién que
se le da al término pame y su contraste de uso. Es evidente que existe una lucha y reconfiguracién
social que se da en relacién con el nombre autéctono de autoadscripcion del grupo y que debe
tomarse en cuenta por los investigadores y afines que visiten o trabajen en el espacio, puesto que
es parte de un derecho para los grupos étnicos y una obligacién ética para el investigador, las y los

servidores publicos.

Dicho lo anterior, ;Qué pasa con el uso del término de xi“01? ;{ De donde surge? Y ;Por qué
es utilizado atin por los investigadores, si los xi'ilyat han mencionado reiteradamente que no se
identifican con €1? El uso de este término se ha empleado de forma mds recurrente por la academia
de forma desapegada al sentir actual de la gente, se desconoce exactamente en donde y cuando
surge este término, pero sus primeras apariciones se relacionan con los textos de Jacques Soustelle

(1937), Antonio de la Maza (1947) y Heidi Chemin (1984). El primero fue quien pristinamente
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“tradujo e interpret6 el vocablo xi‘oi al espafiol” relaciondndolo con el significado de “hombre
verdadero” (Ordofiez Cabezas, 2004, pag. 6). Aunque esta visién contradice completamente el
contraste del ser xi'ily, puesto que siguiendo esta interpretacion de Soustelle, se deduce un
supuesto sentimiento de orgullo y diferenciacién con el otro, por el hecho de ser indigena, la

maestra Rosa Estrada explica:

R — Una persona xi'iuy, significa que no esta bautizado o bautizada (...), podria ser asi,
porque si nosotros buscamos en la historia de los pueblos prehispanicos, en el pasado (...),
todos tenian sus deidades con alusidn a elementos naturales (...), la religion catodlica no es
una religion del pueblo (...), se puede relacionar a esto, pero el hecho de relacionarlo

también es porque existe ya una vision colonizadora (...).
J — ¢ Qué pasa con la xi”, ;qué significa entonces?

R — Este podria tener significado de “lugar” como se ha encontrado en otras culturas de

Meéxico (...).

J — Habia leido que significaba algo como “hombre verdadero” o “verdaderos hombres”,

(No hay manera de relacionarlo?

R — Yo he buscado las palabras que se relacionan con ese término (...), por qué o por si
hay algo que se logre asociar, y no, yo no encontré nada por ejemplo, hay un arbol que se
llama (...), un tipo cedro, tiene un olor muy fuerte (...), usa el xi" en su raiz, pero no tiene
relacién, o por ejemplo el ratdon, se llama (...), y tampoco tiene relacion (...), si xi’
significara hombre verdadero deberia tener también relacion con los drboles o lo ratones y
mas cosas (...), nos encontramos asi con muchas palabras que empiezan con el xi” de raiz,

y no tienen relacion, o no hay manera de encontrar esa relacion.

J — Qué chistoso que se explique asi (como hombre verdadero), ;Por qué lo habran

interpretado asi?

R — Y lo veo dificil que realmente signifique hombre verdadero porque, dentro de la
idiosincrasia del ser indigena (...), del ser xi'iuy (...), no se encuentra 0 yo nunca he

encontrado un ego en las personas, un autoestima muy alta por ser indigena (...), el perfil
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mas bajo que puedas encontrar es el que se maneja (...) entonces si es un “hombre
verdadero” te tendrias que sentir ti mismo identificado con un ego poderoso (...), he tenido
muchos equipos de trabajo, hemos visto y platicado sobre el tema (...), que el ser indigena
tiene que ver mucho mas con eso (...) no con lo de un hombre verdadero (Testimonio de
Dra. Rosa Maria Estrada Castillo, mujer 47 afios. Habitante de Vicente Guerrero, Raydn

2023).
El término de xi“oi actualmente no representa parte de la identidad del grupo étnico y que
incluso puede intuirse, que su nacimiento pueda estar relacionando a un sesgo cognitivo entre los

primeros investigadores que intentaron escribir el nombre autéctono de los xi'iuyat:

El término de xi‘oi lo inventaron unos antropélogos extranjeros, no eran
hablantes xi'ily, asi es como le entendieron cuando lo escuchaban y lo
escribieron asi, pero asi no es nuestro verdadero nombre (...) (Testimonio del
Profesor bilingiie Alvaro Hernandez Castro, hombre de 43 afios. Habitante de

La Palma. Tamasopo 2022).

En las dos ultimas décadas, el termino de xi’oi se ha popularizado por medio algunos
trabajos antropoldgicos de cortes etnograficos. En multiples textos ha servido como un nombre
homogéneo para referirse a todo el grupo étnico y en algunos otros trabajos, como el de Abel
Rodriguez (2017) “101 textos y mas sobre pames xi'ilty, Xi'0i” se entiende que el término de xi oi,
se ha usado por algunos académicos, de forma interpretativa para referirse y distinguir a los pames
provenientes del niicleo de Santa Maria Acapulco del municipio de Santa Catarina a quienes
también se les conoce externamente por el nombre de capulcos, junto con todos sus descendientes

del mismo ntcleo ubicados en las microrregiones que se encuentran en la Sierra Gorda Queretana

(Vazquez Estrada, 2010).

El término de xi o1 puede entenderse como intento fallido por respetar y escribir de la forma

“correcta” el nombre de autodeterminacion del pueblo xi'itty, no obstante, su problematizacion y
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falta de reconocimiento identitario actual, radica en su tergiversada pronunciacidn, pues al ser leido
por los hispanohablantes y por personas ajenas al contexto del grupo, se comente un error fonético,
dando como resultado un sonido pronunciado en la vocal “0” sonando literalmente como shi-hoi.
De la misma forma, existen otros términos erréneos utilizados y que se pueden rastrear en la misma
la bibliografia antropoldgica y afines sobre el grupo, como los nombres de xi“oky, xiguik, xi“ui o
Xi“u que tampoco son reconocidos por el grupo como nombres autdctonos (Estrada Castillo, Torres

Lucio y Véldes Atenasio, 2022).

Ciertamente, la popularidad del término xi“oi ha traspasado fronteras al igual que el término
de pame y debido a esto, se presenta actualmente un rechazo colectivo que comparten en su
mayoria los indigenas pertenecientes a los cuatro nicleos regionales de la regién de los xi'iuyat,
situacion que se ha ido externando publicamente desde el afio 2021 al comienzo de la LXII
Legislatura del Congreso del Estado de San Luis Potosi (Estrada Castillo, Torres Lucio, y Véldes
Atenasio, 2022): “Por parte de un grupo de hablantes xi'illy respaldados por sus gobernadores
tradicionales, (...) donde se demandaba una iniciativa de ley para la eliminacion del término pame”
(Estrada Castillo, Torres Lucio, y Véldes Atenasio, 2022, pag. 188), situacion que volvid a
externarse en los dias 27 y 28 de julio del 2022 durante las Consultorias a Pueblos y Comunidades

Indigenas y Afrodescendientes del Estado.

Por consiguiente, durante las reuniones que se llevaron a cabo en la plaza de la cabecera
ejidal de La Palma y en la localidad de Vicente Guerrero del municipio de Tamasopo y Rayén
durante las consultorias durante mis estancias de trabajo de campo, pobladores representantes de
las comunidades de toda la region, en compaiiia de sus autoridades locales (juezas) y gobernador
tradicional, denunciaron fervientemente el rechazo y eliminacién nuevamente del término “pame”

y “xi‘oi” de todos los medios publicos, académicos, politicos y religiosos. Asi como también,
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abordaron otros puntos igual de importantes como el interés por salvaguardar sus dos variantes
lingiifsticas xi'iuy y xi'iui en compaiifa de una mejor difusién y ensefianza en el sector educativo
con herramientas pedagdgicas actualizadas. Igualmente se solicité el reconocimiento a su derecho
de elegir a sus propios gobernadores tradicionales y la autonomia de organizar sus fiestas
patronales sin la influencia e imposicién que sostienen ain autoridades locales politicas y

religiosas que no pertenecen a la etnia.

Lo anterior fue aprobado el 23 de marzo del 2023 a peticién de la legisladora Gabriela
Martinez Larraga e incluida en el “articulo 9° del estado de San Luis Potosi” (Estrada Castillo,
Torres Lucio y Véldes Atenasio, 2022, pidg. 1089) reconociendo oficialmente en el estado,
efectuando la modificacién de nombre del pueblo pame y xi“oi por el nombre de xi'iuy y xi'iui
respectivamente. Aunque lo hicieron sin el tono en la letra “u”, situacion que ha incomodado a

algunos habitantes y es algo que se discute actualmente.

Por esa razon cabe recalcar que a lo largo del texto utilizaré el término de xi'iuyat para
referirme a la gente desde una dimisién inclusiva y plural, incluyendo a todos las personas
provenientes de ambas variedades lingiiisticas, contemplando asi a todos los individuos de las
distintas comunidades de los cuatro nicleos culturales que se adscriban a la etnia. El término de
xi'tuy lo usaré respetando su autodenominacién como nombre autdctono para el grupo e individuos
que se adscriben a la etnia y que los distingue su variante dialectal del mismo nombre denominada
como variante norte, y por dltimo, utilizaré el término de xi'tui para las comunidades e individuos
que se adscriban al grupo étnico de tal forma y que pertenecen en su mayoria al ndcleo cultural de
Santa Maria Acapulco y de las subregiones de la Sierra Gorda de Querétaro y que igualmente

tienen su propia variante dialectal denominada del sur, del mismo nombre, la “lengua xi'iui”.
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Es importante comenzar este capitulo con la aclaracion del nombre del grupo étnico debido
al compromiso personal y académico que se me presenta por respetar la libre autodeterminacién
del grupo étnico sobre su cultura y su lengua. Ademds, también el compromiso de reconocer que
han existido imposiciones violentas de dimensiones histéricas que han repercutido en la
sefializacion del nombre pame y la imposicion del término xi’oi. Por lo tanto, perfilo este trabajo
como un producto basado en su peticion por realizar trabajos de investigacidn que se enfoquen en

el reconocimiento de su identidad cultural y en la salvaguarda de su lengua.

Asimismo, hay que aclarar que el uso del término pame sélo se utilizard en parte como un
referente histérico y explicativo en algunos capitulos debido a las citas y bibliografia académica

que ha usado el término para trabajos afines al grupo.

Del mismo modo, en el siguiente capitulo insisto a que el abordaje de la territorialidad de
los xi'iuyat debe de ser siempre contemplando una espacialidad compleja y que, con relacién a la
libre autodeterminacién del grupo, me referiré a ella como la regién de los xi'iuyat o xi'tuik, en su
contraparte a su nombre histérico utilizado y conocido como “la Pameria”. La territorialidad es
amplia y compleja y se vuelve en un referente principal a tomar en cuenta en relacién con el estudio

del conocimiento etnobiolégico del grupo.
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2.2 Un acercamiento a la regién de los xi'iuyat

La tarea de entender y concebir una territorial de los xi'ityat en relacién a su conocimiento
tradicional ecoldgico se puede presentar en primera instancia como una tarea un poco complicada,
debido a que de inicio por si misma no puede construirse de forma ajena o independiente de las
otras regionalizaciones geogréificas, geopoliticas, socioecondmicas, culturales e histdricas con las
que comparte una espacialidad y que también influye en el importante sentimiento de pertenencia

e identidad de los individuos que la habitan.

La region de los xi'iuyat o conocida por algunos autores como “la Pameria”, presenta una
espacialidad particular, compleja y heterogénea, debido a que esta se encuentra constituida entre
distintas fronteras regionales y bioculturales. No obstante, para comenzar a hablar un poco de su
delimitacién, considero importante partir con su composicion geopolitica y geolingiiistica, ya que

estas perspectivas son las que sirven de base para abonar mejor en su comprension.

2.2.1 Delimitacion geolingiiistica de las dos variantes: xi'iuy y xi'tui

Para este apartado es importante iniciar con algunos datos lingiiisticos del grupo. Los
xi'ityat, pertenecen a la familia lingiifstica®® Otomangue, que estd compuesta actualmente por 8
troncos lingiiisticos, la Popoloca-ixcateco, Subtiaba-tlapaneco, Amuzgo, Mixteco, Chatino-
zapoteco, Chinanteco, Chiapaneco-menge y Otopame (pertenecen a este ultimo). La familia
Otomangue acerva dieciocho agrupaciones lingiiisticas (lenguas vivas): el amuzgo, ixcateco,

cuicateco, matlatzinca, popoloca, chatino, mazahua, tlahuica, jonaz, mazateco, tlapaneco,

3 La familia lingiifstica se considera una agrupaciéon de parentesco lingiiistico en relacién con las semejanzas
estructurales y léxicas que comparten las lenguas y sus variedades, destacando un origen socio histérico en comun
(Instituto Nacional de Lenguas Indigenas. INALI, 2023).
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chinanteco, mixteco, triqui, chocholteco, otomi, zapoteco y pame (Instituto Nacional de Lenguas

Indigenas. INALI, 2023).

La genética del tronco Otopame, estd subdividida en tres ramas de parentesco 1éxico y
estructural, el pame-chichimeca, otomi-mazahua y matlatzinca-ocuilteco. Cada rama tiene sus
lenguas y variantes. La lengua de los xi'iiyat actualmente tiene dos variantes lingiiisticas
reconocidas, la norte o xi'iuy, ubicada y hablada principalmente en el estado de San Luis Potos{
con mayor presencia en los municipios de Tamasopo, Rayén, Alaquines y Ciudad del Maiz; y la
variante sur¥” o xi'iui, con presencia en los municipios de Santa Catarina (San Luis Potosi{), Jalpan

de Serra y Arroyo Seco (Querétaro).

Con relacién a la distribucion geolingiiistica del grupo, el Censo 2020 del Instituto
Nacional de Estadistica y Geografia, cuantific6 a un total de 12,404 personas hablantes xi'iuy entre
los estados de San Luis Potosi y Querétaro, sin embargo, para lo que respecta a tan sélo San Luis
Potosi, de un total de 226,467 hablantes indigenas de 5 afios y mds 12,274 son solo hablantes xi'iuy

(INEGI, 2020) (Figura 2).

A veces yo me siento mal, porque luego en unas familias ya sélo les hablan en
espaiol (...), es importante que no se pierda la lengua, es para que los nifios se
defiendan, para que puedan el dia de mafiana conseguir un trabajo mejor y para
que se valoren a ellos mismos, sepan de donde vienen (Testimonio de Micaela,

Jueza principal de Agua Puerca, 2022).

37 Cabe mencionar que anteriormente se consideraba que la lengua pame tenfa solo dos variantes, la norte nombrada
septentrional, actualmente compuesta por el xi'iuy y xi'iui y la meridional o sur, hablada por los pames “nyéxii”, esta
variante se encontraba en Hidalgo, Querétaro y Guanajuato “principalmente en Jiliapan (Hidalgo)” y actualmente se
encuentra extinta (Chemin (1984) y Lastra (2006) en Gallardo Arias, (2023), pag. 230). Kaufman (2001) identifica a
las dos variantes lingiiisticas como el pame del “norte y del centro” (De Avila Blomberg, 2008, pig. 516).
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El 98.9% de los hablantes xi'iuyat registrados por el INEGI (2020) se encuentran en el
estado de San Luis Potosi y el otro 1.1% en la zona norte del estado de Querétaro. La lengua xi'iny
se posiciona en el tercer lugar de las lenguas indigenas mds habladas de San Luis Potosi, justo
después del ndhuatl y el teének y por encima del otomi (Orta Flores, Arcudia Herndndez y Torres

Espinosa, 2020, pag. 95).

Actualmente existen mas de 90 comunidades xi'ity en San Luis Potosi, distribuidas en los
diferentes municipios, siendo Santa Catarina (con 7,591 hablantes xi'iui) y Tamasopo (con 3,225
hablantes xi'iuy) (Tabla 1) los municipios que albergan una mayor cantidad. El 56% de los
asentamientos de los xi'illyat se encuentran adscritos a estos dos municipios y el otro 44% se
compone de asentamientos dispersados entre Ciudad del Maiz, Alaquines, Cardenas, Rayon y

Lagunillas (Orta Flores et al. 2020 y INEGI 2020) (Tabla 1).

Para el caso del estado de Querétaro, existe un registro de 15 comunidades xi'iuik
distribuidas en los municipios de Arroyo Seco y Jalpan de Serra en tres importantes microrregiones
descendientes del nicleo de Santa Maria Acapulco (Figueroa, 2001). Pero para el Censo de
Poblacién y Vivienda de INEGI (2020), de los 31,086 hablantes indigenas de la entidad queretana,

s6lo 131 personas son hablantes xi'iui (Figura 1).

Cabe indicar, que para el trabajo de Alejandro Vazquez (2010) “Xi‘oi. Los verdaderos
hombres” entre las microrregiones de Tancoyol, Valle Verde y Purisima de Artista, se estimaba
una poblacién de 450 a mds hablantes xi'iuik, sin contar a otras 750 personas que pese no hablar
la lengua, se adscribian al grupo étnico (Véazquez Estrada, 2010, pag. 21). Para las estadisticas

registradas por el INPI en el Atlas Virtual de los Pueblos Indigenas de México, sélo se registran
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alrededor de 292 hablantes xi'iui para el estado de Querétaro durante el afio 2015, un nimero mayor

a los 131 hablantes actuales reportados por el INEGI (2020).

Pefiamiller 7
Arroyo Seco | 37
Ciudad Ferndndez g 70
Lagunillas 5 -4

Rioverde 584

Alaquines 537

Jalpan de Serra

C. del Maiz

m 87
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I —————————— 7591
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Figura 2. Numero de hablantes xi'ityat por municipios de Querétaro y San Luis Potosi. Elaboracién propia con datos obtenidos por el
Censo Sociodemografico de INEGI (2020).

Lo anterior remarca una disminucioén de hablantes para el estado de Querétaro en los
dltimos 10 afios. No obstante, en estos dos ultimos datos estadisticos, no se menciona el ndmero
de personas actuales que, del mismo modo, se adscriben a esta identidad étnica sin hablar la lengua.
Ademads, se puede intuir que muchas veces el nimero de hablantes es significativamente mayor
debido ya que el uso de la lengua indigena se da en los espacios privados del hogar y comunidad

debido al sentimiento de rechazo de su uso en los contextos mestizos.

Igualmente existen en el municipio de Arroyo Seco y Jalpan de Serra varias comunidades
que, pese a ya no hablar la lengua, se autoadscriben como comunidades indigenas y mantienen
formas de organizacion politica y social basadas en sistemas normativos internos afines, en donde
la mayoria se concibe de origen étnico y algunas de ascendencia xi'iui (Arreola Salas y Herndndez

Zapote, 2022).La distribucion geolingiiistica de los xi'iuyat actual puede comprenderse por medio
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de una delimitacion espacial que se da entre ambas variantes dialectales: la xi'iui y xi'ituy. Ambas

son consideradas por los actores locales como dos lenguas distintas’®:

Son dos lenguas las que conforman nuestra etnia, el pame norte que es xi'iuy y
el pame sur que es el xi'iui (Testimonio del profesor Alvaro Hernandez Castro.

Habitante de La Palma, Tamasopo 2022).
Las dos variedades dialectales son de caracteristica lingiiistica tonal y nasal, con
“procliticos (...) que marcan categorias de TAM (tiempo, aspecto y modo)” (Hernandez-Green,
2013, pag. 2), “de sistema tono-acentual (...), el acento cae en la silaba de la raiz, en la que

contrasta con el tono” (Arellanes et al. 2011, pag. 2).

Existe una division territorial de ambas variantes dialectales, esta se delimita por medio del
rio Verde® como principal frontera natural. Esta distribucién geolingiiistica del grupo étnico, toma
valor e importancia con relacion al conocimiento etnoentomoldgico debido a que es por medio de
la lengua en donde se presenta la apropiacion espacial de la naturaleza y su territorio. Al
presentarse dos variables lingiiisticas, se condicionan particularmente, dependiendo de la lengua,

los tipos de etnotaxones y sus significados (Mapa 1).

38 Los sistemas normativos internos se entienden como:
El conjunto de conocimientos juridicos fundamentados en la costumbre, comportamientos, consuetudinarios,
procesos normativos autébnomos y ordenamientos regulatorios cotidianos que tienden hacia la consolidacién
de la democracia directa manifestada en asambleas que buscan, a través del ejercicio de la palabra, legitimar
decisiones colectivas que permitan la continuidad de la vida de la comunidad (Plata Vazquez, 2022, pag. 34).
39 El rio Verde, es un afluente del rio Santa Maria que nace de estribaciones montafiosas de la Sierra de Alvarez al
oeste del municipio Rioverde, y que sirve de limite entre Tamasopo y Santa Catarina. Este se extiende por los
municipios de Lagunillas y Rayén hasta la Laguna de Santo Domingo en el municipio de San Nicolds Tolentino.
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Mapa 1. Delimitacién de la region de los xi'iuyat y distribucion de asentamientos con uso funcional del xi'ity y xi'iui actuales

(distribucién geolingiifstica). Tomado de Castillo Gémez, Hugo. (en proceso).
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2.2.2 Distribucién regional de los nicleos culturales de los xi'iuyat

La distribucién de las dos variedades dialectales responde a su vez, a una correlacion
identitaria asociada a su nicleo cultural (como es el caso de la variante sur, xi'iui). Es decir, toda
la territorialidad de los xi'ityat se compone también por cuatro principales regionalizaciones un
tanto mds pequefias de cardcter cultural conocidas como “nucleos” (Chemin Bissler, 1984, pag.

19).

Existen diferencias entre estos nucleos culturales basadas en sus pricticas sociales,
religiosas y rituales abarcando de igual forma sus relaciones de espectro econémico, historico,
artistico y parental. También son parte de una delimitacién espacial agraria, pues como es en el
caso de los nicleos de Santa Maria Acapulco y La Palma, responden como cabeceras ejidales de
la mayoria de las comunidades adscritas a su ndcleo cultural. Sin mencionar que los conocimientos
y usos de sus recursos naturales locales (su biodiversidad local) responde a esta espacialidad

natural (Chemin Bissler, 1984).

Si, se dan esas divisiones, esos nucleos culturales por la ubicacién geogréfica en
donde se encuentran (...), es una etnia, pero es bien diferente, tan solo el dia de
muertos, las caracteristicas que tiene el altar en cada nucleo son bien diferentes
porque a veces no hay una comunicacion tan cercana entre ellos (Testimonio de
Ximena Abigail Estrada Castillo, mujer de 22 afios, Maestra, Oriunda de Vicente

Guerrero, Tamasopo 2023).
Entre sus vinculos se destaca un tipo de organizacion social regional, politica y religiosa.
Cada nucleo regional tiene su propio gobernador tradicional, estos “representan elementos de la
naturaleza”, el Trueno (gobernador cabeza), y los otros representan el agua, el aire, el fuego y la
tierra. “Actualmente hay un gobernador tradicional en Ciudad del Maiz que representa la méxima
autoridad (el Trueno), y los demads se encuentran distribuidos entre las localidades de Santa Maria
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Acapulco, Gamotes, Colonia Indigena y Cuesta Blanca” (Testimonio de la maestra Ximena
Abigail Estrada Castillo, mujer de 22 afos. Habitante de Vicente Guerrero, Rayén, Tamasopo

2023).

El ndcleo cultural de Santa Maria Acapulco se encuentra ubicado en la parte sureste del
municipio de Santa Catarina y abarca parte del municipio de Lagunillas (S.L.P.) y comprende los
municipios de Arroyo Seco y Jalpan de Serra (Qro.) donde se establecen otras tres microrregiones
importantes: “Tancoyol, Valle Verde y de Purisima de Artista” (Vazquez Estrada, 2010) (Mapa

2).

Figura 3. Iglesia de Santa Marfa Acapulco, simbolo de la identidad del
ntcleo cultural xi'iui sur. Archivo personal 2023.

La cabecera cultural y ejidal del nucleo de Santa Maria Acapulco es la comunidad del
mismo nombre, Santa Maria Acapulco, ubicada en el municipio de Santa Catarina. Es también,
considerada como el principal bastién para la variante lingiiistica y cultura “xi'iui sur”, debido a
que de esta misma parten de forma histdrica, el nacimiento de muchas otras comunidades debido

a los movimientos demogréficos de sus familias (Chemin Béssler, 1984).
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El otro nicleo cultural importante es el de La Palma, este se encuentra en la zona suroeste
del municipio de Tamasopo y comparte espacialidad con una porcién sureste del municipio de
Ray6n. Al igual que el nicleo de Santa Marfa Acapulco, la comunidad del mismo nombre “La
Palma (Villa de la Palma)” funge como la cabecera ejidal de la mayoria de las comunidades
adscritas a este mismo nucleo cultural (Chemin Bissler, 1984, pag. 19). La Palma, ademds, como
se menciond anteriormente, es el principal bastion de la variante dialectal norte y contiene el mayor
nimero de hablantes xi'ily y el mayor nimero de comunidades de los xi'iuyat de toda la zona

norte.

Para los casos de los nicleos culturales de Alaquines y Ciudad del Maiz, su nimero de
hablantes es significativamente menor en comparacién con los otros dos anteriormente
mencionados. Alaquines presenta una distribucion de dos aglomerados principales de
asentamientos con uso del xi'ity. El primero se encuentra en la parte centro norte del municipio,
cerca de la cabecera municipal y el segundo en la parte sur “colindando con los municipios de
Cérdenas y Tamasopo” (Chemin Bissler, 1984, pag. 19). Mientras que Ciudad del Maiz se

considera el niicleo mas pequefio de los cuatro, ubicado en el centro de este mismo (Mapa 2).

Aunque la delimitacién de los cuatro nicleos culturales ha servido para conceptualizar y
concebir la extension y complejidad cultural de la regién de los xi'iuyat, los actuales nicleos de
Alaquines y Ciudad del Maiz muestran ser pequeias “reminiscencias” de lo que fueron en el
pasado y que, en comparacion con los otros dos nicleos culturales, no han tenido el mismo interés
para la academia y el estado, debido a su bajo nimero de hablantes, asentamientos y expresiones
culturales. No obstante, en estas dos regiones se siguen presentando memorias culturales y

artisticas en resistencia, como en Ciudad del Maiz, que ha sido sede de eventos artisticos, politicos
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y sociales, manteniendo asi sus lazos con las tradiciones y formas de “ser y estar” de los otros

xi'tuy y xi'iui de la regidn.

Pese a la importancia regional que tienen los nucleos culturales en relacién con la
construccion de una espacialidad territorial de los xi'iuyat, para el estado, las autoridades
municipales no muestran un interés en respetarlos y concebirlos como parte de un territorio étnico

completo e incluso impera una relacién con los mismos de forma apartada:

Para el gobierno, ven al territorio xi'itty con divisiones, lo ven como el
gobernador de Santa Catarina, el gobernador tradicional de Rayon o el de
Alaquines, los ven en partes como una division politica y geogréfica y nosotros
no, no lo vemos de esa manera, nosotros lo vemos como el territorio cultural de
los xi'iny. Este abarca diferentes municipios e incluso estados, porque entre ellos
estd Querétaro (...), pero es un territorio cultural de nuestra etnia (Testimonio
de la Doctora Rosa Maria Estrada Castillo, mujer 47 afios. Habitante de Vicente

Guerrero, Rayon 2023).

Para el siguiente mapa (Mapa 2), se muestra una delimitacién poligonal con relacién a las
localidades adscritas a dichos nucleos culturales, este material estd basado en las descripciones
etnogréficas encontradas en la bibliografia citada. Sin embargo, cabe aclarar que esta delimitacion
solo sirve para contemplar espacialmente dichos nucleos, ya que no son representaciones fieles a
las espacialidades de cada region, puesto que para delimitar estas, deben tomarse en cuenta otras
variables, como los ejidos, las parcelas de cultivo, las dareas de trabajo, las &reas de

aprovechamientos de recursos, la venta y compra de productos y la percepcion del territorio

habitado.
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Mapa 2. Delimitacion poligonal de los nucleos culturales de los xi'ityat con relacién a sus principales localidades de acuerdo con
la bibliograffa antropoldgica del grupo. Elaboracién propia.
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2.2.3 La regién cultural de los xi'iuyat entre tres fronteras, la Sierra Gorda, Zona Media y la
Huasteca

La distribucién dialectal y la relacién de los nucleos culturales se suma a otra de las
perspectivas importantes a tomar en cuenta en la regién de los xi'iuyat, lo que abona en su
complejidad, es su delimitacién espacial compartida con tres distintas fronteras regionales de
cardcter biogeografico, politico y econdmico. Dichas fronteras son La Zona Media y Huasteca de
S.L.P. y parte de la Sierra Gorda de Qro, las tres adscritas al sistema fisiografico de la Sierra Madre

Oriental (SMO)*.

La distribucién de los nucleos culturales en relacidon con estas tres regiones es un factor
determinante para el abordaje y estudio de las expresiones culturales y de los conocimientos
tradicionales ecoldgicos puesto que estos varian debido a las particularidades relacionadas a sus
climas, ecosistemas y, por ende, a los tipos de su biodiversidad local, sin mencionar la influencia
social que se da por el contexto regional al que pertenecen. A continuacidn, presento algunos datos

sobre sus contextos ambientales.

40 La Sierra Madre Oriental es una de las unidades fisiograficas més importantes de México, este sistema montafioso
llega a tener una extension de 13,000 km de longitud con una elevacién media de 2,200 msnm, iniciando desde el sur
de Estados Unidos en el estado de Texas hacia el sur, pasando por los estados mexicanos de Coahuila, Nuevo Ledn,
Tamaulipas, San Luis Potosi, Hidalgo, Querétaro, Puebla y Tlaxcala, terminando a unos 75 km de la costa del Golfo
en el estado de Veracruz (INEGI 2002).
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Mapa 3. El territorio de los xi'itlyat entre las tres fronteras regionales segtn las delimitaciones del estado. Elaboracién propia
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La Sierra Gorda de Querétaro y la Zona Media de S.L.P.

Para lo que respecta a la zona xi'iui de la Sierra Gorda de Querétaro, en los municipios de
Jalpan de Serra y Arroyo Seco existen las tres microrregiones: Tancoyol, Valle Verde y Purisima
de Arista. Estas se encuentran ubicadas dentro de la Reserva de la Biosfera de la Sierra Gorda
queretana, zona que se caracteriza por tener altos niveles de complejidad fisiografica con alturas
variadas que van desde los “300 hasta los 3100 msnm” (Carabias Lillo et al. pdg. 20) ademds forma
parte de la plataforma geoldgica de Valles S.L.P. con “sierras alargadas y separadas por valles (...)
de piedras calizas (...) con dolinas, cavernas y mogotes” dandole un aspecto paisajistico carstico

(Rocha Rocha, 2008, pag. 19).

Esta complejidad brinda un sustrato perfecto para la diversidad climatoldgica,
predominando tipos de climas semicdlidos subhiimedos (A)C(m)(w) con transicién a calidos
templados (Aw)C(m) y entre los tipos de vegetacion mds abundantes que rodean a las localidades
xi'tui, sobresalen diferentes tipos de bosque, como el tropical caducifolio, subcaducifolio, bosque
mesdfilo de montaiia, bosque de encino y el bosque de coniferas. En estos se albergan alrededor
de 836 especies vegetales y otras 395 especies de animales vertebrados aproximadamente, de los
cuales un gran ndmero de ellos poseen un uso y valor cultural para el grupo étnico (Carabias Lillo

et al. 1999; Vazquez Estrada, 2010 y Zapata Avendafio, 2022).

Muchos de los asentamientos xi'iui de la zona de la Sierra Gorda tienen su origen en las
grandes movilizaciones migratorias de principios del siglo XX que hicieron algunos pobladores
originarios del nicleo de Santa Maria Acapulco en busqueda de una mejor vida y que todavia
mantienen sus “vinculos familiares, rituales y culturales con los pames de alla” (Vazquez Estrada
y Prieto Hernandez, 2018, pag. 19) pues suelen visitar frecuentemente para las épocas festivas

(Zapata Avendaiio, 2022).
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A pesar de lo anterior, la mayor parte del ndcleo cultural de Santa Maria Acapulco se
encuentra distribuido entre el municipio de Santa Catarina y en muy menor medida, en el
municipio de Lagunillas. El contexto paisajistico de estos municipios mantiene un vinculo estrecho
y paulatino con las sierras accidentadas de la Sierra Gorda de Querétaro. Compartiendo entre si
una topografia montafiosa compuesta en su mayoria por rocas calizas, los climas de estos
municipios se distinguen por variar entre semisecos y subhiimedos durante la mayor parte del afo
y con un clima cédlido subhiimedo durante el verano Bs1(A)C(m)(w) oscilando a unos 24.3°C

anuales (CEFIM, 2015).

Figura 4. Selva baja caducifolia y matorral submontano, contexto paisajistico de
las serranfas de la comunidad de San Diego, S.L.P. Archivo personal 2023.

Para el municipio de Santa Catarina, los tipos de vegetaciéon también cambian y se
distinguen a los contextos mencionados de la Sierra Gorda, oscilando selvas secas y arbustivas
distintas como la selva baja caducifolia, selva mediana subperennifolia y el matorral submontano.
Variando la altura de sus serranias entre los 840 a mas de 1200 msnm, los contrastes mencionados
evidencian la complejidad territorial del nicleo de Santa Maria Acapulco con los demés nicleos

culturales de la region de los xi'iuyat (Mapa 2).
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Ademas de eso es importante mencionar que el nicleo cultural de Santa Maria Acapulco
comparte, junto con los nicleos de Alaquines y de Ciudad del Maiz, una espacialidad regional con
la Zona Media del estado de S.L.P. Esta region se preocupa mds a un perfil econémico y politico
que el natural. No obstante, mantiene sus propios contrastes faunisticos y floristicos en sus
extensiones dridas, semidridas y submontanas (De-Nova, Castillo-Lara, Gudifio-Cano, y Garcia-

Pérez, 2018 y CEFIM, 2015) (Mapa 3).

La Zona Media es una region estatal que comprende alrededor de 12 municipios con una
extension territorial total de aproximadamente 12,606.6 km? correspondiente al 20.6% de la
superficie del estado estd dividida en dos subregiones: Zona Media Oeste y la Zona Media Este*!.
La primera considerada como la zona mds metropolitana y de interés comercial agricola. Mientras
que la segunda, se considera como de categoria pecuaria, por su mediana produccién avicola, ovina
y porcina. Ademas, Zona Media Este es la region estatal en donde se encuentran las comunidades

xi'iuyat del estado y los seis municipios que la conforman (SEDESORE 2022) (Mapa 3).

El niicleo de la Palma, entre la Zona Media y la Huasteca Potosina

En lo referente al nucleo cultural de La Palma y como se menciond anteriormente, su
integracion comprende parte los municipios de Rayon y Tamasopo (Mapa 2), siendo este el unico
nucleo de los cuatro que alcanza espacialidad entre la region de la Zona Media y de la Huasteca
(Mapa 3). También se delimita con los municipios de Alaquines y Cardenas por medio de la
geoforma natural del Espinazo del Diablo (Castillo Gémez, 2015). De todas formas, es complicado

generalizar al nicleo cultural de La Palma en un tnico contexto paisajistico y ambiental debido a

41 La Zona Media Oeste es una subregion de la Zona Media de S.L.P compuesta por los municipios de Cerritos, Ciudad
Fernandez, Rioverde, San Ciro de Acosta, San Nicolas Tolentino y Villa Judrez mientras que la Zona Media Este, se
conforma por los municipios de Alaquines, Cardenas, Ciudad del Maiz, Lagunillas, Rayén y Santa Catarina
(SEDESORE 2022).
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que ambos municipios presentan sus propias particularidades floristicas y climatoldgicas

(Contreras Servin, 2019) (Mapa 2).

Para el caso de la distribucidon de las localidades xi'ityat del municipio de Rayén, las
comunidades que se encuentran mds al suroeste y centro de la entidad, en direccién a Rioverde
predomina un tipo de clima semiseco y cadlido Bs1(Bs,hw), imperando ahi una vegetacion de tipo
xerd6filo y zacatonal de temporal, mientras que, en direccién hacia Tamasopo. En la parte noreste
del municipio, el tipo de vegetacion cambia paulatinamente a bosques submontanos de encinares
con ecotonos de selva mediana, con un clima templado subhimedo C(m)(w) con una temperatura
anual de 23 °C. Es aqui en donde se encuentran la mayor parte de distribucion de las localidades

xi'iuyat del municipio (Contreras Servin, 2019 y CEFIM 2015) (Mapa 4).

Para el municipio de Tamasopo, también se presenta una complicada heterogeneidad
orogréfica accidentada en su extension territorial que va desde los 340 msnm para el caso de los
valles mds bajos incluyendo a la cabecera municipal, hasta los 1750 msnm de las zonas montafiosas
mas altas. El clima y su vegetacion se acoplan a un contraste de sus serranias, en donde los climas
van desde las zonas suroccidentales adyacentes al municipio de Rayén, con templados himedos y
semicdlidos himedos C(m)(w), hasta los cédlidos himedos y semicélidos en las partes mas
nororientales del municipio con una variacién en la temperatura anual entre los 23°C a 29°C

(Contreras Servin, 2019 y SEFIM 2015).

Los tipos de vegetacion en Tamasopo también son muy variados, para la parte suroeste
espacio donde se encuentra el mayor aglomerado de comunidades xi'iity del municipio, el tipo de
vegetacion corresponde mds al de matorral submontano con ligeras selvas caducifolias y con

presencia de bosque de encino en las zonas mas humedas, mientras que, para la parte noreste, el
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municipio cambia en transicion a un bosque tropical perennifolio, con presencia de cedros y otros

arboles frondosos (Mapa 4).

El municipio de Tamasopo es considerado como una regién politica de la Huasteca
Potosina segin el gobierno del estado, esto debido a que mantiene vinculos socioeconémicos con
los municipios de la zona sur de San Luis Potosi. Ademds, al igual que los municipios de
Lagunillas, Santa Catarina, Ray6n y Cardenas, se encuentra dentro de la provincia fisiografica de
la SMO del Carso Huasteco, considerada como una regién geoldgica referente a la Huasteca por
tener “rocas solubles en el agua (calizas), en las que se producen pozos y depresiones (dolinas)”,
al mismo tiempo que comparte una espacialidad con la cuenca hidrolégica del rio Padnuco (RH 26),

42

que abastece las subregiones hidroldgicas de la cuenca del rio Tamuin™, con extensidén en

Tamasopo (Puig, 1991 y INEGI, 2002, pag. 18).

Cabe aclarar que la Huasteca Potosina actualmente comprende un total de 11,179.87 km?
correspondiente al 18.3% de la superficie territorial del estado y se encuentra conformada por 20
municipios que mantienen una division en tres subregiones de interés comercial y cultural. La
Huasteca sur, Huasteca centro y la Huasteca norte*?, siendo esta tltima en donde se adscribe por
el estado al municipio de Tamasopo. La region norte se distingue por sus aportaciones econdmicas
para el estado, centradas en el turismo, la produccién agricola, aprovechamiento de &arboles

maderables y actividades pecuarias con produccion de carnes bovinas (SEDESORE 2020).

42 La regién Hidrolégica del Panuco comprende una extension territorial de 83,990 km2se conforma por cuatro
cuencas hidrologicas, Temesi, Tamuin, Moctezuma y Panuco” (Gutierrez Herrera et al. 1997, pag. 29).

43 Las tres regiones de la Huasteca Potosina comprenden a 20 municipios, la regién sur, conformada por los municipios
de Tamazunchale, San Martin, Tampacédn, Matlapa, Xilitla, Axtla de Terrazas y Coxcatlén, la regién centro por los
municipios de Tancanhuitz, Tanldjas, Tampamol6n Corona, San Antonio, Aquismén y Huehuetldn, y para la region
norte que se compone por Ciudad Valles, Ebano, Tamuin, El Naranjo, Tanquidn de Escobedo, San Vicente y
Tamasopo (CEDESORE 2020).
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Es importante indicar que la regionalizaciéon nacional de la Huasteca (que comprende
principalmente a los estados de Hidalgo, San Luis Potosi y Veracruz)*, no es uniforme y se
expresa en si misma como una regionalizacion contingente y constantemente cambiante que parte
del criterio del investigador que la asimile. Su complicada delimitacién incluye diferentes ejes
como los geoldgicos, hidroldgicos, biogeogrificos, hidrolégicos, econdmicos, culturales,

histéricos y étnicos, entre otros, lo que evidencia un mosaico de “diversidades” que singularizan a

la regién Huasteca entre las otras regiones nacionales (Gutiérrez Herrera et al. 1997).

Sin embargo, esta situacion cambia con relacién a las percepciones de algunos xi'iuyat que
habitan en el municipio de Tamasopo, quienes muestran cierta distincion territorial dentro del
municipio, pues la entidad municipal “no pertenece sélo a la region de la Huasteca”, externando
que, al menos para la mayor parte donde se encuentran las localidades xi'iuyat de La Palma, los

contrastes sociales, culturales y naturales son muy evidentes.

Una de las diferencias de indole paisajistica en el nicleo de La Palma que se da en la
mayoria de sus localidades que se encuentran ubicadas en las serranias del suroeste de Tamasopo,
como se menciond anteriormente presentan el tipo de vegetacion matorral submontano con una
precipitacion anual de 617 mm a gran diferencia de los 1939 mm anuales que se dan en la mayor
parte del municipio (Torres Reyna, Fortanelli Martinez, van ‘t Hooft, y Benitez Gomez, 2015).
Esta situacion atenda la escasez de agua en la region de La Palma que se hace notar en el paisaje
de sus serranias debido a la prevalencia de una vegetacion seca durante la mayor parte del afio
(temporada muerta) y con un contraste verde minimo durante la venida de lluvias, durante los

meses de junio y octubre (temporada viva) esta situaciéon ha servido como un tono de

4 Jestis Ruvalcaba menciona que, debido al gradiente cultural en relacién con la divisién geopolitica de la Huasteca,
“las entidades federativas de Tamaulipas, Puebla, Querétaro y Guanajuato reclaman partes menores de la misma”
(Ruvalcaba 1995 en Gutierrez Herrera et al. 1997, pag. 20).
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diferenciacidn del nicleo con la Huasteca, ya que esta “siempre estd verde” y la region de la Palma

“es mas seca” (Cotonieto Santeliz, 2007).

El nicleo cultural xi'itty que corresponde a Tamasopo sigue siendo parte de la Zona Media
y esta “todavia no es Huasteca” pues comienza a partir de “Agua Buena” o de la cabecera
municipal de “Tamasopo” (Cotonieto Santeliz, 2007). La escasez de agua en el nicleo cultural de
La Palma se ha hecho una situacién mds recurrente en los dltimos afios debido a un desequilibrio
en la temporalidad de la llegada de las lluvias, situacién que repercute completamente en los ciclos

agricolas y afecta a los modos de estar, pero funciona como otro gradiente de diferenciacién con

)45.

la Huasteca, pues esta ultima siempre tiene agua (Cotonieto Santeliz, 2007

Figura 5. Tanque de almacén para agua de la comunidad de Agua Puerca
abastecido principalmente por pipas. Archivo personal 2022.

Aqui no llueve mucho, estd bien seco, en Tamasopo (refiere a la cabecera
municipal) llueve mds, por eso estd mas bonito, mds verde (...), ahi es Huasteca,
acd cuando llueve también se pone bonito, pero es un ratito nomas, no todo el

afio, (...) ahora yano es como antes, antes si llovia, ya llueve menos y bien tarde,

4 H. Cotonito realiza una profunda revision del ciclo agricola dado en la localidad de Agua Puerca del ejido de La
Palma, mencionando que, para los locales, cuando los cerros se pintan de verde por las lluvias denominan a la
temporada como “viva” mientras que para las temporadas secas son la temporada “muerta” (Cotonieto Santeliz, 2007).
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antes no llovia ahorita (refiri€éndose al mes de noviembre), por eso las plantas no
crecen, no como all4, alla si llueve (Testimonio de Don Mario Castillo Gonzalez.

Ejidatario de Agua Puerca, Tamasopo 2023).

El otro tono de diferenciacion tiene que ver mas con las distintas practicas sociales y
culturales de la zona, uno de los ejemplos que demuestra esto, tiene que ver con el tipo de
reproduccion musical que se da en la region xi'iuy, pues ahi es donde se practica en mayor medida
la misica de vara o arribefia*®, distintiva en nombre por ser la “musica de arriba y no de la
Huasteca” (Testimonio de Hugo Catillo, bidélogo y musico de vara oriundo de Tamasopo, 2023).
Esta miusica mantiene un uso sacro, debido que se utiliza y forma una parte principal de la gran
mayoria de las practicas rituales sagradas de los xi'iuyat, incluyendo las ofrendas dedicadas a los
muertos durante el mes de los tamales o noviembre, el “Nma'u Ljie'e” que remarca de forma
contrastante y distintiva en sus diversos ejes como su temporalidad, su simbologia, interpretacion
y sus elementos utilizados en comparacion con los vistos en la fiesta dedicada a todos los muertos,

practicada en la regién de la Huasteca, el Xantolo*’ (Basurto, Mendoza, Hernandez y Enriqueta,

2018).

Ademds que se anexa con la diferenciacion regional de carécter étnico, Tamasopo tiene
principalmente poblacién étnica de origen xi'illy, mientras que para los demds municipios de

S.L.P., los grupos étnicos que predominan son los “Huastecos”, sobrenombre utilizado para

46 La musica de vara o arribefia, se distingue de la musica regional huapanguera de la huasteca, debido a que mantiene
un matiz de indole religioso y sagrado, expresada por medio de poesias, sones y alabanzas practicadas durante fiestas
santas dedicadas a los difuntos, los vivos y a los santos, siendo elementos sonoros claves para la reproduccién de los
actos rituales.

47 Las ofrendas dedicadas al trueno (31 de octubre) y a los antepasados durante el mes de los tamales (Nma'u Ljie'e),
son una fiesta que se lleva a cabo durante todo el mes de noviembre, en donde durante el proceso de esta, existe un
complejo ritual que va desde la planeacién y preparacion de sus elementos hasta su reproduccién, basada en distintos
pasos acompafiados de diversos elementos y temporalidades. No obstante, pese a ser una préctica cultural de origen
étnico xi'iy, las autoridades municipales no muestran interés en difundir y promover esta fiesta regional, situacién
contraria a la inclusién del Xantolo en el municipio remarca la falta de interés del estado que invisibiliza los esfuerzos
de los actores locales.
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referirse a los grupos tennek, quienes se consideran como la etnia mayoritaria de 16 municipios y
que conforman la Huasteca potosina ya que los otros 3 municipios: “Coxcatlan, Axtla de Terrazas
y Tamazunchale (...), que representan poblacion nahua predominante” (Hernandez Alvarado y
Vallle Esquivel, 2012, pag. 77), medio que sirve para distar con aquella regién, pues “en la

Huasteca se habla huasteco, y en Tamasopo se habla xi'ity”. La maestra Rosa comenta.

J— ({Cbémo se puede concebir a la region de los xi'ittyat?

R — Pues es una cuestion dificil porque en la cuestion académica, la Manzanilla y creo
que Agua Puerca (...,), ese pedacito del municipio, las escuelas tienen que ir a la URSE de
Ciudad Valles, porque reportan datos ahi la mayoria reportamos en Rayon (...). Aqui si se
puede decir que existen relaciones por los intereses (refiriéndose a la Huasteca) politicos,
educativos y econdmicos (...), pero no tiene nada que ver con la cuestion cultural de la
etnia, por eso es importante identificar bien a las comunidades (...), aqui en Tamasopo sélo

es esa parte.
J— (El tipo de vegetacion consideraria que influye?

R — Si, de hecho, si usted nota, a partir de Nogales, la vegetaciéon va cambiando
drasticamente y se nota mds aqui en Vicente Guerrero, de aqui de la curvita que estd
llegando a Vicente en el lado donde estd mas pronunciada donde empiezan los retornos de
las carreteras, de ahi cambia todo, por eso esta esa duda de saber en donde empieza bien la
Huasteca, si es que empieza aqui (refiriéndose a La Palma) o en Tamasopo (refiriéndose a
la cabecera municipal) (...), pero si hay caracteristicas diferentes, acd hace més frio y en la

Huasteca no, no es frio para nada (...), esta zona es mas como el limite.

J — Tamasopo estd mds pegado a la Huasteca (...), ;las deméas comunidades xi'iuyat

cercanas siguen perteneciendo a la regiéon Media?

R — Si, totalmente siguen siendo parte de la Zona Media, de hecho, Tamasopo
(refiriéndose a la cabecera municipal), sigue siendo Zona Media, s6lo que a partir de ahi
ya empiezan algunas caracteristicas de la Huasteca (...). Se combina la vegetacidn, pero lo

sigue siendo (...), digamos que la mitad de Tamasopo (municipio) es Huasteca y la otra

- 105 -



mitad es Zona Media (Testimonio de Rosa Maria Estrada Castillo, mujer 47 afios, maestra

bilingiie de escuela normal, habitante de Vicente Guerrero, 2023).
Reflexion

Siempre es una tarea complicada para el investigador el querer delimitar una regién debido
al arduo trabajo que representa el intentar contemplar y elegir sus variables, ademds de sumar, en
el caso de las ciencias humanas, las perspectivas, los sentires y los intereses de los actores que la
habitan, que indisputablemente, la conciben a su propia manera. La territorialidad regional de los
xi'iuyat atraviesa diversos esquemas que son para cualquier investigacidon etnobioldgica, pues
partir de su comprension, se puede tener un mejor panorama y alcance para el estudio y registro
de sus patrimonios bioculturales, ejes geolingiiisticos, estatales, biogeograficos, econémicos,
culturales y ambientales. El concebir una delimitacién de su territorialidad regional se ha
convertido en uno de los intereses principales que actualmente presentan los xi'ittyat, pues a través
de este mismo se pueden entablar didlogos politicos con el fin de promover, visibilizar y difundir
su cultura, muchas veces relegada o desplazada por otras practicas que son en principio, ajenas a

su territorio.

Sin embargo, pese a ser un mismo territorio cultural y étnico, para el estudioso del
patrimonio biocultural, se debe de tener mucho cuidado de no homogenizar sus practicas debido a
que, por este mosaico de diversidades, los conocimientos tradicionales ecoldgicos no siempre van
a coincidir pues estos cambiardn con relacién al contexto territorial en donde se encuentren,
mostrando grandes diferencias o arraigadas similitudes entre las distintas comunidades. La region

de los xi'iuyat:

Va mas alla del territorio meramente indigena y se extrapola, se extiende a todos aquellos

lugares en el inmenso territorio que rodea las comunidades en donde la cultura de este
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pueblo originario tiene influencia, ya sea por migraciones, procesos de mestizaje o por la
simple presencia de su gente por motivos de trabajo, de mercadeo o por cuestiones
culturales o sociales. De tal manera que se puede considerar drea de influencia de la regién
Xi'iuy también a todas aquellas poblaciones mestizas dentro de los municipios con
presencia de este pueblo originario, en donde los xi'iyat reproducen su lengua y sus
practicas culturales dentro de su quehacer cotidiano (Baltazar Herndndez, Gémez Gonzélez

y Castillo Gémez, cita de texto inédito. s.f).
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Mapa 4. Delimitacion regional de los xi'iuyat entre los estados de San Luis Potosi y Querétaro con relacion a su diversidad de

tipos de vegetacion y uso de suelo. Elaboracién propia.
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2.3 Las lenguas de los xi'iuyat frente a un contexto de diversidad biolégica

Los principales trabajos que han surgido sobre los xi'iiyat provienen de descripciones
etnogréficas, desde la bibliografia cldsica del grupo hasta la m4s reciente se han abordado distintos
temas relacionados a su historia (Viramontes Anzures, 2000); sus lenguas (Gallardo Arias y
Guerrero Galvédn, 2021); cosmovisién (Chemin Bissler, 1984); sus costumbres y fiestas més
importantes (Chemin, 1980 y Eugenia Jurado, 2005); sus tipos de précticas econdmicas (Ordofiez
Cabezas, 2004); gastronomia (Chemin Bissler, 2000); ciclos agricolas (Cotonieto Santeliz, 2007);
salud (Menrique Castafieda, 1971); musica (Gonzdlez Martinez, 2016); racismo (Flores Gonzélez,
2004); identidades (Guevara Herndndez, 2018) y riesgos y pérdida de la lengua (Alberto Isaac,

2019), entre otros.

En todos ellos, distintos autores mencionan, ya sea de forma directa o indirecta el papel de
la naturaleza, su territorio y los elementos que la conforman como partes primordiales para la
supervivencia y reproduccion de su cultura (Aguirre Mendoza y Lépez Ugalde, 2010). No
obstante, han sido pocos los trabajos que han profundizado en mayor medida al perfil
etnobioldgico y que busquen ahondar en la identificacion de las especies, sus percepciones y sus

usos bioculturales.

En lo que respecta a la bibliografia etnobiol6gica del grupo, la disciplina que méas se ha
explorado ha sido el de la etnoboténica, principalmente para lo que respecta a los nicleos de Santa
Maria Acapulco y La Palma, puesto que las plantas y sus materialidades se aprovechan de forma
cotidiana y pueden visualizarse como elementos primordiales para las actividades econémicas y
de subsistencia, como lo es la gastronomia, artesanias, medicina, la agricultura, la horticultura, y

en los conocimientos ecoldgicos tradicionales del grupo en general.
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En este campo sobresalen algunos trabajos surgidos del Programa Multidisciplinario de
Posgrado en Ciencias Ambientales (PMPCA)*, en este se encuentra el estudio de “Etnobétanica
de la vivienda rural ” realizado sobre los elementos vegetales utilizados para la edificacién de la
vivienda tradicional xi'iuy del nicleo de La Palma, en donde se registraron alrededor de 27
especies vegetales con alguna utilidad textil, estructural y de carpinteria. Este hace una descripcion
en el proceso de recoleccion e identificacion de sus etnotaxones manejados por los locales con
relacion a la identificacion del area de recoleccion utilizada el mpiy kimpa o monte caliente y el

mpiy kimpi’au’s monte himedo o mojado (Torres Reyna et al. 2015, pag. 26).

Otro de relevancia etnobotdnica, corresponde al uso comestible de la planta del chamal
(Dioon edule), conocido como el maiz de los xi'iuyat, que, pese a ser considerada una planta téxica,
ha sido parte de la gastronomia tradicional del grupo étnico de forma histdrica, imperando en su
colecta y preparacion multiples conocimientos tradicionales ecoldgicos. En el pasado esta planta
era considerada sagrada y tenia un valor primordial de subsistencia alimentaria para la etnia y
actualmente algunas familias de la region la siguen utilizando ocasionalmente para la elaboracion

de tamales, tortillas y atole (Tristan Martinez, Fortanelli Martinez y Bonta, 2020).

Hugo Castillo (2015)*, también documenté 204 especies de plantas dentro de alguna
categoria etnobotdnica para los xi'iuyat, perteneciendo estas a las especies registradas del muestreo
de vegetacion predominante para la geoforma del Espinazo del Diablo, destacando aquellas de uso

alimentario, medicinal, ornamental, maderables y de construccién. Sumando asi, a los registros

48 El Programa Multidisciplinar de Posgrado en Ciencias Ambientales (PMPCA), es un érea de posgrado de la
Universidad Auténoma de San Luis Potosi, sede de donde han salido la mayoria de los trabajos etnobotdnicos
relacionados a la etnia xi'itty del niicleo de La Palma y Santa Marfa Acapulco.

4 Hugo Castillo (2015), menciona un recopilado de estudios afines por diferentes autores que han aportado al campo
de la etnobiologia del niicleo de La Palma, contribuyendo al registro de alrededor de 620 especies (...) incluidas en
una categoria etnobotanica” para la etnia xi'ity (Castillo Gémez, 2015, pag. 249).
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previos de Fortanelli y Garcia (2005) y Carbajal E. (2010) quienes ya habian registrado entre
ambos, alrededor de 322 especies vegetales con algtin uso cultural por los xi'ityat de esta regién

(Castillo Gémez et al. 2013 y Castillo Gémez, 2015, pag. 251)°°.

Para las subregiones xi'iuik de la Sierra Gorda, los trabajos de Kalina Perkins (2003) con
Martinez Spinoso (2008) son los de mayor relevancia etnobotdnica, pues ellos han registrado
alrededor de 72 especies con sus respectivos etnotaxones y usos culturales como: comestibles,
ceremoniales, de forraje, maderables y medicinales. También, hacen énfasis en la diversidad de
categorias de especialistas rituales (aquellas personas que tienen el saber) xi'iui que poseen el
“don” para curar las enfermedades fisicas y espirituales (Miranda Perkins, 2003; Martinez Spinoso

y Miranda Perkins, 2008 y Miranda Perkins y Castillo Gémez, 2010).

En lo que compete a la etnozoologia, han sido menores los textos publicados, para el estado
de San Luis Potosi, de la Vega (1996)°! registra alrededor de 101 especies de animales de valor
cultural que son de aprovechamiento medicinal y gastronémico. Su documentacién se basa en 15
localidades dispersas en toda la Zona Media, siendo 98 de ellas de origen vertebrado, destacando
para el consumo “el venado cola blanca Odocoileus virginianus, pecari de collar Pecari tajacu,
guajolote silvestre Meleagris gallopavo, conejo Sylvilagus floridanus, armadillo Dasypus
novemcinctus, coyote Canis latrans, rata magueyera Neotoma leucodon, tlacuache Didelphis

marsupialis, zorrillo Mephitis mephitis, serpientes de cascabel Crotalus spp y tortuga casquito

%0 Se tiene conocimiento de la existencia de un trabajo en proceso de publicacién por Hugo Castillo (2023), con
relacién a la etnobotdnica de plantas de importancia alimentaria de la region xi'itty, en donde se realizaron colectas e
identificaciones taxondmicas y etnotaxondmicas de las especies de valor cultural junto con el registro de sus
percepciones y saberes tradicionales ecoldgicos.

51'Se menciona en la bibliografia citada de Martinez de la Vega (2019) el trabajo publicado “Xi’oi, Coloquio Pame:
Los pames de San Luis Potosi y Querétaro” un trabajo con Vazquez (1996) que abona a las “generalidades del
conocimiento de los recursos naturales (...) de los pames” de la Zona Media. Sin embargo, no se pudo acceder a dicho
texto de consulta debido a su falta de acceso en los buscadores publicos, por lo tanto, no se tomo en cuenta para este
apartado (Martinez de la Vega, 2019, pag. 276).
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Kinosternon integrum” y de apreciacion de ornato como ‘el tucancillo verde Aulacorhynchus
prasinus, las crias de coati Nasua narica, rata magueyera Neotoma leucodon, tlacuache Didelphis
marsupialis, zorrillo Mephitis mephitis, serpientes de cascabel Crotalus spp y tortuga casquito
Kinosternon integrum.” Sd6lo tres de aprovechamiento de origen invertebrado (tres insectos), a
pesar de, dicho estudio no especifica las especies de artropodos utilizadas, las localidades que

acervan dicho saber ni sus respectivos etnotaxones (Martinez de la Vega, 2019, pag. 278).

Otro trabajo de interés etnozooldgico corresponde a la tesis doctoral del autor Le6n Garcia
(2017), quien realizé una etnografia en el ejido de San José en el nicleo cultural de Ciudad del
Maiz, relacionando la importancia de dos péjaros que comparten distribucion, el cenzontle Mimus
polyglotus que es asociado a la noche, al agua o la lluvia y el pitacoche Toxostoma curvirostre
relacionado al dia, la sequia o el calor, como representativos de su cosmovision y utiles metaféricos
para la reproduccion y comprension del sistema social ritual del grupo étnico (Leén Garcia, 2017,

pag. 159).

Por dltimo, para lo que respecta a Querétaro en las microrregiones de la Sierra Gorda,
Tinaco Navarro, Arellano Sanaphre y Padilla Garcia (2010), mencionan también algunas especies
de reptiles, anfibios, aves y mamiferos que tienen un valor cultural, relacionando la compleja
biodiversidad de la region con los asentamientos xi'tuik, pero no mencionan nada en relaciéon con
sus nombres tradicionales y ni a los conocimientos ecolégicos sobre los mismos. Ademads de eso,
en correspondencia a los artrépodos, solo se mencionan aquellos que llegan a ser un problema
econdmico para la etnia, como algunas plagas larvarias de mariposa y algunos escarabajos de las
especies Epilachna varivestis y Diabrotica sp, agregando que estos “son de gran importancia (...),
ya que muchos de ellos son principales transmisores de enfermedades.” No obstante, no se

muestran registros etnotaxondmicos, tampoco sus saberes tradicionales ecoldgicos y ningin
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registro de relevancia cultural (Tinaco Navarro, Arellano Sanaphre y Padilla Garcia, 2010, pag.

248).

Dado lo anterior, es facil deducir que, en relacion con los trabajos de importancia cultural
sobre artropodos, para la etnia xi'illy actualmente no existe alguno. Debido a esta situacién, es
importante el documentar todo tipo de practica cultural etnozooldgica puesto que, por medio de
estas, se pueden realizar alternativas para la salvaguarda de la biodiversidad y difusiéon de los

patrimonios bioculturales nacionales (Vidal y Brusca, 2020).

De acuerdo con Avila, los xi'iuyat son considerados de relevancia etnobioldgica (en
Castillo Gémez, H. 2015, pp. 243), puesto que por la compleja espacialidad territorial que ocupan,

52 son categorizados como

mads sus duales expresiones geolingiiisticas y su contexto sociohistérico
grupo étnico prioritario para su salvaguarda y conservacion, debido a la importancia de

conocimientos que acervan en su cultura y cosmovision, que es mostrada en sus variados

patrimoniales bioculturales (De Avila Blomberg, 2008).

Su relevancia toma mayor sentido en el eje lingiiistico, ya que la medida principal para el
entendimiento de su territorio y su relacion con su biodiversidad se rige por sus dos variantes
lingiiisticas. En este sentido toma importancia el estudio de sus etnotaxones ya que todo “saber
etnobioldgico esta cifrado en la lengua vernacula y su medio principal de transmision es el habla

cotidiana de cada comunidad” (De Avila Blomberg, 2008, pag. 516).

32 Las lenguas de los xi'iliyat divergen de las demds lenguas otomangues desde hace mds de 2000 afios, equivaliendo
esto a 20 siglos de conocimientos lingiiisticos bioculturales (Kaufman en De Avila Blomberg, 2008, pp 516).
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2.4 Conclusiones

Las iniciativas por registrar las lenguas xi'iuyat han surgido de diversos pobladores locales
y maestros bilingiies de la regién. Los aportes de Berthiaume Cirincione et al. (2006) con su
diccionario xi‘iuy (pame norte); el vocabulario de Herndndez de la Cruz y Herndndez Castro
(2018) y el vocabulario de los elementos naturales xi'ily norte, que se encuentra en proceso de
publicacién por los autores Baltazar Herndndez, Gémez Gonzélez y Castillo Gémez (2024). Estos
son algunos de los ejemplos de la relevancia que se tiene en la regién de fomentar, difundir y
preservar las lenguas xi'iuyat ante los contextos actuales neoliberales que las mantienen en

constante dominacion.

Las lenguas de los xi'iuyat “encierran un complejo sistema filosofico y de pensamiento”
(Baltazar Hernandez et al. 2023) que comprende a su cosmovision, territorio y entorno natural. Es
importante contribuir con mds trabajos etnozooldgicos y etnobioldgicos en la regién que aporten
al registro lingiiistico de la tradicion oral de los animales y de las plantas de valor cultural, puesto
que, la pérdida de una lengua indigena representa también una pérdida de conocimientos que
empobrecen a nuestra humanidad y precariza la proteccién de la biodiversidad mundial (De Avila

Blomberg, 2008).

Los siguientes capitulos plasman algunos datos relevantes relacionados a la
etnoentomologia del grupo, por un lado el caso de la nipji’i de Don Santos como referente del
valor de los artrépodos para la reproduccion cultural del pueblo xi'iui que ha prevalecido desde la
antigiiedad hasta nuestros dias por medio de un instrumento musical y la tradicién oral, asi como
el diverso registro de usos y apropiaciones lingiiisticos que se tienen para algunas localidades de

Tamasopo y Rayoén en relacion con otras especies de insectos y ardcnidos de la region.
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Pese a ser este un primer registro sobre los artrépodos de la regidn, falta profundizar en
mayor medida en los demds nicleos culturales, asi como también registrar e identificar los taxones
y etnotaxones para la variante lingliistica xi'iui sur, sin quitar de vista que existe una amplia
posibilidad que, por el contraste heterogéneo de la regién, existan conocimientos etnozoolégicos

particulares en cada localidad.
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Capitulo 3. la etnoentomologia xi'iui, flauta nipji'i y el caso de San Diego, Santa Catarina,

S.L.P.

3.1 Las tres flautas de mirliton del Centro Norte de México

Uno de los instrumentos musicales que mds ha llamado la atencién a antropdlogos,
etnomusicologos, historiadores y cronistas, dentro del amplio bagaje artesanal que poseen los
diversos grupos indigenas de México han sido las flautas de mirlitén®® debido a sus propias
caracteristicas estructurales (Alegre Gonzdlez L. , 2015); como musicales (Veldzquez Cabrera,
2006); historicas (Olsen, 2004 en Civallero, 2015) y culturales (Gonzdlez Martinez, 2016). Sin
embargo, para el interés de este texto, las flautas de mirlitén también son importantes por su valor
etnobioldgico, pues la colecta de sus materiales y los conocimientos de estos, provienen del uso
de diferentes especies de animales y vegetales, todos claves para su fabricacion (Alegre Gonzdlez

L. A, 2012).

Sin embargo, para ir adentrdndonos en la relevancia etnoentomoldgica de la nipji'i, es
imprescindible comenzar con algunas resefias sobre la regién compartida con los otros grupos
indigenas del Centro Norte de México y el bagaje cultural, ya que, por medio de estos ejes, se
puede ir esclareciendo la importancia y necesidad actual de proteger, salvaguardar y difundir el
uso de este instrumento. Comenzando por su aspecto estructural y funcional, la flauta nipji'i como

un instrumento musical de viento:

Su ejecucion consiste (...), en el paso del aire a presion por un filo. Su principal division

se establece a partir de la rigidez del filo en rigidos y flexibles. (...), hay dos variantes: una

53 La flauta nipji’i se considera dentro de la clasificacién de instrumentos de Hornbostel y Sachs (1914) como una
flauta de mirliton, esta corresponde a una categorizacion perteneciente a la familia de instrumentos aer6fonos (4) con
c6digo 421.211.12, pero debido a su membrana peculiar con funcién de resonador también se considera de la familia
de los membrano6fonos (Guillermo Contreras en Alegre Gonzalez L., 2012, pag. 104).
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en que el filo se desplaza a través del aire; y otra donde el aire pasa a través del filo, (...).
La flauta de mirlitén es un aer6fono de filo rigido y estatico” (Alegre Gonzalez L. A., 2012,

pag. 103).

Pero se distingue por la presencia de llevar consigo una membrana de tela de arafia “que
hace su funcién como mirliton” (Ordofiez Cabezas, 2012, pag. 103). Son seis los elementos
utilizados para la fabricacion de las flautas de mirliton, todos provienen de origen animal y vegetal.
Entre estos, que abordaré a detalle mds adelante, sobresalen dos de interés etnoentomolégico, por
un lado, la presencia y uso de cera negra de abeja de meliponino, utilizada para conectar la boquilla
estructuralmente con el cuerpo de la flauta y para darle forma al resonador, y el segundo, mismo
que funciona por medio de vibraciones que produce una membrana de origen de la tela de arafia

(Velazquez Cabrera, 2006).

Existen “registros” de instrumentos musicales elaborados a base de materiales animales y
vegetales muy similares a la estructura organoldgica a la flauta nipji'i, en otras partes de América,
en diferentes paises latinoamericanos. Por ejemplo, se tiene conocimiento de flautas de cera o
cabezas de cera de abeja conocidas como “flautas hacha”, utilizadas por varios grupos étnicos de

Venezuela, Colombia, Bolivia y México (Olsen 2004, en Civallero 2021).

Entre Guatemala y México, en el estado de Chiapas existen “flautas semejantes a las de
mirliton (...), utilizadas por las culturas chontal y lacandona” (Alegre Gonzdlez L. A., 2012, pég.
106)**. Aunque por su mecanismo organolégico y musical caen en la categoria de sélo flautas

aer6fonas, las tinicas con presencia de membrana son las registradas por los grupos tenek, nahuas

3 Lizet Alegre (2012), realiza un trabajo etnomusicolégico a profundidad sobre la flauta utilizada en Atlapexco,
Hidalgo por los nahuas empleada en la fiesta del “toro encalado”, también profundiza en algunos mitos y relaciones
simbdlicas y organoldgicas que tiene con los demds grupos étnicos de la Huasteca y Zona Media.
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y xi'tuyat, las cuales se han convertido en un referente cultural para algunos académicos de toda la

region del Centro Norte, entre la Huasteca y la Zona Media (Alegre Gonzdlez L. , 2015, pag. 52).

Figura 6. Flauta nipji'i elaboradapor on Santos, d acervo
personal de Hugo Castillo. Archivo personal 2022.

Estos grupos étnicos, contempordneamente utilizan a sus respectivas flautas, en los estados
de San Luis Potosi (solo para el caso del nicleo de Santa Maria Acapulco), en Hidalgo y Veracruz,
pero cabe recalcar, que pese ser muy similares en estructura organoldgica y material, las
caracteristicas simbolicas, sociales, cosmogoénicas, y de elaboracion suelen ser muy diferentes
entre si, esto debido a la relacion intima que se tiene del uso del instrumento con sus territorios,

sus identidades, sus lenguas, su biodiversidad y su bagaje histérico (Gonzalez Martinez, 2016).

Para comenzar, los nahuas de la Huasteca hidalguense utilizan su flauta de mirlitén para
distintas festividades culturales. Ellos la autodenominan como acatlalpiztli que significa “carrizo
soplado” y armoniza distintas danzas importantes como la de “los pajaritos, los cuaxompiates o el
palo volador” (Alegre Gonzdlez L. , 2015, pag. 154). También se le conoce como la flauta “toro”
0 “torito” por su relacion y principal empleo durante la danza del “juego del toro encalado” y que

en los municipios de Yahualica y Atlapexco corresponden a los tnicos lugares registrados donde
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se ha utilizado en ddos y trios durante sus interpretaciones musicales (Alegre Gonzélez L. , 2015,
pag. 154). Igualmente se ha documentado su usanza en las comunidades de Tecacahuaco del
municipio de Atlapexco, en la localidad de Atlalco en el municipio de Yahualica y en Acatepec en

el municipio de Huautla. Asimismo, segtin Bacerra Pérez, su elaboracion consiste en:

A partir de un tubo de carrizo que lleva en la parte superior una bola de cera silvestre en la
cual se inserta el cidlamo de una pluma de zopilote, gavildn o guajolote. El tubo presenta
cuatro orificios de obturacién y un agujero extra destinado a llevar un aditamento de cera
cuya parte superior sostiene una membrana extraida de la cuticula de una variedad de izote

o bien se obtiene de una “tela” de arafia (Becerra Pérez, 2019, pag. 14).

Por otro lado, los teenek de la huasteca potosina, principalmente de la comunidad de
Quelabitad Cuaresma en el municipio de Tanlajas, autodenominan el instrumento como pakaab
chuul que significa “flauta de carrizo” y esta se toca en compaiifa del nakub (instrumento de
percusion) durante las festividades del “Trueno” o “danza del nukubson™ para la pedida de las
lluvias por los especialistas rituales (Alegre Gonzdlez L. A., 2012, pag. 117; Veldzquez Cabrera 'y

Barrera Cruz, 2012). El material de construccién de la pakkab chuul consiste en:

Un carrizo, o pakaab largo, tiene un aeroducto de cafion de pluma de guajolote, gavildn o
de metal, en el dltimo de los casos, que se conecta a una camara casi globular, hecha de
cera de avispa, llamada en lengua teenek ruic, el cual llega apuntando al filo del tubo, tiene
cuatro orificios de obturacién (sholas) y un hoyo extra cubierto por una membrana muy
fina de tela de arafia (jiya), que por accion del aire emitido es el tubo sonoro, se pone en
vibracién para particularizar y enriquecer notablemente el timbre del instrumento.
Medidas: extension 48 cm, largo del aeroducto 4 cm, 2.5 cm estdn dentro de la cera, y la

cabeza de cera 5.5 cm de largo (Gonzalez 1993 en Velazquez Cabrera, 2006).
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Ademas, se ha documentado el uso de una flauta de mirlitén en la huasteca veracruzana
por comunidades teenek y nahuas del municipio de Tantoyuca, quienes nombran al instrumento
de la misma manera que sus ascendientes potosinos, la pakkab chuul (Guillermo Bonfil en Alegre
Gonzdlez L, 2012, pdg. 131). Esta flauta es usada para la reproduccidn e interpretacion de la “danza
del tigrillo” conocida como bixom padhum o danza del gato bixom mixtu durante el mes de julio,

(Guillermo Bonfil en Alegre Gonzélez L, 2012, pag. 131).

Por otro lado, el caso de los xi'iuik del municipio de Santa Catarina de San Luis Potosi, se
ha documentado la elaboracién y uso de una flauta de membrana en las comunidades de Santa
Maria Acapulco y San Diego, la cual participa en distintos “mitotes” importantes como
“ceremonias de Todos los Santos y los Fieles difuntos” durante las festividades de Semana Santa
y principalmente para “las danzas del pikie”, realizadas con fines rituales para las peticiones de
lluvia al Dios principal de la etnia: el Padre “Trueno” (Ochoa y Cortés 2002 en Alegre Gonzélez

L, 2012, pag. 150; Aguilera, 2015 y Jurado, 2005, pag. 37).

Los xi'tuik llaman al instrumento “nipji'i ” y significa, de acuerdo con el testimonio de don
Santos (2023), una flauta hecha de “carrizo”. Sin embargo, como sefiala Antonio Gonzélez, existen
distintas variaciones con respecto al significado del nombre el cual a sido asociado también en
ocasiones a la palabra “mitote” por su empleo principal en dicha fiesta ritual y seguramente “por
el escandalo que esta produce” y, al igual que la paakab chuul y la acatlalpiztli, esta elaborada a

base de elementos organicos muy similares (Gonzélez, 2016, pag. 122):

Es una flauta hecha con un tubo de carrizo de aproximadamente 50 cm de ancho, con cuatro
agujeros. La parte proximal de este instrumento estd formada por un pedazo de astil de

pluma de guajolote Insertado en la cera. El sonido se produce por la vibraciéon de una
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membrana, hecha de tela de arafia, insertada en cera y recubierta de una hoja de maiz

doblada (Aguilera Calderén, 2011 en Aguilera Calderén, 2015, pag. 179).

Es importante sefialar que pese a que los nahuas, teenek y xi'iuyat pertenecen a diferentes
troncos lingiiisticos —Uto-azteca, Mayense y Otomangue— mantienen en su saber la elaboracion
y uso de este instrumento para la reproduccion de sus practicas rituales agricolas. Situacién que
puede ser comprendida desde una perspectiva regional e histérica (Veldzquez Cabrera, 2006). Para
los tres grupos culturales, su uso se mantiene limitado a los “especialistas” rituales que poseen el
saber, situacién que ha mantenido un peligro constante para su completa desaparicién como es en
el caso xi'iui, que actualmente son pocos los que la saben construir y tocar, y solo un hombre de

San Diego, don Santos lo hace publicamente.

Gonzélez (2016), durante su ponencia presentada y consultada en la pagina de YouTube
“Antropologia de la produccion. Agencias y procesos” (2021) sobre la flauta nipji'i”, distingue
cuatro enfoques bibliograficos que se han acercado a estudiar las flautas de mirlitén de la Huasteca
y la Zona Media. El primero menciona los trabajos de corte etnografico e histérico que han
realizado descripciones del papel de la flauta en las précticas rituales con su simbolismo y relacién
con la agricultura, los especialistas rituales, fines sociales, identitarios, religiosos, entre otros

(Chemin Bissler, 1984; Chemin, 1980; Aguilera 2011; Jurado, 2005 y Gonzélez, 2016).

El segundo registro se encuentra en los trabajos organoldgicos como los de Veldzquez
Cabrera (2006) y Barrera Cruz (2012) quienes realizaron estudios relacionados a las propiedades
de disefo, fabricacion, historia y registro sonoro en el empleo de los instrumentos por anélisis de
“laboratorio” y los compararon con otros instrumentos de mecanismos similares del mundo

(Gonzdlez Martinez, 2021) y el tercero, de enfoque musicoldgico, donde se refiere a los registros
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de las melodias (sones) interpretadas por los misicos tradicionales ya fallecidos, don Juan Medina,

don Rufino Medina y Tacho Rubio (Gémez Aranda 2009 en Gonzélez Martinez, 2021).

El cuarto, de enfoque etnomusicoldgico, Gonzalez menciona los trabajos de Lizet Alegre
(2012) y Becerra Pérez (2019) que han hecho descripciones profundas y comparativas entre las
distintas relaciones y diferencias de las tres flautas de mirlitén de la Huasteca y sus periferias,
también incluye de manera mds detallada descripciones sobre la obtencién de los elementos y
procesos de fabricacion con relacién a su funcién musical en sus creencias y practicas rituales, su
mismo trabajo de tesis de licenciatura. Un andlisis antropologico del mitote xi’iui (pame) de Santa

Maria Acapulco, San Luis Potosi (2016) entra en este apartado.

El origen de la flauta nipji'i, siguiendo con los trabajos de Veldzquez Cabrera (2006), puede
remontarse a la época prehispanica, pues existen algunos registros de distintos instrumentos de
viento provenientes del Istmo de Tehuantepec en Oaxaca y del Valle de México durante la época
mesoamericana poscldsica. Estas posefan un orificio tubular que no representa ser significativo
para la reproduccién de los sonidos si se tapa, dando la posibilidad de que existiera un material
resonador que funcionard en el mismo y que por ser de origen organico no prevaleciera, muy

parecido al uso actual de la telarafia de la nipji'i®> (Veldzquez Cabrera, 2006, pag. 364).

Debido a la escasa informacion arqueoldgica existente, es dificil saber el centro de origen
cultural del instrumento, pero puede intuirse que, por la prevalencia de su uso y fabricacion en los
tres grupos étnicos de la Huasteca y Zona Media, su origen alude saberes de origen prehispanicos.

Ademas, su musica y sus elementos naturales utilizados permiten la reproduccion ritual de culturas

% Velazquez Cabrera (2006) también menciona otros instrumentos con resonador similares al nipji'i y el packab chuul,
ubicados en China “dizi”, con la diferencia de tener “6 obturaciones de 40 cm de largo (...) y con membrana”
(Velazquez Cabrera, 2006).
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y cosmovisiones, evidenciando la importancia actual de conservar dicha préctica para el pais por

el patrimonio biocultural que representa.

3.2 Materiales para la fabricacién

Es imperativo remarca que no existe un acercamiento al estudio de la flauta nipji'i y de las
flautas mirliton de la Huasteca en general de corte etnobioldgico, situacion que ha impulsado parte
de esta investigacion para el registro concreto de identificacion de los elementos naturales a base
de artrépodos utilizados para su fabricacion. A su vez la mirada etnoentomoldgica permite un
acercamiento y registro concreto para la colecta e identificacién de las especies utilizadas que se

han expuesto de manera ambigua en los trabajos publicados hasta este momento.

Son entre cuatro y seis elementos provenientes de animales y vegetales los que componen
el cuerpo del instrumento de la nipji'i. Asimismo, El primer elemento es el mencionado uso de una
especie de carrizo como su elemento principal, el cual es recolectado y en ocasiones cultivado las
zonas periféricas de la casa de los musicos. Este compone la mayor parte del cuerpo del artefacto.
En el proceso de elaboracién se requiere que el tallo se encuentre completamente seco, se corta
entre los 40 a 49 cm de longitud de acuerdo con la percepcién del artesano, aunque varios de los
trabajos etnogréficos por distintos autores coinciden en que la medida promedio es de

aproximadamente 50 cm de largo (Aguilera Calderén, 2011 y Alegre Gonzdlez, 2015).

De acuerdo con Gonzilez (2016)°, quien document6 el proceso de recoleccién de algunos

materiales y en el conocimiento local de los misicos tradicionales que entrevist, mencioné que

6 Antonio Gonzidlez (2016), realizé su tesis de licenciatura sobre €l mitote xi'iui de Santa Marfa Acapulco y dedic
un capitulo entero a la flauta nipji’i, abordando su proceso de fabricacidn, colecta de sus elementos y su ejecucion
musical basdndose en los saberes de Don Rufino Medina y Don Juan Medina, siendo este trabajo el Gnico que ha
descrito de mejor manera el valor etnomusicoldgico de la nipji’i y su relacion con el mitote xi'iui (Gonzdlez Martinez,
2016).
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no existe una relevancia de un “sistema métrico decimal que oriente el corte de la cafia”. Sin
embargo, el musico ya fallecido don Juan Medina, utilizaba la “cuarta”, medida que se da entre la
distancia que hay entre el dedo pulgar y el indice de una mano extendida (Gonzdlez Martinez,

2021).

Pese a este saber, don Santos, el musico xi'iui actual que ejerce el uso y fabricacién de la
nipji'i nos llegd a comentar algo relacionado con el tema cuando se le realiz6 una pregunta tocante
a la venta de una de sus dos flautas fabricadas quien respondié ofreciéndonos solo una, pues
explico entre sonrisas y sefias que la otra, la mds viejita de las dos no la vende porque: “la usa para
orientarse en la medida” y que también agregd que el carrizo seleccionado “entre mas delgado (su
diametro) el sonido se escucha mejor, més fino” por lo tanto tiende a ser este mismo un indicador
para su colecta (Testimonio de don Santos Rubio, musico tradicional xi'iui, Apoyd en la

interpretacién de traduccién con la promotora bilingiie Lucila Montero, 2023)’.

La seleccion del carrizo xilju'a por don Santos responde a cortes que tengan de 3 a 4 nudos
en lo largo del cuerpo que se rompe con el “uso de un palito o un fierro”, de igual manera, para su
mantenimiento y cuando el instrumento se le atore algo y no suene, €l le “mete un palito para abrir
el camino y se escuche”, a los nudos se les conocen como nisiiu nipji i (rodillas de la flauta). En
relacion con la elaboracién de las obturaciones en el cuerpo de la flauta, estos se llaman kinxi il
nipji iy la distancia entre estos va acorde a las medidas de los dedos del flautista (Testimonio de

don Santos Rubio, musico tradicional xi'iui. San Diego, Santa Catarina 2023).

57 Lucila Montero ayudd en el proceso de traduccion e interpretacion del testimonio de don Santos durante el proceso
de entrevista dada en marzo del 2023 ademas de apoyar en la correcta escritura correcta en Xi'iui de los etnotaxones.
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Pese a que ha sido registrada la planta en toda la bibliografia documentada, en ninguno de
los trabajos se ha realizado una identificacién puntual de la especie de carrizo que destaque su
valor etnobotdnico. Durante la visita de campo a San Diego y con el permiso y supervisiéon de don
Santos, se recolectaron las partes vegetales importantes que ayudan al acercamiento de
identificacién taxonémica de la planta, como el tallo y la raiz, pero debido a la temporalidad en la
que se efectio la entrevista, no se colectaron semillas ni flores, lo que causé que no fuera posible

llegar al epiteto especificé.

Figura 7. Colecta del carrizo utilizado para la flauta nipji'i, indicado por don
Santos. Archivo personal 2023.

Los datos obtenidos con el apoyo del botianico Hugo Castillo Gémez>®, indican que el
carrizo utilizado proviene del género Arundo y que por sus caracteres anatomicos y relacién a su
distribucién puede corresponder a la especie donax, pero no se tiene certeza, lo cual puede implicar
un interés futuro para la colecta de las partes vegetales faltantes y abre el cuestionamiento
relacionado a las especies de carrizo utilizados para las flautas tenek y nahuas. La situacién anterior

rebate a lo que se presenta en las descripciones etnograficas de Gonzalez (2016) quien menciona

38 Hugo Castillo (2023) es etnobidlogo y promotor cultural, adscrito a la Universidad Auténoma de Querétaro, oriundo
del Municipio de Tamasopo S.L.P, enfocado en el estudio de la etnobotdnica de la region de los xi'iuyat y sus
periferias, investigador relacionado a la salvaguarda de los patrimonios bioculturales etnobotanicos de la regién.
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que el carrizo utilizado por don Juan y don Rufino Medina corresponde a la especie Chusquea

perotensis (Gonzélez Martinez, 2016)°.

Con relacion a su corte, se tiene registro que anteriormente, para el musico don Juan
Medina, durante la colecta del carrizo se solia llevar alguna que otra ofrenda como tamales “para
el duefo del carrizal”, como mecanismo de regulacién para las relaciones positivas con las
“entidades” supranaturales, situacion que no pudo consultarse con don Santos, que colecta y corta

su carrizo en su propio solar (Gonzalez Martinez, 2016, pag. 126).

El segundo elemento importante refiere a la presencia de una pluma de ave utilizada como
parte principal para la boquilla del instrumento. De acuerdo con las fuentes bibliograficas
mencionadas, se sabe que esta puede ser obtenida de zopilotes, gavilanes o guajolotes y al igual
que todos los demds elementos, no existen registros etnoornitolégicos sobre las especies utilizadas,

pero se sabe que la pluma puede:

Usarse como aeroducto, y su rigidez, porque resiste cierta presion de la cera al
formar la embocadura. Resiste la humedad del aliento, porque no es oxidable, pero

con el tiempo y el uso puede deteriorarse (Velazquez Cabrera, 20006).

La boquilla hecha a base del cdlamo de pluma recibe el nombre de chiiiua nipji i nde” que
significa “la nariz de la flauta” y que en conjunto con el recubrimiento de la cera de abeja
conforman la “canaung nipjii” o “cabeza de la flauta” y como material se conoce como manjuua
kuung “pluma de guajolote” (Testimonio de Don Santos Rubio, musico tradicional xi'tui. San

Diego, Santa Catarina, 2023).
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% Antonio Gonzdlez (2016), destaca cuatro funciones organoldgicas del carrizo utilizado en el nipji i, que son: “el
esqueleto del instrumento, la caja de resonancia, el conducto de columna vibratoria del aire y el soporte de obturacién
para la manipulacién de las notas” (Gonzdlez Martinez, 2016, pag. 124).
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Dada la dificultad de acceder a la pluma de estos animales, se ha documentado su
sustitucion por otros materiales de origen artificial pero que suelen ser mds duraderos, como las
flautas del acervo etnogréfico de la Costa del Golfo del Museo Nacional de Antropologia, que se
catalogan como flautas aer6fonas porque tienen su boquilla hecha a base de popotes metdlicos

(Becerra Pérez, 2019).

Chifiua nipji'i nde” -

calamo de pluma (1a nariz

de la flauta) Kinohi'il " - agujeros
de obtura

la Canaung nipji'i —pluma y
cera) cabeza de la flauta

- nudos

1g nipji’i - resonador
de la flauta),

Figura 8. Nombres de las partes del cuerpo de la nipji'i, proporcionados por
el saber de don Santos. Elaboracién propia.

Para el caso xi'iui, don Santos ha usado popotes y plasticos huecos para sustituir el uso de
la pluma no obstante atin mantiene un saber tradicional respecto a la seleccién y colecta de la
pluma, menciona que la manjuua ku ‘ung utilizada debe ser s6lo “de la parte de la ala, cerca del
cuerpo, porque es ahi mas delgada y las de la cola son gruesas” al igual que el carrizo, su seleccién
consiste en que esta misma, por su didmetro pequefio, produce el sonido deseado pues “entre mas
chico el orificio (didmetro del cdlamo) suena mds fino, més bonito” (Testimonio de Don Santos

Rubio, musico tradicional xi'iui, San Diego, Santa Catarina, 2023).

Con respecto a lo anterior y basdndose en el testimonio de don Juan Medina, el cdlamo
recolectado seleccionado, proviene de “la cola de guajolotes macho adultos (...), coconos”
provenientes de la especie Meleagris gallopavo, debido a que estas plumas son mucho mds duras

y por consecuencia mas perdurables (Gonzalez Martinez, 2016, pag. 131).
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Los otros dos elementos mantienen un vinculo entre si, se trata de una hoja doblada o
recortada de maiz y el liston o cuerda que la sujeta al resonador, formando parte del hgutsaung
nipji i “ombligo de la flauta”. La presencia de estos dos elementos ha variado a lo largo de las
descripciones etnograficas con relacion al grupo étnico, pues su ausencia observar en algunos

archivos fotogréficos de los grupos tenek y nahuas (Veldzquez Cabrera y Barrera Cruz, 2012).

Pero, en los distintos documentos visuales (imdgenes) y audiovisuales (videos) que se han
registrado sobre los musicos tradicionales ya fallecidos don Rufino, don Juan Medina y don
Anastasio Rubio, se logra apreciar que, durante sus interpretaciones musicales, todas sus flautas
tienen la presencia de la hoja de maiz y la cuerda. Ademds de que la cuerda no solo representa
funciones ornamentales o simbdlicas, pues: “Acostumbra a sujetar al carrizo una hoja de maiz
recortada cuadrangularmente con el fin de proteger a la membrana de las corrientes de aire”

(Alegre Gonzalez L. A., 2012, pag. 102).

Gonzélez (2016) concuerda con lo mencionado por Alegre (2012), indican que, para el caso
de la nipji’i, la hoja “no incide de ningin modo en el sonido” pero reconoce su simbolismo
asociado a la proteccion, pues sirve para proteger “la ooteca (ovisaco) del mirlitén, y se ocupa
seca”. El acceso a la hoja de maiz se da de manera mas sencilla que otros materiales como la cera
de abeja debido a que varios xi'iuik, pese a ser en su mayoria jornaleros, también siembran maiz,
frijol, calabaza, chile y otros vegetales en sus propios terrenos (Gonzédlez Martinez, 2016, pag.

132).

En relacién con el cordén que amarra la hoja, don Santos menciona que ¢l “usa el cordén
de las velas amarillas largas” pero también lo puede sustituir por otros materiales como las tiras

de polipropileno que tienen algunos costales para guardar maiz. Esto concuerda con lo comentado
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por Gonzdlez (2016), quien sugiere que el cordén puede ser muy variado, utilizando desde

plasticos a cordones improvisados de origen vegetal.

Por dltimo, con relacién a la documentacién bibliografica del ardcnido y de la abeja
utilizada para la elaboracion del nipji'i existen diversas menciones sobre su valor, colecta e
identificacion, pero se destaca un desconocimiento. Esto es especialmente notorio para el ardcnido,
por lo que mas adelante tratare de abordar brevemente algunos datos sobre su registro taxondmico
y procesos de colecta mediante el acercamiento informado y guia de don Santos Yafies Rubio,
quien acerva un conocimiento tradicional ecolégico heredado por sus antepasados musicos y por

el don otorgado por los supremos, los “Truenos”.
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3.3 La flauta nipji i y un resumido contexto cultural xi'iui

La importancia de los elementos de la nipji’i no puede ser comprendidos de manera ajena
o independiente al contexto ritual y cultural del grupo étnico. por lo tanto, es necesario abordar
brevemente dicho tema, sino que este debe considerarse como una pieza angular para la
compresion del uso simbolico del instrumento y su notabilidad para la cultura xi'iui de Santa Maria

Acapulco y sus alrededores (Gonzdlez Martinez, 2016).

Aunque se ha documentado la participacién de la nipji’i para diferentes festividades o
mitotes® en la bibliografia etnografica de los xi'iuik, su principal uso estd asociado a la fiesta del
“pikie” (tormenta o lluvia) u “opain lét” (ofrendas a las personas Trueno o banquete) (Gonzélez
Martinez, 2016, pag. 11). Debido a la escasez de la lluvia que se da en la regidn, esta fiesta consiste
en comunicarse con los supremos que la manejan con el fin principal que esta beneficie a los

sembradios y a todas sus actividades principales de subsistencia:

A través de una relacion reciproca (dar ofrendas) con el sefior de los Truenos, para la
consecucién de un buen régimen pluvial que permita obtener una buena cosecha, a efecto

de garantizar la continuidad de la existencia (Aguilera Calderén, 2011, pag. 119)°!.

La reproduccion de los mitotes de acuerdo con Gonzalez (2016) puede ser muy variada,
“suelen llegar a ser cerca de veinte veces por afio o mds, ya que dependen de la variabilidad
climatoldgica y las exigencias de los dioses” (pag. 110). Las ceremonias del pikie responden a esta

variabilidad climatoldgica de la regién sus reproducciones suelen darse “después de la velacion de

% Antonio Gonzalez (2016) menciona que €l término de “mitote” pese provenir en origen con los sistemas complejos
ceremoniales que inclufan rituales y bailes de la cultura Azteca (Lourdes Turrent, 1996), su origen es polisémico, y
puede ser usado como sinénimo para diferentes palabras, como “fiestas caseras, melindres, aspavientos (...), como
bullas, pendencias y alborotos” (Gonzélez Martinez, 2016, pag. 9).

6! De acuerdo con Aguilera Calderén (2011), las ceremonias del pikie “no son un acto aislado (...), forman parte de
un complejo ciclo de rituales agricolas: la bendicién de las semillas, las procesiones a la milpa, los tamalitos a las
hormigas, mandas en la capilla (...) y la fiesta del dia de muertos™ (Aguilera Calderén, 2011, pag. 118).
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San Isidro Labrador (...), entre mayo, junio y julio” (Aguilera Calderdn, 2011, pag. 120). Aunque

también se subdivide en temporalidades que corresponden a:

a) Propiciacion de lluvia para la siembra, de marzo a mayo b) detenimiento de las lluvias
entre junio y agosto; ¢) de proteccidn, cuando se inaugura una vivienda, o bien, el 1° de
julio para la proteccién del templo, y d) las de dltima cosecha, que van de septiembre a

noviembre (Gonzélez Martinez, 2016, pag. 112).

Don Santos compartié algo relacionado al tema: “Cada comunidad tienen su lugar, su
cerrito en donde hacen sus ofrendas y es para cuando peticion de lluvias que empiezan en abril y
mayo (...), se ponen de acuerdo y empiezan a sembrar y ya cuando terminan de sembrar, por julio
y agosto, volvemos hacer el ritual para pedir las lluvias al Trueno y que les vaya bien en las
cosechas (...), también se hace en lugares donde se almacena el agua, como en las bombas para
que no se descompongan (...), antes también para las casas, cuando se hacian, también se hacia
para evitar que no le cayera un rayo” (Testimonio de Don Santos Rubio, musico tradicional xi'iui,

San Diego, Santa Catarina, 2023)

La asignacién para el dia de la ceremonia se rige principalmente por lo que dicta el
especialista ritual, el cual es conocido entre los xi'iui como chikl kaju®? (lider de los curanderos o
jefe de los chamanes). El chikl kaju indica el dia idéneo para el pikie ya que solo él recibe la

“manda o la razén” de parte del nggonoE® (Padre Trueno), que se comunica a través de sus suefios,

62 La funcion del chikl kaju fue documentada por Dominique Chemin (1980) y Heidi Chemin (1984) y se retomé por
afios después por Eugenia Jurado (2005), Raul Aguilera (2011) y Antonio Gonzalez (2016). El papel que desempefia
en relacion con el sistema de organizacion ritual del pikie, consiste en ser un “mediador” que mantiene el vinculo de
comunicacién con las mandas de los dioses y el control de sus poderes (el control del clima) con las necesidades de
subsistencia de los mortales.

63 El nggonoE o Padre Trueno es la entidad principal para los xi'iui, “tiene un papel central como dador de lluvia”
(Eugenia Jurado, 2005, pag. 35) y siempre que despierta lo hace con hambre. Para cumplir con las mandas requiere
de ofrendas, que para ser complacido, también las solicita limpias (Aguilera Calderén, 2011).
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este despierta con hambre y el chikl kaju es el tinico que ““sabe hacer los ritos propicios para calmar

al sefior” (Aguilera Calderén, 2011, pag. 121).

El chikl kaju siguiendo a Aguilera (2011), no solo se encarga de asignar el dia, sino que
también es el que organiza y encarga a cada padre de familia el tipo de aporte que dard para la
ofrenda asimismo, la ceremonia del pikie comienza también con él, ya que interactda una noche
anterior en compaiiia de otros musicos para que toquen unos minuetes durante una velaciéon que
se da frente a un altar en su casa y para asi, agruparse por la mafiana siguiente con los demads
autoridades locales, tales como el comisariado, el juez, el gobernador tradicional y la gente de la

comunidad (Aguilera Calderdn, 2011, pag. 127)%.

Asi mismo, el especialista ritual durante la ceremonia, cuando todos ya dejaron sus
ofrendas y se realizaron las peticiones correspondientes, comienza a emplear el uso de la nipji'i,
interpretando algunos “sones”, que son melodias que tienen principalmente nombres de animales
y vegetales y que van acompaiiados de un baile coreografiado en donde participan danzantes. Al
finalizar el chikl kaju en compaiiia de sus ayudantes los demds curanderos (kajus), recogen las

ofrendas (Aguilera Calder6n, 2011).

Gonzélez (2016) menciona que los sones® “llevan titulos de animales porque evocan
sucesos miticos”. De hecho, algunos aluden a artrépodos, como es el son o “baile de la mosca”

(nombre que también les dan a las especies de abejas de la tribu meliponini) ngubdjau ski’ii

%4 Raul Aguilera (2011) realiz6 una descripcion detallada del proceso ritual del pikie, puntualizando en profundidad
el papel del especialista ritual como también algunas descripciones de danzas que participan en la ceremonia.

%5 Bugenia Jurado (2005) mencioné que don Anastasio “Tacho” Rubio, el chikl kaju que entrevisté sabia tocar 20
sones diferentes, para el trabajo de Dominique Chenim (1980) se mencionan dos flautistas que recordaban la existencia
de 30 sones diferentes tocados todos durante la ceremonia del pikie (pag. 38).
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(Aguilera Calderdn, 2015, pdg. 181) y el son de “la mariposa”, tsunjé del cual vale la pena citar

textualmente su mitologia:

Se llam6 mariposa a motivo de que la danza ese es para pedir la lluvia, y Dios como es
poderoso nos dio el agua, llovid, porque dijeron los jefes mds antes, de los que tocaban,
Jque irdn a hacer?, tanta seca que no hay ni qué comer, pero se pusieron a platicar puro
sefores grandes, ya como de mi edad y, dijo uno, no pus es ficil, pero ;Cémo?, —vamos a
hacer un convivio, pero solos, onde el desierto, ahi que no vaya ni familia ni nadien, nomas
nosotros, y vamos a tocar y bailar, entonces fueron cuatro y tocaron y bailaron, ahi el son,
lo mismo, lo mismo, y luego les cayo el agua, invocaron, buscaron la lluvia en el desierto,
entons cuando 1lovi6 si se acuerda, se siembra una matita de maiz, en el cojoy crece un
gusano, se volvié de un capullo, se cay6 el capullo y se volvié una mariposa y vold, mds
pronto la gente quedo bien satisfecho que lo que hicieron, un grandisima, que no hay quien
lo harad si, si no hay gente sabe, y fue como ya pusieron entonces el primer tono, por eso
pusieron la mariposa; ya el primer paso, ;jese porqué se nombrd?, ya pa que pueda caminar
mas lejos, la musica, que sepa toda la naciéon o mds naciones, es pa llamar a la gente, pa
que sepa; el sol, es donde el sol es el motivo, porqué la luz del dia venci6 la oscuridad,
entonces con el brillo del sol, nos salvé nuestra alma (...), ya sabe la mariposa, yo siempre
lo he dicho, nunca lo he negado, pero a veces la gente no cree (Don Juan Medina, 2015,

San Diego en Gonzélez Martinez, 2016, pag. 115).

Algunos curanderos y chamanes también acervan el conocimiento tradicional para la
construccion de la nipji'i, siendo ellos mismos los que colectan y recolectan sus elementos
utilizados. Actualmente, la persona mas cercana a un kaju contemporaneo es don Santos Rubio,

de quien hablaré mds adelante y quien cuenta con un conocimiento de sélo “seis sones” pues son
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los pocos que logré aprender de don Juan Medina. Sin embargo, él mantiene el compromiso de

continuar su participacién en los diferentes mitotes que se reproducen en la region.

Llegado a este punto es importante comentar que el foco de este apartado no es la
descripcion densa del proceso ritual del pikie, mismo que, afortunadamente ya ha sido etnografiado
con anterioridad y desde diferentes Opticas como los trabajos ya mencionados de Aguilera
Calderén, 2011 y Gonzélez Martinez, 2016. Si no, el fin principal es recapitular lo anteriormente
expuesto para posicionar al instrumente de la nipji’i como un referente del patrimonio bicultural
que acerva la cultura xi'iui, que traspasa ejes tan variados como la musica, las practicas rituales, la
jerarquia de cargos, danzas y su papel fundamental como herramienta de comunicacién con los
dioses, todos ejes que se articulan intimamente entre si y que, por su propia naturaleza, no pueden

dejarse aislados.
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3.4 Don J. Santos Yafies Rubio de la comunidad de San Diego de Santa Catarina, flautista xi'iui

La comunidad de San Diego donde se llevé a cabo el registro del testimonio de don Santos
Yafies Rubio y la colecta participativa, es conocida como Pueblo Viejo y se encuentra ubicado en

el municipio de Santa Catarina de S.L.P. (Mapa 5).

Se ubica en las coordenadas con latitud 21°50'48"N y con longitud de 99°49'13"W. Ademads
de eso, Pueblo Viejo es una comunidad indigena adscrita al nicleo regional xi'iui sur, la localidad
de Santa Maria Acapulco es su cabecera ejidal y cultural, distanciada de la misma a unos 6.2 km

siguiendo los caminos vecinales y a 5.2 km en linea recta.

San Diego comparte una topografia accidentada y pedregosa, se encuentra ubicada en la
parte sur de la Zona Media de S.L.P. y colinda con la parte norte de la Sierra Gorda Queretana y
con la parte sureste de la Huasteca Potosina. Adicionalmente, su de clima es semicélido
subhiimedo con precipitacion pluvial anual durante el verano de 1,176.5 mm, oscilando con
temperaturas promedio de 24.3°C. La comunidad se encuentra rodeada de cerros con vegetacion
variada, desde selva baja tipo caducifolia y matorral espinoso submontano, sus suelos varian
también entre litosol, vertisol y luvisol y estd a aproximadamente a unos 977 metros sobre el nivel

del mar (CEFIM C. E., 2015).
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Mapa 5. Ubicacion de la localidad de San Diego / Pueblo Viejo en la region de los xi'iuyat. Elaboracién propia.
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Don J. Santos Yaiies Rubio —o “don Santos” para los amigos—, tiene actualmente 56
afios, es oriundo de la localidad de San Diego, funge como jefe de su niicleo familiar y se dedica
principalmente, al igual que muchos varones xi'iui de la region, a ser jornalero en los cortes de
cafia. Ademds, colecta hojas de palma para vendérselas a las mujeres que se dedican a tejer
artesanfas y petates en su localidad, esto cada que ellas se lo solicitan, y en menor medida, se
dedica también a su milpa o a la tiendita que tiene en su casa, ya que desde hace cinco afios ha
empezado a tocar publicamente la nipji'i para participar en los mitotes y en las fiestas del pikie,

que poco a poco le ha dado mds reconocimiento entre la gente.

Figura 9. Fotograffa de don Santos en el patio de su casa, tomada por Hugo
Castillo después de la colecta participativa. Archivo personal 2023.

Don Santos comenta al respecto:

Aprendi a tocar la flauta por mi papa (se refiere a don Anastasio “Tacho” Rubio, antepasado
kaju) me ensefid a tocar la flauta antes (...), pero apenas hace cinco afios empecé a tocar,
habia otro sefior que tocaba la flauta don Juan Medina ese sefior con mi papd eran los que
tocaban antes (kajus), €1 también me ensefio (...), era hermano de don Rufino, él era el lider
de ellos y curaba y organizaba las fiestas para entregar el bolim y bajar lluvia (Testimonio

de don Santos Rubio, musico tradicional xi'iui, San Diego, Santa Catarina, 2023).
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Pese a que don Santos reconoce un parentesco de “hermanos” entre sus maestros don Juan
Medina y don Rufino Medina, no eran consanguineos cercanos Gonzélez (2024) de forma personal
me puntualiz6 este punto, mencionando que don Juan y don Rufino si tenian un parentesco, pero
no precisamente de hermanos: “don Juan Medina era hermano de la mama de don Rufino”, era su

tio, y ambos eran originarios de “Limon de la Pena” (Gonzdlez Martinez, 2016, pag. 149).
Mis adelante don Santos agrego:

Fue mi tio, Juan Medina, quien me ensefid mas a practicarla, yo antes era danzante (...),
Juan Medina me dijo que sus nietos nadie tocaba, yo como era danzante me dijo que este
era su regalo (ensefarle a tocar), que lo aprovechara porque ya sabia danzar (Musico

tradicional xi'iui, San Diego, Santa Catarina, 2023).

Don Santos suele referirse a sus maestros don Juan Medina y a don Rufino Medina como
sus “tios”, situacion que levant6 la duda personal de saber si realmente compartian un lazo familiar.
El antropélogo Gonzilez Martinez (2016)%, a base de su experiencia de campo en el niicleo
cultural de Santa Maria Acapulco, puntualiz6 que no necesariamente eran familiares de don
Santos, ya que el término de “tio”, llega usarse por los xi'iui de forma recurrentemente. Este sirve
de sobrenombre con la intencién de denotar un respeto o admiracion hacia la persona y no estd

fundamentado a una l6gica de parentesco sanguineo como tal.

Don Santos me externd que sabe que su motivacion de tocar la nipji’i proviene desde

mucho antes. Pues ha ido esto pasando entre voces de diferentes generaciones, el sefiala:

Fue el sefior Bernardino del Mezquital, fue él que le motivé a don Juan (...), pero los

sefores don Julio y don Tomas eran los principales, ellos les ensefiaron a Bernardino, esos

% Antonio Gonzdlez que “don Juan Medina (...), desde hace unos tres afios ha estado ensefiando a uno de sus nietos
de quince afios a tocar la nipji ii” (Gonzdlez Martinez, 2016, pag. 95). De acuerdo con su testimonio, Don Santos
aprendié de Juan Medina durante un proyecto que llevo junto con el CDI relacionado a la salvaguarda de las musicas
tradicionales.
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seflores eran los principales, ellos también eran chamanes y se convertian en Trueno (...),
pedian los sones y el sefior Trueno se los daba directamente, uno se convertia en trueno y
otro se convertia en nube (...) don Tomas Maldonado era de otro, era de Tortugas que esta
por Calabazas, €l se convertia en nube y don Julidn de Jesus se convertia en trueno, venia
de Piedras Negras por Tancoyol (...), ellos a través de un plato blanco soplaban el carrizo
para traer el agua, ahi metian el agua, agarraban el aire y ah{ le soplaban y lo llenaban de
agua, ya entrados borrachos hacian sus cosas, tomaban pulque y les dejaba hacer sus cosas
trafan el pulque en una bolsa de cuero de chivo consigo (Testimonio de don Santos Rubio,

musico tradicional xi'iui, San Diego Santa Catarina, 2023).

La autoridad que los kajus poseen para poder cambiar su forma fisica ha sido algo que
notoriamente se ha registrado, en el trabajo de Gonzdlez se menciond el testimonio de un habitante
de Santa Maria Acapulco que aseguro que son sélo los brujos, los hechiceros y los chamanes (los
kaju) son los que tienen el poder de transformarse en truenos y rayos: “el kaji puede convertirse

en cualquier tipo de animal, pero particularmente en rayo” (Gonzalez Martinez, 2016, pag. 97).

Don Santos no se adscribi6 de forma abierta como un kaju, puesto que €l reconoce que no
acerva un dominio de dichos poderes como sus antepasados maestros, pero como ya lo han
mencionado algunos autores como Eugenia (2005), Aguilera (2011) y Gonzélez (2016)%, 1a
asignacion del rol de kaju o flautista (para el caso de don Santos) se presenta inicialmente a peticion
de los Truenos, estos se comunican con ellos por medio de sus suefios:

Sofié que estaba frente a un estanque con agua y habia gente, mucha gente vestida de manta

blanca, como la de ese tiempo la de antes, esa gente de blanco me dio una flauta (nipji'l) y

me dijeron que tenia que tocar el “son de los tres pasos™ pero no sabia, pero creo que es

porque ya iba aprender porque a los dos dias del suefio, ya sabia tocar bien la flauta y el

7 Algunos testimonios se han documentado por la antropéloga Eugenia Jurado (2005) y los antropblogos Aguilera
(2011) y Gonzéalez Martinez. Estos casos corresponden a don Anastasio Rubio, Juan Medina y don Rufino Medina
quienes relatan el surgimiento de su compromiso dado por medio de suefios.
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son de los tres pasos, es por eso que te lo indican ellos través de los suefios (Testimonio de

don Santos Rubio, musico tradicional xi'iui, San Diego, Santa Catarina, 2023).

Don Santos también es consciente de las dificultades que presenta actualmente el estado de
difusion del instrumento, debido a que muchos ya no se quieren involucrar “porque no le ven el
lado econémico”. Sin embargo, el mantiene su compromiso en seguir difundiendo sus saberes a
las generaciones nuevas: “Si mi familia no quiere tocar. mis nietos, pienso ir a motivar a los nietos
de don Juan, les voy a sacar la herencia que él me dio (...). Hay un bisnieto de don Juan que estaba
aprendiendo, pero se fue a trabajar y ya no quiso tocar” (Testimonio de don Santos Rubio, musico

tradicional xi'tui, San Diego, Santa Catarina, 2023).

Cabe mencionar que don Santos no se limita a tocar s6lo en las ceremonias del pikie, pues
su pasion lo ha llevado a presentarse en diferentes eventos culturales organizados por autoridades
municipales como también en los mitotes dados en la region de La Palma, ejemplo de esto fue su
participacion en la fiesta de San José llevada a cabo en los municipios de Tamasopo y Rayon

durante el mes de marzo del 2023 en la regién xi'itty norte®®,

%8 La transcripcion del testimonio de don Santos fue modificado en primera persona para los fines de este documento,
respetando completamente la informacién compartida por el mismo durante el trabajo de campo.
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Figura 10. Don Santos interpretando el “son de la ardilla" en San Diego.
Archivo Personal 2023.

Figura 11. Participacién de don Santos en el Piruche (Rayén) durante la fiesta de San
José, Acervo de Hugo Castillo 2023.
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3.5 Colecta y uso de seda de arafia Selenops mexicanum y cera de abeja de Scaptotrigona mexicana

para la elaboracién de la flauta nipji'i

Ya habiendo contextualizado un poco sobre el valor del instrumento musical de la nipjii y
de don Santos, en este apartado profundizaré sobre los datos de colecta e identificacién de los
artropodos de valor etnoentomoldgico, con el fin de plasmar la identificacién taxondmica y
etnotaxonémica del ardcnido, que siempre se ha mantenido en una constante dudosa

determinacion.

Para el uso de la tela de arafia también existe el dato de su sustitucién por materiales de
origen vegetal y artificiales que brinden un uso similar como resonadores, se ha documentado el
uso de plasticos o de cuticulas de izote (Yucca elephantipes) por los nahuas de Atlapexco del

estado de Hidalgo (Alegre Gonzdlez L. A., 2012).

Con relacién al ardcnido utilizado, han sido varios los autores que han intentado
identificarlo, se ha mencionado que es un ardcnido que puede ser recolectado por los artesanos en
el entorno local donde viven (Eugenia Jurado, 2005) o que este puede encontrarse en interiores de
las casas donde los ardcnidos dejan sus telas en las paredes o los techos (Gonzélez Martinez, 2016).
En las descripciones de los tének de Tanlajds, se mencioné que estas dejan sus “bocolitos”

(capullos) en las cafias de maiz (Alegre Gonzélez, 2012, pag. 115).

Otros acercamientos son los recopilados por Velazquez Cabrera (2006) quien menciona el
testimonio del arquedlogo Patricio Davila Cabrera sobre la arafia usada por los tének, indica que
“Se encuentra en la planta de la palma que se usa para tejer” (Veldzquez Cabrera, 2006). Otro dato

es el del caso del municipio de Tantoyuca en la comunidad del Mata de Tigre, se menciona por
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Alegre (2012), que son diferentes los tipos de telas de arafas seleccionados que pueden ser

utilizadas para la fabricacion de la flauta (Alegre Gonzdlez L. A., 2012, pag. 139).

Algunas de las referencias a una identificacion taxondmica que existen son las de Cabrera
(2006) que a través del bidlogo Oscar Polaco del INAH atribuy6é por medio de un andlisis de
compuestos y de las caracteristicas de las sedas ubicadas en las flautas xi'iui como provenientes
de los ardcnidos del género Nephila®® intuyendo que pudieran provenir de las especies N. maculata
o de N. clavipes, pero no se confirma la informacién (Veldzquez Cabrera, 2006). También, el
mismo autor junto con Carlos Barrera Cruz mencionan afios después, que es necesaria la
documentacion del ardcnido y que no se cuenta con publicaciones sobre el “tipo de seda ni de la

especie que la produce” (Veldzquez Cabrera y Barrera Cruz, 2012).

El dato més reciente sobre la determinacion de un ardcnido a fin es el mencionado por el

antrop6logo Antonio Gonzélez Martinez durante una ponencia presentada en el afio 202170

, que
se basa en su experiencia de campo para su tesis de licenciatura del 2016. El coment6 que la seda
utilizada pertenece a la “ooteca de las arafias” y que pudo documentar que nifios y adultos acudian
frecuentemente a la casa del musico don Rufino Medina para venderle telaranas y ootecas a “$10
pesos cada una”. Reconocié que, aunque la mayoria provenia de viudas negras (Latrodectus sp)

esta informacion no es confiable pues no presencié directamente que esta fuera la utilizada para

elaboracion de la flauta (Gonzdlez Martinez, 2016, pag. 130).

Es importante aclarar que han sido muchos los trabajos académicos que han tocado el tema

relacionado con la telarafia utilizada, pero en ninguno se esclarece la especie que la produce, ni se

% Actualmente se reconoce al género como Trichonephila (Kuntner et al. 2019).

70 El antrop6logo Antonio Gonzélez Martinez (2021) presentd una ponencia para el canal de YouTube Antropologia
de la produccion. Agencias y procesos sobre la flauta nipji i entre sus caracteristicas organoldgicas y musicoldgicas
menciono detalles relacionados a las especies vegetales y animales utilizados para la materialidad del instrumento.
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mencionan los conocimientos de los artesanos con relacién a sus criterios de colecta e
identificacién, tomando en cuenta que existen multiples variedades de especies de araneomorfos.
Estas aranas araneomorfas habitan en las periferias, en el mismo asentamiento urbano o local de
los xi'tuik y que debido a su biodiversidad producen distintas sedas desiguales que tienen diferentes
propiedades asociadas a su uso, desde su empleo en el 4mbito de reproduccién, de caza, para

proteccién y otros.

Figura 12. Cuarto tradicional de don Santos, de carrizo, palos y techo de
palma. Archivo personal 2023.

La ambigiiedad existente sobre la determinacion del ardcnido ha dado la oportunidad para
que distintos autores, ya sea del lado académico o de difusién, romanticen e interpreten
errobneamente los datos relacionados a la colecta, al tipo de seda y a la especie de valor cultural, lo
que ha causado que, en diversos medios, se hable de “hilos con rocio” o que son “telarafias™ de

forma “orbiculares, irregulares o de embudo” las buscadas y recolectadas por los musicos.

Antonio Gonzélez concuerda que ha habido una desinformacién con respecto al tema y que
incluso los artesanos xi'iui no la identifican como una “telarafia” en si, como la suelen interpretar
-~ 9

en los estudios previos, sino, como “kamés nguliis” que significa, la “casa de las arafias” (Gonzélez

Martinez, 2016, pag. 131), debido a que dentro de ella se encuentran sus huevecillos. También
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identificé que estas viven en “los techos de las viviendas” y no en los “campos” o “montes” como

se tiende a pensar por algunos. No obstante, el esclarecimiento de su taxén se aborda mds adelante.

3.5.1 La arafa Selenops mexicanum (Keyserling, 1880)

Durante el trabajo de campo le comunique el interés a don Santos por recolectar e
identificar al ardcnido usado en el instrumento. Por medio de unas preguntas mds dirigidas, €l
compartié parte de su saber etolégico tradicional y mencioné que dicho ardcnido corresponde a
una arafia pequeia que es fécil de localizar en su propia casa, la cual pertenece a un tipo de vivienda
tradicional, esta se compone en su mayor parte de paredes de carrizo con palos y techo de palma’!
lo que permite crear multiples cavidades que suelen ser aprovechadas por ardcnidos y otros

artrépodos (Figura 12).

Don Santos indic6 que es las arafias son mds féciles de ver por las noches, ya que caminan
entre los carrizos y que producen esa telita en los palos de la casa. Ademds, las describid

especificamente como arafias “pequefias” de formas “aplanadas y estiradas” e indico “esa aqui

Figura 14. Busqueda de las telarafias usadas para el nipji'i Figura 13. Diversos tipos de sedas en el techo. Archivo
con la direccién de don Santos tomada por Hugo Castillo. personal 2023.
Archivo personal 2023.

"I Serfa interesante realizar un trabajo etnobotdnico sobre las viviendas tradicionales del nicleo de Santa Maria que
ayude a contrastar con los registros ya realizados para las casas de la zona norte (Torres Reyna, Fortanelli Martinez,
van ‘t Hooft y Benitez Gomez, 2015).
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mismo la encuentras, no es dificil, siempre estin entre los palos y la palma” aunque también se le

puede ver afuera, entre las piedras y los carrizos secos.

Don Santos describi6 la telarafia usada como una “telita, delgadita y muy blanca” que es
facil de distinguir pues no se parece a otras. Adicionalmente, esta telarafia se encuentra pegada en
las cavidades que se dan naturalmente en los interiores de la casa y debido al fécil acceso a la
misma, le solicité a don Santos que indicara los lugares en donde suele encontrarlas. Don Santos
se dirigi6 al cuarto utilizado como almacén de maiz, donde habia hasta tres tipos de sedas
diferentes y sefial6 “que todas esas eran de otras arafias”, aunque después de un rato logro localizar
la telarana en cuestion y explicé que esta no sélo tiene su propia forma, sino que parece papel

cuando se seca.

Don Santos indicé especificamente que ese tipo de “telita” (Figura 15) es la Unica utilizada
para la membrana de la nipji’i y corresponde principalmente a un ovisaco’? de algtin aricnido
perteneciente a la familia Selenopidae, las cuales suelen aprovechar los huecos de las superficies
que les sirven de manera de proteccion para construir sus sacos de huevos. Encontramos alrededor
de cinco sacos, pero estaban secos y vacios y uno tenifa una exuvia, pero de todas formas se
registraron en un archivo fotografico. Al descubrir estos sacos, don Santos indicd, “esos son
viejos” y el que buscdbamos debia ser de color “blanco”. También nos externé un conocimiento

relacionado a las fechas reproductivas de las arafias:

Es en junio cuando se empiezan a criarse (...) lo importante es esta telita, es por junio
cuando se aparean, la dejan y estd mds gruesa, no como esa que tiene mas tiempo, se rompe,
estad seco, es en esas fechas cuando estd mas resistente (...) tiene que estar resistente y no

72 Las arafias “ponen sus huevos esféricos de forma agrupada y recubiertos con hilos de seda” en forma de saco, y “la
estructura de estos ovisacos varia entre especies. (Turnbull, 1973 en Miranda et al. 2020). Cabe mencionar que
Antonio Gonzalez (2016) describe el uso de “ootecas de viudas negras”. No obstante, el término de ooteca, en cuanto
a estructura sélo sirve para descripciones de algunos hexdpodos, y no de ardcnidos.
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tan quebradiza (Testimonio de Don Santos Rubio, musico tradicional xi'iui, San Diego,
Santa Catarina, 2023).

Después del hallazgo de la telita comenzamos la busqueda del ardcnido, uno de los hijos
de don Santos mencioné que habia visto unas cuantas esa misma mafiana y me invité a buscarla
en su cuarto, después de otros minutos escudrifiando logramos localizar una cerca de la cabecera
de su colchén y entre las coyunturas que se dan entre los palos que forman parte de la pared. Al
principio no la no la noté porque era muy pequeiia, pues media un centimetro con todo y patas
extendidas, su color se asemejaba al de los troncos lo que hacia fécil perderla de vista su hijo
agregd “siempre andan por los palos, pero se esconden y son muy rdpidas cuando las quieres
agarrar, se espantan” pero al preguntarle si no le daban incomodidad mencioné alegremente que

no: “esas no te hacen nada, las agarras y también sirven para curar”.

Figura 15. a) Observacidn del ovisaco de Selenopsido seco. b) Desprendimiento de la "telita" exterior del ovisaco, la idénea
para la elaboracién de la membrana. Archivo personal 2023.

Después de recolectar un ejemplar de la arafia don Santos al observarla, la confirmé como
la correcta, pero la que habiamos encontrado era “chiquita” y las grandes son las que producen la
membrana, identificando facilmente que el ejemplar colectado no era un adulto desarrollado. De
todas formas, don Santos afiadié que este tipo de arafias tienen valor medicinal, pues se usan para
aliviar raspones, golpes o dolores: “Es la araia como tal, se mata y se empieza a barrer (...) frotar

y embarrar (en la herida) para que no duela.
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El etnotaxon de este ardcnido es el mismo que se le da genéricamente a la mayoria de los
araneomorphos, con excepcidn de las viudas negras, se les llama kame’es y a las telarafias se les
conoce como rikji ie kame’es 1o que es muy distinto al nombre dado para los ovisacos, que se les
conoce como ringyi’iu kama’es término que significa algo similar a “huevo o capullo” de arana.
Hay que recordar que Gonzdlez a partir del testimonio de Juan Medina, identifica el término kamés
nguliis o “casa de las aranas”. Aunque esto difiere a lo mencionado por don Santos, este término
sigue denotando una distincion en su percepcion de “telarafia con ovisaco” (Gonzdlez Martinez,

2016, pag. 130).

"

Boler=g A s i bR : 3 .
Figura 16. Individuo macho adulto de Selenops mexicanum. Colectado en San Diego y su vista en estereoscopio. Archivo
personal 2023.

Durante otra salida de campo unos meses después en la localidad de Santa Maria Acapulco
localice la misma especie de Selenopsido en la casa del sefior don Tito Montero, la cual fue
facilmente reconocida por algunos pobladores locales. Uno de ellos, un joven de nombre Cleotilde
demostré saber mucho sobre varios artrépodos comestibles. él también observo ardcnido y me
menciono que: “esa se usa para curar las heridas” reafirmando asi lo ya comentado por don Santos

y su hijo en San Diego, sin embargo, también agregé que no muchos la conocen o usan.

La arafia colectada pertenece a la familia Selenopidae, este es un grupo de arafias que se
encuentra distribuido en las zonas tropicales y subtropicales del planeta, ademds de que son

animales nocturnos y se encuentran especies que pueden variar de 4.8 mm a méds de 16 mm. Una
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de las caracteristicas del grupo es tener un aplanamiento dorsoventral que les da ese aspecto tan
peculiar (Alayén Garcia, 2005, pag. 11). Estas tienden a producir un tipo de saco de una sola pieza,
aprovechan las superficies huecas, es de forma circular y se depositan entre 60 y 70 huevos. Este
ovisaco es blando cuando los huevos ain no eclosionan y es de color blanco, lo que lo hace idéneo
para la utilizacién en la flauta nipji'i por sus cualidades resistentes y eldsticas (Crews, 2011, Figura

16).

Aunque no fue posible registrar la peticion de lluvias desde la perspectiva emic, el
simbolismo cultural de las arafas y su relacion con la flauta nipji 7 se puede notar en un mito de
origen xi'iuy. Este mito fue relatado de manera oral y documentado por los autores Ochoa y
Claudia Cortés en el 2002 durante su trabajo el Catdlogo de instrumentos musicales y objetos

sonoros del México indigena, que dice lo siguiente:

Habia en Santa Maria Acapulco un gran carrizal, ahi vivia la sefiora Trueno, y cuando el
nifio que se quemo trond y de esta manera se comunico con la sefiora de Santa Maria, la
del carrizal, la sefiora Trueno; entonces la nube que estaba sobre el carrizal dej6 caer mucha
agua, las araias se metieron a los tubos de carrizo y las caias empezaron a cantar. Al nifio
Trueno nunca lo volvieron a encontrar (Ochoa y Cortés 2002 en Alegre Gonzalez L., 2012,

pag. 149)7,

3 Heidi Chenim registra el mismo cuento, pero con algunas variaciones y sin la presencia del ardcnido para la region
del nicleo de La Palma:
Habia en Agua Buena la sefiora Trueno, la cual vivia en otro sétano. Y cuando el nifio se quemd, trono y de
esta manera se comunicé con la sefiora de Agua Buena; entonces la nube que estaba sobre la via del tren en
el Espinazo se desvio para dejar caer el agua sobre el poblado de Tamasopo. Y nunca mds encontraron al
nifio Trueno (1984, pag. 195).
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Ademads de lo ya mencionado, la especie colectada Selenops mexicanum tiene un valor
cultural para el pueblo xi'tui y puede ser la misma utilizada por los nahuas y teneek debido a que
su distribuciéon es amplia, abarcando zonas costeras de México y otros paises de América,
incluyendo a la regién Huasteca. No obstante, también es importante visualizar que pueden ser
mds las especies de la familia Selenopidae que han sido utilizadas durante el pasado y el presente
para la elaboracion de las flautas con membrana, lo que permite abrir un espacio para el registro y
recoleccion futura de los especimenes usados en Hidalgo y Veracruz. De esta manera, debido al
disefio y estructura de sus ovisacos, se puede ir esclareciendo el valor cultural de esta arafia, la cual

fue erroneamente clasificada y ambiguamente documentada por muchos afos.
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3.5.2 Colecta de cera negra de abeja de meliponino Scaptotrigona mexicana (Guérin-Meneville,
1845)

En cuanto a la abeja y el uso de su cera negra, ha sido un elemento constante para las tres
flautas mirlitén. No obstante, no se ha llevado a cabo una identificacién concreta de la especie, lo
que ha provocado una interpretacion ni en la flauta teenek la interpretacién ambigua de la misma.
La flauta de los nahuas del estado de Hidalgo ha sido la mejor documentada en cuanto al proceso
de recolecta de la cera, pues en estas descripciones se indica que la abeja productora del recurso
aprovechado corresponde a una especie pequefia y negra llamada pipinejme o mosquita. Esta abeja
“no pica pues carece de aguijon” y “sus nidos se localizan en cavidades naturales, por lo general
subterraneas, o en troncos y ramas de arboles” lo que de acuerdo con Lizet (2012), indica que son

abejas correspondientes al grupo melipona (Alegre Gonzdlez L. A., 2012, pag. 160).

En 1998 el Dr. Carlos Garcia Martinez sugiri6 que para el caso xi'iui, la cera de la flauta
nipji'i proviene de abejas del género melipona por la presencia de propdleos: “una cera negra de
olor dulce” (Garcia en Cabrera, 2006). Por otra parte, Gonzélez durante su ponencia del 2021,
menciona que la especie utilizada en Santa Maria Acapulco pertenece a la especie Scaptotrigona
mexicana y su cera puede comprarse en Rayon. No obstante, hay gente que atin va a los cerros a

recolectarla (Gonzélez Martinez, 2021)74.

Gonzalez (2016) aporta algunos datos de valor etnoentomoldgico sobre la abeja melipona,

como que su etnotaxon corresponde al nombre de “ski’i”” que puede significar “mosca o mosquito”

“skimi’ii”’ que significa abeja y para las especies que poseen aguijon como “bu skimi’ii”. Gonzalez

* Antonio Gonzdlez (2016) también menciona, basdndose en sus datos de campo, que la cera negra la pudo adquirir
en una botica en Rayén que incluso para el misico don Rufino Medina, le compraba la cera amarilla a “$500 el medio
kilo y $500 el cuarto de propdleo” que posteriormente eran moldeadas y utilizadas por don Juan Medina para la

fabricacion de la nipji’i” por testimonio informado del autor, el mismo llegé a vender cera negra a don Santos para la
elaboracion de su flauta (Gonzédlez Martinez, 2016, pag. 129).
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(2021) también comenta que la abundancia de la abeja utilizada era mucho mayor en el pasado,
pero se vi6 afectada por los insecticidas rociados a mediados de 1958 debido a un brote severo de
paludismo, la abeja melipona, siguiendo con el autor, es de un gran valor para los xi'iuik, y su
simbolismo se ve representado en algunos mitos que hablan de la creencia “de convertirse en

semillas para la siembra” (Gonzdlez Martinez, 2016, pag. 128)7.

Don Santos describe a la cera como “la manteca negra de abeja”, esta se vuelve muy
pegajosa y moldeable cuando se le calienta con lumbre o con los rayos del sol. Respecto a esto,
don Santos me comparti6 que la usa en estado “virgen”, cuando es recién extraida puede moldearse
con sélo sus manos con la ayuda de una bolsa, esta cuando se seca se vuelve muy sélida, pero
puede ser de nuevo moldeable si se vuelve a calentar, debido a esto, don Santos siempre deja sus
flautas en lugares frescos y nunca las expone por mucho tiempo bajo los rayos de sol. Lucila, la
amiga y traductora xi'iui agreg6 que en Santa Maria Acapulco la usaban “también antes (...) como

pegamento”

Con relacién a cémo identificarlas en el monte, don Santos agregd que “tienen que ser
negras” y que “a veces se meten en areas donde tienen hoyos”. Las puede encontrar entre las
piedras de los penascos y las laderas de los barrancos, haciendo la tarea de extraccién un poco
complicada; “es peligroso el lugar, es en lo alto del cerro” concibiendo que si uno no tiene cuidado
se puede caer. También afiadi6 que la cera se produce todo el tiempo durante todo el afio y si “se
saca en dos semanas se vuelve a ir y se vuelve a encontrar mas” (Testimonio de don Santos Rubio,

musico tradicional xi'iui, San Diego, Santa Catarina, 2023).

75 La cera negra tiene un valor medicinal por sus propiedades, también es usada por brujos para hacer “monos de cera”
que son mufiequitos parecidos al vudd por chamanes y brujos (Gonzdlez Martinez, 2016, pag. 129).
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Le externe a don Santos mi interés por colectar la abeja, él compartié que conocia tres sitios
que usaba para extraer de forma silvestre la cera y que nos podia ensefar por donde estaban pero
que “eran sitios en lugares un poco lejos, como a una media hora caminando de su casa”, si ibamos,
debiamos de tener mucho cuidado porque les gusta a las mosquitas “estar en lo mds alto del cerro”
y que a ¢l “también le daba un poco de miedo” debido al reto que representa escalar las laderas del

cerro en donde se encuentran sus nidos.

e TR N
Figura 17. Rumbo a la cera de abeja con guia de don Santos.
San Diego. Archivo personal 2023.

El comienzo de la colecta participativa se dio al finalizar la entrevista, don Santos iba por
delante y mostrando el camino por un sendero pedregoso con bajadas y subidas que en ocasiones
daba la oportunidad de contemplar las cabalgaduras accidentadas de los cerros de la Sierra Madre
Oriental. El recorrido dur6 alrededor de 30 a 45 minutos y para cuando nos topamos con el primer
sitio donde se encontraba la primera colmena de las abejas negras, este estaba precisamente en un
punto muy elevado al borde de un pefiasco, justo en la ladera, a unos 7 a 8 metros de altura. Don

Santos logré subir con mucha facilidad y nos invit6 a seguirlo, pero por las condiciones del terreno
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y nuestra poca experiencia escalando y con el miedo a caer, no logre subir para observar de cerca

la colmena y ni a las abejas.

Don Santos mencion6 que por ahi cerca “habia otra mas, menos peligrosa” porque estaba
en un sitio “mas bajito por su cerro”. Decidimos dirigirnos al segundo sitio en donde si se pudo
efectuarse afortunadamente la colecta. Don Santos nos explicé en el lugar, que usa un palito para
sacar la cera, que es en la durante la época de lluvia “cuando tienen mucha mads cera, porque en
esas fechas es cuando hay flores”. Ademas, que cuando logra sacar poquita, espera un par de
semanas para regresar y encontrar mas, agregd que: “esas abejas son chiquitas y que por mds que
las agarres no te pueden picar porque no traen aguijon”. La segunda colmena se encontraba dentro
de una cavidad rocosa, la entrada era de unos 5 cm de didmetro aproximadamente, en ella sobresale

parte de la cera negra con un aspecto pastoso y pegajoso.

Figura 18. Don Santos indicando el nido de Scaptotrigona dentro
de una roca. Archivo personal 2023.

La determinacién del etnotaxon por don Santos es skimi ‘it lambu 'ut que significa mosquita
negra, para la cera se le nombra como ngupu 'ui skmi’i o manteca de mosquita, esta se extrae de su
cueva que se da entre las rocas tsuma’ap skimimi’i lambu ut. Los ejemplares fueron determinados

como Scaptotrigona mexicana, se resguardaron dos ejemplares en el acervo de la coleccion
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entomoldgica de la Universidad Auténoma de Querétaro con asesoria de la bidloga Viviana

Martinez Mandujano y estos pueden ser consultados publicamente.

La especie Scaptotrigona mexicana ha sido una de las abejas mds estudiadas por el gremio
cientifico debido al valor ecoldgico y cultural que representan, siendo este uno de meliponinos que
histéricamente ha tenido un mayor nimero de usos culturales registrados. En el pasado algunas
culturas prehispanicas como la Maya, ya utilizaban al insecto con fines medicinales y
gastrondmicos, desarrollando sistemas especializados para su aprovechamiento (meliponicultura)
y en la actualidad su utilizacién sigue presente en diferentes partes de México (Alquisira-Ramirez,

2019)7°.

En San Luis Potosi se ha registrado su uso en el municipio de Coxcatldn en la comunidad
de Suchiaco adscrito a la Huasteca. Sin embargo, para el caso xi'iui de la comunidad de San Diego,
don Santos no practica ningtn tipo de meliponicultura, pues €l no las cria ni reproduce abejas. De

igual manera, posee los conocimientos tradicionales ecoldgicos para manipular y recolectar la cera

Figura 19. a) Colmena de Scaptotrigona mexicana en San Diego. b) Individuo colectado visto en estereoscopio.
Archivo personal 2023.

76 Es importante mencionar la investigacién etnoentomoldgica de los autores Padilla Vargas, Vdsquez-Ddvila, Garcia
Guerra y Albores Gonzélez sobre la importancia cultural de la especie S. mexicana (pisilnekmej), para los nahuas de
Cuetzalan, Puebla. En su trabajo se documenta el aprovechamiento del insecto para su uso medicinal y artesanal por
medio de una practica de meliponicultura, ademads de incluir el conocimiento tradicional de la gente con relacidn a sus
hébitos alimenticios (Padilla Vargas et al. 2014).
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sin dafiar o matar completamente la colmena, pues tiende a regresar a las mismas para extraer cera

cuando su actividad de artesano lo requiere (Alquisira-Ramirez, 2019, pag. 114).

Scaptotrigona mexicana es un tipo de abeja que presenta todo el exoesqueleto de color
negro, tienden a oscilar en tamafio de 5.0 a 5.3 mm y sus alas tienen una ligera pigmentacién
anaranjada. Pese a que su centro de origen es en las dreas tropicales de México registrandose
poblaciones en los estados de Tamaulipas, Veracruz, Puebla, Chiapas y Yucatdn, su distribucién
actual es amplia, encontrandose en paises de América del sur como “Belice, Guatemala, Costa

Rica y El Salvador” (Ayala, 1999; Hurtado Burillo, 2015, pag. 9).

En cuanto el simbolismo de la abeja, no logré en primera instancia documentar a voz de
don Santos alguna mitologia, pero puede rastrarse en la bibliografia etnografica un mito de origen
totonaca que mantiene en su narrativa distintos elementos alusivos a los animales, al carrizo, la
lluvia, los dioses y la musica que comparte la nipji'i. Este es documentado por Ichon (1990) y es

mencionado por Alegre (2012) afios después:
La madre dice a su hijo:
—iNo toques! Van a matarte como mataron a tu padre.
Pero el nifio sigui6 tocando, tocando, toda la noche. La musica
molesta a los de la Presidencia, los Truenos. Estos enviaron a un
topil para ver lo que pasaba: el topil era la gran mosca simawa, la
mosca de los cadaveres.
—iBuenos dias, buenos dias! —dice la mosca llegando—.

(Quién es el nuevo miusico?
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—No hay nadie —responde la madre—. jBusca, pues!

—Es necesario que lo encuentre —dice la mosca frotdndose las

manos.

La mosca se pone a buscar en todas partes, pero no encuentra

nada: el nifio se habia escondido en su flauta, y la arafia habia

tejido su tela en la abertura para que nadie lo viera.

La mosca se va desconsolada. El nifio sale y de nuevo se pone

a tocar su instrumento, y a cantar.

—¢Cbémo que no lo has encontrado? —dijeron los dioses

a la mosca—. Hasta aca se oye que toca. Vamos a ver. Ve tu,

Miguel.

Miguel, el zopilote, fue a la casa.

—iBuenos dias, buenos dias! ;Quién es el nuevo musico?

—No hay nadie. jBusca!

El nifio se habia escondido de nuevo y el zopilote no encuentra nada. Y se fue.

Luego que se fue el zopilote, el nifio se puso a tocar otra vez.

Dijeron entonces en la Presidencia:

—¢Qué es lo que se oye? jEsté tocando otra vez! Tu, Mateo,
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ta vas.

El gavilan Mateo llega a la casa y dice:

—iBuenos dias, buenos dias! ;Quién es el nuevo musico?

—No hay nadie. jBusca!

El gavilan busca en todas partes. No encuentra nada y vuelve a

la Presidencia.

El nifio se habia escondido de nuevo.

—Bueno. Ve otra vez ti —dicen a la mosca.

La mosca va nuevamente y busca en todos lados haciendo

jdrrin drrin! con sus alas. Y por mas que la arafia habia tapado el

agujero del instrumento, la mosca termina por descubrir al nifio

y se lo lleva.

En la Presidencia los Truenos preguntan al nifio:

—¢Eres tu el nuevo musico?

—Soy yo —responde el nifio.

—Bueno, vamos a tocar un poco

(Ichon, 1990 en Alegre 2012, pag. 131).
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Comentarios finales

La flauta nipji i sirve de ejemplo representativo para hablar de patrimonios bioculturales
de los xi'iui y de los indigenas en general, ya que su elaboracién y utilizacién no sélo responde a
procesos rituales, simbdlicos, musicales y organoldgicos, sino a un sistema complejo. Esto
significa que sus elementos estdn estrechamente vinculados a la region y a la biodiversidad local.
Por ejemplo, los conocimientos tradicionales ecolégicos de don Santos Yafies Rubio, que han sido
aprendidos por medio de la tradicién oral y la experiencia empirica, destacan percepciones y usos
de algunos artrépodos indispensables para su reproduccion cultural, lo que subraya la importancia

de su registro y estudio con fines de salvaguardar y preservar en beneficio de nuestra sociedad.
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Capitulo 4. Una primera aproximacion a la etnoentomologia xi'iuy del niicleo de La Palma,
Rayén y Tamasopo, S.L.P.

4.1 Delimitacion de la zona de estudio del nicleo de La Palma y su espacialidad ejidal

El ejido de La Palma puede considerarse como la parte central y la mas importante de la
region xi'ilty norte (revisar capitulo 2) y esta se localiza entre las fronteras municipales de Rayén
y Tamasopo, entre las coordenadas 21°50'02"N con longitud 99°29'45"W. Asu vez, La Palma
abarca una extension territorial de 349.2 km? con 34,353.509 hectireas de uso comun y en
direccion sur del ejido, rumbo a Santa Catarina, se encuentra cerca del paso del rio Verde. Al norte,
colinda con los municipios de Alaquines y Cardenas, usando como frontera natural a la geoforma

del Espinazo del Diablo (Castillo, 2015; PHINA, 2023; RAN, 2023).

Rasten -
e el Tambaca 4]

Deessens{EeanaesEl

= DpenSteetilap conlibalon

Mapa 6. Delimitacién poligonal del ejido de La Palma entre Rayén y Tamasopo, S.L.P. Tomado de la base de datos publica del
PHINA 2023.

-59,18500, 21 84380

El tipo de clima predominante del ejido es templado subhimedo y semicélido himedo
C(m)(w) (revisar capitulo 2.2), por lo que tiene una vegetacion muy variada que va de bosques
submontanos de encinares, matorrales submontanos con selvas caducifolias y con presenciade
bosques de encino y en las zonas altas huimedas con bosques tropicales perennifolios en la parte
mads noroeste con una temperatura media de 26°C (Contreras Servin, 2019).
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4.1.1 Algunos datos histéricos del ejido

El surgimiento del ejido estd entrelazado con un complejo devenir histérico de opresion y
desplazamientos forzados provocados por el despojo de tierras de la que fueron objeto los xi'iuyat
que habitaron la regioén durante los siglos XVII y XVIII por criollos y caciques terratenientes que
iban poco a poco acaparando tierras de manera ilegitima: “Llenaron de haciendas el territorio,
convirtieron a los indigenas en mano de obra, los que lograron escapar, volvieron a su vida

ndémada” (Orta Flores, Arcudia Herndndez y Torres Espinosa, 2020, pag. 100).

La Palma, se encontraba en su mayoria en manos de hacendados en el siglo XIX. Dividido
entre las haciendas de Estancita, El Trigo, Tamasopo, Cirdenas que eran las mds
importantes y las Haciendas de Guayabos, Tanlacu, La Gavia, y Tanque de San Salvador.
La mayoria de estas tierras pertenecieron a las propiedades que Felipe Barragan (Uribe

Soto, 2009, pag. 14).

Durante mediados del siglo XIX y posterior a los movimientos revolucionarios nacionales,
los xi'iuyat tenfan presente una iniciativa para recuperar sus tierras y llevaron a cabo diversos
intentos para restituir sus derechos agrarios, lo que culming asi en su restitucion del ejido en el afio
de 1923. No obstante, aun prevalecieron durante varios afios diversas problematicas relacionadas
a su administracion y relaciéon de aprovechamientos sobre los recursos maderables de la region,
debido a los abusos ejercidos de parte de mestizos ajenos al contexto cultural del grupo étnico

(Orta Flores, Arcudia Hernandez y Torres Espinosa, 2020).

Cabe mencionar que, durante esos afios, la localidad de Villa de la Palma fungié como
cabecera municipal del actual Tamasopo, pero debido a los problemas de administracion en el afio

de 1932 fue cambiada a la localidad de Tamasopo. A pesar de esta modificacion politica, atin hoy
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en dia la localidad de La Palma sigue siendo reconocida por los xi'ityat y mestizos locales como
la cabecera ejidal y es un centro cultural de alta relevancia histdrica, social y econdmica para el

grupo étnico (Uribe Soto, 2009, pag. 14).

La historia agraria de La Palma es muestra de la ancestralidad de su territorio, siendo uno
de los contados poblados de la regién que pudieron comprobar la propiedad de sus tierras gracias
a los documentos virreinales que poseen. De acuerdo con la Resolucién Presidencial de fecha 10
de febrero de 1923, en el afio de 1669 los indigenas pagaron al Virrey Marquez de la Mancera la
cantidad de $200.00 por la “composicion” de sus tierras “adquiriendo, con este motivo, los
indigenas de La Palma, el titulo legal que ampara las tierras de que fueron despojados” (Diario
Oficial de la Federacion, 10/02/1923, pp. 698-699), lo que les valio que en el proceso de reparto
agrario, el gobierno mexicano les restituyera las tierras que por un largo periodo de tiempo no

habian podido usufructuar libremente.

En el afio 2012 se levant6 una solicitud al Estado Mexicano promovida por autoridades
locales indigenas con el fin de reconocer la propiedad y posesion de uso comunal de 34,780
hectareas del ejido para la proteccion de despojos perpetuados por actores ajenos al grupo étnico.
El esclarecimiento de la demanda se concluy6 el 22 de octubre del 2016 con el reconocimiento del
territorio como perteneciente al nicleo comunal indigena de La Nueva Palma, siendo ahora uno
de los territorios ejidales mds grandes del estado de San Luis Potosi. Actualmente sigue en la

disputa entre ejidatarios y comuneros (Orta Flores, Arcudia Herndndez, y Torres Espinosa, 2020,

pag. 111).

Actualmente existen un total de 34 localidades xi'ily que forman parte de este ejido y
algunos de los ranchos con alta relevancia para estudios etnobiolégicos son: El Sabinito de los

Orozco, Sabinito de Tepehuajal, el Carrizo, Agua Puerca, La Manzanilla, El Divisadero, El
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Sabinito Quemado, Rancho Nuevo, Pozos Cuates, El Huizachal, La Palma, Rincén de Ramirez,
El Nogalito, Tierritas Blancas, El Naranjito, Copalillos, Cuesta Blanca, Cebadilla, El Piruche,
Vicente Guerrero, El Obispo, Canoas, Tierras Coloradas, El Epazote, Las Guapas, La Nueva
Reforma, El Sabinito, Puerto Verde, La Vieja y La Mohonera. El trabajo presente y los datos
etnoentomoldgicos provienen de seis localidades del ejido que mantienen, debido a la naturaleza
compleja de su territorio, distintos y afines conocimientos etnobioldgicos sobre artrépodos (Mapa

7).
4.1.2 Datos generales sobre su contexto social

Acceso y transporte

El acceso alas localidades de estudio se da principalmente por medio de la carretera Federal
70 (Mapa 6), misma que conecta la capital del estado de San Luis Potosi con los municipios de
Rioverde, Rayén, Tamasopo, Ciudad Valles, Ebano y finalmente con Tampico en el estado de
Tamaulipas. Estd carretera es transitada diariamente debido a las actividades cotidianas de las
personas que se desplazan constantemente a los centros urbanos mads cercanos para cubrir

diferentes necesidades.

Se suelen distinguir facilmente diferentes espacios de afluencia humana, uno de ellos,
dependiendo del punto de partida, puede ser el Crucero de Rayén’’. Este espacio es un lugar
importante de bajada para las personas que arriban de Rioverde y para las que van en camino
rumbo a Tamasopo, Ciudad Valles y otros municipios. El Crucero cuenta con dos estaciones de

autobuses: “Transportes Vencedor” y “Autobuses Tornado” que hacen principalmente dichos

"7 El Crucero de Ray6n considerado actualmente como la segunda localidad con mayor poblacién local de su
municipio, con un alrededor de 796 personas justo después del centro urbano de Rayon que alberga aproximadamente
6,240 personas (INEGI 2020).
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viajes durante el dia, pero en el camino suelen ir dejando y subiendo a los pasajeros en las
localidades intermedias mds cercanas a su destino, ademds de que pasan por el Crucero de
Tamasopo y en la cabecera municipal de Tamasopo que también cuentan con sus propias

estaciones de autobuses.

Para lo que compete al acceso de las localidades de La Palma como a Vicente Guerrero, El
Piruche y Agua Puerca s6lo dos viajes de autobuses las recorren y ambos pertenecen a la linea de
transporte Vencedor. Estos parten durante diferentes tiempos del dia uno comienza en la mafiana,
entre 5:45 y 6:00 am y otro por la tarde, iniciando el recorrido entre la 1:45 y 2:00 pm, con un
costo maximo (si es el viaje completo) de $80 pesos. Las personas también suelen recurrir a
transportes alternativos como las unidades de taxis, los cuales suelen mantener sus estaciones de
partida en los puntos de mayor afluencia humana, como los cruceros a un lado de la plaza principal
de Tamasopo y en los accesos de algunas localidades del ejido, como la estacion de taxis que se
encuentra en la entrada del rancho de Vicente Guerrero. Estos ofrecen servicios de transporte a las
distintas localidades mds cercanas que van variando en costos de pasaje entre $80 a $200 pesos
segun la distancia recorrida de la unidad, aunque también en ciertas situaciones las personas suelen
organizarse con amigos, familiares y conocidos que les puedan dar un aventén. Cabe mencionar
que debido a los contextos de inseguridad actuales que se presentan en las carreteras de la region,
los servicios de taxis han dejado de operar por las noches, con un limite laboral que se presenta
entre las 6:00 o 7:00 de la noche con el afdn de evitar infortunios con los “malos” que trabajan de
noche lo que ha obligado a la poblacién local a modificar sus actividades sociales y econdmicas

durante el dia.
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Actividades socioecondémicas

La region en donde se encuentra el ejido de La Palma pertenece al drea de la Zona Media
dedicada segtn el estado a la produccién pecuaria en carnes bovinas y porcinas (revisar capitulo
2.2.3). No obstante, existen también en la region una diversidad de expresiones econdmicas que
ejercen los locales dia a dia para solventar sus propias necesidades cotidianas, como a los trabajos
del campo en el ejido y en sus periferias. La agricultura practicada se basa en los principales
cultivos de temporal, en los cuales se siembran diferentes variedades de vegetales como el maiz,
frijol, sorgo y chile piquin. La mayoria sirve principalmente para el autoconsumo, pero
dependiendo de la cantidad de produccién y de excedentes, estos cultivos también pueden servir
de sustento econémico por medio de su comercializacién en su entorno local o externo. A su vez,
los centros de comercio mas importantes de la regién son La Palma, el Crucero de Rayén, Rayon

y Tamasopo (CEFIM, 2015).

Figura 20. Sembradio de cafia de azicar en la localidad de Puerto Verde.
Archivo personal 2023.

Para la agricultura de riego y temporal se encuentra el cultivo de cafia de azicar, este es

sembrado por productores ejidatarios que se destina a los ingenios de produccion azucarera que
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dedican su produccién a la comercializacién en un nivel estatal y municipal, mientras que los
sembradios de cafia de menor cantidad de la regién, se emplea por pequefios productores locales,
estos suelen usar el azicar para la elaboracion de distintos productos de venta de alta importancia
cultural como lo es el piloncillo y el jugo de cafia. Muchos agricultores xi'ityat, pese a que tienen
sus propios terrenos de siembra, suelen trabajar en temporadas de jornaleros’® en los cortes de cafia
de algunos sembradios de Ingenios Azucareros de la regiéon como: la Alianza Popular que se
encuentra en el municipio de Tamasopo, o en los Ingenios Plan de San Luis y Plan de Ayala que
se localizan en el municipio de Ciudad Valles. Esta actividad funge como un ingreso de solvencia

econdmica importante para muchos nucleos familiares de la region de La Palma.

Otro ingreso econdmico importante proviene de los xi'ityat que se encuentran fuera de la
region. De acuerdo con el Censo Sociodemografico de S.L.P. (INEGI, 2020) la segunda razon de
desplazamientos migratorios de la region se debe principalmente a cuestiones laborales por la
constante necesidad que tienen muchos nucleos familiares de buscar mejores oportunidades de
remuneracion econdmica. Para el municipio de Rayon el porcentaje de migracion es del 19.9% y
para de Tamasopo es del 19.6%, aunque los desplazamientos se dan a las ciudades mds cercanas
como Rioverde o Ciudad del Maiz, muchos mds tienen desplazamientos al “otro lado”, pues
Estados Unidos funge como un destino idoneo para algunos. A pesar de que la movilidad es un
incentivo importante para las familias, también ha acarreado algunos problemas sociales en la
regién, como el rechazo e impedimento del uso de la lengua xi'iy para los nifios cuyos padres
trabajan en Estados Unidos. Esto se ha justificado con el temor de sufrir tratos racistas y clasistas

en su futuro, pero también hay que sumar el cada vez menos interés de los jovenes a dedicarse a

8 Hugo Cotonieto (2007) menciona que las actividades de jornaleros son desempefiadas principalmente por los
varones que suelen practicar durante toda su vida incluso durante la vejez, hasta que alguna enfermedad de fuerza
mayor se los impide (pag. 60).
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los trabajos del campo, pues son influenciados por otras aspiraciones provenientes de contextos

externos a su medio local.

Con la finalidad de fortalecer las actividades agropecuarias y reducir la migracién, durante
los afios del 2019 y 2020 se implement6 el programa Federal de “Sembrando Vida””. Los
municipios de Rayén y Tamasopo fueron participantes del proyecto, lo que ha contribuido, poco
a poco, a un fortalecimiento del tejido social de las localidades xi'iuyat de la regién de La Palma.
A través de dicho programa se ha aportado un ingreso fijo $6,000 mensuales a las economias
familiares, lo que ha tenido como objetivo implementar una actividad sostenible a futuro en las
autonomias comunitarias. Ademas de eso, Sembrando Vida ha utilizado, como medio de accidn,
la produccién de arboles frutales como la naranja, mandarina, lima, papaya, manzana, nopales,

café, entre otros. Y maderables como pinos, palos de rosa, palo rajador y tepehuajal.

igura 21. a) Vivero de 1 localidad de Agua Puerca. b) Placa con el nombre del grupo de sembradores de Agua Puerca.
Archivo personal 2022.

Las actividades de los talleres, los procesos de cultivo y la germinacién de las semillas se

realizan en los viveros comunitarios, en donde también se efectiian actividades de desarrollo de

" Sembrando Vida es un programa impulsado por la Secretaria de Bienestar que busca en principio que las localidades
que tienen altos indices de marginacién social y pertenecen a territorios de alta prioridad biolégica puedan ser
comunidades “sostenibles” con relacion al fortalecimiento de la degradacion ambiental y reducir sus indices de
pobreza.
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biofdbricas para la elaboracién de biofermentos y biopesticidas todos con el fin de ser usados en
el mantenimiento y proteccion de las plantas cultivadas. A pesar de que el programa ha resultados
exitoso estos espacios, su ejecucion relacionada al transporte de las matas a las milpas y su
posterior siembra y mantenimiento ha presentado algunos inconvenientes para algunos actores de
la regién.
Servicios publicos

Cada localidad cuenta con sus propios centros de salud, los cuales cuentan con muy pocas
medicinas bdsicas para algunas enfermedades comunes, pero en situaciones de urgencia se puede
solicitar una ambulancia —cuya estacion se encuentra en— Vicente Guerrero para desplazar a las
personas a los centros de salud cercanos mds pertinentes. Para dolencias crénicas o que requieren
seguimiento médico, se suele acudir a los centros urbanos que brindan servicios mas
especializados como La Palma, el centro de Rayén, Agua Buena o hasta Rioverde, sin mencionar
que también existen multiples expresiones de medicina tradicional que practican las familias. Por
otro lado, dependiendo del padecimiento, ya sea fisico o espiritual, hay especialistas locales como

curanderos, chamanes de sus vecinos de Aquismon, los tének®’.

Ya que la comunidad no cuenta con drenaje, el agua disponible proviene principalmente
del aprovechamiento pluvial a través del almacenamiento de agua en garrafones y contenedores.
Ademas de eso, cada localidad cuenta con sus propios pozos naturales de uso comunitario, mismos

que proveen a las familias de agua durante los meses de sequia. Sin embargo, cuando los

8 Durante mi visita de campo del 2021, en la localidad de Agua Puerca, fui invitado por la familia Gonzalez Hernéndez
para acompafiarlos a su visita con un curandero teenek de la localidad de Santa Anita, en el municipio de Aquismoén.
La mayoria de los pacientes que acudian a él (teenek, nahuas, xi'ityat y mestizos) era debido a diferentes afecciones
de tipo espiritual. A partir de “la atribucién” a sus poderes por medio de su lengua teenek que denominan como una
“lengua de antes”, esta situacién recordé a lo mencionado por Ordofiez (2004) sobre las relaciones estrechas
interétnicas de ambos grupos.
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contenedores se quedan vacios, el municipio abastece a las localidades, algunas comunidades

como Agua Puerca (Figura 5) tienen su propio almacén de agua.

En lo que respecta a los servicios de gas y electricidad, pese que hay familias que poseen
estufas, la mayoria opta por cocinar en el fogén con lefia debido a que este recurso es mds facil y
barato de conseguir. Las localidades también cuentan con acceso a luz eléctrica y alumbrado
publico, pero estos servicios s6lo estdn disponibles en los espacios de asentamiento urbano,

mientras que los caminos o carreteras de acceso principal no cuentan con ellos.

El acceso a diversos medios de comunicacion se ha dado en los dltimos afios a través del
uso de internet y algunas tienditas locales que brindan el servicio de manera temporal y por medio
de fichas. Mientras que en algunas galeras principales también se pueden encontrar redes publicas

a donde jovenes y adolescentes acuden para usar dicho recurso.

Fiestas y tradiciones importantes

En lo que respecta a las festividades, son muchas las variedades de expresiones culturales
que se suscitan en la region de La Palma y sus periferias. Todas son de gran relevancia
antropoldgica y esta breve seccidn no le haria justicia en profundidad a ninguna de ellas, ya que
requeririan un estudio particular para profundizar en sus propias caracteristicas y complejidades.
A pesar de eso, es importante mencionar las mas sobresalientes debido a la incidencia de algunas

colectas de artrépodos durante las mismas.

En la regién se pueden distinguir diferentes manifestaciones religiosas, como las
evangélicas, protestantes y catdlicas, siendo esta dltima la predominante de la region, pero son
muy diversas entre si, en primer lugar se pueden distinguir aquellas festividades dirigidas a los

Santos o Santitos protectores de cada familia o localidad que dependiendo de la deidad, se le tiende
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hacer una celebracion o “comida’ durante la fecha de su cumpleafios. Durante estas fiestas se busca
convivir con la gente local e invitados a la celebracion, se reparte comida y se armoniza el ambiente
con la musica y cantos de algunos minuetes y poesias por parte de musicos que emplean violines
y la guitarra quinta, siempre a un lado del altar que porta la figura religiosa. Este tipo de fiestas

son un poco mds privadas pues se enfocan en el entorno de la comunidad.

Otras festividades importantes tienen que ver con el &mbito agrario que se vinculan también
con algunos Santos e instituciones religiosas, por ejemplo, el 4 de enero se celebra el aniversario
del ejido de La Palma y el 4 de octubre se festeja el dia de San Francisco de Asis que es su santo
patrono. Debido a que la iglesia que se encuentra en la cabecera ejidal lleva su nombre, ambas se
celebran en la localidad de La Palma y son las fiestas mas ostentosas del ejido, pues se invitan a
grupos de musica de géneros regionales y de banda la gente que acude va con la intencién de
divertirse y socializar. Algunos adultos mayores conocen estas fiestas como los “bailes para buscar

novia”, siendo populares y conocidas en todas las localidades de la region.

Las celebraciones del dmbito regional se entrelazan intimamente con las cosmovisiones
religiosas del territorio, en principio, son de origen judeocristiano las que predominan, entre estas
como las celebraciones de la Semana Santa durante el mes de marzo, la fiesta del Sefior de San
José el 19 de marzo®!, 1a fiesta a San Isidro Labrador el 15 de mayo, la fiesta de San Judas Tadeo
celebrada el 28 de octubre, el cumpleafios a la Virgen de Guadalupe que se celebra el 12 de

diciembre y el nacimiento del nifio Dios el 24 de diciembre. En todas ellas, dependiendo del

81 Durante 16 al 18 de marzo del 2023 se llevé a cabo el recibimiento de la figura y celebracién del santo de San José
a la localidad de Tamasopo y se realizé una peregrinacion del Santo en varias localidades del ejido de La Palma. A lo
largo de recorrido, la figura fue acompafiada por varios musicos de vara y personas de la region xi'ily norte que
realizaron distintas danzas en homenaje a la deidad, también se contd con la participacion de los hermanos xi'iui sur
don Santos interpreté algunos sones usados para la fiesta del mitote. La organizacién de este evento se logré gracias
al el arduo trabajo del Comité Cultural de Musica de Vara de Tamasopo y por la direccién del Mtro. Hugo Castillo.
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contexto de cada localidad, se conjugan multiples elementos y simbolismos particulares que
organizan los actos rituales de dichas conmemoraciones, pero que, mantienen entre si algunos
elementos compartidos de la regién como lo son las danzas, musicas, cantos, rezos, minuetes,

ofrendas, entre otros.

También se deben de tomar en cuenta las festividades de carécter civico que son celebradas
principalmente en los espacios escolares de la region, si bien, sus ceremonias se encuentran casi
siempre limitadas las escuelas son de alta relevancia para los xi'iuyat, debido a que por medio de
ellas se puede hacer conciencia al difundir entre los suyos y externos la importancia y pertenencia
del grupo étnico. Sobresalen las fechas del 21 de febrero en conmemoracién del Dia Internacional

de la Lengua Materna y el 1 de marzo por el Dia de la Educacion Indigena de S.L.P.

Por dltimo, pero no menos importante, se encuentran aquellas festividades y tradiciones
que tienen que ver con el dmbito de lo espiritual y su relaciéon con el campo de lo etéreo,
principalmente estdn como referentes las ofrendas a los antepasados o muertos ru gnup kyiii.
Dichas celebraciones comienzan el 1 y 2 de noviembre, justo después de las ofrendas dirigidas al
Trueno y a los cuatro vientos o elementos, que abarcan del 25 al 31 de octubre. Durante todo el
mes de noviembre, el Trueno se ausenta y son los muertos, los antepasados y el Primer Muerto
(este tema se mencionard mds adelante) los responsables de regir las fuerzas supra-naturales del
mundo, ellos regresan del mds alld para visitar a sus seres queridos vivos, quienes los reciben en
sus hogares gustosos por medio de un sistema ritual de convivencia muy complejo que denominan
como “las ofrendas” o “mbiauju [ji€'€”. A toda la fiesta ritual que dura un mes se le conoce como

el mes de los tamales “nm'au’ lyjie'e” o “nm'au’ kieeng”, mes de los atoles.

Las ofrendas son realizadas durante todo el mes de noviembre, en el primer y segundo dia

del mes, es decir si estos cayeron en martes y miércoles, son en estos dos dias de cada semana de
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todo el mes (que corresponden al 8 y 9, 15y 16,22y 23 y 30y 31) los aptos para la realizacion de
las ceremonias. Cada familia organiza su dia para realizar sus respectivas ofrendas de tal modo
que no choquen con las fechas ya asignadas de sus vecinos, familiares o amigos cercanos, para asi

también acompafiarlos durante su rito.

La practica ritual de las ofrendas estd cargada de multiples simbolos y matices y el ritual
se lleva a cabo en un cuarto de la familia anfitriona, en el cual se elabora un altar complejo que
representa a los “tres niveles del mundo” (Cotonieto Santeliz, 2007, pag. 190)%. En el suelo frente
a la mesa se colocan las velas largas de cera de abeja kantil que se mantienen fijas por botellas o
son incrustadas en un tallo de pldtano; las velas representan al nivel de abajo y cada una es prendida
en honor de los difuntos principales de la casa y se coloca una vela mds larga y principal en medio
de todas ellas, que representa a todas las animas del mundo. Sobre la mesa se recuesta una cama

elaborada de varas amarradas cubiertas por un petate de palma que representan el nivel de en

medio, el mundo fisico, la tierra o el mundo de los vivos.

Sobre el petate se colocan los alimentos ofrendados, el nivel de arriba se representa con un
arco®® elaborado con tres o dos varas largas de carrizo verde o limonaria sal/ja que se sujetan por
medio de palos que son amarrados a las varas con tiras de samandoque xim'bia’a. Estas provienen
de las hojas cortadas y calentadas de Yucca treculeana, para ser cortadas en tiras eldsticas. El arco

representa el cielo, el mundo de arriba y es la puerta principal de llegada y de ida de los muertos.

82 Hugo Cotonieto (2007) menciona que para la percepcion de la cosmogonia xi'illy, €l universo estd compuesto por
tres niveles o mundos, el mundo de abajo donde habitan entes como el Trueno, el Primer Muerto y el Diablo, el mundo
del medio donde habitan los vivos y el mundo de arriba donde habitan los dioses, que se unen por medio de una cuerda
de lechuguilla (Pag. 114).

83 El uso del arco como elemento material simbélico de la puerta que conecta con el mundo de los difuntos estd
presente en las ofrendas de varios grupos étnicos de la Huasteca como las ofrendas de los teenek y nahuas.
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El arco xi'tuy ximjia' es decorado por hojas de carrizo, flores de cempaxuchitl ru kiung
gan'tiing, y una variedad de frutas como pldtanos, mandarinas, naranjas y limas. También se
colocan gordas al horno m'ji¢ st'au't que tienen formas de animales y personas y todas son
suspendidas en el arco con tiras de samandoque xim'bia’a, en la habitacién en donde se encuentra
el altar, la cual se decora con algunas “coronas” de muertos. Cada corona simboliza a uno de los
principales difuntos de la familia y estas pueden llevar también una fotografia del fallecido o la
fotografia de algin santo y ser decoradas con ropa y calzado alusivo a la identidad de género de
los fallecidos de la familia, aunque dependiendo de la preferencia, algunas familias optan por

colocar las fotografias directamente en el petate del altar.

El proceso ritual de las ofrendas no tiene una duracién fija, pero cada familia puede
organizarla cada semana durante todo el mes si su economia y el tiempo asi lo permiten. Debido a
esto, las ofrendas pueden ser consideradas como rituales progresivos que avanzan por medio
distintas etapas, las etapas cuentan con la presencia de distintas personas y de algunas melodias de
indole sacras, como sones, minuetes y poesias, interpretadas por tres musicos locales o de la region
que tocan sus instrumentos (violines y una guitarra o quinta) para ir marcando el comienzo y
terminacion de cada una. Adicionalmente estos cambios progresivos del ritual son anunciados a la
comunidad por medio de estruendosos dispositivos de pirotecnia como cohetes y chiflidos. Cada
etapa (dependiendo de la organizacion de la familia) se ve representada por un tipo de platillo
servido ydurante la noche o madrugada se colocan sobre el altar algunas tasas con café o atole de
teja (semilla de girasol), a su lado algunos panes de dulce y golosinas que son oreadas por el humo
de copalillo emitido del sahumerio de barro blu'sal'dng, esta ofrenda va dirigida a los nifios o
angelitos durante el primero de noviembre para que se nutran. Al finalizar cerca del mediodia, se

reparten las bebidas y los dulces, primero a los nifios y después a los adultos presentes.
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Después se ofrendan los vasos de atole de maiz y las gordas saladas al horno, que, de igual
manera, se dejan para ser comidas primero por los difuntos y luego se reparten a los presentes para
su consumo. El atole de maiz es espeso con un sabor dulce, pero que se solidifica cuando se enfria
y aun estando en esa condicion gelatinosa puede ser consumido en compaiiia de las gordas saladas
que le sirven a uno de cuchara. Las dos etapas siguientes pueden variar en su aparicion
dependiendo del criterio de la familia anfitriona, y corresponden a las ofrendas de la tercera etapa,
que son chayotes, dulce de calabaza, camotes y pldtanos. Para la cuarta etapa, se suele ofrendar

platos con caldo de res en colorado con tortillas y refrescos o cervezas.

La dltima etapa de las ofrendas y pendltima del ritual a los muertos comienza con las
ofrendas de tamales de pollo con salsa roja y refrescos en la ofrenda. Estos también son dejados
primero como cena para los ancestros, y posteriormente son retirados y ofrendados a las personas
presentes durante la madrugada. Los musicos velan las ofrendas interpretando algunos sones y
minuetes durante toda la noche, animdndose con mucho café y agua ardiente para evitar quedarse

dormidos.

Figura 22. a) Altar con ofrendas xi'itly norte de la familia Herndndez Reyes de la localidad de La Reforma. b) Repaniciénde
tamales con café y refrescos como parte de la etapa final de las ofrendas. Archivo personal 2023.

A la manana siguiente comienza la etapa final, asi como la despedida del altar y de los

ancestros. En este proceso se desmantela el altar, se retiran todos sus elementos para ir dejando
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s6lo el arco, —que serd cargado por dos varones— la basura orgédnica de los restos de comida
consumida es recogida en una bolsa, y las coronas son cargadas a su vez por familiares. Los
musicos contindan tocando durante todo el proceso y son tres las personas elegidas por los mismos
anfitriones las que cargan el petate, la ropa y la basura para bailar en ocho la denominada “danza
o baile del arco”. Los tres danzantes®* bailan en sintonfa en compafiia de la misica, pasando cada
vuelta por abajo del arco que es transportado por dos varones. La danza mantiene un movimiento
constante al sitio sagrado seleccionado para la partida de los difuntos y el camino va encabezado
por la anfitriona de la casa, que mantiene en su mano una vela de cera de abeja prendida. Una vez
llegando al sitio para el descanso del arco, este se recarga y se coloca la basura en medio

simbolizando en el acto “el camino de retiro de los muertos para que regresen a su mundo”.

Figura 23. Baile del arco encaminado a su sitio de descanso de la familia Herndndez Reyes de la localidad La Reforma, Rayon.
xi'ily norte. Archivo personal 2023.

Cabe mencionar que dentro del complejo devocional y ritual que se tiene con los fallecidos
y la concepcién de la muerte misma en la cosmovision xi'ily, se expresa durante otros procesos

rituales de alta relevancia como lo son los Cabos de Afio y Los Novenarios de defuncién.

8 No necesariamente son tres los danzantes, a veces hay mds o incluso menos
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Jerarquia de Cargos y organizacién comunitaria

Las localidades xi'iuyat del ejido de La Palma se administran econémica y politicamente
por medio de una jerarquia de cargos, que son indispensables para llevar a cabo una organizacion
social funcional. En el puesto representativo maximo se encuentra el gobernador tradicional y se
dice que quien toma el mando lo hace por obligacién y peticién de la gente por lo que sélo puede
renunciar a su cargo si muere o por causa de alguna enfermedad que le impida de cumplir sus
responsabilidades. Asimismo, el gobernador tradicional es representante de todo un nicleo cultural
y municipal se relaciona con los demds gobernadores tradicionales de los demds nucleos culturales
(revisar capitulo 2) de la etnia para servir a los intereses “civicos religiosos” (Cotonieto Santeliz,

2007, pag. 84) del grupo.

La organizacién social de acuerdo con Cotonieto (2007):

Es un conjunto de los diversos organismos politicos, religiosos y civiles que conforman
una sociedad, y que manifiestan su interaccion y profundidad histérica en el uso de espacio
que habitan, que implica tanto una jerarquia de cargos como su conjunto de instancias (...),
siendo fuerzas representadas por instituciones y organismos sociales de relevancia

colectiva (Cotonieto Santeliz, 2007, pag. 56).

Son cinco gobernadores tradicionales en total que se encuentran dispersos en todo el
territorio xi'tuyat (revisar el capitulo 2). Cada uno se encuentra en los cinco municipios de mayor
relevancia para la etnia: uno para Ciudad del Maiz, Alaquines, Ray6n, Tamasopo y Santa Catarina.
Cada gobernador representa uno de los cuatro vientos que acompafian al maximo elemento, a el
“Trueno”, mismo que es representado por el gobernador tradicional lider que reside actualmente

en Ciudad del Maiz.
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La funcién del gobernador tradicional radica en la comprension espacial de su territorio,
en pro del beneficio de este y de salvaguardar su lengua, cultura y tradiciones. Ademds, es quien
se encarga de asignar el reconocimiento de curanderos y hechiceros para que desempeien algiin
papel en las fiestas o rituales importantes de la etnia, y son el vinculo principal con las autoridades
eclesidsticas y municipales, debido a la logistica y planeacion de algunas fiestas, celebraciones y

tradiciones importantes.

Se reconoce por la gente, que, anteriormente habia un antiguo consejo de ancianos que
ayudaban y aconsejaban al gobernador tradicional pero este grupo ya no existe. Esto ha propiciado
que algunos personajes del clero catdlico se aprovechen de ciertos gobernadores tradicionales para

imponer sus ideas “sobre las tradiciones de la etnia”.

El origen de los gobernadores tradicionales de acuerdo con el testimonio de algunos
profesores bilingiies de la region estd completamente arraigado en las percepciones culturales del
mundo y su relacion con las fuerzas supremas que lo manejan: “La existencia de ellos se dice que
el Trueno se manifestd y se pard frente a uno de ellos y el porté la corona mayor. En este caso es
el de Ciudad del Maiz, y les hered6 (el Trueno) poderes de los vientos, por eso se confirmaron los
otros cuatro (...), por eso se reconocen actualmente a cinco gobernadores tradicionales”

(Testimonio de la maestra Lupita Estrada de la localidad del Piruche. 2023).

Las figuras de autoridad para cada localidad se conforman en el ambito “civil” por tres

jueces locales junto con los policias comunitarios, en el ambito “agrario” corresponden al
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comisariado ejidal y sus representantes junto al consejo de vigilancia y para uso y administracion

de espacios o recursos comunitarios, estan los “comités” (Cotonieto Santeliz, 2007, pag. 84)%.

La estadia de un juez principal es de aproximadamente un afio, y actualmente su cambio se
da entre un hombre y una mujer, quienes son suplidos por dos jueces auxiliares que deben ser del
mismo género que el juez principal. Los jueces auxiliares se encargan de representar, organizar y
resolver todas las contingencias que suceden en la comunidad, ademds de participar en eventos

civicos locales y externos.

Existen diferentes tipos de comités encargados de regular distintas estancias comunitarias,
principalmente las del enfoque estudiantil (nivel inicial, preescolar, primaria y secundaria), para
las obras publicas, eclesidsticas, centros comunitarios, Sembrando Vida y referentes al suministro
de agua. Se cuenta con una comandancia comunitaria que es integrada por aproximadamente cinco
policias y en el dmbito agrario, se encuentra el comisariado primero, dos representantes y

secretario.

De acuerdo con Cotonieto (2007), la organizacion familiar se compone de una estructura
patriarcal, los padres y abuelos son los jefes de familia y se dedican principalmente a las
actividades del campo, ya sea en su milpa o de jornaleros. A su vez, las madres y abuelas
desempefian actividades del hogar pues se encargan de atender a los nifios, cocinar y resolver
cualquier necesidad que se presente, siendo ellas las encargadas principales de la recoleccion de
lefa y transporte de agua y de atender a los animales de corral y de traspatio. Sin embargo,

dependiendo de los casos, estas actividades también son realizadas por los hijos y sobrinos

85 Hugo Cotonieto (2007) para su tesis de maestria en antropologfa titulada “No tenemos las mejores tierras, ni vivimos
en los mejores pueblos... pero aca seguimos. Ritual agricola, organizacion social y cosmovision de los pames del
norte” dedica un capitulo entero para hablar de la jerarquia de cargos y la organizacién social de la comunidad de
Agua Puerca, un capitulo de alta relevancia para contextualizar las organizaciones locales de la region.
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mayores, o pueden ser delegadas a otras personas de la comunidad por medio de un contrato verbal
de trabajo que tenga una remuneraciéon econdmica. Adicionalmente las mujeres son quienes
realizan las artesanias de palma®® y las que acervan el mayor conocimiento de plantas medicinales
y de variedad de comidas. Los jovenes se dedican completamente a sus estudios y, en
consecuencia, a ayudar a las madres en el hogar o a los jefes de familia en la milpa, aunque la
mayoria de los jévenes con estudios universitarios trabajan fuera de las localidades, como ya se ha

mencionado con anterioridad.

Localidades de estudio

La documentacién etnoentomolégica proviene de seis localidades del ejido de La Palma:
Agua Puerca Kante s +mji+y, El Huizachal G +nts’+, Villa de la Palma Xijiang, Vicente Guerrero,
El Piruche Kante gunts+’y Puerto Verde Kinchijip nkijil. Los conocimientos presentados aqui
provienen de diversos informantes que cotidianamente conviven, habitan e interactiian durante sus

actividades con estos y otros animales (Mapa 7).

8 Heidi Chemin document6 la presencia de algunos hombres xi'itlyat que sabian tejer artesanias de palma en la
localidad de Rincén de Ramirez en la regién de La Palma, pero también menciono que dicha actividad ya se estaba
perdiendo (Chemin Bissler, 1984, pag. 192).
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4.2 Percepciones sobre la naturaleza (cosmos & corpus)

El entendimiento de una cosmovisién®’ ajena a la propia, es uno de los trabajos més
complejos y arduos que deben de enfrentar los etndgrafos y antropélogos que intenten comprender
los distintivos y singulares matices y pese a que pese a que su objetivo siempre vaya en direccion
de realizar un trabajo desde la perspectiva emic®, las investigaciones realizadas inevitablemente
se deslizan, en cierta medida, desde una perspectiva etic, orientada en un inicio por los intereses

del investigador.

Hablar de la cosmovision xi'iuyat requiere ir adentrdndose a un terreno intangible e
inestable, complicado de abordar por los ojos del externo y sin duda, debido a todo lo que
contribuye a su construccién (la historia, la lengua, el territorio, las relaciones, etc.). Esta
construccion es heterogénea, compleja y la mirada exterior puede simplificar muchas de sus
tonalidades, por lo tanto, el acercamiento mds fiel corresponderd a un trabajo antropolégico
concebido en el seno de la etnia misma. Como consecuencia, lo que se puede hacer en este apartado
bajo la perspectiva ya mencionada es un acercamiento cauteloso que dé ligeras pinceladas a lo que
se interpreta como “su vision del mundo.” Este enfoque es necesario para poder comprender el
sentido que se le da al humano con su territorio, y por ende, con las relaciones que tiene con los

otros seres no-humanos que lo habitan.

87 El concepto de cosmovision es utilizado en la antropologia y ciencias sociales en general para referirse a la forma
de mirar o concebir el mundo, su universo y todo lo que contiene desde el punto de vista de un grupo humano definido.
Sin embargo, su construccién es siempre imprecisa, debido al constante movimiento de informacién y de la propia
complejidad de percepcion de cada individuo que lo integra, ademas, que su vision del mundo “es en este caso, es una
perspectiva del mundo, parcial y limitado, cuyo rango de visién incluye todo aquello que pueda ser visto e imaginado
desde el angulo visual en que se ejerce” (Millan, 2015, pag. 84).

88 Los términos de emic y etic se refieren a términos que describen el enfoque de una investigacién social, “la primera,
hace referencia al punto de vista nativo de los sujetos (participantes del estudio) y la segunda, al punto de vista del
extranjero o investigador, mediante una serie de herramientas metodoldgicas y de categorias” (Corona Lisboa y
Maldonado Julio, 2018, pag. 3).

- 181 -



4.2.1 Construccion del mundo xi'ityat

Actualmente en la region xi'iuyat se pueden observar una diversidad de afinidades
religiosas por la influencia relacional con otros contextos culturales externos, —procesos de
aculturaciéon— y que se dieron por medio del proceso histérico de imposicién que el grupo étnico
experimentd. La variedad de los sincretismos dogmdticos actuales representados en algunas
préacticas, tradiciones y relatos tienen rasgos “prehispdnicos, cristianos y de otros remanentes

coloniales” (Chemin Bissler, 1984, pag. 189).

Heidi Chemin (1984), antrop6loga que vivié y document6 durante toda su vida a los xi'ityat
de su época, ya habia indicado algo al respecto, pues ella mencioné los trabajos de Gonzalo de las
Casas (1941) y Kirchhoff (1944) que basados en los textos de los frailes Bernardino de Sahagin y
Juan Guadalupe Soriano de los siglos XVI y XVII correspondientemente, describieron el sistema
de creencias de los grupos chichimecas incluyendo a los pames® como apoyados en la adoracién
de los grandes astros, siendo el Sol y la Luna sus principales deidades (Chemin Béssler, 1984, pag.

191).

La importancia de Sol y la Luna en la cosmovision xi'iuyat estd completamente arraigada
en su relacion con el cambio del clima, las estaciones y del paisaje, y era fundamental su
entendimiento para asegurar la supervivencia de los antiguos pueblos chichimecas recolectores.
Retomando a Heidi Chemin (1984) de nuevo, la aparicién de una tercera deidad, el Trueno, se dio
como parte del proceso de colonizacién que en la regidon se implement6 vinculando las practicas

agricolas en la vida de los xi'ittyat por medio de las antiguas Misiones y Haciendas:

8 Volvi a utilizar la palabra pame por la cuestion de su uso en las fuentes bibliograficas y no con el afdn de contradecir
las demandas del mismo pueblo xi'itty por cambiarlo.
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Fue seguramente por el cambio del sistema de vida: némada a sedentaria y, en
consecuencia, el Dios Trueno preside a la vegetacion. Es el que hace llover, el que ordena
a las nubes y los rayos, (...), pero hay que hacerle ofrendas a tiempo para evitar su enojo

(Chemin Bissler, 1984, pag. 194).

De acuerdo con Ordoiiez (2004), se pueden detectar algunos indicios de asimilacién
cultural entre las deidades catolicas con las deidades xi'iuy; el Sol tiene una relacién actual con el
Dios catélico, la Luna con la Virgen Maria y el Trueno con San Isidro Labrador. Sin embargo, hay
varios xi'iuyat que sefialan su diferencia y los entienden como entes totalmente diferentes.

Respecto a esto la maestra Ximena comenta:

Mi abuela decia del Sol, que de todo el mundo te puedes esconder, como cuando
td decias una mentira o hacias algo malo (...) de todos te puedes esconder,
menos del Sol, el Sol te estd viendo y toca en todos los lugares (...) como el dios
catdlico (...), la Luna también te avisa cosas, cuando va a llover o indica cuando
cortar la lefia (...), pero, asi como que existan como dioses en otros mundos no,
estos se perciben que estdn aqui arriba con nosotros (Testimonio de la maestra
bilingiie Ximena Estrada. Vicente Guerrero, Rayon, 2023).

Hugo Cotonieto (2007) registra algunos testimonios sobre el sol y su relacion con el Dios
catolico, mencionando que, para algunos xi'ity: “Jesucristo es hijo del sol” (P4ag. 107). Este autor
indica que particularmente en las localidades de Agua Puerca y La Manzanilla en la region de La
Palma, la concepcion del mundo xi'ity se basa en el entendimiento de un cosmos de tres niveles
que se enlazan por medio del tiempo y el espacio (se mencionaron brevemente en el subcapitulo
anterior). El mundo de arriba, kimpia ganu, es todo lo que se encuentra en y cerca del cielo: “lo
cerros, cafiadas, barrancas, la lluvia y el mar”. Ahi habitan los astros, el Sol G+un, la Luna

Nimauu, el Trueno Mayor K'aajin nue' junto con todos los Truenos Menores Mei' nue' y los
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Vientos Gama'u, aunque estos tres dltimos, también pueden estar en el mundo de abajo (Pag. 115)

(Figura 24).

El Sol G+un calienta el mundo, cambia las estaciones, y es el principal dador de vida
mal'+e. Bajo su luz se realizan las actividades humanas, se encuentra en el cielo o mundo de arriba,
y su movimiento “es un continuo flujo de vientos que traen y llevan calor del mar” (Cotonieto
Santeliz, 2007, pag. 104). La Luna (Nimauu), también habita en el cielo y tiene una gran influencia
sobre el mundo, pues es la que establece el tiempo anual (los meses del afio llevan su nombre), se
le atribuyen las nubes y los partos. También es una anunciadora de eventualidades, principalmente
si se acercan las lluvias. Ademds, sus diversas lecturas por parte de especialistas sirven para

orientar el buen tiempo, porque ‘“sin ella el clima estaria inestable” (Cotonieto Santeliz, 2007).

El Trueno Mayor K'aajin nue’, es el lider de sus ayudantes, los Truenos Menores (Mei’
nue'), quienes se encargan de traer la lluvia el liquido vital para la vida y son los principales
benefactores para que se dé un buen crecimiento de la milpa. Asimismo, su existencia es
indispensable en la cosmovision xi'illy, pues representa simbdlicamente la constante necesidad del
recurso natural en su territorio. El Trueno Mayor y los Truenos Menores habitan en el cielo, en el
mundo de arriba, pero también viven en el mundo de abajo Kampu y Kuna kampu, conectandose
a él con el monte, las canadas, las sierras, la milpa, los s6tanos y en la tierra por medio del agua,
ademds de que son los “duefios del mundo, la lluvia y la vegetacion (...) pues propician las buenas

cosechas” (Ordofiez Cabezas, 2012, pag. 102).

Entre los Truenos, hay cuatro muy importantes, que son los sefiores de los vientos. Ellos
son quienes traen los aires frios y calientes y junto al lider se les ofrenda para pedir las lluvias,
pues son terrenales y estan en el mundo de los vivos, “son indicadores del tipo de viento que llega

de suroeste al noreste (...), traen lluvia y vientos frios, que dan fin a la temporada de las lluvias e
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inician la temporada de secas” también se les conoce como los “cuatro vientos” o “los animales”

(Cotonieto Santeliz, 2007, pag. 115).

En relacion con los animales de los vientos la maestra Rosa comenta:

Mi papd nos contaba cuando éramos nifios mis hermanos y yo, de cémo el
mundo estd sostenido, y nos decia, “es que hay cuatro animales y son grandes”
dice, “ellos estan deteniendo al mundo, pero son cuatro, y lo estdn sosteniendo
con una sola mano” asi como lo describia nos imagindbamos a animales como
los perros pero gigantes (...), “el mundo no existe porque si, es porque existen
esos cuatro entes o deidades” pero nunca nos dijo nombres ni qué eran, pero yo
ahora entendi que esos cuatro en realidad tienen relacion con los cuatro puntos
cardinales (...), se puede interpretar y asociar con los cuatro vientos.
(Testimonio de Rosa Maria Estrada Castillo, mujer 47 afios, maestra bilingiie.
Vicente Guerrero, Rayon, 2023).

La percepcion de los cuatro vientos se puede atribuir a la simbologia dada a los cuatro
gobernadores tradiciones (las cuatro coronas menores), que gobiernan el territorio xi'ittyat junto al
lider, quien es el gobernador principal que representa al Trueno (la corona mayor), cada
gobernador representa a los cuatro elementos naturales que son indispensables para el desarrollo
de la vida. El agua kante, el aire ga'mau, la tierra npu'’y el fuego o lumbre nkiue se encuentran

presentes en todas partes del mundo xi'illy y son aquellos que lo sostienen de no caer”.

Para el mundo de abajo del cosmos xi'iuy, este se divide en dos, el de “los hombres™ kampu,
donde vivimos los seres humanos, los animales y las plantas, y el de los muertos kuna kampu, o
mundo debajo de la tierra®!, que es donde moran los muertos y los ancestros, y se comunica con el

kampu por medio de las raices de las plantas. Hugo Cotonieto (2007), quien registra varios de los

% Con respecto a las cuatro coronas menores y la mayor que se representan en los puestos de los gobernantes
tradicionales de la etnia, fue la maestra Rosa Estrada quien me compartié dicha informacién. Esta ha sido recabada
por ella junto con su equipo de investigacion de la regién que buscan documentar y salvaguardar la historia y el valor
simbdlico de los gobernadores tradicionales y su relacién con los cuatro elementos naturales.

! La relacién de los muertos con el camposanto y la tierra son perspectivas importantes para tomar en cuenta para
comprender el origen de algunas enfermedades espirituales y fisicas que son transmitidas a los vivos por medio de los
espiritus.
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testimonios de algunos informantes de la region xi'iuy que ejercian o conocian los trabajos de
brujos y hechiceros”?, indica que le comentaron que el Trueno Mayor K’aajin nue’ junto con otros
dos entes, el Primer Muerto Kantap Matii y el Diablo Mpauuntze pertenecen a una triada conocida
como los “los Animales”. Los dos ultimos entes son de relevancia cultural, y se les pueden entender
como las representaciones simbdlicas de la dualidad del mundo xi'ity. El primero representa al
ente supremo de la muerte mas +jits, quien vive en el mundo debajo de la tierra y mora en el
camposanto, es el que recibe a las almas o espiritus n'piasi y se le dedican ofrendas durante los
entierros y es el que igualmente es el que da permiso a los muertos de salir durante el mes de los

tamales en noviembre Nma'u Ljie'e.

Asimismo, el Diablo Mpauuntze, tiene un trasfondo interesante porque muestra
principalmente el proceso de la vision colonizada fusionada con algunas creencias autdctonas, y
ha sido adoptado como otro ente importante en la cosmovision xi'itly actual, pues representa a la
maldad del mundo, pero su adopcién se relaciona con la dualidad del “bien y el mal” y su
concepcidn seguramente ya estaba presente en los xi'iuyat desde su pasado chichimeca, como algo

natural y siempre existente en todas las criaturas y el mundo:

En toda cultura se cree en el bien y el mal, en lo obscuro y en el dia, en lo bueno
y lo malo, entonces mucho se le asocia (al diablo), como los animales, porque
para los xi'iuyat hay animales que pueden ser buenos y otros que pueden ser
malos (...). Hay una historia que nos contaban de alld de Santa Maria Acapulco,
nos decian que cuando empieza a hacerse el mundo (...), cuando empezé a
funcionar el mundo se cree que habia dos deidades, dos personas que se peleaban
por el poder, el dios bueno hacia un perro y su oponente hacia un lobo, decia de
nuevo voy hacer un gato y el contrario decia que iba hacer algo parecido, y hace

92 Los brujos y hechiceros de acuerdo con Cotonieto (2007), son los dnicos que pueden visitar y comunicarse con los
“animales” por medio de suefios y un complejo rito de paso, les dan ofrendas para que “se nutran en los sitios
sagrados”, ademas de que a los cuatro Truenos Menores (Vientos) y a los animales se les ofrecen las Seljuas, pequefias
figuritas de barro con formas antropomorfas, de animales y vasijas que contienen diferentes alimentos. La finalidad
de las ofrendas es hacer distintas peticiones, las colocan en las “mojoneras (...), en el cementerio, los sotanos y al
interior del monte” (Cotonieto Santeliz, 2007, pag. 124).
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una zorra (...), entonces se cree en la naturaleza, que por eso hay animales
buenos, que nos ayudan o sirven para algo y hay animales malos, que pueden
hacer dafio (Testimonio personal de la maestra bilingiie Rosa Estrada. Vicente

Guerrero, Rayon, 2024).

En ese sentido, todos los entes principales tienen algo del Diablo, como el Sol, El Tueno,
los Vientos y el Primer Muerto presentan una connotacion de “maldad” si se les falta al respeto o
no se cumple de la mejor manera con sus ofrendas y si se enojan pueden contribuir a que haya
malos tiempos en el mundo, y en los casos mds extremos propician la enfermedad y muerte de los

animales, del monte, la milpa o de las personas.

// Elmundo de arriba / El cielo \

El Mundo //
p Kimpia ganu \

7 .
/ ElSol: G+#un La Luna: Nimauu  ElTrueno Mayor: K'aajin nue' \

\

/ Elmundo de abajo / Esta vivo \

' Kampu / Mal' fe |

Elgirs + El Trueno Mayory los Truenos Menores: K'aajin nue'y Mei' nue' + El fuego
| |
l'.l Los humanos Animales Las plantas I.'I
\ /

\ /
\ —
\ Elmundo de la tierra / Lo muerto /
\ Kunu Kampu / Mas fjits /
4
\ El Primer muerto: Kantap mata
\\ Los espiritus malos / buenos: Baj-fi / N'piay
~— _d__d-//
P e

Figura 24. Representacion de la organizacion del mundo xi'iuyat (cosmos). Elaboracién propia y con datos
obtenidos del trabajo de Hugo Cotonieto (2007).
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La diferencia que se da entre lo vivo mal’+e y lo muerto mas +jits es la presencia del cuerpo
con alma o espiritu n'piasi y los humanos, animales y plantas contienen un alma o espiritu hasta
que el tiempo lo reclame, para el espiritu que habita en las personas. Segtin el registro de Cotonieto
(2007), el espiritu se encuentra dividido en dos partes: uno vive en el pecho de la gente y es lo que
lo mantiene vivo y el otro vive en el monte, el que vive en el monte es nombrado Baj+i (en plural

es Baj+idt) es pequefio “como un duende”?

y su apariencia fisica es gemela de su otra mitad
corpérea (Cotonieto, 2007, Pag. 140). No obstante, para varias personas, el Baj+i hace alusion a
los espiritus malignos que penan, y no estdn atados en el camposanto, pues deambulan por el monte

y si se les toca por accidente pueden causar enfermarte. De igual manera, los hechiceros y brujos

pueden pedirles favores con ofrendas y seljuas:

A esos (los baj+i) se les puede atribuir la hechiceria, no sé si has escuchado algo
sobre si te estdn haciendo un trabajo, o que te de malora (...), es como cuando
te llenas de una mala energia tomada ya sea por caminar muy noche en caminos,
cruceros, lo que te provoca dolor de cabeza, o los bebés cuando lloran sin sentido
(...), para eso se limpia con palma bendita, con alguna playera sucia, con “huele
de noche o un huevo” (Testimonio de Lupita Estrada, maestra bilingiie. El
Piruche, Rayon, 2023).

Los baj+dt son espiritus vivientes corruptos que moran en el mundo, pero no se pueden
ver y son espiritus considerados como malos y rebeldes: “Se invocan, viven entre las cuevas y en
los troncos huecos de drboles grandes o en los trabajos de hechicerias en cerros altos, riscos o
algiin pantedn” (Testimonio de la maestra Laura Estrada del Piruche, 2023). También pueden

provenir tanto de humanos como de animales y de plantas. Los baj +dt se crean cuando las personas

93 A propé6sito del término de duende, algunas personas usan el término de N'tsue que se refiere a criaturas humanoides
pequefias del monte, que les gusta jugar escondiendo cosas y haciendo trenzas a los caballos, mientras que €l Baj +idt,
se le asocia a los espiritus malignos, que concuerda con lo ya registrado por Cotonieto (2007) (Pag. 115).
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son malas, también tienden a provenir de los espiritus de los animales y las plantas cuando estos

se cargan de malas energias al ser usados para curar:

Las plantas y los animales poseen un espiritu mucho més fuerte que el humano,
los animales poseen fuerzas espirituales fuertes, por ello muchas de las veces
son usados para curar a alguna persona. Las plantas por igual son capaces de
disipar entidades o energias que afectan fisicamente a una persona (...), por
ejemplo un gallo de plumaje rojo es muy fuerte que puede absorber
enfermedades y cuando se logra esto el gallo muere pero su espiritu de ser bueno
pasa a convertirse en un espiritu malo, el cuerpo del gallo se pudre hasta
desaparecer pero si ese espiritu anduviera rondando hasta encontrar alguna
persona o animal débil y apoderarse de €1, ahi es cuando el humano empieza a
enfermar (Testimonio de Laura Estrada, Maestra bilingiie. El Piruche, Rayon,
2023).

Para cerrar este breve apartado, es importante afladir que las plantas y los animales son
clasificados dentro de la cosmovisién xi'illy como seres vivos que, como los humanos, portan un
espiritu que puede llegar a ser bueno o malo, débil o fuerte y sus cualidades positivas pueden ser
trasmitidas por medio de la medicina tradicional o especializada (por brujos o curanderos) y por
medio de su consumo como alimentos, de esta forma ceden sus fuerzas al humano para curar

alguna enfermedad fisica o espiritual.

Hasta este punto, es necesario puntualizar la posicion y entendimiento que se le dan a los
seres vivos con relacién a los demds entes que comparten espacialidad en el mundo xi'ity, pues a
partir de ella se pueden comprender algunos simbolismos y usos (que serdn abordados mds
adelante) que se van asignando a algunas especies de su entorno local que contribuyen, en parte,

al entendimiento de preservacion que rodea a la naturaleza ninau' paiy de los xi'iuy.
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4.2.2 Todo tiene una relacion, el valor de la naturaleza Ninau' paiy

La percepcion de la naturaleza consigue comprenderse partiendo de su nombramiento. Se
le denota en la lengua como ninau’ paiy y tiene un significado similar a “lo que no tiene duefio” o
“lo que nadie tiene poder sobre eso”. Comprende no sélo a la mayoria de los seres vivos del monte
(plantas y animales) sino también a los cerros, los vientos, el agua, la tierra y demds elementos

abidticos que integran el paisaje de las serranias xi'iuy.

La naturaleza abarca todo el espectro principal de aprovechamiento cultural para los xi'iuy,
pues de ella provienen servicios indispensables de subsistencia para la etnia. A su vez, las
principales deidades del cosmos xi'itty como los Truenos, el Sol, la Luna y los Vientos, como se
menciond anteriormente, son representaciones simbdlicas de la importancia que se le da al medio

ambiente, creando interacciones con sus elementos que son de mucho respeto’*:

Se tiene presente que la mayoria de las personas mds grandes (...), saben que se
tiene que tener mucho respeto a la naturaleza, entre la naturaleza se encuentran
las plantas y los animales, y todo lo que existe en este mundo (...), por e€so es
muy dificil decir que hay un maltrato intencional hacia los animales,
sinceramente no lo hay, lo que hay es mucho respeto, si se sacrifican algunos
pero para comer o porque pueden hacer males (...), normalmente cuando un
xi'tuy ve a un animal silvestre, lo normal es dejarlo ir (Testimonio personal de
la maestra bilingiie Rosa Estrada. Vicente Guerrero, Rayon, 2023).

La relaciéon humana — naturaleza en el contexto xi'illy, se presenta regulado principalmente
por dos cuestiones de caracter cultural. La primera se da por las asociaciones simbdlicas que se les
dan a algunos de los elementos naturales con los entes que controlan y comparten la misma
espacialidad del habitar. De esta forma algunos seres adoptan cualidades presentes en diferentes

deidades y su dafio podria ser contraproducente para los ciclos naturales del mundo xi'iuy, la

% Hugo Cotonieto (2007) basandose en Broda (1991) menciona que la “observacion detallada de la naturaleza (por
los xi'ity) uno de sus propédsitos fundamentales era controlar las manifestaciones de los fendmenos naturales por
medio del ritual” (Cotonieto Santeliz, 2007, pag. 7).
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segunda impera por el valor econdmico y de aprovechamiento material, pues el monte es el
principal dador de recursos y servicios que solventan a las distintas necesidades humanas que se
presentan en la cotidianidad de las localidades xi'iuyat: “Ademads de su potencial econdmico, el
monte es valorado por los elementos simbdlicos reunidos en €1, que forman parte de la cosmovisién

pame” (Ordofiez Cabezas, 2004, pag. 24).

La vida del xi'iuy ronda en lo natural, en el monte, la milpa y los caminos, por
eso es muy importante, econdmicamente las comunidades xi'ity son humildes,
las condiciones son bastante precarias, por esas razones y decirlo de alguna
manera, el xi'iuy vive al dia, por eso su vida estd relacionada a la naturaleza (...).
Su comida se basa en las plantas que cultiva o los animales que tiene, pero para
muchos animales del monte, no se les mata, se les respeta o también se les teme
porque uno no los conoce (Testimonio personal de la maestra bilingiie Rosa
Estrada, de Vicente Guerrero, 2023).

Figura 25. Acompaiiando a la recoleccién de lea de don Celso, coumdad de Agua Puerca. Archivo personal
2022.

La incertidumbre de vivir al dia y la falta de poder adquisitivo son factores determinantes
para comprender la relacion y el valor que se le da a los entornos naturales. Adicionalmente, la
necesidad del pueblo xi'ity ha ido empujando, por cientos afios, desde su tiempo prehispanico

hasta la actualidad, un aglomerado de conocimientos y comprensiones sobre su entorno natural,
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conocimientos enfocados en entender ciclos, cambios, comportamientos, movimientos y
elementos, con el objetivo de poder aprovecharlos para beneficio social. Estos conocimientos
pueden detectarse por medio de la tradicién oral, los cuentos, las fdbulas y los refranes que
expresan saberes ecoldgicos que se transmiten de generaciéon en generacién por medio de la

ensefianza familiar, social y personal. De acuerdo con el profesor Alvaro:

J — Profesor Alvaro, usted ;como describiria la relacion con la naturaleza para los xi'iuy?

A — All4 por cuando era pequeiio, antes no habia luz, carretera ni agua, hora si que yo
creci en el monte. Para traer agua nos teniamos que mover a pie o a caballo, para trasladar
cosas en burro, yo veia como mi papa era muy cuidadoso en todo. Te cuento asi una
anécdota: yo y unos amigos nos ibamos a un cerro para divertirnos, arrojdbamos piedras y
caian a un sétano de agua, escuchdbamos cuando pegaban las piedras, nosotros lo haciamos
constante, hasta que un dia €l nos vio (su papd), se paré y se nos quedd viendo, que se
acerca y no dice “andeles ya no hagan eso”, nosotros no entendimos. Al dia siguiente, como
pasdbamos por ahi para mover las vacas, y volvimos a aventar piedras en el cerro, entonces
mi papé nos dijo “ustedes no entienden, ;Por qué hacen eso?”’ y pues nosotros asombrados
como pues, solo por diversion.

J — Les gustaba como se escuchaban las piedras.

,

A — Si, se escuchaba bonito cuando golpeaban las piedras, pero nos dice mi papa “no, no
hagan eso, esas aberturas son corrientes de agua, y esas conducen a los nacimientos,
entonces todo lo que se escurre entra ahi y va a desembocar a algin lado” dice “si ustedes
estan ahi aventando eso, todos los dias estan aventando eso, se estd tapando ahi, si se tapa
ahi se va desviar el agua y se va ir pa otro lado, y si la de malas es se va ir de donde nosotros
consumimos el agua, a ver ;qué van a hacer?, ahora si hay plantas, las plantas se van a
morir, si hay animales que toman de esa agua no van a tener donde tomar, todo lo que hay,
todo tiene una razén de ser, no hagan eso muchachos” con eso nosotros, quieras 0 no
quedamos impactados. Mi papa era analfabeto, no tenia estudios, pero de alguna manera €l
entendia que todo eso sucedia, no es un saber de escuela institucional, es escuela de vivir
en el medio, es un entendimiento 16gico de como funciona la naturaleza.

A — Ahora cuando pasdbamos después entre las milpas, hay caminos, hay veredas, yo veia
arboles que atravesaban los caminos, y yo también antes pues los cortaba o los orillaba, en
eso me ve mi papa y me dice “ten mds cuidado, ;por qué tumbas esos arboles? Son drboles
chicos, tu los puedes ir orillando” dice “con la mano, aviéntalos a un lado, solo los que sean
ya palos viejos 0 secos que ya no van a retofiar que ya no van a engrosar, esos si los puedes
cortar, pero los chicos no, porque algin dia vas a necesitar lefia y si ese arbol engruesa y
estd bueno, te van a servir, hay que cuidarlos” €l asi hacia cositas, si veia arboles
maderables se los llevaba con cuidado a sembrar més para alld donde habia campo para
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que pudiera crecer, pero /quién le dijo? A lo que quiero llegar es que todo era parte de una
intuicién de sobrevivencia, él procuraba las cosas porque sabia que en algiin momento las
iba necesitar, y que cada cosa que hacia repercute en otra, eso es curiosamente lo que hace
ahorita la gente xi'ily, o la gente mayor, la gente mds grande. La gente mds grande no anda
tumbando 4arboles por tumbar, o no andan matando animales por matar, porque ellos
entienden que por algo estd, porque hace una funcidn, todos tienen una funcién, aunque
también ya ahora hay gente que no lo entiende. Ya nomas matan por matar (...), y pues
todo eso pues ya hay gente que no quiere aprender, y se estd terminando y al final eso nos
perjudica a todos. (Testimonio del profesor bilingiie Alvaro Hernandez Castro, hombre 43
afos. Habitante de La Palma, Tamasopo, 2023).

Se entiende que la percepcidn de la naturaleza parte del entendimiento de la vinculacién
que hay entre sus elementos, y que todos tienen una funcion: el dafiar o modificar dichas funciones
pueden desencadenar consecuencias negativas en el abastecimiento o utilidad de materiales para
solventar las necesidades de las localidades: “Los animales siempre anuncian algo (...), salen por
algo, siempre todas, nomds que uno ya no les hace caso, no estdn porque estdn, nomds que uno ya

no se fija” (Don Demetrio, ejidatario de la localidad de Agua Puerca, 2022).

Sin embargo, también las personas saben que de distintos problemas que han propiciado el
incremento de negativas practicas con el medio. Una de ellas tiene que ver con la pérdida o falta
de interés de parte de las nuevas generaciones por aprender y valorar los conocimientos
tradicionales sobre la funcion de algunas plantas y animales silvestres frente a un contexto
capitalista que empuja a las personas a irse adaptando a las exigencias del mundo globalizado

contemporaneo.

Pues antes uno esta joven y no le pone mucha atencioén a eso, pero cuando uno
ya estd grande y tiene hijos entiende la importancia de que los hijos y las nuevas
generaciones aprendan las tradiciones, el como se hace la fiesta o los bailes (...),
también de lo que se sabe de los animales y las plantas. Eso es lo que nos
beneficia a nosotros, por eso trabajos asi que investiguen sobre este tipo de temas
son importantes para nosotros, y es importante que el trabajo regrese para que
también nosotros nos sirva y aprendamos a valorar (Testimonio de Fidel
Gonzalez Castillo. Oriundo de la localidad de Agua Puerca, Tamasopo 2023).
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4.2.3 Clasificacion de los Mje'ru ke kuaj'dat ia'a kampu' (Los seres vivos)

Los animales mbia'ai y las plantas i'ijiu'u pertenecen a la clasificacion Mje'ru ke kuaj'dat
ia'a kampu' que significa: “todo aquello que vive en este mundo” o “los seres vivos”. Al igual que
a los humanos lie'dat, se les atribuye el espiritu n'pidy’y es lo que les da la cualidad de poder estar
vivos mal'+e, compartiendo la mayoria de las mismas necesidades bdsicas o fisiologicas como

nacer amung, comer asijifi, respirar la'pus, crecer ntdy y morir mati®>.

También son clasificados en la percepcion xi'ity de forma multidimensional y son
agrupados por distintas relaciones que puedan tener: las actividades que desempefian o
comportamientos, por los tiempos en donde salen, abundan o se reproducen, por los lugares en
donde habitan o se encuentran, por su forma, parecido a otros organismos o elementos, colores,

aromas o sabores y por el uso o aprovechamiento que tienen, ya sea material o simbolico.

Para comenzar, las plantas se diferencian entre si en dos grandes grupos muy importantes,
las plantas del solar o la milpa ru’ lji'ii de kat'us y kanjua, donde entran principalmente todas
aquellas cultivables y su aprovechamiento gira en el sector alimentario, artesanal, econémico y
medicinal, mientras que el segundo grupo corresponde a las plantas “no cultivables o silvestres”
Ru' [jii'"i mpe. Aunque estas no sean de cultivo, también son muy variadas en uso, encontrdndose
algunas para el consumo, para curar, de valor magico, como ingredientes para alguna ofrenda o

ritual, como de combustible, de valor material para la construccién de casas o de valor artesanal.

%5 Este apartado presenta la determinacién y sistematizacién compartida por los maestros bilingiies Félix Baltazar
Herndndez, Constantino Gémez Gonzélez y el maestro Hugo Castillo Gémez, quienes registraron y tradujeron la
mayoria de las palabras que se presentan en este y apartados siguientes. Dicha informacién proviene del trabajo
realizado por los autores para el contenido de un diccionario en la lengua xi'ily que se encuentra actualmente en
proceso de publicacién.
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Para el caso de los animales, estos son distinguidos principalmente entre cuatro grupos
importantes y diferentes, la primera corresponde a los animales de pelo y que pueden mamar
m'bia'ayet ke m'jé ra'xidat y tsiy'dat que corresponde principalmente a los mamiferos. Estos
mismos se dividen en categorias compartidas con otros grupos de animales como los domésticos
de kat'us, que son aquellos de corral como la cabra xikiil, la vaca pagas, el borrego st'uée'’y el puerco
gapje junto a los animales de la casa bausat. Estos dltimos conciernen a aquellos animales de
compaiifa, como el gato nmis, el perro ndru, el burro nme'p y el caballo npajal’. Los primeros
tienen un principal uso econémico y de consumo, mientras que los segundos sirven como
ayudantes en el trabajo de campo como animales de carga, también de transporte y de proteccion

del hogar.

También dentro del anterioro grupo, esta la categoria que corresponde “los animales que
pueden mamar y que habitan en el monte m'bia’'ayat ke m'jé ra'xidat y tsiy'dat de mpe. Esta podria
considerarse la categoria mds grande de que corresponde a los mamiferos, pues aqui es donde
entran todas las especies silvestres de la region. Como: el jabali, coyote dan'u, zorrillo tal'dng,
zorro xijiajau, ardilla ga'meing, conejo nkjua, ratone xifikidu, tlacuache ntsi, tejone gapets,
armadillo n#ju', venado masat, gato del monte san'kua'y puma guting, etc. Estos animales tienen
connotaciones y usos muy variados; algunos son comestibles cada cuando se logran cazar como
los venados y los conejos, otros presentan un valor y uso medicinal como los huesos de los
zorrillos: “Se hacen polvo y se comen en caldo, para aliviar enfermedades del estomago o el
cancer” (Testimonio Amanda Herndndez Gonzdlez, Agua Puerca, 2022), A otros mds se les

muestra mucho respeto por la relacion tienen con los entes o brujos, ya que les gusta transformarse
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en ellos para rondar en el monte, cuidando o haciendo maldades, convirtiéndose en tlacuaches,

tejones o zorros”®.

Los animales del segundo grupo son denominados como los de sangre fria m'bia’ayet de
kakje kampid'an y agrupa a todos los peces, reptiles y anfibios silvestres de la region. Entre estos
estdn las serpientes y viboras gutsje’ se distinguen por cuatro tipos diferentes, tres de ellas
corresponden a viboras de importancia médica y tienen sus propios etnotaxones, la vibora de cuatro
narices xkifiiia gutsji”’, la vibora de cascabel sajuajan’y la vibora de coralillo ntdu gank'u’. Las
tres suelen ser temidas por los xi'iuly y se evita moverse descuidadamente por el monte y la milpa,
si uno llega a toparse con alguna, la mayoria de las veces son cercenadas por la cabeza con el uso
de un machete “uno siempre debe traer un machete por si a uno le sale un animal, yo luego me he
topado con vibora grandota, y si no traigo machete, ;como le voy a hacer si me pica? con el
machete me defiendo” (Testimonio de don Celso de la Cruz Medina. Localidad de Agua Puerca,

Tamasopo 2023).

Sin embargo, cuando se llega a matar una vibora, su carne no se desperdicia, puesto que se
concibe como muy gustosa y medicinal: “la carne de la vibora sabe rica, se pueden hacer
chicharrones con ella (...), su manteca es la buena, esa cura a uno los granos (acné), por eso se
come” (Testimonio de don Pedro Gonzélez Olvera. Localidad de Agua Puerca, Tamasopo 2021).
También se sabe que algunas son inofensivas y otras presentan connotaciones simbdlicas o

asociaciones con algunos elementos y fendmenos naturales: “algunas serpientes bajan con los

% Hugo Cotonieto (2007) menciona: “se cree que algunas personas pueden convertirse en animales, (nahuales les
Ilaman), pero también es muy frecuente que los Truenos, Muertos y el Diablo puedan ocupar el cuerpo de animales
salvajes del monte, que logran espantar a la gente, enfermar y dafiar cultivos” (Cotonieto Santeliz, 2007, pag. 120).
97 La especie Bothrops asper es considerada como una vibora de importancia clinica en México. Su distribucién abarca
varios paises latinoamericanos y habita preferentemente en ambientes tropicales, es conocida por varios nombres,
como bufadora, las cuatro narices, mano de metate (en la Sierra Gorda) y mahuaquite para algunas localidades nahuas
de la Huasteca hidalguense.
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reldmpagos con la lluvia, son de color negro con azul, son inofensivas” (Informacion compartida
de dofia Carmela Gonzilez Olvera y Amanda Herndndez Gonzdlez, Agua Puerca, Tamasopo

2021).

Las anteriores serpientes descritas pueden corresponder a las especies de lagartijas de los
géneros Plestiodon sp y Scincella sp, ya que presentan una tonalidad azulada en la parte inferior
del abdomen y cola. Cabe mencionar que, durante algunas visitas a la milpa y vivero durante mis
practicas de campo, algunas personas llegaron a sefialarme a algunas lagartijas con el término de
gutsje’ (gusano) de patas, de andares rdpidos e inofensivos, mostrando esta correlaciéon entre
serpientes, viboras y lagartos. No obstante, cabe aclarar que faltarian més estudios para indagar en
este tema, actualmente existe el registro etnotaxondmico de estas especies de lagartijas como gijiis,
y de los maestros lingiiistas don Félix Baltazar, Constantino Gémez Gonzélez y Hugo Castillo
Gomez han registrado también el etnotaxon de xki'kjiua'a utilizado para referirse a varias especies

pequefias del género Sceloporus spp.

Las lagartijas también estdn cobijadas con algunas creencias, “la lagartija se cree que si lo
apedreas o lastimas este traerd una enfermedad en el cuerpo de piel escamosa y partido de las
plantas de los pies”, otros animales de sangre fria con “creencia” son las ranas skd'pié'ts y los sapos
ska'pa'a. “El sapo, su sonido anuncia que vienen fuertes truenos y enseguida mucha lluvia (...), la
rana y el sapo también es usado para colocar enfermedades a personas, pero por maldad”
(Testimonio de la maestra Laura Estrada. Localidad el Piruche, Rayén 2023). Y el cascarén de
tortuga ga'm'u’ se considera benéfico como una pieza de proteccién contra malos espiritus y

enfermedades.

Los animales del tercer grupo corresponden a las aves xiljiasiyat y se dividen en dos grupos

importantes: las aves de la casa xiljiariyat de kat'us incluidas a las aves domésticas de corral y

-197 -



traspatio como gallinas, guajolotes y patos y las del monte xiljiariyat de mpe, en donde entran todas
las especies de aves silvestres. Las primeras tienen un valor de consumo mientras que las del monte
tiene usos muy variados: “un ave canta a las 12:00 y 6:00 de la tarde, si no traes hora, esa te dice
la hora” (Testimonio de don Celso de la Cruz Medina, Agua Puerca, 2023). Cabe mencionar que,
respecto a las aves, hay un registro de 17 etnotaxones para 29 especies de aves silvestres por parte
de los maestros lingiiistas ya mencionados, pero no se ha llevado a cabo algin estudio de la regién
que hable sobre la biodiversidad en usos y conocimientos que se tienen los xi'iuyat sobre su
avifauna local. Respecto a esto, en la localidad de Agua Puerca, el joven Jean Basilio Sanchez
Gonzélez y la sefiora Adriana Gonzalez Gonzalez me contaron de la existencia de unas aves del
monte que lograban cantar algunas frases en lengua xi'itty. Sin embargo, debido al enfoque y las
temporalidades del trabajo de campo, no se logré documentar el tipo de ave, esto abre otro campo

para futuras investigaciones etnobioldgicas realizadas sobre la etnoornitologia de la region.

L e

- : L
Figura 26. Gajmiu o palomilla (Columbina inca), localidad de Agua
Puerca. Archivo personal 2021.

A continuacion, presento una interpretacion visual sobre las clasificaciones y agrupaciones

de los seres vivos:
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Plantas del solar o la milpa
(las cultivables)
Ru' [jG'a de kat'us y
kanjud

Las Plantas
Ru' I'jiu'u

Plantas del monte
(silvestres)

Ru' Ijii'G mpé

Animales que vuelan
N'bia'ayet gutsaujunt

Lo Vivo Los Humanos
Mal'+e Lie'dat
Los Animales
Mbia'ayet

Animales de pelo y que
maman
(Mamiferos)

M'bia'ayet ke m'jé
ra'xidat y tsiy'dat

Animales de sangre fria
(Herpetofauna)
M'bia'ayet de kakje
kampia'an

Animales gue se arrastran
N'bia'ayet akuixat

Animales del agua
N'bia'ayet kante

Animales del monte
N'bia'ayet nmp+

Animales del la casa
N'bia'ayet bausat

Animales con plumas
(Aves)
M'bia'ayet Xiljianyat

Animales domesticos
M'bia'ayet de kat'us

Los que no tienen huesos
(Artropodos)
N'bia'ayet dru’nat

Animales para comer
N'bia'ayet banjaung

Animales para curar
N'bia'ayet'ljuas

Figura 27. Diagrama etnotaxonémico xi'itty de los distintos seres vivos por su lugar donde viven y su uso. Elaboracién propia.
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4.3 Los N'bia'ayet dru'nat (artrépodos del entorno xi'iy) (praxis)

La cuarta categorizacién de animales corresponde a los n'bia’ayet dru'nat “animales de
cuerpo blando” o “animales sin hueso”. En estos entran principalmente todos los artrépodos del
entorno local y silvestre y algunas especies de anélidos y moluscos como lombrices y caracoles,
sin embargo, debido a su diversidad, los artrépodos son los que se encuentran presentes en todos
los espacios publicos y privados de la vida xi'iuy y se clasifican en diferentes apartados
relacionados a su comportamiento, el lugar donde viven, el uso, el aprovechamiento y su relacién

cultural (Figura 27).

Aunque logré registrar una distincién etnotaxondmica entre las diferentes clases de
artrépodos, es posible observar un conocimiento tradicional relacionado al estadio de desarrollo.
Para el caso de los hexdpodos, se le denomina al estadio juvenil como gutsje’ (gusano)”® asi como
para varios grupos de insectos como coledpteros, lepidopteros e himendpteros y se reconoce el
desarrollo de los procesos de crecimiento hemimetdbolo y holometdbolo por medio de la presencia

y desecho del cambio de exuvia (ecdisis) denominado como sinsuang’.

Con relacién a la anatomia, las partes del cuerpo de los artrépodos se nombran del mismo
modo para humanos y otros animales: cabeza gandu; panza o estomago nm'au (para el abdomen);
alas san'jua; patas o ufas skamu; dientes ntse' (para el caso de los queliceros); boca kne (insectos

iria ; 0] iau y cu ntiung o xi'ncha 1 iria .
miriapodos); 0jos k cuernos o antenas nt 'nchap' (para insectos y miriapodos

% Gutsje’ también se utiliza como sinénimo de serpientes o viboras, o animales que se arrastran.
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4.3.1 Los simbdlicos y lidicos

Los artrépodos son animales que se encuentran presentes en los diferentes dambitos de la
vida de los xi'iuyat: son parte del fondo natural que acompaiia a las personas durante sus diversas
actividades del dia a dia, como en los trabajos de la milpa y las andadas en el monte. También
estan presentes en la cotidianidad de las escuelas, fiestas y comunidades o en los patios e interiores
del hogar, pese a que su presencia puede pasar desapercibida y es normalizada en la cotidianidad,
son animales muy importantes debido a que muchas de sus especies y grupos estdn cargadas de
multiples significados y usos. Algunos funcionando como anunciadores de eventos, a otros se les
atribuye propiedades magicas o espirituales con relacidén a sus comportamientos y lugares donde

habitan y algunos mads tienen un aprovechamiento alimenticio, médico o artesanal.

De acuerdo con Aldasoro y Argueta (2013, pag 2), entre la diversidad de valores culturales
que se les dan a los artr6podos, en los estudios etnoentomoldgicos predomina el enfoque
utilitarista, siendo en menor medida los trabajos publicados que han abordado los “significados
culturales y simbolicos” (Aldasoro Maya y Argueta Villamar, 2013, pag. 2). La carga simbdlica
se refiere a “las cualidades que la cosmovision de cada cultura le atribuye a una especie o grupo
en particular” (Pinkus Rendén, 2013, pag. 59), resaltando no solo su percepciéon y uso, sino
también, los conocimientos ecoldgicos sobre las especies de su medio. La atribucién de las

cualidades simbdlicas ayuda a mediar el tipo de relacién que se tendrd con estos organismos.

Para los xi'iuyat, fueron un total de 56 artrépodos registrados que cuentan con algin valor
cultural, 52 de ellos tienen sus respectivos etnotaxones entre los cuales 18 tienen una importancia
simbolica. Estos parten en su mayoria de un margen de lectura agorera, principalmente vinculados
a la anunciacién de lluvias, con presagios positivos relacionados al cambio del tiempo anual, como

lo es el cambio del clima y del paisaje floristico. A su vez, dos de ellos son también aprovechados

- 201 -



para uso lddico, y otros cuatro para ese Unico uso. Cabe sefalar que un animal agorero es aquel

que, debido a sus caracteristicas que le asignan las personas por medio de su conocimiento

tradicional, su comportamiento o aparicién simboliza el anuncio de algiin evento social, natural o

espiritual (Serrano Gonzélez, Guerrero Martinez y Serrano Veldzquez, 2011) (Tabla 1).

Tabla 1. Registro de artrépodos con importancia cultural y registro de etnotaxones en la lengua xi'iuy.

Orden / Familia

Hymenoptera
Apidae
Apidae:
Meliponini
Vespidae:
Eumeninae
Vespidae

Vespidae

Vespidae

Vespidae
Vespidae:
Polistinae
Formicidae:
Ecitoninae

”: Formicinae
”’: Ponerinae
”: Myrmicinae
Orthoptera
Gryllidae
Acrididae:
Melanoplinae
Tettigoniidae

Acrididae:
Melanoplinae
Romaleidae

Coleoptera
Coccinellidae
Curculionidae
Meloidae
Dynastidae
Scarabaeidae

Género o especie

Apis mellifera
Scaptotrigona
mexicana

Polistes
(Aphanilopterus
sp.)

Polistes
canadensis
Mischocyttarus sp.

Pepsi thisbe
Brachygastra sp.

Eciton sp.

Camponotus sp.
Leptogenys sp.
Atta mexicana

Gryllus sp.
Phaulotettix sp.

Amblycorpypha sp.
Aidemona sp.

Romalea
pictiocornis

Sitophilus sp.
Epicauta sp.
Phileurus sp.
Canthon pilurarius

Nombre en
espaiiol local

Abeja amarilla
Abeja melipona

Avispas alonsos

Avispa amarilla

Avispa roja

Avispa negra

Avispa parasita
Avispa mielera

Hormiga
limpiadora
Hormiga roja
Hormiga arriera
Hormiga culona

Grillo

Chapulin (verdes
pequeiios)
Chapulin del
atole

Chapulines de
colores
Saltamontes del
maiz

Catarinas
Picudo
Burrito cenizo
Gallina ciega
Pelotero
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Etnotaxon xi'ity
Gimii't
Gimit'i dampu
Ga'lein

Dajuajan’ damink

Da'ud damink

Sanmu'u
Guadameiy'kant
Skimi'ii (xi'iui)
Xipjiyet

Da'ud stju&

Stjua dampu
Dats't

N'juu
Nt'is

Biul ent'yki'ng
Ska'tsji'ts
Datueng
Ga'm'u’
Ntsing
Nmep'sua'

Nat'sing
Gama'an'i pi'i

Saber o uso

Comestibles
Medicinal /
Artesanal
Medicinal

Comestible

Comestible

Comestible
Sin uso
Comestible

Simbdlico / Ludico

Ladico
Sin uso
Comestible

Sin uso
Sin uso

Simbdlico
Sin uso
Simbdlico
Simbdlico
Sin uso
Medicinal

Ladico
Sin uso



Elateridae
Blattodea
Blattellidae

Blattidae

Hemiptera
Cicadidae

Phasmida
Diapheromeridae
Odonata
Mantodea
Neuroptera
Myrmeleontidae
Lepidoptera
Rhopalocera

Nymphalidae
Lepidépteros
Heterocera
Siphanoptera
Phthiraptera
Pediculidae
Pediculidae
Diptera
Culicidae
Asilidae

Porcellionidae

Scolopendridae

Rhachodesmidae
Spirostreptidae
Buthidae
Vaejoridae

Theridiidae
Nephilidae

Filistatidae

Vesperelater sp.
Blattella sp.

Periplaneta sp.

Diapheromera sp.

Phasmomantis sp.

Danaus plexippus

Pediculus sp.

Pediculus sp.

(huevos)

Psorophora sp.
Psilocurus sp.

Porcellio sp.

Hemiscolopendra

sp. y Scolopendra

sp.
Chromodesmus
potosianus

Orthoporus sp.

Centruroides
limpidus
Vaejovis
mexicanus
Latrodectus sp.
Trichonephila
clavipes
Kulkulcania
hibernalis

Cocuyo
Chimenes 0
Chupil

Cucaracha

Cigarras 0
chicharras

Insectos palo
Libélulas
Campamocha
Hormiga le6n
Mariposas
diurnas (general
Mariposa
monarca

Polillas (general)
Pulgas

Piojos
Liendres
Moscas
Zancudo
Mosquito
Cochinilla

Cien pies

Vendedor de sal
Mil pies

Alacrén giiero
Alacrén prieto
Arafa capulina
Arana de seda de

oro
Arana negra
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Guikiay
Gakue

Gakui

Xkrin

Ga'jai

Kajing gutsajung
Ntu'di garu'iii
Gamang'
Sam'je
Skn'adt
Sagui'in
Sa'guits

Nt'u
Sant'u

Ska'¢

Gupje'e
Gmaii

Skamang

Ski'chung

Gari'ch Ujitis
Gutsje'

Santil'

Sjku’

N'kig' ii'kiué
Gamées  (genérico
para araiias)

Gamés (genérico
para araiias)

Simbdlico / Ludico

Sin uso
Sin uso
Simbdlico
Sin uso
Simbodlico
Simbdlico
Simbdlico
Simbodlicos
Ludicos
Simbdlico
Simbdlico
Sin uso

Sin uso
Sin uso

Sin uso
Sin uso
Simbdlico
Sin uso

Medicinal

Simbdlico

Luadico

Medicinal

Medicinal

Sin uso
Simbdlico

Medicinal



Salticidae - Araiia saltarina  Gamés (genérico  Simbodlico
para araiias)

Opiliones - Arafias patonas = Sankjuis Medicinal

Thelyphonidae Mastigoproctus Vinagrillo o Gapiéng Simbdlico
cinteotl apestoso

Theraphosidae Tliltocatl Tarantula de Skamu ntjud Simbdlico
kahlenbergi panza roja

Ixodida

Ixodidae Rhipicephalus sp.  Pinolillos Nits'é Sin uso

Ixodidae Amblyomma sp. Garrapatas Ch'idat Sin uso

grandes

Elaboracién propia.
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Los agoreros del tiempo

XIPJ+YET (Subfamilia Ecitoninae. Ecifon sp.). Hormiga limpiadora.

Las hormigas de esta familia pueden distinguirse por la presencia de un peciolo de dos
segmentos, 0jos vestigiales o ausentes y antenas cerca de las mandibulas que suelen ser largas y
separadas, Estdn distribuidas en toda la region tropical del continente americano, son de hébitos
némadas y suelen ser cazadoras y recolectoras (Palacio, 2003, pdg. 281). Para algunas personas
xi'illyat estos insectos son muy faciles de reconocer debido a que se les asocian sus movimientos
con el acercamiento de las lluvias: “Esas hormiguitas que salen cuando va a llover, s6lo salen por
esas fechas de junio o julio, ahi van caminando en filita por los caminos” (Comentario de Micaela

de la Cruz, localidad de Agua Puerca. 2022).

También son dutiles para la limpieza de las casas por sus hdbitos cazadores y ndémadas.
Algunas personas suelen permitir que estas hormigas entren a sus casas, para que “limpien y se
lleven los animales muertos”, incluso algunas personas las encaminan con piedras y alimento a sus
hogares para utilizarlas con el mismo propdsito que el mencionado en el cuento del “origen del

maiz” (Anexos).

Figura 28. Hormiga limpiadora Xipjiyet (Eciton sp.). Archivo personal.

- 205 -



GUIKIAY (Familia Elateridae, Vesperelater sp.). Cocuyos.

Son coledpteros xiléfagos conocidos en espafiol como cocuyos o martillitos, aunque
algunos locales xi'ity les llaman luciérnagas. Estos insectos tienen la principal caracteristica de
poseer una articulacion entre el protérax y mesotdérax que doblan con fuerza para permitirles saltar
y escapar, accion que produce un ligero tronido muy particular. También presentan una
bioluminiscencia tenue de color amarillo verdoso que suele llamar mucho la atencién por las
noches y se encentran distribuidos en varias partes de México. Ademds de eso, su estadio larvario

puede ser perjudicial para algunas plantas comestibles (Martinez Luque, 2014, pag. 10).

Estos escarabajos presentan un simbolismo agorero positivo, pues su presencia se
relaciona con el acercamiento de las lluvias y sus famosos sonidos indican cuando la tierra ya esta
buena para sembrar: “esos truenan cuando la tierra ya estd mojada y truenan porque estdn avisando
que va a llover” (comentario de don Demetrio, localidad de Agua Puerca, 2023). Sin embargo,
también presentan un uso lidico para los nifios: “Y con esos juegan los nifios (...), nosotras los
agarrdbamos para jugar, los pones en el puiio y lo cierras, después les preguntas algo, como por
donde uno se va a casar, ya cuando abres la mano, salta en direccién de dénde te vas a casar”

(Comentario de Imelda Herndndez Gonzdlez, localidad de Agua Puerca, Tamasopo 2023).

Figura 29. Cocuyo Guikiay (Vesperelater sp.). Archivo personal.
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MPJAL o KAJING GUTSAJUNG (Para toda la orden Odonata). “Mpjal caballo o

Kajing trueno, Gutsajung vuela”. Libélulas y Caballitos.

El Orden Odonata se encuentra dividido actualmente por dos subdrdenes: Zygoptera y
Anisoptera. Ambos tienen un ciclo de vida hemimetdbola y su estadio de huevo y ninfa es
completamente acudtico, por lo que se encuentran en estanques de agua, charcas o lagos (Ramirez,
2010). Por su vinculo a este elemento se les relaciona simbdlicamente con los truenos y a la lluvia:
“Les dicen que son los truenos que vuelan porque estdn siempre en donde hay agua, ahi los ves
volando, son répidos y hay de muchos colores, también son animalitos de lluvia y la atraen porque
cuando no hay agua uno ni los ve” (Comentario del maestro Alvaro Castro, localidad de La Palma,

2023).
XKRIiN (Para varias especies de la Familia Cicadidae). Cigarras o chincharras.

Las cigarras o chicharras son insectos pertenecientes a la Orden Hemiptera. Son muy
llamativas porque presentan un 6rgano desarrollado en su estadio adulto llamado timbal con el que
producen un sonido muy particular durante sus ciclos de apareamiento. Ademds de que se
considera que son de los insectos mds longevos llegando algunas especies a vivir mas de 13 afios
(Sanchez Garcia, Guzman Vasquez, y Jarquin Lopez, 2020). Para algunas personas los cantos de
las cigarras tienen una relacion con el inicio de las primeras lluvias y con la maduracion de los
frutos de varias plantas: “Las cigarras son muy importantes, esas cantan para madurar las frutas,
con sus cantos los hacen crecer siempre se dan por el mes de mayo cuando los mangos ya estan

buenos” (Comentario de Imelda Herndndez Gonzalez, localidad de Agua Puerca, Tamasopo 2022).
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Figura 30. Xkrin Vista dorsal de cigarra (Familia Cicadidae). Archivo
personal

GA'M'U' (Toda la Familia Coccinellidae). Ga'm'u’' es el nombre que se usa para designar
a las tortugas, debido al parecido de estos escarabajos. Las catarinas o mariquitas son nombrados

de la misma manera.

Los escarabajos conocidos como mariquitas o catarinas son de hdbitos diurnos y
depredadores de varios insectos de importancia econémica como afidos y otros insectos fitéfagos
en estadio larvario, tienen una distribucién en todo el mundo y se caracterizan morfoldégicamente
por presentar un cuerpo redondeado con élitros que presentan pigmentacién aposemadtica, con
mandibulas “robustas y curvadas” (Pineda Chavarria, 2018). Son insectos considerados agradables
y su presencia puede anunciar la buena suerte a la persona o a un conocido, si se suben al brazo de

la persona cuando se encuentra en la milpa trabajando, anuncia la “buena fortuna o cosecha”.
GAMES (Nombre genérico para Araneomorphos). Arafias Saltarinas.

La Familia Salticidae estd compuesta por mas de 500 géneros a nivel mundial y la mayoria
de sus especies corresponden a arafias pequefias de 12 a 4 milimetros, estas presentan dos ojos
posteriores grandes con otros dos 0jos posteriores mas pequefios, usan una linea de seda “detras
de ellas cuando caminan y cuando pierden el equilibrio, volviendo al punto de partida a través de

la linea de seda” (Alcald Caravaca, 2021, pag. 12).

- 208 -



Estas araiiitas son anunciadoras de buenas visitas: “Esas arafiitas chiquitas que son como
blancas, luego andan por ahi en las puertas y cuando bajan con un hilito, asi del techo al suelo
estdn avisando que vienen visitas a la casa, pueden ser buenas o malas, esa sélo avisa que viene

alguien” (Comentario de Eulalio Corona Gonzalez, localidad de Agua Puerca, Tamasopo 2023).

GAMES (Nombre genérico para Araneomorphos). La especie Trichonephila clavipes

(Linnaeus 1767).

El género Trichonephila sp. (Kuntner et al. 2019) estd compuesto actualmente de 22
especies y 14 subespecies reconocidas, tiene una amplia distribucién en varios paises neotropicales
del continente americano y en algunas regiones cédlidas de Africa y de la Peninsula Ibérica.
Muestran un dimorfismo sexual siendo las hembras la de mayor tamafio, se distinguen por
presentar un opistosoma alargado y cilindrico mientras que el prosoma es mds corto y plateado,
son cazadoras arbdreas y fabrican sedas orbiculares de color dorado (Golobof y Rios Tamayo,

2020).

Figura 31. Trichonephila clavipes encontrado en el patio de una casa
de Vicente Guerrero. Archivo personal 2023.
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Para algunas personas, la presencia de estas arafias suele estar relacionadas a la
anunciacion del mes de los tamales nm'au’ lyjie'e, debido a que durante los meses de septiembre,
octubre y noviembre suelen ser mds vistas en las calles, en el monte o en los patios de las casas.
“Esas salen por ahorita en octubre, yo las relaciono con las ofrendas porque sélo se dan durante

esta época” (Comentario de la maestra Ximena Estrada, localidad Vicente Guerrero, 2023).

GAPIENG. Familia Thelyphonidae, Mastigoproctus cinteotl (Barrales Alcalé et al. 2018).

Vinagrillos.

Los vinagrillos o apestosos, son ardcnidos pertenecientes a la Orden Uropygi. El género
Mastigoproctus incluye actualmente 21 especies, todas distribuidas en el continente americano,
Aunque en México se han registrado tan s6lo diez especies. Este tipo de arafia tienen una medida.
de 25 a 90 mm aproximadamente y poseen un par de glandulas en el opistosoma que secretan dcido
acético que disparan al sentirse amenazados, lo que causa la produccion de un peculiar aroma a

vinagre (Barrales Alcala y Francke, 2023).

Estos ardcnidos suelen ser muy llamativos para algunas personas xi'ity debido a su aspecto
robusto y su olor a vinagre, mismo que ha sido atribuido con diferentes significados tanto positivos
como negativos: “Esos apestosos te dicen varias cosas (...), si te los encuentras en la milpa ya casi
por la noche y empieza apestar es porque se anda burlando de uno, de que no acabo temprano de
trabajar porque ya se le estd haciendo a uno de noche” (Comentario de don Maximiano Gonzalez
Olvera, Agua Puerca, 2023). También son anunciadores de visitas: “esos si te los encuentras dentro
de tu casa, y anda tranquilo es porque vienen visitas buenas a tu casa, pero si avienta su meada y
huele feo, es porque seguro viene una visita que no cae bien” (Comentario del profesor Alvaro

Castro, localidad de LLa Palma, 2023).

-210 -



Figura 32. Ejemplar de Mastigoproctus cinteotl colectado en la localidad de Vicente Guerrero. Archivo personal.

GAR+'CH 1JIiS (Familia Rhachodesmida, Chromodesmus potosianus). “Gari'ch

Vendedor de Ntjiis. Sal”. Cien pies azulados.

Son miridpodos de la Clase Diplopoda que se distinguen por tener un cuerpo dividido en
dos segmentos: cabeza y tronco (el ultimo de un nimero variable de segmentos). La familia
Rhachodesmida se encuentra presente en varios paises de Centroamérica y exhibe una amplia
coloracion azulada en todo el cuerpo (Hernandez Patricio, 2012). Para algunas personas estos
miridpodos son muy distinguibles debido a su aspecto colorido. Tienen una relacién con la
humedad de la tierra: “Esos no hacen nada, solo andan ahi caminando en la tierra, salen cuando
esta estd mojada o después de llover” (Comentario de don Pedro Gonzalez Olvera, localidad de

Agua Puerca, 2021).

Los agoreros mitologicos

SAKUE o NTU'UI GURU'UI (Phasmomantis sp.). “Ntu'iii garu'iii deriva de la oracién
Ntjuuy gansundat Kkyiuj que significa mujer comedora de piojos”. Mantis religiosa o
campamocha.
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La orden Mantodea son un grupo de insectos de hédbitos cazadores diurnos, depredan a
otros insectos y algunos vertebrados pequefios. Dentro de sus principales caracteristicas se destaca
una cabeza triangular con dos ojos compuestos grandes y semiesféricos, de térax y protérax
alargado y presentan una modificacidn prensora en su primer par de patas acompafiada de espinas
discoidales. Su distribucién es amplia, encontrdndose la mayoria de sus especies en las zonas

tropicales del planeta (Hernandez Baltazar et al. 2020).

Si estos insectos llegan a encontrar dentro de los hogares pueden ser anunciadores de un
mal presagio, pero, la suelen utilizar se suelen utilizar como un remedio casero para las afecciones
de piojos, seguramente por sus instintos cazadores: “La ponen en la cabeza para quitar piojos, los
ponen en su cabeza y empieza a sacar los piojos” (Comentario de Lupita Estrada, localidad de El
Piruche, 2023). Debido a su aspecto parecido al cuerpo de una mujer, se le asocia a la figura
mitologica del Sakue, razon por la cual algunas personas nombran al bicho de la misma manera.
El Sakue es un ser femenino supranatural que habita en los s6tanos del monte y es temido por su

predileccion de desaparecer y comer nifios (Revisar el apartado de Anexos).

BIUL ENT'YK+'NG (Algunas especies de la Familia Tettigoniidae). “Chapulin del atole”

0 “Chivitos”.

Los Ensiferos son una de las subordenes mas diversas de los Orthopteros. Se caracterizan
por presentar una diversidad de aspectos muy llamativos, se distinguen por tener una articulacion
basal en la antena, presentar un par de alas mayoritariamente mas longitudinales que el abdomen,
y suelen tener un espirdculo auditivo en la parte dorsal del térax con espejuelo que les sirve para
producir sonidos llamativos como ritual de apareamiento. Sus sonidos nocturnos son distintivos
del grupo y han sido categorizados con algunos significados para algunas personas (Aguirre-

Segura y Barranco Vega, 2015): “Ese es un animal muy importante para nosotros, en espafol los
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conocemos como chivos (...), nosotros no podemos andar jugando con ellos, ni agarrarlos ni
matarlos porque si uno supuestamente hace eso, uno adquiere una maldicién y no puedan cosechar
y en el caso de las mujeres, no es bueno que lo agarren porque si no siempre se les va a hacer agua
el atole, nunca le van a poder dar punto” (Comentario del maestro Alvaro Castro, localidad de La

Palma, 2023).

DATUENG (Familia Romaleidae, Romalea pictiocornis). “Datueng parece derivar de

Datueng que significa capulin, un arbol de la especie Sideroxylon palmeri). Saltamontes grande.

Son un tipo de Orthopteros que tienen una distribucién nedrtica tropical y se distinguen por
presentar una variaciéon de coloracién en la mayor parte de su cuerpo de hébitos fitéfagos
defoliadores. R. pictiocirnis presenta una singular pigmentacién verdosa amarillenta entre los
primeros 10 -14 flagelares antenales y con una cresta pronotal elevada, ademds debido a su tamafio
y cantos que producen son comunes de observar en las milpas, su presencia estd relacionada a la
percepcion de cuidado, debido a que por su alimentacién herbivora cuidan los espacios de siembra
de otros insectos, y aparecen como uno de los insectos que cuidan al nifio trueno en el cuento del

Origen del Maiz (Revisar Anexos):

Figura 33. Colecta participativa de Datueng (Romalea pictiocornis) en la milpa de don Miguel Castillo Gonzdlez en la localidad
de Agua Puerca. Archivo personal 2023.
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“Este también no se puede matar, si se mata pueden caer plagas en la milpa” “esos
grandotes son los que cuidan el maiz, lo cuidan para que otros animales no se los coman.” “Irelos
ahi andan cantando porque ya se va a dar el maiz, andan contentos, que ya va a salir, lo andan
cuidando” (Comentarios del maestro Alvaro Castro, de la sefiora Adriana Gonzédlez Gonzélez y

don Celso de la Cruz de La Palma y Agua Puerca, 2023).

SAM'JE (Nombre genérico para Lepiddpteros Rhopaloceros) y SKN'ADT o SKAMEE

PINT (Danaus plexippus). Mariposa monarca o mariposa pinta.

Las mariposas suelen ser de los insectos mds populares para multiples culturas humanas
debido a sus diversos colores y formas (Melic, 2003) y la cultura xi'tly no es la excepcion. La
diversidad de lepiddpteros diurnos en la regiéon de la Palma posee una percepcion estética,
simbdlica y lidica, pues algunos nifios suelen recolectar individuos de diferentes colores para usar
sus escamas como colorantes de la piel y simular tatuajes, aunque esta practica es vista de manera
negativa por algunos adultos debido a su connotacién con los muertos o los ancestros: “Mi mama
me decia que las mariposas son las almas de tus antepasados, por esos unas que son completamente
amarillas (Chalybs sp. y Abaeis sp.) salen por el mes de octubre y noviembre” (Comentario de
Amanda Herndndez Gonzilez, localidad de Agua Puerca, 2022). Aunque sobresale con su propio
etnotaxon por asociarse a los difuntos. “Esas las monarcas tienen su tiempo, juy!, hartas salian
antes por noviembre (...), estd la creencia que son los difuntos de uno que pasan por esas fechas a
ver como andamos” (comentario de Maximiano Gonzalez Olvera, Agua Puerca, 2023). “Esta

también la creencia de que, si matas una mariposa, de la que sea en noviembre dejas a tu difunto
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atorado y ya no se va a poder regresar con los muertos” (Comentario personal de Ximena Estrada,

Vicente Guerrero, 2023).

Figura 34. Skamee Pint ejemplar disecado de Danaus plexippus. Archivo
personal

SAGU+'+N (Nombre genérico para Lepidépteros Heteroceros). Polillas.

Las mariposas nocturnas al igual que las diurnas tienen varios significados y pueden ser
anunciadoras de malos presagios o pérdidas familiares, normalmente cuando se ve alguna dentro

de la casa se le espanta por miedo a que represente la muerte de un ser querido.
GMAU (Familia Asillidae, Psilocurus sp.). Mosquito volador.

La familia Asillidae es uno de los grupos mas diversos de la orden Diptera y se encuentra
distribuida en todo el mundo. Estos son de hébitos cazadores y se alimentan de muchos insectos y
ardcnidos més pequeiios, por lo que pueden encontrarse sobrevolando la vegetacion baja (Torres

Dominguez y Carrejo, 2012).
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En la region xi'inyat se les relaciona con los espiritus y antepasados, por lo que, si se
encuentran siguiendo a alguien en el monte, esto simboliza o representa el espiritu de algin
familiar fallecido: “Ese si te los encuentras luego en las veredas, se te quedan viendo y no se van,
es porque a uno lo andan observando como esta, porque puede que sea un familiar” (Comentario
de Eulalio Corona Gonzélez, localidad de Agua Puerca, 2023). Ademds de esa interpretacion, si
un mosquito no se mueve o estd en reposo, puede estar anunciando la llegada o nacimiento de un

ser querido.

Figura 35. Mosquito que te sigue, Gmau (Psilocurus sp). Archivo
personal.

SKAMU NTJUA Familia Theraphosidae, Tliltocatl kahlenbergi (Mendoza y Francke,

2020). “Skamu raiz o ufia, Ntjua maiz”. Tardntulas.

La familia Theraphosidae corresponde a ardcnidos mygalomorphos de amplia distribucién
en el nuevo mundo, México es considerado actualmente el segundo pais con mayor diversidad de
tarantulas con un total de 13 géneros y 66 especies descritas con mas del 80% de endemismos.
Entre estas la especie T. Kahlenbergi es endémica de México y mantiene una distribuciéon amplia
en varios estados tropicales adyacentes a las costas del Golfo de México entre San Luis Potost,

Querétaro, Hidalgo, Veracruz y Campeche, es de habitos nocturnos, suele cavar agujeros para el
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empleo de la caza y al igual que todas las tardntulas de la familia Theraphosidae, son

completamente inofensivas (Mendoza y Francke, 2020).

Figura 36. Tarantula de panza roja Skamiu ntjud (Tliltocatl kahlenbergi) entre las matas del
vivero de la localidad de Agua Puerca. Archivo personal 2022.

Para algunas personas xi'iltyat, estos ardcnidos exhiben una relacién simbélica con la milpa
y el maiz, debido a que es en estos espacios donde suelen encontrirsela mas seguido, aunque
algunas logran aventurarse a la zona mds urbanizada y se tiene la creencia de que estos animales
son las raices del maiz que llegan a salir por las noches a deambular, por lo tanto, si alguna persona
que siembra logra encontrarse con ellas. Su comportamiento serd pasivo pues si la maltratan o
matan se corre el riesgo de que las mazorcas se mueran: “Yo esa uno no las mata porque son las
raices del maiz, si las mata uno el maiz se cae, y no amarra, esas son para que amarre” (Comentario
de don Pablo Castillo Gonzdlez, localidad de Agua Puerca 2022); “Hubieras visto, el otro dia saqué
una de mi cocina, asi con la escoba, pero con cuidado (...), si la mato, se va a caer mi maiz que
sembré, no va a servir de nada” (Flora Castillo Gonzélez, localidad de Agua Puerca, 2023). Aunque
también algunas personas matan a estas arafias para hacerle la maldad al vecino que siembra maiz:
“Nombre esas yo las mato, igual a mi no me pasa nada, yo no siembro maiz (risas)” (Sefiora

anonima de Agua Puerca, 2023).
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CH'iDAT y NTS'é (Amblyomma sp. y Rhipicephalus sp.). Garrapatas y Pinolillos.

Las garrapatas son ardcnidos del Orden Ixodida, de hébitos parasitos y hemat6fagos y son
muy populares entre las comunidades xi'iuy de la Palma, ya que estos artropodos se encuentran
entre la vegetacion baja del monte, y suelen picar a las personas cuando alguien visita la milpa o
se va al cerro a trabajar, dejando unas ronchas un poco molestas. Sin embargo, presentan una
connotacion simbdlica interesante, pues se les asocia con la maldad: “Esas pican porque son malas,
también le pican mds a uno porque no le conocen, como no es de acd, lo buscan” (Comentario de
don Celso de la Cruz, localidad de Agua Puerca, 2022). Respecto a estos artrépodos hematéfagos,
Hugo Cotonieto (2007) registré una relacion simbdlica con el Diablo, recopild testimonios
relacionados a las pulgas Sa'’guits que logran entrar en las casas como malos presagios
acompaiados de la presencia de este ente, pues €l puede “transformarse en chinches y pulgas”
(Cotonieto Santeliz, 2007, pag. 132), aunque probablemente se refiriera a los pinolillos, que son

mucho mas comunes de ver.

Otros de uso liudico

Para el caso de los artropodos de valor lidico (aparte de las ya mencionadas), se registraron
s6lo cuatro especies junto con sus etnotaxones para este Unico uso, tres estdn relacionados a
actividades de juego de nifios que consisten en desenterrar o buscar bajo las piedras los estadios
larvarios de Camponotus sp. Da'ud stjucf, Phileurus sp. Nat'sing y Orthoporus sp. para darselas
de comer a las gallinas y patos del traspatio, mientras que la otra corresponde a un neurdptero de
la Familia Myrmeleontidae Gamang' en estado larvario, el juego consiste en sacarlos de sus

remolinos tramperos o ddndoles de comer otros bichos para observarlas cazar.
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Figura 37. Ejemplares colectados de Camponotus sp, Da'ud stjuﬁ y Phileurus sp Nat'sing.

4.3.2 Los comestibles N'bia’ayet dru'nat banjaung

De los 56 artrépodos registrados, soélo seis especies de hexdpodos tienen un
aprovechamiento alimenticio, todos estos son pertenecientes a la orden Hymenoptera, de los cuales
se consumen en diferentes estadios de desarrollo. Una se consume en estadio adulto (los machos
de Atta mexicana), dos se aprovechan sus recursos como la miel (Apis mellifera y Brachygastra
sp) y los tres restantes se consumen en estadio larvario (Polistes canadensis, Polistes
(Aphanilopterus sp.) y Mischocyttarus sp.). Cabe mencionar que la especie de Brachygastra sp.
s6lo fue documentada para la region sur en la localidad de Santa Maria Acapulco y no en la region

de La Palma.

Tabla 2. Disponibilidad por mes del recurso de los Hymenopteros comestibles

Meses. Atta Apis Brachygast | Polistes Mischocyttarus | Polistes
mexicana | mellifera ra sp canadensis sp Aphanilopterus sp

Enero

Febrero

Marzo

Abril

Mayo

Junio
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Julio

Agosto

Septiembre

Octubre

Noviembre

Diciembre

Elaboracién propia e inspirado de Miriam Aldasoro (2000).

DATS'T (Familia Formicidae, Atta mexicana). Hormiga culona o chicatana.

La especie A. mexicana es una de las hormigas mds consumidas en México (Landero
Torres, Murguia Gonzédlez y Ramos Elorduy, 2005). Su consumo proviene desde la época
prehispdnica y actualmente es consumida en multiples grupos indigenas y mestizos de todo el pais
(Melic, 2003). EI consumo de estas hormigas aporta un alto contenido proteico y de lipidos, pero
actualmente en la region xi'ilyat es aparentemente baja su ingesta debido a que existe un
sentimiento de rechazo hacia su consumo. A pesar de lo mencionado, registré el testimonio de
varias personas de diferentes localidades como Agua Puerca, Vicente Guerrero y Puerto Verde que
me hicieron saber que las recolectan para fines alimenticios durante las primeras lluvias del mes

de mayo.

De esta hormiga es conocida por muchas personas su uso gastronémico, pero no muchos
la consideran apetitosa, algunos cuantos mencionan que la han llegado a comer alguna vez, para

fines de este trabajo, no se logré documentar dicha practica, pero se registré a voces de algunas
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personas que su consumo se da siempre durante la llegada de las primeras lluvias, rondando el mes

de abril y mayo.

Figura 38. Dats't hormiga culona (Atta mexicana). Archivo personal.

GIMI+'+ (Familia Apidae. Apis mellifera). Abeja mielera.

Las abejas del género Apis se consideran de alta relevancia ecoldgica debido a los multiples
servicios ambientales que desempefian como polinizadores y por sus usos culturales como
productoras de miel, cera y propdleo. La especie A. mellifera o abeja europea, desde que fue

introducida en México durante la época colonial, se ha adaptado a los diferentes ambientes del

Figura 39. a) Gimii'i, A. mellifera silvestre recolectando polen. b) Entrada de tierra al nido de A.
mellifera, Agua Puerca. Archivo personal 2023.
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pais por sus cualidades generalistas o polilécticas que le permiten visitar una diversidad de plantas

durante sus colectas de néctar (Baena Diaz, Chévez, Ruiz de la Merced y Porter Bolland, 2022).

Aunque suele ser un insecto muy comin de observar en las granjas mieleras, en las
localidades xi'iuy visitadas, las personas no practican ningin tipo de apicultura tradicional, pues
suelen recolectar la miel de panales encontrados en el monte, esta actividad que no tiene un
aprovechamiento econdémico y se utiliza s6lo para el autoconsumo, aunque existe el recuerdo de
que antes “habia mucha gente que se dedicaba a eso”. En la localidad de Agua Puerca se registrd
solo a tres personas que recolectan a menudo la miel, pero no la venden. El sefior don Celso de la
Cruz Medina me comparti6 parte de su saber: “Esas pican recio, por eso uno debe llevar lumbre,
se espantan y asi uno ya puede sacar la miel (...), si lo haces mal te pican y te siguen (...), todo el
afio ahi andan, pero cuando llueve andan en las flores, ya en noviembre tienen mucha miel, es
cuando tienen mas” (Comentario de don Celso de la Cruz Medina, localidad Agua Puerca, 2023).
Algunos nidos de abejas del género Apis sp. aprovechan cavidades en la tierra y rocas para

construir sus panales.

SKIMI'II (XI'IUI) (Familia Vespidae (Polistinae), Brachygastra sp.). Avispa mielera.

Algunas especies del género Brachygastra producen y almacenan miel, siendo estas
aprovechas por varios grupos humanos de México, la especie B. mellifera es cominmente apodada
como la avispa mielera mexicana, aunque su distribucion abarca varios paises de América central
y América del Norte, este género estd compuesto por avispas pequefias de 4 a 8 mm de habitos
sociales y muy ddciles, se les adjudica ser los polinizadores predilectos de algunas especies de
aguacate aunque actualmente la especie A. melllifira la ha sustituido en varias partes de todo el
pais (Jiménez Masis, 2016, pag. 21).
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Figura 40. Skimi'ii (xi'iui) avispa mielera (Brachygastra sp). Archivo
personal.

El consumo de esta avispa es meramente ocasional, se da cuando uno visita el monte y
llega a toparse con alguna y al ser avispas de comportamientos ddciles pueden cortarse sus panales
sin la necesidad de usar humo o lumbre. Durante un recorrido de area al rio Santa Maria partiendo
de la localidad de Santa Maria Acapulco, el joven Cleotilde compartié dicha informacion,
mencionando que son mds abundantes y tienen mayor cantidad de miel después de las lluvias. A
su vez, el consumo de la miel no requiere de algun preparado y el panal también puede masticarse,
tiene una textura similar a la de chicle y a menudo acompafiado, va acompafiados de algunos

huevos y larvas.

4

Figura 41. Colecta de miel de Skimi'ii (Brachygastra sp) por el joven Cleo, a un lado del rio Santa Maria. Archivo personal 2023.
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DA'UA DAMIINK, DAJUAJAN' DAMINK & SANMU'U. Polistes canadensis
(Linnaeus, 1758), Polistes (Aphanilopterus sp.) y Mischocyttarus sp. Avispa roja, Avispa amarilla

y Avispa negra.

El género Polistes y el subgénero Polistes (Aphanilopterus) pertenecen a la familia
Vespidae. Esta cuenta con mds de 222 especies descritas con una amplia distribucién en todo el
mundo, aunque hay mayor diversidad en los ambientes tropicales. Las especies P. canadensis y
Aphanilopterus sp. s6lo habitan en varios paises del continente americano, son de habitos sociales
y construyen sus nidos de papel en compaiiia de varias reinas para proteger juntas a las larvas
(Montefusc, Gomes, Somavilla y Krug, 2017). No representa ser una avispa agresiva, mostrandose
docil con otras especies, sin embargo, pueden ser hostiles si se les molesta o se compromete su
nido. Son nectarivoras y depredadoras de insectos mas pequefios y van equipadas de unas fuertes
mandibulas y aguijon. Actualmente ya se ha registrado a este grupo para el consumo humano para
algunas comunidades Lacandonas del pais, correspondiendo su ingesta sélo al estadio de pupa y

larvario presentando un rico valor nutrimental y proteico (Ramos Elorduy y Pino Moreno, 2001).

Para el contexto xi'iuy, las tres especies son consumidas en su estadio larvario como
aperitivos, pero no parecen ser elementos importantes para ningin platillo culinario pues suelen
ser colectados de forma ocasional por algunas personas durante las andadas al monte o cuando se
visita la milpa, aunque si hay personas que tienen una predileccion por cocinarlas (Figura 37). En
cambio, su mayor consumo se suscita por parte de los nifios, que tienden a jugar a tirar los nidos
de papel con piedras o a ahuyentar a las avispas con lumbre y humo, para posteriormente consumir
las larvas crudas como una golosina. Actualmente su consumo es meramente esporadico pues
segun el testimonio de algunas personas “ya no hay tanta necesidad como antes”, a pesar de esto,

se tiene presente la distincion de sus etnotaxones y la mayoria las reconoce por dicha utilidad. “Las
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amarillas y unas rojas se comen (...), esas son mas grandes, pero hay unas negritas mas chiquitas
que también se comen, ahi cerca del bafio habia un panal de esas, antes se comian mucho pero ya
ahora s6lo es de vez en cuando, cuando las ves, pero tienes que saber quitar el panal porque también

te pican” (Comentario dofia Adriana Gonzédlez Gonzélez, localidad de Agua Puerca, 2022).

Figura 42. Fotografia de A) Dajuajan’ damink (Aphanilopterus sp) y B), C) y D) foto y consumo de larvas de Sanmu'u,
(Mischocyttarus sp) con tortilla y queso, localidad de Agua Puerca. Archivo personal 2022.
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4.3.3 Los Medicinales N'bia'ayet dru'nat 'ljuas

De los 56 artropodos registrados se documentaron 11 artrépodos con algin uso medicinal,

de los cuales cinco corresponden a hexdpodos de cuatro familias diferentes, tres para ardcnidos de

dos 6rdenes distintas y dos para la clase miriopoda. Aunado a esto, de los etnotaxones registrados

s6lo tres son utilizados con nombres generalistas para la orden Opilionida y para las familias

Eumeninae y Myrmeleontidae. Todos son usados para aliviar enfermedades o afecciones fisicas y

otros tres tienen una utilidad para enfermedades espirituales (Tabla 3). Asimismo, documenté a

otros 9 artropodos de importancia médica y de dafio econdmico. Catalogados como aquellos que

son toxicos para la salud o causan un dafio fisico (A), los que pueden provocar enfermedades

espirituales (B) y los considerados malignos para el ganado o para los cultivos (C) (Tabla 4).

Tabla 3. Registro de artrépodos con algin uso medicinal con su enfermedad

Orden o Familia
Apidae: Meliponini

Apidae

Vespidae: Eumeninae
Meloidae
Scolopendridae

Buthidae

Vaejoridae
Filistatidae

Myrmeleontidae

Opiliones
Elaboracion propia.

Género o especie

Scaptotrigona
mexicana
Apis mellifera

Epicauta sp.

Hemiscolopendra sp.

y Scolopendra sp.
Centruroides
limpidus

Vaejovis mexicanus
Kulkulcania
hibernalis

Etnotaxon
Gimit'i dampu
Gimit'i
Ga'lein
Nmep'sua’
Ski'chung
Santil’

Sjku'’
Gamés

Gamang'
Sankjuis
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Mal o Enfermedad
que curan
Fisica / espiritual

Fisica / espiritual
Fisica
Fisica
Fisica
Fisica
Fisica
Fisica
Fisica
Fisica / espiritual



Tabla 4. Registro de artrépodos que causan algin mal o enfermedad, (A) Fisicos (B) Espirituales (C) Cultivos o ganado

Orden o Familia Género o especie Etnotaxon Mal o enfermedad
que provocan

Culicidae Psorophora sp. Gupje'e A
Ga'jai C

Siphanoptera - Sa'guits A
Pediculidae Pediculus sp. Nt'u A
Curculionidae Sitophilus sp. Ntsing C
Theridiidae Latrodectus sp. N'kig' ii'kiué A
Buthidae Centruroides Santil’ A

limpidus

Ixodidae Rhipicephalus sp. Nits'e B
Ixodidae Amblyomma sp. Ch'idat C

Elaboracién propia.

GIMI+'+ y GIMI+'+ DAMPU (Apis mellifera y Scaptotrigona mexicana). Abeja mielera

y abeja negra meliponini.

Mis alla de las aportaciones gastrondmicas y simbdlicas que proveen la abeja europea y la
melipona, algunos de sus materiales también son considerados como medicinales; la miel suele ser
usada para aliviar la tos o garganta seca, el propdleo de la melipona posee una esencia curativa, y
algunas personas piensan que su consumo puede fortalecer el cuerpo y evitar el cancer, la miel

también puede ser utilizada por curanderos por sus esencias magicas.

Su efecto curativo inicia desde su cera, que es el espiritu materializado y cuando una
persona se prepara para aprender a curar (buena curandera) es iniciada con el espiritu de la cera de
abeja. La cera es como un simbolo de proteccién para la curandera que intervendrd por muchas
personas en el futuro. Ademads de eso, se considera que cuando una abeja deposita su miel, esta
soltando buena energia o buen espiritu y se aleja para renovarse, el lugar donde se instala la

colmena es un lugar sagrado (Comentario de la maestra Laura Estrada, del Piruche, 2023).
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GA'LEIN (Algunas avispas alfareras de la familia Vespidae: Eumeninae). Las avispas

Alonsos.

Las avispas alfareras de la subfamilia Eumenidae son reconocidas por utilizar su saliva para
moldear y construir pequefias ollitas de barro, que tienen la finalidad de ser de resguardo para el
crecimiento de las larvas y suelen ser colocadas en las paredes y techos de las casas, y en algunos
tallos de los arboles. En cada olla estructura de barro se encuentran distintas larvas en donde esta
avispa suele depositar a sus victimas (otros artrépodos) ovopositados. Ademds. estas avispas son
de habitos solitarios y se pueden encontrar varias especies en ambientes tropicales de varias partes

del mundo (Abrego L y Santos M, 2018).

Figura 43. Casita de Alonso Ga'lein (Eumeninae), en el techo de una casa de
Vicente Guerrero. Archivo personal 2023.

Estas avispas son conocidas por algunas personas xi'ity como Ga'lein, o Alonsos, y son
utilizadas como remedio para diversos padecimientos fisicos, aunque en si, la estructura de barro
la que se utiliza como remedio, nombradas como “casitas de alonso” y su uso es también empleado
por personas mestizas que habitan en la regién. A pesar de que, como ya mencioné, su uso es
variado, este tiende a ser empleado como un desinflamante: “Se machaca la tierrita de la casita y

la pone a calentar en el comal, y la unta alrededor del oido en caso de dolor o se unta en la mejilla
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segun el lado de la muela que duela”. También se mezcla con otros materiales animales: “Se muele
el hueso del venado y se revuelve con polvo de la casita y se unta sobre el estdmago y espalda en

caso de inflamacion de estomago” (Comentario de la maestra Laura Estrada, del Piruche, 2024).

NMEP'SUA' (Tribu Epicautini: Epicauta sp.). Escarabajo o burrito cenizo.

La familia de Meloidae es un grupo de escarabajos muy diversos, su distribucion esté
relacionada a los ambientes cdlidos y tropicales del planeta. Actualmente en México se han
registrado alrededor de 255 especies divididas en dos subgéneros: Epicauta y Macrobasis, y han
sido uno de los grupos de coledpteros mas llamativos por sus propiedades farmacolégicas (Garcia-
Paris, Buckley y Parra-Olea, 2007). Esta familia posee la capacidad de producir cantaridina, un
compuesto quimico con propiedades cicatrizantes que es usado para eliminar mezquinos y
verrugas. En México el conocimiento de varias especies del género Epicauta ha estado presente
en diferentes culturas prehispanicas bautizdndolos con diferentes nombres acorde a distintas

lenguas (Garcia Paris et al. 2007).

Figura 44. Burrito cenizo (Epicauta sp) en el vivero de Sembrando Vida de la
localidad de Agua Puerca. Archivo personal 2022.
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Estos escarabajos son muy comunes de encontrar en los espacios de siembra, en la milpa o
los viveros comunitarios y suelen encontrarse posado en las matas de las plantas. Las personas lo
conocen en espafiol como burrito cenizo y se les considera medicinal, pues la gente tiende a usarlos
para aliviar granos, verrugas y otras afecciones de la piel: “Ese es el cenizo, ese mea y te cura los
granos (...), lo agarra y lo aprietas y saca la meada, lo pones en el mezquino y lo quema, ya después
el mezquino se cae” (Comentario de don Demetrio Gonzdlez Gonzélez, localidad de Agua Puerca,

2022).

SKI'CHUNG (Hemiscolopendra sp. y Scolopendra sp.). Ciempiés SANTIL' y SJKU'

(Centruroides limpidus y Vaejoridae mexicanus) Alacranes giiero y prieto.

Los miridpodos de la familia Scolopendridae Hemiscolopendra sp y Scolopendra sp y las
especies de alacranes C. limpidus y V. mexicanus, son considerados por algunas personas xi'itty
como animales que poseen esencias curativas, los cuatro se conciben con respeto, pues se les
reconoce por el dolor que pueden causar por medio de sus picaduras, siendo la especie de C.
limpidus la que puede causar sintomas muy variables desde los muy leves hasta sintomas
cardiovasculares graves. Atn asi, se consideran como organismos capaces de curar dolores, golpes
y piquetes de ellos mismos y de otras especies de animales. Para esto, muchas personas
acostumbran a meter en una botella llena de alcohol o aguardiente algunos ejemplares de las cuatro
especies mencionadas, para que de esta forma “suelten su veneno en el aguardiente, asi se pone
bueno pa curar” (Comentario de don Juventino, Agua Puerca, 2023). Después de esto, el alcohol
con los ejemplares dentro es utilizado como un ungiiento antiséptico en heridas cutdneas, como

piquetes, raspones o quemaduras.
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GAMES (Genérico para todos los Araneomorphos). Especie Kulkulcania hibernalis

(Hentz, 1842). Arafia negra de hilo blanco.

La familia Filistatidae estd representada a nivel mundial por 17 géneros y son arafias de
habitos sedentarios que aprovechan las cavidades de las superficies para establecerse: “Hacen
telarafias en forma de sabana, con una o varias entradas en forma de embudo” (Jiménez y Palacios-
Cardiel, 2012, pag. 75). La especie K. hibernalis exhibe un dimorfismo sexual, pues los machos
tienen a ser mds grandes y medir los 10 mm, presentan una pigmentacion amarillenta, mientras
que las hembras son mds pequeiias, ellas miden unos 5 mm con un cuerpo pardo y completamente

obscuro.

Figura 45. Gamés (Kulkulcania hibernalis) hembra, arafia de importancia medicinal. El Huizachal.
Archivo personal 2023.

En las localidades xi'ily es muy comun encontrar estos pequefios ardcnidos en las paredes
y techos de las casas donde anidan, pero no representan amenaza alguna. También son valorados
por algunas personas por su labor controlando plagas de otros insectos: “esas telarafias yo no las
quito porque me ayudan a quitarnos los zancudos” (Comentario de la maestra Imelda Herndndez
Gonzélez, Agua Puerca. 2022). Ademads, esta especie acerva un valor medicinal, sus telarafnas

pueden utilizarse como un hemostético alternativo para parar los sangrados de alguna herida: “Pues
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hasta ahorita sélo la conocemos para eso (...), sirve para cortar la sangre (...), se usan las telas
mas blancas, esas ya tienen mas tiempo” (Comentarios de Bernardo Martinez de la Cruz, localidad

el Huizachal, 2023).

SANKJU+S (Genérico para todos los Opiliones). Familia Gonyleptidae Arafias patonas

apestosas.

Los opiliones son ardcnidos muy diversos, se estiman actualmente mds de 6,500 especies
descritas en todo el mundo y se considera como un grupo muy poco estudiado. Se distinguen de
los demds ardcnidos por presentar principalmente un cuerpo de forma ovoide y de patas muy
largas, con una poca diferenciacion entre el prosoma y opistosoma. También son de hébitos
alimenticios muy variados, se consideran animales omnivoros, no solo pueden cazar pequefios
artropodos, sino que algunas especies se pueden alimentar de partes vegetativas de algunas plantas
y hongos. Algunas especies de la familia Gonyleptidae pueden secretar sustancias con olores
desagradables como mecanismos de defensa, y pueden encontrarse entre las esquinas de las

paredes y muebles donde hacen sus nidos (Merino y Prieto, 2015).

Algunas personas relacionan los olores de estos artrépodos con un valor curativo para
diferentes afecciones respiratorias. “Esas que parecen arafas pero que tienen las patas largas luego
huelen feo, se tienen que poner en un vaso con agua caliente para que saquen su olor y ese se
mezcla con el agua (...), ya después esa agua se toma para desinflamar la garganta o quitar las

flemas” (Comentarios de dofia Carmela Gonzalez y Amanda Herndndez, Agua Puerca, 2023).
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GAMANG' (Familia Myrmeleontidae) Larva de “Hormiga le6n”. Neuroptera.

Aparte de su uso lidico también se considera un insecto medicinal para aliviar el dolor de
estdmago: “ese también se mezcla con la hoja que envuelve al piloncillo y con manteca de puerco,

se calienta y se unta en la espalda a los bebés o adultos cuando tienen dolor de estémago™.
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4.4 Analisis de resultados
De los 56 artrépodos registrados, 6 (11%) presentan un aprovechamiento comestible, 11
(20%) son de uso medicinal, 9 (16%) tienen ser de importancia médica y de riesgo econémico, 18

(32%) tienen un valor simbdlico y 12 (21%) no tienen algin uso cultural aparente (Tabla 8).

Tabla 5. Grafica de porcentajes de los artropodos aprovechados para la region xi'iuy

B Comestibles B Medicinales # Simbdlicos B Importancia de salud o economico B Sin uso

Elaboracién propia.

De acuerdo con el valor de importancia, de los artropodos registrados fueron los de la clase
hexapoda que tienen mayor nimero de usos con 13 6rdenes distintos. Los de mayor diversidad de
usos son los himendpteros con 12 especies de importancia cultural y les siguen los coledpteros con
seis especies y los ortopteros con cinco (Tabla 6). El segundo grupo con mayor diversidad de usos
corresponde a la clase ardcnida con 5 6rdenes de las cuales el grupo Aracne es el mas diverso con

5 especies de valor cultural (Tabla 7).
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Tabla 6. Grifica de diversidad de usos por érdenes de Hexapodos

Diptera
Psocodea
Siphonaptera
Lepiddpteros
Neuropteros
Mantodea
Odonatos
Phasmatodea
Hemipteros
Blatodeos

Coledpteros

Orthoptera
Hymenoptera
0 2 4 6 8 10 12 14
Elaboracién propia.
Tabla 7. Grafica de diversidad de usos por 6rdenes de otras clases de artropodos
Aracne: Mygalomorphae _
Opiliones _
Aracne: Araneomorphae _
Scorpionida —
Isdpodos _
0 0.5 1 15 2 2.5 3 3.5 4 4.5

Elaboracion propia.
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En cuanto a la nomenclatura tradicional, todos los artrépodos estdn englobados en un
término superior: n'bia’ayet dru'nat. Dicho término engloba a todos los animales de cuerpo blando
y carentes de huesos, por lo que la diversidad de animales invertebrados de la region los que
también entran en esta categoria. Asu vez, este es uno de los términos etnozooldgicos superiores
de los xi'iny pues “n'bia’ayet” significa “animales” y “dru'nat” cuerpo aguado. Adicional a esto,
existen clasificaciones acordes a su utilidad, valor, comportamiento y lugar donde habitan,

teniendo clasificaciones binominales entre dos y mds significados (Figura 27).

19

Otro término importante que se usa con recurrencia para los artropodos es el de “Gutsje
que significa “gusano” y sirve para designar a todos los animales que se arrastran. Gutsje es
utilizado como un etnotaxon genérico para las serpientes y para algunas especies de lagartijas y
también se usa para designar el estadio larvario de varios grupos de insectos con crecimiento
holometdbolo (metamorfosis completa) y para una especie de miridpodo del género Orthoporus
sp., mientras que el exoesqueleto desechado (exuvia) se reconoce como sinsuang’. Para las 56
especies registradas se encontraron alrededor de 52 nombres tradicionales, de los cuales 34 (65%)
tienen un Unico nombre, 24 (71%) presentan un etnotaxon usado para una tnica especie o género
y 10 (29%) son usados genéricamente para familias y ordenes. 18 (35%) nombres tradicionales
estdn compuestos por dos palabras, 17 (94%) son usados para designar a tnicas especies o0 géneros

y 1 (6%) es general para referirse a toda la orden correspondiente a Odonata.

Entre los nombres binominales, los etnotaxones Gimit't dampu, Dajuajan’ damink, Da'ud
damink, Da'ud stjua y Stjua dampu presentan una asignacion de especie por color acompafiados

del nombre genérico del grupo:

e Dampu: negro
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e Da'ud: rojo
e Dajuajan: amarillo
Acompaiiados del nombre genérico: Damink: avispa, Gimii': abeja 'y Stjud: hormiga.

Mientras que los nombres Skamai ntjud, N'kié' ii'kiué, Gari'ch l'jitis, Ntu'lii garu'iii, Kajing
gutsajung, Gama'an'i pi'i y Biul ent'vki'ng tiene relacién con otro contexto, por ejemplo: por
parecido con algin ente (como la mantis religiosas o las libélulas, Ntu'ii garu'iii y Kajing
gutsajung, a alglin elemento o cosa (como las viudas negras o los miridgpodos azules N'ki¢’ 7i'kiue
y Gari'ch 1 ’jizfs, con un parecido o lugar donde habitan (como las tarantulas Skamu ntjud o por la
actividad que desempefian (como los escarabajos peloteros Gama'an'i pi'i). Mientras que también,
con respecto a algunos nombres genéricos de una sola palabra, se reconocen especies con

diferentes usos culturales como el término Games

Todo lo anterior demuestra que existe un conocimiento local sobre varias especies de
artrépodos, no sélo basado en aquellos que puedan tener un aprovechamiento material, pues se
reconocen comportamientos, lugares y tiempos de abundancia de algunas otras especies. Los
nombres tradicionales registrados también tienen una fuerte relacion con el entendimiento y
percepcidn que se posee sobre algunos de ellos, si bien es posible que existan ain més artrépodos
con nombre tradicionales y uso cultural, estos primeros datos arrojan un gran aporte en la
etnoentomologia xi'iuy contemporanea y por medio del registro de esta misma, se puede fortalecer

la prevalencia de sus conocimientos tradicionales.

También pude detectar por medio de los testimonios, entrevistas y experiencia in situ, poca
o nula incomodidad, rechazo o repulsién hacia los artropodos en general por parte de la gente

xi'iuy, esto concuerda con lo expuesto por multiples autores Aldasoro Maya y Argueta Villamar,

-237 -



(2013) y Moreno Fuentes y Garibay Fuentes, (2015) que debido al alto gradiente de conocimientos
tradicionales sobre los organismos por parte de los pueblos indigenas. Las relaciones con los
mismos estdn fuera de algunas 16gicas despectivas o extractivistas, llegando a ser mds habitual su
respeto y una coexistencia arménica. Ademds, las lenguas representan conocimientos ecolégicos
que “estan codificados en la lengua nativa, y manifiestan la importancia que han tenido estas
relaciones entre la flora, fauna y las actividades productivas que las personas desarrollan desde

hace siglos” (Aparicio Aparicio, Costa Neto y Paulino de Aratjo, 2018, pag. 72).
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Comentarios finales

“Las profecias pueden ser engafiosas.
Y nunca hay un final que no sea también un nuevo comienzo”

(Andrzej Sapkowski, 1992).

Ningtin trabajo estd completamente terminado y este sin duda no ha finalizado: hay mucho
de qué hablar y mucho més de qué escribir. El estudio de los patrimonios bioculturales y los
trabajos enfocados en documentar las relaciones del humano con la naturaleza deben de surgir de
ejercicios transdiciplinarios que se apoyen respetuosamente el grupo étnico duefio de los recursos

y de los saberes tradicionales.

En este sentido, la antropologia y su método etnogréfico que se ha ido puliendo a través
del tiempo a través del “acercamiento con el otro” se constituye como una de las piezas claves para
entablar ese puente comunicativo y participativo con las distintas sociedades humanas. Sin
embargo, su paso debe de ser siempre mediado y auxiliado por los conocimientos y las
metodologias del mundo bioldgico, pues por medio de ambos campos se puede ahondar en la
correlacion que se da entre las culturas junto con la biodiversidad. En otras palabras, esta forma
de instaurar ciencia se encuentra “construida sobre las bases de la Antropologia y la Biologia”

(Argueta Villamar y Pérez Ruiz, 2011, pag. 3).

Para el contexto de la etnozoologia xi'illy, este trabajo suma a la evidencia de la estrecha
relacion de los grupos indigenas del pais con su biodiversidad local, lo que se ve reflejada en sus
artesanias, tradiciones, cosmovisiones y, sobre todo, en su lengua, que resguarda multiples
conocimientos ecoldgicos que han sobrevivido al paso del tiempo por medio de la tradicion oral.
A pesar de esto, estd cuestion continda siendo poco estudiada en varias partes del pais. En cuanto

a la cultura de los xi'iuyat, actualmente existe muy poca o nula informacién sobre los diferentes
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patrimonios bioculturales etnozooldgicos, y para el caso especifico de los artrépodos, estos datos,
importantes sin duda, representan ser un primer avance para la documentacion de la
etnoentomologia xi'ily, pero adn faltaria mucho que profundizar, sin mencionar que a lo largo de
todo el territorio xi'iyat, cada localidad es particular y complejo. Por lo que generalizar o

pretender homogeneizarlas serfa un grave error”.

En relacion con mi propia experiencia y mi aventura en la realizacion de este trabajo, puedo
externar que se me presentaron varias limitantes, como la falta de experiencia en mi formacion
profesional como antropélogo para profundizar en este campo de estudio, situacién que me fue
orillando a hibridar mis conocimientos y mi forma de hacer trabajo de campo. Como resultado de
esto, el primer capitulo de este trabajo funciona como la base tedrica y conceptual que contribuye
a configurar un puente de comunicacion entre la teorfa antropoldgica y su relacion con los estudios

etnobioldgicos.

El segundo capitulo sirve como apartado introductorio para la region xi'iuy y su territorio,
lo que pudo lograrse por medio de distintas reflexiones surgidas durante las excursiones en el
territorio y las distintas platicas y observaciones de varias personas locales. Aunque pese a que
regionalizar y gestionar cualquier herramienta geoespacial es una practica de poder, considero su
uso como exclusivamente académico para este trabajo, pues por medio de su delimitacion se puede
entender el tipo de contexto natural en el cual se encuentran inmersas las localidades de estudio.
Ademads de eso, que la construccién del territorio y su relacion con la identidad étnica, el nombre

de autoadscripcion y la distribucion de las dos variantes dialectales son temas que se encuentran

9 Faltaria profundizar en la documentacion etnotaxondmica de varios artropodos y sus usos para la variante sur xi'iui
del nucleo de Santa Maria Acapulco entre San Luis Potosi y Querétaro.
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presentes en los distintos debates e iniciativas de varias personas xi'ity que demandan su pleno

respeto, autonomia y reconocimiento.

Pese que profundizo en los datos recabados sobre el aprovechamiento y usos de algunos
artrépodos, los capitulos tres y cuatro son muy distintos. Para comenzar, el caso de la flauta nipji'i
ha sido un tema de interés para muchas investigaciones tanto antropoldgicas, como
etnomusicoldgicas y musicales u organoldgicas debido a su fascinante estructura, sus peculiares
sonidos y singulares contextos sociales y culturales que envuelven a empleo de dicho instrumento.
Sin embargo, con relacion a las especies de valor artesanal, no existia previamente informacién
confiable, manteniendo dichos datos en un constante telon de ambigiiedades. Es asi como la
documentacion de la arafia utilizada aporta un dato trascendental para la bibliografia que existe
sobre el instrumento y de los patrimonios vivos de la cultura xi'iui y su registro ayuda también a
fortalecer los verdaderos datos artesanales del musico don Santos y de la especie de arafia y su tipo
de seda de valor cultural, lo que lamentablemente han sido aprovechados y tergiversados por seudo

investigaciones.

El dltimo capitulo es la culminacién del registro de diferentes artropodos de valor cultural
para la region norte y este apartado brinda el primer registro etnoentomoldgico para la region xi'iny
en el pais, A pesar de que los nombres tradicionales ya estaban presentes en la tradicion oral, la
mitad de ellos no tenian un registro previo en diccionarios u otro tipo de documentos lingiiisticos.
Por medio de este registro, se pueden visualizar las estrechas y profundas relaciones que tienen
algunas especies con la cosmovision xi'iuy partiendo de sus distintas percepciones. Asimismo,
dichas relaciones son, en su mayoria de forma positiva, lo que es una cualidad sumamente

necesaria para la conservacion de cualquier ecosistema o ser vivo.
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Cabe sefialar que este trabajo nacié de una iniciativa personal y su construccion se logréd
por medio al acercamiento y apoyo de distintos colegas de antropologia y biologia que en mds de
una ocasion fueron clave para el esclarecimiento y aprendizaje de diversos datos. Ademads de eso,
conté con el interés y colaboracion de varias maestras xi'iuy que conciben la vigente perdida de

muchos nombres de animales en su lengua indigena.

Adicionalmente, la investigacion fue generando nuevas interrogantes que espero poder
retomar para trabajos futuros: ;Qué otros artrépodos son los utilizados para algunas localidades
del municipio de Santa Catarina? ;Cudles son sus etnotaxones? ;Tienen relacién con los
registrados para la zona del ejido de La Palma o son diferentes? Para el caso de las localidades de
la Sierra Gorda de Querétaro; ;Existen también artropodos de valor cultural? Con respecto a la
etnozoologfa xi'iuyat en general; ;Qué otros animales son de importancia cultural? Sin duda,
debido a la ambiciéon de mi trabajo, hubo varias cuestiones importantes a las que no les hice
justicia, pues como diria un buen amigo, a veces estos sobrepasan las capacidades de uno mismo,

“quedando fuera de nuestro campo de vision” (Limén Enriquez, 2022, pag. 193).

Por lo tanto, mi meta es que este trabajo sea de aprovechamiento para el pueblo xi'iuy y
para cualquier antrop6logo o antropdloga, biélogo o bidloga que quiera unir mundos por medio

del sendero de lo “biocultural” que quiera continuar con este tema que es realmente apasionante.
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Anexos

El Origen del Maiz!'®

El Dios Trueno tenia a su hija encerrada en un buré de madera y no queria que nadie la
embarazara y que vino el Negrito y dice “Nombre yo nomds me paro en la puerta y con eso tengo”

ya cuando regresa el Rey y abre el burd, la hija ya estaba embarazada.

De ahi nace un Nifio, y estaba llueve que llueve cuando nacid, el nifio que vay le da a la
abuela un granito, y le dice “te traje un granito de maiz y cocelo” y que le dice la abuela “Y ;como
lo voy a cocer? si solo es uno”, le dice el Nifio “tu cocelo y ya vas a ver” y cuando lo mete a la olla
se cocid y que se llend y tuvo que cambiarle la olla y ahi el Nifio andaba feliz dando vueltas y
vueltas jugando y que llega y trae un granito de frijol y lo mismo pasd, se lo da a la abuela pa que
lo cociera en la olla y pues se le llena de frijoles la ollita. Entonces el abuelo que es el Rey no le
gustaba eso, que le dice a la abuela “nombre este me anda ganando, yo tiro y me sale otra cosa” al
Rey le caia gordo su nieto porque sabia que trafa el corazén bueno, entonces varias veces intentd

hacerle cosas para que se muriera.

Un dia el Rey llevé al Nifio a una cueva y lo aventaba que se muera en ella, pero siempre
volvia porque los animales lo salvaban, los pdjaros como zopilotes y los chapulines que estdn en
el maiz, unos grandotes esoé lo rescataban, entonces el abuelo ya no le pudo hacer nada porque esos
animales que comen el maiz lo cuidaban entonces mejor que piensa que es mejor quemarlo y se lo

lleva al monte y que le prende fuego pero tampoco pudo matarlo porque ahora los ratones y todos

100 1.0s cuentos presentados aqui del “Origen del Maiz” y “La leyenda del Sakue” fueron narradas por la sefiora Ana
Gonzilez Gonzalez de la localidad de Agua Puerca durante el mes de noviembre del 2023. Estos cuentos provienen
de las historias que les compartia su papa a ella y a sus hermanos cuando eran pequefios. El sefior Basilio Gonzélez
Yaiies era oriundo de la misma localidad, aunque existen multiples versiones sobre estos cuentos xi'itty en distintas
localidades de todo el territorio y algunos tienen participaciones de otros animales del monte.
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los animales del monte que van y orinan al fuego, apagan la lumbre y el Nifio se salva de nuevo

de quemarse.

Entonces el viejito se cansa y ya no sabe qué hacer, le dice al Nifio “no, yo ya no sé qué
hacer contigo, mejor te voy a llevar con tu papd el Negrito”. Ese vive por alld en ese monte que
tiene forma de letra “M” entonces en el camino el abuelo va llevando al Nifio y este le dice si tiene
agua, el abuelo le dice que poquita, pero el nifio agarra y que toma agua y el agua nunca se acaba,
luego el abuelo le pregunta “; Tienes hambre?” y el Nifio le dice “si, poquita” entonces le dice que
le va dar un lonche, unos tamales asi bien chiquitos pero el Nifio que agarra y va come y come y
no se le acaba, entonces el viejito que come él también, pero €l se empacha y se pone mal, entonces
el Nifio que no le pasa nada le habla e invita a las hormigas a comer, unas chiquitas negras que
limpian y traen lluvia, esas que llegan y les dice que lo ayuden, entonces esas que van entrando en
su boca, la nariz y las orejas y lo van limpiando al abuelo, le limpian por dentro la panza de todo
eso que se comid y lo empachd, ya cuando terminan se siente mejor el viejito y le siguen

caminando.

Entonces ya que llegan al monte donde vive el papa del Niio le dice el abuelo, —ya aqui te
quedas, pero ahora si vamos a hacer un trato, vamos alld a un lugar alto, td te paras alld y yo me
paro acd, ti le hablas a tus hijos y yo a los mios y ahi vamos a tirar, td tiras lo tuyo y yo tiro lo
mio— ya que se ponen en sus lados, entonces el Rey tira unos granos de su lado que se hacen las
plantas del Chamal y cuando tiran que truena el cielo, entonces el Nifio de su lado tira también
pero sus granos, se hacen maiz largo de color amarillo y al otro le toca su turno y tira unos granos
que cuando caen se convierten en varias plantas del monte, pero unas que no se comen, entonces
el Nifio que tira también y se da el frijol, luego que tira de nuevo y se da el maiz negro, luego tira

y da un maiz blanco y que llueve, entonces el Trueno ya se enojé y le dice “nombre ya me ganaste”
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se enoja y tira todo el chamal y pero ese es tdxico, entonces los hijos (los humanos) para que no lo
desperdiciaran el Nifo va y lo huele y le dice a los hijos como lo pueden comer, para que lo
preparen bien porque si no, es veneno, pero como lo avent6 el abuelo enojado, estd todo regado y
el maiz no, ese td lo siembras y es que el maiz lleva el corazén del Nifio. Fue su regalo para que
los hijos comieran porque antes se andaban muriendo de hambre la gente y los animales, por eso
también los animales que comen maiz lo cuidan y él nos dio de regalo porque el Nifio es bueno de

corazdn, por eso ahora todos tenemos y comemos maiz porque ese es el corazén del Nifio Trueno.

La Leyenda del Sakue

El Sakue es un sefiora que ya no es una persona normal, es como una bruja, cuando se dejan
a los nifios solos, esa mujer los visitaba y pues dice la historia que una vez en un rancho dejaron a
unos nifos solos, ella llegd y que le dice a los nifios que ella se va quedar con ellos, que los cuida
y que no le tengan miedo, pero eso no es cierto, ahi cuando se queda dormido uno le empieza abrir
su corazoncito y se lo quita y uno de los nifios que era méds grande que no dormia, se da cuenta y
le dice a la Sakue que lo deje salir porque va ir al bafio y cuando sale, que se va corriendo y gritando
pero como no habia nadie se mete y se esconde en el monte y lo andaba buscando pero ya no lo
encontrd, entonces al nifio lo rescatan sus papds pero al mas chiquito ya no lo encontraron, entonces
se dice que esa sefiora le gusta robarse a los nifios chiquitos, se los lleva a las cuevas y sétanos y
se come su corazdn, por eso no deben dejarse solitos, entonces de ahi el 24 de diciembre cuando
nace el Nifio dios, para que no se lo lleve el Sakue se prende las cascaras de frijol como proteccion

para que esa seflora no entre no le gusta el olor y por eso de ahi viene esa tradicion.
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