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			Resumen: La investigación que guía este artículo tiene como objetivo explicar cómo se construyen los ritos de luto entre los cucapá, dispersos entre Baja California y Sonora. También aborda la cosmovisión cucapá en torno a la Buena Muerte y la Mala Muerte, así como la influencia de las prácticas rituales realizadas por los vivos para ayudar a que sus difuntos lleguen al otro mundo. Se concluye que los panteones cucapá no solo son territorios sagrados, sino también geosímbolos fundamentales que reivindican una mínima parte del territorio ancestral que les ha sido arrebatado y que da identidad a los cucapás contemporáneos. Para la elaboración de este artículo se utilizaron técnicas de investigación antropológica como la observación directa y la observación participante. También se realizaron entrevistas estructuradas y a profundidad, tanto presenciales como vía telefónica, Zoom o WhatsApp. De igual forma, se llevó a cabo una revisión de la bibliografía teórica y temática sobre la Buena Muerte, la Mala Muerte y el duelo, así como de los ritos de paso y los ritos funerarios, desde una perspectiva antropológica, con la intención de analizar el estudio de caso presentado.

			Palabras clave: muerte; duelo; ritos funerarios; cucapá; Baja California.

			A good death, a bad death, and the mourning between contemporary cocopah

			Abstract: The research guiding this article aims to explain how mourning rites are constructed among the Cucapá, dispersed between Baja California and Sonora. It also addresses the Cucapá worldview regarding Good Death and Bad Death, as well as the influence of ritual practices performed by the living to help their deceased reach the other world. The conclusion is that Cucapá cemeteries are not only sacred territories but also fundamental geosymbols that reclaim a small part of the ancestral land that has been taken from them and provide identity to contemporary Cucapá. For the preparation of this article, anthropological research techniques such as direct observation and participant observation were used. Structured and in-depth interviews were also conducted, both in person and via telephone, Zoom, or WhatsApp. Additionally, a review of theoretical and thematic literature on Good Death, Bad Death, and mourning was carried out, as well as on rites of passage and funeral rites, from an anthropological perspective, with the intention of analyzing the presented case study.
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			Antecedentes

			El grupo indígena cucapá forma parte de la familia etnolingüística yumana, la cual se componía de 15 grupos asentados desde hace aproximadamente 2500 años en la región que abarca Sonora y Baja California en México, así como California y Arizona en Estados Unidos (Garduño, 2011 y 2014; Grijalva, 1982; Ochoa, 1979). Se han encontrado evidencias arqueológicas de que los Cucapá arribaron al delta del río Colorado en el año 1000 a.C. (Álvarez Williams, 1974; Kelly, 1977) y de que este grupo étnico, a diferencia de los otros grupos yumanos, practicaron un tipo de agricultura gracias a las aguas del Río Colorado además de ser cazadores, recolectores y pescadores. Esto hizo posible que los cucapá desarrollaran una vida seminómada.

			Actualmente los principales asentamientos cucapá están dispersos en tres zonas: la Reservación Cocopah de Somerton, en Arizona; el Mayor Cucapá Indígena, Municipio de Mexicali, en Baja California, y la localidad Pozas de Arvizu, Municipio San Luis Río Colorado, en Sonora. También hay asentamientos con menor densidad poblacional indígena Cucapá, dispersos en diferentes colonias y ejidos en los estados de Baja California y Sonora1.

			Mi investigación fue realizada con el grupo étnico de el Mayor Cucapá Indígena, Municipio de Mexicali en Baja California. De acuerdo con el Censo de Población y Vivienda 2020 del Instituto Nacional de Estadística y Geografía (Inegi), esta localidad cuenta con un total de 147 individuos (Inegi, 2020). La localidad llamada el Mayor Cucapá Indígena, se encuentra ubicada en el kilómetro 60 de la carretera Mexicali-San Felipe (Figura 1). La población cucapá de El Mayor es la que mantiene más cercanía física y simbólica con el Río Hardy y con el territorio de la ya seca Laguna Salada, ambos efluentes del Río Colorado.
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			Históricamente, la estructura social de este grupo étnico se caracterizaba por unidades nómadas y dispersas que rivalizaban por los recursos naturales. Vivían en relativo aislamiento, con interacciones entre grupos familiares limitadas a ocasiones especiales. Como una cultura cazadora, recolectora y pescadora organizada por divisiones territoriales, básicamente carecían de una estructura de autoridad centralizada en el poblado. La racionalidad de este sistema territorial radicaba en la necesidad apremiante de gestionar el acceso a los magros recursos, especialmente el agua, que el entorno desértico les dictaba.

			En la actualidad, los cucapá se estructuran en clanes familiares para la obtención de ingresos y la provisión de recursos y servicios. Tal como señalé, la dispersión del grupo en distintos territorios dificulta la existencia de datos recientes sobre la cantidad y distribución de los cucapá en México. El último estudio que ofrece una aproximación a su número y ubicación fue publicado por el antropólogo Jesús Ángel Ochoa Zazueta hacia finales de la década de 1970 (Ochoa, 1976). 

			No obstante, a lo largo del período en el que he desarrollado mi investigación de campo, puedo confirmar que en El Mayor Cucapá, Baja California, se identifican al menos diez clanes familiares principales, que hoy día agrupan a todos los individuos residentes en esa área específica.

			Esta dinámica de interacción se ha visto continuamente fragmentada por esfuerzos externos por imponer una definición de la comunidad. Esto hace evidente cómo el despojo territorial y la sedentarización impactaron profundamente sus concepciones ancestrales del espacio ocupado. La expoliación de su territorio ha forzado su histórico y silencioso desplazamiento a través del desierto, conduciendo a su sedentarización. Este proceso no solo introdujo nuevas formas de producción y organización del trabajo, sino que también ha degradado progresivamente sus recursos naturales e impuesto un nuevo modelo de vida.

			Los cucapá contemporáneos se dedican a la pesca artesanal comercial, la producción de artesanías, el sector de servicios en los campamentos turísticos de la región, y vendiendo su mano de obra para la agroindustria y la industria maquiladora; o a través del Programa de Trabajo Temporal (PET), también venden su fuerza de trabajo para la reparación de caminos. Varias investigaciones muestran el carácter precario del empleo, la marginación social, la alienación, segregación y la fragmentación social entre los cucapá (Bravo, 2019; Morales, 2018; Muehlmann, 2008; Villarreal, 2014). 

			 En este contexto, considero importante entender la concepción de la muerte, en correlación al despojo territorial del que ha sido objeto la población indígena cucapá. Por lo tanto, este artículo tiene el objetivo de explicar cómo con la ritualización del luto los cucapá construyen el duelo y con él, se despiden de sus ancestros y se reapropian del territorio simbólico de los vivos. Para lograr el objetivo, en el primer apartado de este artículo abordo el tema de la buena muerte, la mala muerte y el ritual de luto, pues entre los cucapá se tiene la creencia de ambos tipos de muerte. En otro apartado, explico la función de los rituales de luto cucapá, los cuales están vinculados con el siguiente apartado, que se refiere a la cremación abierta de sus difuntos. Finalmente, exploro el tema de la importancia del territorio simbólico y su vínculo con el duelo y la memoria.

			Marco metodológico

			El presente artículo analiza un caso surgido de mi investigación antropológica en curso con la comunidad cucapá de El Mayor, en Baja California, México. Este proyecto se inició en 2013 con mi doctorado en la Universidad Estatal de Campinas (Unicamp), Brasil, y se extenderá hasta 2026 durante mi estancia de investigación posdoctoral en la Escuela Nacional de Antropología e Historia (ENAH-INAH), México. Cabe destacar que los datos etnográficos aquí analizados fueron recopilados presencialmente en múltiples estancias de campo realizadas a lo largo de este extenso período.

			La elaboración de este artículo requirió una profundización en las cremaciones abiertas y los rituales de luto, lo que llevó a la aplicación de técnicas etnográficas híbridas (presenciales y virtuales) entre octubre de 2020 y octubre de 2022.

			A raíz del confinamiento por la COVID-19 en México, se recurrió inicialmente a métodos etnográficos virtuales durante el período de octubre de 2020 a diciembre de 2021. Durante el pico de la pandemia, se realizaron diez entrevistas estructuradas y a profundidad a través de llamadas telefónicas, Zoom y WhatsApp. Con la flexibilización de las medidas sanitarias en México, se pudieron llevar a cabo cuatro entrevistas presenciales, también estructuradas y a profundidad, en El Mayor Cucapá en diciembre de 2022. Por seguridad, estas se desarrollaron en los exteriores de los hogares de los entrevistados, manteniendo las precauciones sanitarias. Para ambas series de entrevistas, se contactó a miembros de la comunidad con un rango de edad de 30 a 80 años, que hubieran experimentado el fallecimiento de un familiar en los últimos veinte años. El objetivo fue hallar a deudos de cremaciones a cielo abierto o a personas que hubieran sido testigos del momento en que dichas cremaciones fueron prohibidas en los años cuarenta.

			Adicionalmente, la metodología incluyó conversaciones informales, observación directa y observación participante. La investigación se complementó con una revisión documental y bibliográfica exhaustiva, enfocada en textos teóricos y temáticos sobre la buena y mala muerte, el duelo, los ritos de paso y los ritos funerarios desde una óptica antropológica. La información recabada fue sistemáticamente organizada y analizada para la redacción de este trabajo.

			La buena muerte, la mala muerte y el ritual de luto

			En este apartado me interesa abordar la muerte no pensada únicamente como un proceso biológico sino como un proceso social fuertemente simbolizado y ritualizado. Parafraseando a Edgar Morin, la simbolización de la muerte puede ser considerada como: “el rasgo más humano y más cultural del antropos” (Morin, 1999, p. 13), ya que, a diferencia de otras especies, el ser humano puede reflexionar en entorno a su propia muerte y tener certeza de que, en algún momento todos tendremos ese desenlace. De esta forma, el homo sapiens: “(…) niega y reconoce la muerte: la niega como paso a la nada; la reconoce como acontecimiento” (Morin, 1999, p. 24).

			

			Para muchos grupos, la muerte es parte de un evento doloroso e imprevisto, al cual cada uno de sus miembros llegará después de haber terminado su ciclo de vida. En este sentido, es posible retomar a la investigadora Lourdes Báez (2008) cuando señala que, la muerte genera desequilibrio en el entorno, desorden en la estructura social y trastocamiento entre los deudos del difunto y la comunidad en general, “(…) pero ello no significa que la muerte se considere un fin inminente, sino parte del proceso mismo de la existencia de los hombres. Es decir, se cierra un ciclo y se inicia otro: de la muerte surge la vida, y la vida lleva a la muerte” (Báez, 2008, p. 71).

			Para los cucapá, la muerte no significa pasar a la nada, sino que morir es empezar la vida en el mundo de los ancestros. Sobre esto, una interlocutora entrevistada señaló lo siguiente:

			Cuando se van a llevar el cuerpo, le das la despedida. Cantan durante toda la noche para despedirse y para abrir una puerta del otro lado y ya se van. Toda tribu que es de verdad indígena, les hace todo un proceso de ceremonias para velar a la persona de cuando estuvo en vida, de cuando va caminando, de cuando hacía cosas y ahí va! (Entrevista realizada a interlocutora el 19 de marzo de 2014 en El Mayor Cucapá, Baja California).

			Por ello son fundamentales los rituales colectivos elaborados por los vivos, para que los muertos puedan cruzar la puerta que los llevará al otro mundo, que es donde vivirán con sus ancestros. En este sentido, Arnold Van Gennep (2004, pp. 150-168) ya ha mencionado que el ser humano cambia de condición al morir y por ello la importancia de los ritos funerarios. Estos rituales los podemos encontrar durante el luto o duelo de los vivos. Cordeu et al. (1994), señalan que el duelo está vinculado al campo psicoemocional, mientras que el luto corresponde a las prácticas colectivas de sentido material, mental y simbólicas en las que se manifiesta el duelo (Cordeu et al., 1994, p. 135).

			En este artículo me enfocaré entonces al ritual de luto, el cual puede ser considerado un rito de paso. De acuerdo con Van Gennep (2014), estos son ritos que acompañan cualquier cambio de estado o lugar. En particular, a través de los rituales funerarios los vivos ayudan a la transición y separación del muerto de los deudos y del grupo al que pertenece, y así pueda acceder al mundo de los muertos para reintegrarse a la vida simbólica. 

			Parafraseando a Maurice Bloch y Jonathan Parry (1999, p. 15), los difuntos pueden tener una buena muerte cuando ésta se da de forma natural y sus deudos los pueden despedir, mostrando el dolor de su partida en la “escena pública de los rituales de luto” (Diéguez, 2016, pp. 255-296). Mientras que una mala muerte, se presenta cuando la persona fallece de forma violenta, inesperada o cuando llega sin el acompañamiento de la comunidad a la que se pertenece. Sobre esto, Lourdes Báez menciona que: “(…) el destino de los difuntos no responde a la conducta en la vida de los hombres, sino en la forma en que encontraron la muerte” (Báez, 2008, pp. 68-69).

			Por ello, con las prácticas rituales elaboradas por los cucapá durante la velación y la cremación de sus muertos, se busca reconocer públicamente que un cuerpo determinado ya no estará entre ellos, pero que será permanente el recuerdo de la persona a quien perteneció ese cuerpo. 

			Rituales de luto cucapá: El Chicap Kuñé

			A continuación, describiré el ritual de incineración tradicional que presencié de forma circunstancial en marzo de 2014, mientras realizaba mi investigación doctoral sobre la construcción de la territorialidad de los pescadores cucapá (Morales, 2018). Es crucial subrayar que este evento es considerado sagrado por los yumanos, de ahí la importancia que el grupo otorga a la transmisión de estos rituales mortuorios a las nuevas generaciones2.

			El funeral que me tocó presenciar, se desarrolló en la casa que habitaba el difunto antes de su muerte. En el patio se había construido una enramada para los asistentes, mientras que el cuerpo estaba en la parte de concreto de la casa. Entramos en el lugar donde velaban el cuerpo, ahí vimos una guardia de seis personas alrededor del féretro, mientras que un grupo conformado por seis cantantes cucapá entonaban los cantos. Dos cantantes adultos usaban un paño en el cuello denominado kapoor, que distingue a los cantantes especialistas de los aprendices. Durante el funeral, todos ellos cantaban sentados frente al féretro mientras hacían sonar sus bules.

			Los asistentes ayudaban a los deudos más cercanos del difunto, cooperando con aportaciones económicas voluntarias, con las cuales, se cubren los gastos del funeral y el pago a los cantantes. El féretro también se encontraba rodeado de coronas de flores blancas que iban colocando los asistentes externos al grupo étnico que llegaban para dar la despedida al difunto. A un lado, había una cama donde los deudos del difunto colocaban algunas prendas de ropa y zapatos, así ́ como algunos bules. Incluso, un familiar colocó una televisión desconectada sobre la cama. De acuerdo a la madre de la pescadora que me llevó, los cucapá no acostumbran a dar flores durante los velorios. Lo que llevan es ropa o prendas que utilizaba el difunto o que fueron compradas específicamente para ser incineradas con el cadáver. Frente al féretro había unas cuantas sillas colocadas en seis filas y afuera de esa habitación había sillas bajo la enramada para las personas que desearan conversar o salir a descansar un poco.

			Durante el funeral, un grupo de hombres comenzó a realizar el Juego del Peón a un lado del féretro. De acuerdo con una de mis interlocutoras, durante los funerales de los cucapá se acostumbra a hacer cosas que le gustaban al difunto. Sólo así estará completa la despedida. A lo largo de todo el funeral, las mujeres pertenecientes al grupo étnico usaban sus vestidos y pectorales tradicionales elaborados con chaquira, mientras bailaban alrededor del féretro. Una de ellas detenía en sus brazos extendidos con dirección al féretro, alguna de las prendas que los deudos habían llevado de regalo al muerto.

			Los especialistas de los cantos en lengua cucapá, se encontraban sentados a un lado del féretro y cada vez que se reiniciaba una ronda de cantos, se levantaban para ponerse frente al cuerpo con los hombres que hacían sonar los bules. Con ellos, también las mujeres reinician sus bailes frente a los cantantes. Al finalizar cada canto, algunas de estas mujeres sollozaban con un profundo sentimiento de dolor y a la vez pronunciaban algunos lamentos en lengua cucapá. Una interlocutora enfatizó que los cantos en lengua yumana eran fundamentales durante los velorios y la cremación, pues a través del dolor que expresan logran abrir la puerta del sol para que el difunto pueda cruzarla y llegar al otro mundo.

			Se entiende entonces que una de las funciones de las prácticas rituales es evitar que se pierdan los difuntos durante su trayecto hacia el otro mundo. En este sentido, coincido con José Gómez (1989, p. 48) y Anita Álvarez Williams (1974, p. 45), cuando señalan que los cucapá poseen la creencia de la vida después de la muerte y la unidad del cuerpo con el alma. 

			Dos semanas después de aquel funeral, también presencié de forma circunstancial el ritual de luto de un adolescente de dieciséis años. Él era familiar de la pescadora con quien me alojaba en El Mayor, pero pertenecía a un clan familiar del Ejido Cucapá Mestizo. Se dijo entonces que el joven había fallecido por una enfermedad, sin embargo mis interlocutoras no consideraban que esta hubiese sido el motivo de su muerte. En su opinión, esta fue una muerte inexplicable por inesperada y violenta, que mantenía abatida a su madre y a sus familiares. 

			Debido a la proximidad de ambos fallecimientos, algunas personas comenzaron a decir que eso había pasado porque no habían hecho bien el ritual de luto en el primer funeral que me tocó acompañar y que por esa razón se había llevado a alguien más de la comunidad. Un informante me comentó que vio quebrado el bule de uno de los niños aprendices de los cantantes mientras entonaban los cantos del Lloro3 y que quizá esa había sido la razón. Otra persona me dijo que quizá había sucedido porque no habían tenido una buena temporada de pesca y otra persona me dijo que después de la muerte se escuchó a los coyotes, lo que podría significar la muerte de alguien más:

			Fíjate que curioso yo ya lo pensé de estas muertes que ya hubo. ¡Yo tengo algo! Yo días atrás, estaba acostada en la cama y estaba cociendo chaquira. Yo ni salía de mi cuarto, yo me sentí así como...Y un coyote me gritó casi en la ventana: “Oye tú, ¿que los coyotes se meten aquí en las casas?” Y sí se meten. Y estaba yo acostada y oí el tecolote ¡bien fuerte! Y el otro tecolote más fuerte. Uno le gritaba [imita el sonido del animal] y le contestaba el otro y casi cantaban [...] Y me acosté y le dije a mi mamá: “Me siento mal. Siento mucha tristeza. No sé por qué será o qué irá a pasar pero me siento bien triste”. Y el coyote cantando bien feo, fue en unos días que como que hay un minuto de silencio: “Alguien se va a ir. Alguien se va a morir, porque se siente el espíritu tan fuerte”- yo le decía- “Se va a morir un pariente muy cercano”. Y en eso me asomo y había una viborota con una cabezota y andaba adentro de la casa. Y mi mamá decía: “Ay no amá, ¿quién irá a ser?”. No pues no vamos a saber. Ya cuando me dijeron eso, no lo podía creer pues no sabía que estuviera tan malo Daniel. (Entrevista realizada a interlocutora el 25 de marzo de 2014 en El Mayor Cucapá, Baja California).

			Por lo que entiendo, la muerte de este joven fue considerada entonces como una mala muerte, pues se creó gran inestabilidad entre este grupo familiar cucapá. Un aspecto interesante a resaltar de este evento funerario, es lo que hizo una mujer cucapá, quien a partir de la muerte de ese joven familiar se tatuó el mentón , y su explicación fue que en caso de que fuera a tener una mala muerte, no deseaba que no fueran a reconocerla y que no fueran a realizar los rituales de luto, porque sin ellos, podría perderse y no llegar al otro mundo. 

			Delfina Cuero (1991) quien fue una indígena kumiai, ya había mencionado en su autobiografía, que los tatuajes en el mentón antiguamente formaban parte de los rituales de paso de algunas mujeres yumanas, y que dejaron de elaborarse debido a las prohibiciones impuestas por el sistema misional. No obstante, esta marcas corporales cumplían una función importante para que los difuntos tuvieran una buena transición al otro mundo. Por ello, la mujer kumiai también señalaba que la ausencia de un tatuaje en el mentón la dejaba intranquila, pues no sabía si esto haría que perdiera el camino correcto hacia el mundo de los muertos. De acuerdo con las palabras de esta mujer kumiai: “The reason a young man or woman was tattooed or the man had his nose pierced was that it was needed when you died. It helps you go on the straigth road. If you don´t have it, you might turn into a stink bug with its end up in the air and you can´t get near the straight road when you died” (Cuero, 1991, p. 40).

			La interlocutora cucapá que entrevisté, señaló algo parecido pues ella hizo hincapié en que había decidido elaborarse un tatuaje en el mentón similar a los que se realizaban los cucapá de antaño con la finalidad de que su clan ancestral la reconozca a su llegada al otro mundo (Figura 2). Siguiendo la explicación dada por esta interlocutora, esta marca corporal le permitirá establecer un vínculo con los muertos desde el mundo de los vivos, pero además ayudará a que los vivos la hagan vivir una vez que ella esté muerta.
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			Desde mi punto de vista, en un contexto de violencia y exclusión como el que se vive en el territorio mexicano, esta marca corporal también puede permitir que en caso de tener una mala muerte, los familiares vivos puedan reconocer al cuerpo de su familiar con más facilidad4.

			De acuerdo con la cosmovisión cucapá, si se cumple adecuadamente con todo el ritual elaborado por los vivos durante el luto, el difunto puede irse tranquilo y, por lo tanto, no habrá necesidad de regresar al mundo de los vivos. 

			Los cucapá temen y respetan a sus muertos, pues se considera que si vuelven a este mundo es para causar males o enfermedades entre los vivos y buscan llevárselos con ellos al otro mundo (Gómez, 1989, pp.  48-49). Sobre esto una interlocutora mencionó lo siguiente:

			Cuando murió mi apá, yo estaba bien preocupada: -Mi papá ¿a dónde iría?- Pero sabe, ese día estaba mal, quién sabe qué tendría pero así mis pensamientos y yo me preguntaba yo misma. Y yo me acosté y tal vez por pensar...me acosté y ya dejé de pensar. Ese día hubo una ceremonia. Y yo fui y me acosté y pensé en bañarme al siguiente día. Y entre sueños, bien dormida soñé que agarré por un canal bien grande y verde. Desconocía pero me fui caminando y en ese rato, unos jacalitos chiquitos como cabañas y en eso salió una tía mía y va a creer que yo iba caminando y ella iba con un bote, que iba a agarrar agua. Y la alcancé y me dijo: -Ah, ya sé qué vienes buscando. Vienes a buscar a tu papá, ¿verdad? Yo te adivino, hasta en tus ojos se mira que estabas preocupada. Mira ahí está. Ahí vive con tu mamá y ella le está dando de comer – Yo no contesté por que yo pienso que si contesto, hubiera estado muerta. Pero yo fui y me asomé debajo de la puerta y le miré los calcetines a mi papá y le miré el pie y los calcetines le miré, y el pantalón. Y dije: -Es mi papá-. Y cuando desperté estaba muy asustada y ya sabía donde estaba mi papá y no sé por qué me quedé con eso. Y le platiqué a mi esposo y dice que eso es porque mi papá me había dolido mucho y que estaba preocupada a donde iba a llegar, pero que no me preocupara pues lo habíamos despedido bien. Y la verdad es que después de eso, nunca lo volví a soñar. No sé si eso fue el espíritu que quería llevarme o no sé. (Entrevista realizada a interlocutora el 19 de marzo de 2014 en El Mayor Cucapá, Baja California).

			La misma interlocutora mencionó que es por ello que los cucapá deben cantar, bailar, jugar y mostrar el dolor de su partida durante dos noches y madrugadas, ya que es el tiempo en que el alma del muerto aún se encuentra a sus alrededores. Se entiende entonces que la función de las prácticas rituales durante el luto es evitar que los difuntos pierdan el camino de su trayecto hacia el otro mundo y eliminar su presencia en este mundo para que pueda permanecer en la memoria. Lo que se busca con estas prácticas es que el difunto pueda irse satisfecho y no regrese más al mundo de los vivos.

			En el caso del funeral del adolescente, lo que decía era que el difunto al que se le realizó el primer funeral que describo en este artículo, se lo había llevado por lo que era vital hacer todo el ritual para que la mala muerte del joven pudiera revertirse y volverse una buena muerte. Sólo así, ambos difuntos podrían llegar tranquilos al otro mundo y ya no se llevarían a nadie más del mundo de los vivos. Por esta razón, los cucapá realizaron el mismo ritual de luto que fue elaborado durante el velorio del adulto de Pozas de Arvizu, pero en esta ocasión se puso mucho cuidado en cada de uno de sus aspectos.

			Una particularidad que pude registrar durante el velatorio del joven, fue que los sollozos y lamentos de las mujeres de la familia cercana del difunto, eran tan desoladores, largos, dolorosos, desgarradores y resonantes, que contagiaban a los demás asistentes que las acompañaban con su llanto.

			Finalmente, cabe destacar que el cuerpo del joven difunto fue velado y sepultado en el panteón El Meganito. A diferencia de otros rituales, no se realizó una cremación abierta, lo cual se atribuye a que el joven no poseía ningún cargo dentro de la comunidad. Esta distinción es crucial en la cosmovisión cucapá, pues se cree que quienes son incinerados “cruzan la ventana” hacia un mejor mundo, tal como me lo explicó una de mis interlocutoras:

			Ese es por donde cruza uno con su alma hacia el más allá de nosotros. Entonces vamos(...). Nosotros cruzamos por esa con nuestra alma cuando nosotros pues fallecemos, cruzamos la ventana y agarramos para dos partes: Que es parte del Meganito y es la parte de la afluencia de la Salada, ahí para el ochenta. Pero lo gente que vive del lado del Meganito siempre es pobre. La gente que cruza hacia la Salada, este, y que son(...) Cuando son incinerados pues que cruzan se van a un mejor lugar que el que se sepulta. (Entrevista realizada por teléfono a interlocutora el 18 de noviembre de 2021 en Ciudad de México).

			A continuación abordaré el caso de una cremación abierta, de una persona que se consideró tuvo una buena muerte.

			La cremación abierta de una buena muerte

			En este apartado, describiré la ceremonia funeraria de un difunto a quien se le realizó el ritual de cremación abierta en el año 2014. De acuerdo con los cucapá, las personas recién fallecidas habitan en la tierra de los vivos hasta que sale el sol del tercer día, que es cuando cruzan una puerta que los llevará a otro mundo. 

			 Cada una de las actividades desarrolladas durante los funerales, tales como los cantos, los bailes, los juegos, la comida, la bebida, los llantos y lamentos, son etapas que contribuyen a abrir dicha puerta, en cuanto sale el primer rayo de sol.

			Hacia la madrugada del tercer día, el cuerpo fue retirado del cuarto donde se veló. Todos los asistentes se adentraron solemnemente al panteón en sus camionetas. Se pararon frente al lugar en donde ya había sido colocada una pila de leña para poder incinerar el cuerpo del muerto. Junto con el cuerpo se fueron colocando todos los objetos que habían dejado anteriormente los deudos en la cama próxima al féretro, durante la velación. 

			Cada uno de los cantantes se acercó para colocar en la pira funeraria los bules con los que cantaron; las mujeres, por su parte, dejaron a modo de ofrenda, los vestidos que las ataviaron durante todo el ritual. Sobre la hoguera, llena de leña y objetos, se colocó el cuerpo del difunto con la cabeza en dirección hacia el este y mostrando el rostro hacia el norte. Encima del cuerpo, los deudos dejaron las pertenencias más queridas por el difunto. Los tiempos deben ser respetados durante el ritual. Por esta razón, la primera llama de fuego en el cuerpo coincidió con el primer rayo del sol del tercer día, que es el momento en que de acuerdo con la creencia cucapá, se abre la puerta hacia el otro mundo. Mientras esto sucedió, el llanto y los lamentos continuaron escuchándose. Una vez que la hoguera comenzó a desmoronarse, los visitantes empezaron a retirarse en grupos familiares. Finalmente, el cremador se encargó de alimentar el fuego hasta que el cuerpo quedó en cenizas y después él mismo las juntó para que éstas fueran enterradas mientras los cantantes entonaban otros cantos en lengua cucapá. Sobre esto, una interlocutora cucapá mencionó lo siguiente:

			Recogen todo lo que es su espíritu y ya se acaba todo. Y ya se ponen en luto. Y al otro día en la mañana ya se levanta uno y lo primero es que antes de comer las cosas, va uno y se humea con salvia. Para incinerarse son 8 días de hacer lo mismo. ¿Qué hace uno? Ya come uno y no come uno ni grasa, ni manteca, ni nada, puro huevo cocido. La persona que se queda deja pasar 8 días y no come nada de eso y después de los 8 días, se hace nuevamente otra ceremonia. Y ya en la despedida se hace una ceremonia en la que cada uno lleva una piedra y se acaba todo. Tienen que ser 4 piedras. Una, dos, tres, cuatro. Hacia los cuatro puntos y se llaman Ñiejpokj (que es el Sol), Hajpokj, Juajpokj, Ñiejhájpokj. Y son los cuatros puntos cardinales, así como les llaman ustedes. Y ya se llevan las piedras en un bote y se las llevan a un panteón y allá las ponen y se tienen que poner de la misma manera. Y el cuerpo se tiene que voltear para el lado de donde sale el sol por que la persona ya se fue. Porque ya se fue. Nació como nace el sol. Nace uno como nace el sol, ya ves que sale el sol. Dicen que el sol no se mueve pero es como si nosotros lo viéramos nacer. Nacemos, crecemos, llegamos a jóvenes cuando se va, se voltea pa´cá uno porque ya agarra uno, ya se fue. Es como el sol, es como cuando se mete el sol. Es la creencia de nosotros, se mete el sol y ya se fue uno. ¡Y es bien bonito!” (Entrevista realizada a interlocutora el 19 de marzo de 2014 en El Mayor Cucapá, Baja California).

			Antiguamente los cucapá acostumbraban a incinerar el cuerpo del difunto con sus pertenencias dentro de la casa donde había vivido (Álvarez Williams, 1974, pp. 45-46). Parafraseando a Natalia Gabayet y a Alejandro González Villaruel (2016), el quemar todas las pertenencias del difunto tiene como objetivo eliminar su presencia en este mundo y así, pueda habitar el otro mundo con todos sus objetos (Gabayet y González, 2016, p. 42). 

			Desde la década de 1940 hasta la actualidad, las autoridades de Baja California han prohibido en el código penal la cremación abierta (Gabayet y González, 2016; Sánchez y Trujillo, 1987). Sin embargo, las autoridades de Baja California piden un cobro monetario para otorgar permisos excepcionales para realizar cremaciones públicas de personajes que hayan detentado un cargo importante en algún clan cucapá.

			 Por otra parte, es fundamental señalar que el ritual funerario de los cucapá aglutina tanto a los familiares más cercanos al muerto a los miembros de otros clanes que se encuentran dispersos en la Reservación Cocopah de Somerton en Arizona, en El Mayor Cucapá en Baja California y en Pozas de Arvizu en Sonora. Es el momento en el que los pocos hablantes de la lengua cucapá la utilizan para comunicarse entre ellos. Muchos viajan desde muy lejos para despedir a sus muertos, pero también aprovechan ese espacio ritual como espacio social para solucionar los conflictos o desacuerdos entre ellos.

			Entiendo entonces que los rituales funerarios son sagrados para los grupos yumanos5, debido a que la muerte no es el final de la vida, sino una transformación ontológica de ésta hacia otro estadio diferente. La finalidad de estos rituales son cuatro: 1) Despedir al cuerpo del difunto y colocar el dolor de sus deudos en la escena pública para que sus muertos dejen este mundo tranquilos; 2) Buscar la vida de los muertos en el otro mundo, para que de esta manera no regresen a buscar a los vivos, 3) Reunir a los yumanos esparcidos entre México y Estados Unidos para convivir e interactuar a través de símbolos o valores compartidos que afianzan el sentido de pertenencia de la colectividad yumana y como veremos en seguida; 4) Legitimar la permanencia del grupo étnico en su territorio ancestral.

			El territorio simbólico, el duelo y la memoria

			En el prólogo que elabora Enrique Leff al libro de Geo-grafías de Porto Gonçalves, el autor plantea que el territorio es un lugar simbolizado, significado, marcado y geo-grafiado por la cultura, en donde se conecta lo real, lo imaginario y lo simbólico, para construir identidades (Leff en Porto Gonçalves, 2001, IX). Siguiendo esa perspectiva, Porto Gonçalves señala que el territorio entonces: “(…)es el lugar de la diferencia, de la alteridad social” (Porto Gonçalves, 2001, XI-X). Por su parte, los investigadores Gilberto Giménez y Catherine Héau Lambert (2007), refieren al espacio como la realidad material preexistente a todo conocimiento y toda práctica, “un campo de posibles”. Los autores consideran que la noción del espacio antecede al proceso de apropiación mediante el cual se produce un territorio, y como tal es su materia prima. Por lo tanto, para ambos autores, el territorio es un recurso cuya escasez produce disputas que derivan en conflictos (Giménez y Lambert, 2007, p. 118).

			En este sentido, Giménez y Lamber proponen que: “(...) el territorio es el espacio apropiado y valorizado –simbólica y/o instrumentalmente– por los grupos humanos” (Giménez y Lambert, 2007, p. 118). Siguiendo los postulados de estos autores, el territorio posee dos dimensiones: la instrumental –funcional que se produce sobre el espacio (representación y trabajo: relaciones de poder), y la simbólica – expresiva: “una pantalla sobre la que se proyectan las concepciones del mundo” (Giménez y Lambert, 2007, p. 120). Esto significa entonces que en primer lugar el territorio responde a las necesidades de subsistencia como las económicas, sociales, políticas, etc. Por lo tanto, la producción que tiene lugar en el territorio se realiza sobre la base de las relaciones sociales; pero también es importante la función simbólica que cumple el territorio, porque es en torno a éste que los actores “proyectan sus concepciones del mundo”. Esto lleva a considerar al territorio con una multiplicidad de funciones. 

			Según entiendo, el panteón o “Meganito” es un geosímbolo importante (Giménez y Lambert, 2007), con el cual, se revindica territorio sagrado de los cucapá, pues donde yacen los restos de los ancestros que no cruzaron el lugar conocido como “la Ventana”, de donde los difuntos después parten hacia la Laguna Salada.

			Sobre este aspecto, Gilberto Giménez y Catherine Héau Lambert mencionan que los geosímbolos son marcadores y referentes que están cargados de afectividad y significados donde se condensan la acumulación de saberes, la representación de la cosmovisión y una posición política sobre el territorio (territorio –santuario, “espacio de comunión con un conjunto de signos y valores”) (Bonnemaison, 1981, p. 249; citado en Giménez y Lambert, 2007, p. 17).

			La importancia del panteón del Mayor Indígena Cucapá (Meganito) como geosímbolo, deviene del hecho de que es uno de los pocos espacios donde se puede ver materializada la concepción del mundo cucapá en la que construyen la afectividad con sus ancestros, por ende, forma parte del territorio ancestral cumple una función simbólica fundamental para la cosmovisión cucapá (Figura 3).
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			El recuerdo es lo que les da vida a los muertos en el mundo de los vivos y permite que estos últimos logren elaborar el duelo con el que se busca dar descanso definitivo a sus difuntos. Por ello es posible decir que el panteón es un marcador geosimbólico que da identidad al grupo, reivindica su territorio ancestral y además mantiene en la memoria colectiva a los muertos. 

			El panteón de los cucapá, se ubica a orillas de la carretera Mexicali-San Felipe, en medio del territorio del ejido mestizo Adolfo López Mateos. Es este ejido el que tiene los documentos de propiedad del territorio en donde se ubica el panteón pero, ha respetado sus 2500 metros cuadrados por considerar que es donde descansan los ancestros de los cucapá y no pueden transgredir esa tierra. Este aspecto es muy relevante, pues aunque estas tierras no son propiedad de la comunidad cucapá, forman parte de una pequeña porción del territorio sagrado que cumple una función simbólica acorde con la cosmovisión de este grupo.

			Cabe mencionar que los rituales fúnebres cucapá no tienen ninguna relación con alguna iglesia en particular. De hecho, comentaron que no importa si no llegan los padres a darles la bendición, sino que la gente les despida y les cante el Lloro para que puedan abrir la puerta al otro lado. Es decir, que aunque no todos los muertos son incinerados públicamente es imprescindible que los vivos realicen el ritual de luto para que sus difuntos puedan llegar al otro mundo.

			Para finalizar este apartado debo señalar que durante mi última visita en el Mayor Cucapá, la jefa tribal de uno de los clanes familiares, me llevó a su panteón para mostrarme donde estaba cada uno de los ancestros cucapá que no habían sido incinerados sino enterrados. Los cucapá no permiten la entrada de cualquier persona a su panteón, por lo que si es alguien externo a la comunidad, debe ir acompañado por alguna de las autoridades tradicionales o tribales. En esa ocasión estuve caminando y platicando en el panteón con esa jefa tribal cucapá, cuando de repente comenzó a soplar el viento de una forma inusual, ya que el desierto se caracteriza por su ambiente extremadamente cálido y seco. Fue en ese momento que la mujer me indicó que nos debíamos ir, pues ese viento no era normal y me dijo que quizá eran señales que estaba enviando alguno de sus ancestros para que nos retirarámos respetuosamente del lugar. Fue así que ella se despidió de sus difuntos y nos dirigimos de vuelta hacia el Mayor.

			Conclusiones

			En este trabajo se abordó el ritual de luto entre los cucapá, a través del cual es posible que una mala muerte pueda convertirse en buena muerte a partir de una serie de prácticas rituales. Una vez que se ha cumplido con ciertas partes del protocolo funerario, se puede cremar al cuerpo o enterrarlo. Posteriormente, los restos del difunto pueden ser colocados en el panteón: geosímbolo fundamental de los cucapá, en donde se establecen los vínculos con los ancestros cuya presencia subyace la cosmovisión de este grupo. Además, el cementerio es un territorio sagrado donde no cualquier persona extraña puede entrar, sino que se debe pedir permiso a las autoridades para que se pueda acudir sin que se enojen sus ancestros.

			Por otro lado, en los rituales mortuorios cucapá es imprescindible que se estén presentes las ropas y los regalos del difunto, que bailen las mujeres, que los cantantes entonen el Lloro, que se escuchen los bules durante dos noches, que se juegue o se realice por última vez una actividad gozoza para el difunto, que coman los asistentes y que lleguen los primeros rayos del sol dos días para que después de esto, se abran las puertas al otro mundo y el muerto se vaya tranquilo.

			En este artículo también abordé la importancia del territorio ocupado por el panteón donde son colocados los cuerpos de los difuntos cucapá, ya que este es un marcador geosimbólico que da identidad al grupo y reivindica simbólicamente una mínima parte del territorio ancestral que les ha sido despojado. Sin embargo, una de las características que sobresalen de este espacio sagrado, son las prácticas rituales que se realizan en él y que permiten darle una buena muerte a sus difuntos durante el período de luto. Otro aspecto importante en el cementerio son los memoriales con los que marcan el recuerdo de los familiares, lo cual evoca o remite al pasado del grupo.

			Finalmente, me parece importante mencionar la importancia de marcar los cuerpos en vida a través de tatuajes en el mentón. Como me lo expresó una de las interlocutoras entrevistadas, estos sirven para que los ancestros reconozcan al difunto en caso de tener una mala muerte. Seguramente, este es un tema que amerita ser abordado con mayor profundidad en otro trabajo.
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						1 Ejido Luis Encinas Johnson, ciudad de San Luis Río Colorado, Golfo de Santa Clara, Puerto Peñasco en Sonora. Ejido Cucapá Mestizo, Colonia La Puerta, Ejido Hipólito Rentería, Ejido Doctor Alberto Oviedo Mota (Indiviso), Ejido Mezquital, Ejido Durango, Sansón Flores, Familia Meza, Rancho San Pedro, Campo Camerina. Predio Cervantes, El Faro, Colonia Zacatecas y Puerto San Felipe (Fuente: Trabajo de campo).


						2 Para ello se puede consultar documento audiovisual titulado “Ir a un mejor lugar”, elaborado por la autora (Morales Aguilar, 2022), con y para la población del Mayor Cucapá, con el objetivo de colaborar con la defensa de los derechos culturales de la comunidad cucapá del Mayor, Baja California, México.


						3 De acuerdo Miguel Olmos (2008, p. 14), el Lloro se refiere a: “los cantos que se interpretan íntimamente en las ceremonias funerales, mejor conocidos como cantos del lloro o can-tos para los muertos. Las canciones del lloro se interpretan de acuerdo al protocolo ceremonial, según el momento del funeral. Cuando se vela el cuerpo se cantan determinadas piezas que acompañan e impulsan el alma del difunto en su recorrido post mortem”.


						4 Para obtener datos sobre la violencia, los feminicidios y la desaparición en México, se pueden consultar diversas fuentes. Entre ellas, destaca la investigación de Fundar (2024) sobre la reducción presupuestaria para los casos de violencia. También es relevante el informe de Derechos de las Infancias, que presenta datos actualizados sobre feminicidios (Blog de datos e incidencia política de Redim, 2025). Finalmente, el artículo de El País cita datos del Registro Nacional de Personas Desaparecidas y No Localizadas (RNPDNO), mencionando la cifra de 125,000 personas desaparecidas en México (San Juan Flores y Guillén, 2025).


						5 La importancia de los rituales funerarios entre los kumiai, es por ejemplo abordada en el artículo de Natalia Gabayet y Alejandro González (2016).
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Resumen: La investigacion que guia este articulo tiene como objetivo explicar como se con-
struyen los ritos de luto entre los cucapa, dispersos entre Baja California y Sonora. También
aborda la cosmovision cucapa en torno a la Buena Muerte y la Mala Muerte, asi como la influ-
encia de las practicas rituales realizadas por los vivos para ayudar a que sus difuntos lleguen al
otro mundo. Se concluye que los panteones cucapa no solo son territorios sagrados, sino tam-
bién geosimbolos fundamentales que reivindican una minima parte del territorio ancestral que
les ha sido arrebatado y que da identidad a los cucapas contemporaneos. Para la elaboracion de
este articulo se utilizaron técnicas de investigacion antropologica como la observacion directa
y la observacion participante. También se realizaron entrevistas estructuradas y a profundidad,
tanto presenciales como via telefonica, Zoom o WhatsApp. De igual forma, se llevo a cabo una
revision de la bibliografia tedrica y tematica sobre la Buena Muerte, la Mala Muerte y el duelo,
asi como de los ritos de paso y los ritos funerarios, desde una perspectiva antropolégica, con la
intencion de analizar el estudio de caso presentado.
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A good death, a bad death, and the mourning between contemporary cocopah

Abstract: The research guiding this article aims to explain how mourning rites are constructed
among the Cucapa, dispersed between Baja California and Sonora. It also addresses the Cucapa
worldview regarding Good Death and Bad Death, as well as the influence of ritual practices per-
formed by the living to help their deceased reach the other world. The conclusion is that Cucapa
cemeteries are not only sacred territories but also fundamental geosymbols that reclaim a small
part of the ancestral land that has been taken from them and provide identity to contemporary
Cucapa. For the preparation of this article, anthropological research techniques such as direct
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Figura 2. Tatuaje en barbilla de mujer Cucapa, 2019. Fotografia de Berenice Morales





