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“Las cosas no son como und las ve, susurrd Ramirez.

¢Tii crees que las cosas son como las ves, tal cual, sin mayores problemas,
sin preguntas? No, dijo Harry Magafa, siempre hay que hacer preguntas.
Correcto, dijo el policia de Tijuana. Siempre hay que hacer preguntas,

y siempre hay que preguntarse el porqué de nuestras

propias preguntas. ¢Y sabes por qué?

Porque nuestras preguntas, al primer descuido,

nos dirigen hacia lugares a donde no queremos ir.

¢Puedes ver el meollo del asunto, Harry?

Nuestras preguntas son, por definicion, sospechosas.

Pero necesitamos hacerlas.

Y eso es lo mds jodido de todo.

Ast es la vida, dijo Harry Magaria.”

Roberto Bolafio
2666
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No hemos aprendido que los pueblos indios son otra cosa y lo seguiran
siendo. Ni clase, ni casta. Troncos y ramas, maltratados pero vivos, de una
civilizacién que no es la nuestra, y que nos la pasamos cosificando y ne-
gando con estadisticas desesperadamente mentirosas o arrebatos de
lastima. En el fondo, les tenemos miedo. Lo tuvieron los caxlanes en Chiapas
mucho antes del levantamiento zapatista. Lo tienen hoy los chihuahuenses
urbanos que quieren ver a los tarahumaras como meros indigentes. Nues-
tro inconsciente (la mala conciencia) sabe que esos indios son principes
en una dimensién de dignidad que nuestra sociedad desconoce.

[...] Admitdmoslo, mas que lastima o miedo, los pueblos indios nos
dan envidia. No contentos con lo que tenemos, mucho de lo cual se lo
hemos quitado a ellos, queremos lo suyo: tierras, aguas, selvas, playas,
desiertos. Queremos extraerle plusvalia, aprovecharlo bien, no como ellos,
tan atrasados y faltos de vision que no ven el potencial: minerales, centros
turisticos, grandes plantaciones de palma africana y maiz transgénico,
autopistas, hidroeléctricas. Puro progreso.

[...] Preguntemos a esos tarahumaritas que tanto nos duelen qué se
hicieron sus bosques, montafas, manantiales, barrancas. Producen tone-
ladas de madera (y mariguana). Les robamos los paisajes y el oro. Y nos
sorprende su hambre. Las oportunidades son en realidad para los chabochi,
que necesitamos borrarlos para medrar alli sin llenadera.

Hermann Bellinghausen,
fragmento de El derecho de ser indigena

La Jornada, 23 enero de 2012.
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A mis padres
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NOTA ORTOGRAFICA

Las palabras de otros idiomas estdn escritas con itdlicas. Los nom-
bres propios, incluyendo los de otros idiomas, no estan en itdlicas.

La lengua rardamuri o tarahumara, siguiendo a Bianca Paola
Islas Flores (2015: 14-17), pertenece a la familia yuto-azteca, la cual
cuenta con cerca de 60 lenguas distintas distribuidas en once sub-
ramas que se agrupan en dos troncos: yuto-azteca nortefio y yuto-
azteca surefio. La tarahumarana pertenece, junto con las sub-ramas
tepimana, opatana, cahita, tubar, corachol y aztecana, a la subfa-
milia surefia, y en su interior agrupa lenguas tarahumara, guarijio
y guazapar (extinta). El Equipo de Lingiiistica de la Oficina de Es-
tudios Especiales de la Coordinaciéon Estatal de la Tarahumara, depen-
diente del estado de Chihuahua, en 1992 y 1997 reconocié cinco
areas dialectales con base en criterios fonoldgicos, elementos 1éxi-
cos y componentes sintdcticos. La investigacién descrita en este
libro corresponde al drea norte, donde se ubican los municipios de
Bocoyna, Guachochi, Urique y Carichi, con Sisoguichi y Nararachi
como comunidades representativas.

Para transcribir los términos en lengua rardmuri sigo la grafia
y la gramdtica de David Brambila (1976 [1953]: V-XxII). Su trabajo
estd basado en la variante dialectal que se habla en la regién de
Norogachi, municipio de Guachochi. Como propondré en este tex-
to, la variacion es fundamental en la produccién de la vida social
de los raramuri, de las personas, de la cultura material y del mundo
en general. Por ello, la grafia y la gramatica utilizadas corresponden
a una variable lingliistica que no excluye otras posibilidades y que
no implica una homogeneizacién. Remito al lector a la seccién de
“Sonidos y Grafia” asi como “Alternancia” de Brambila (1976
[1953]: V) para dar cuenta del por qué la palabra “rardmuri” se
grafica como “raldmuli” en trabajos de otros autores —cuya transcrip-
cién respeto al citarlos—. Ademas de una variante dialectal regional,
la discusion sobre esta alternancia de la R suave obedece a distintos
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14 TEORIA ETNOGRAFICA

problemas sociolingiiisticos articulados con la variaciéon lingiiistica
y los planteamientos de politicas publicas sobre la lengua, especifi-
camente con los intentos de estandarizacidon de la escritura pro-
movidos por la Coordinacién Estatal de la Tarahumara desde 1991.

Sonidos y grafia

El rardmuri tiene casi los mismos sonidos que el castellano, con
estas variantes:

1. La alternancia vocdlica y de consonantes se presenta en casos
como: wa — o (wa’rii — o’rii, grande), i — e (siriki — sireke,
llegaron), i — a (sojdwichi — sojdwachi, lugar del venado), i — u
(chukire — chukure, estuvo inclinado), b — p (bera — pera,
estera), g — k (gemd — kemd, cobija), r — 1 (rdboara — ldboara,
vena), r — g (turia — tugia, llevar agua), r — k (tore — toke,
llevé), r — t (wichibera — wichibeta, zalea), r — t (fipima —
tibima, quedar).

2. Tiene el saltillo o glotal que se articula con una brusca inte-
rrupcion de la salida del aire de los pulmones en la glotis, al
producirse un cierre de las cuerdas vocales que impide la
salida del aire. Esta se presenta después de una vocal y se
representa con el apdstrofo (’), por ejemplo, na’f (fuego).

3. Tiene vocales largas que se pronuncian con mayor apertura
de la boca y formando el sonido, no en los labios, sino en el
paladar, detras de los dientes, se marca con un (*), como en
go*rd. Para la Coordinacion Estatal de la Tarahumara, este
alargamiento vocalico se grafica con dos vocales como en
goor0 y sipaame.

4. Tiene los sonidos TZ, SH y CH intercambiables entre si y con
S-SH. Por ejemplo, siputza también se pronuncia y grafica
como sipucha o bien chabé — tzabé.

5. Otra variante es la R suave (también utilizada al inicio de
palabra) cuyo sonido es intermedio entre la L y l1a R suave
del castellano. La R fuerte (casi siempre inicial) se grafica
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como (r) para distinguirla de la R suave (r), por ejemplo:
mujé fu (di td) y émujé ru? (dy ta?).

6. La consonante G siempre tiene un sonido suave, aun antes
de Ey de I, como en castellano gato, gota. Por ejemplo, gite
(GUITE), gemd (GUEMA). La W se emplea exclusivamente
para la U que forma diptongo: wa, we, wi, wo. Esta W o U
diptongada se forma muy al borde de los labios y no es gu-
tural. Una grafia comun, como en Guachochi y Tehuerichi.
Sin embargo, en raradmuri no existe el grupo gua, giie, gii.
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INTRODUCCION

Heme aqui, sentada en mi escritorio, dibujando las dltimas pala-
bras —que para la lectora o el lector que abra este volumen seran
las primeras— de un largo viaje. Por regla y recomendacion, las
introducciones suelen escribirse al final, generando la ilusién de
que todo ha sido planeado y disefiado desde el comienzo. Este no
es el caso. Este libro es una crénica dedicada a narrar el didlogo
que entablé, desde el 2002 hasta la redaccidn final, con rardmuri
o tarahumaras de distintas regiones de la Sierra Tarahumara en
Chihuahua, México. El corazédn de este escrito es el registro del
proceso de construccidon de una teoria etnografica sobre la antro-
pologia rardmuri, es decir, de una metodologia para describir la
relacidén entre distintas formas de producciéon de conocimiento y
del conocimiento resultado de tal interaccion.

¢Por qué una crénica? Al reflexionar sobre la obra de Roberto
Bolafio, Ricardo Piglia y Sergio Pitol, Neige Sinno (2012: 19) destacé
que “no hay mas que libros de viajes o historias policiales. Se narra
un viaje o se narra un crimen. {Qué otra cosa se puede narrar?” En
las primeras paginas de este texto aparece un epigrafe de Hermann
Bellinghausen que describe, resume y anticipa el contenido de esta
crénica que, sin desearlo, mezcla el viaje y el crimen. El proyecto
que presento en las siguientes paginas, a diferencia del trabajo de
aquellos autores, no es una ficcidén literaria. Mi intencién es “tomar
las ideas indigenas como conceptos y extraer las consecuencias de
esa decision” (Viveiros de Castro 2010b [2009]: 199). La meta es
construir una antropologia menor con la potencia para hacer pro-
liferar las pequenias multiplicidades (Viveiros de Castro 2010b
[2009]: 18-20), a fin de realizar una comparacién entre antropo-
logias o un ejercicio de “ontologia comparativa” (Holbraad 2010).

Parafraseando a Claude Lévi-Strauss (2001 [1973]: 387-388), en
las siguientes paginas elaboro una “ciencia social” de los vinculos a
través de los cuales el observado y el observador —entiéndase que
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estas son dos posiciones de una relacién y no sujetos u objetos—
producen conocimiento. En concordancia con Marcio Goldman
(2003: 260-261) y Spensy Pimentel (2012: 14-19), parto de la
premisa bajo la cual la antropologia no es una exclusividad de nues-
tra disciplina, sino un dispositivo de articulacidon entre distintos
modos de existencia, es decir, espacios habitables que son defini-
dos relacionalmente por los valores en disputa con otros modos
de existencia, asi como por los cursos de accién que producen y que
son cognoscibles por sus efectos (Latour 2013, Viveiros de Castro
2014: 240, Viveiros de Castro sin afilo manuscrito: 10). Por fin, de-
muestro que el material de la comparacion entre antropologias esta
conformado por las condiciones de produccién de las relaciones y
las relaciones mismas.

En este marco, la etnografia es entendida como una teoria de
la descripcidon y no como una herramienta descriptiva (Nader 2011:
211-212). Por ello, una considerable parte del libro estd dedicada a
la documentacién recopilada de primera mano sobre una teoria del
parentesco raramuri que incluye informacién sobre organizacion
territorial, migracidn, herencia y movilidad; una teoria de la socia-
lidad raramuri con exposiciones sobre la construccién de la perso-
na, ritos de agregacién, cuerpo y almas; una teoria de la moralidad
rardmuri con explicaciones sobre el trabajo, modales de mesa y
vinculos con la tierra; asi como dilucidaciones sobre la producciéon
de cultura material —como cesteria, textiles y alimentos—. La lecto-
ra o el lector no encontrard capitulos aislados sobre contexto his-
torico, parentesco, economia, territorio, habitat, etcétera —tal como
lo dictarian las reglas no especificadas pero reconocidas de la etno-
grafia (Nader 2011: 215).

A través del procedimiento narrativo de la crénica comparto mi
formacidén y particularmente expongo detalladamente cémo manu-
facturar —técnica y metodolégicamente— una antropologia alterna;
es decir, como provocar “una transformacién simétrica [en el sentido
de Bruno Latour], e inversa [en el sentido de Roy Wagner], de la
antropologia” no indigena y académica (Viveiros de Castro 2010b
[2009]: 26). Pese a no seguir un orden lineal, a lo largo de esta crénica
presento la secuencia de transformacién de mis preguntas y mis ar-
gumentos. El fin es dejar al descubierto los procesos de interlocucién
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entre mi practica antropoldgica y la antropologia rardmuri. En este
sentido, es un ejercicio de antropologia comparada. Y entiéndase
que esta comparacién estd al servicio de la traduccién y no al revés;
es decir, no comparamos para explicar, justificar, interpretar, con-
textualizar y afirmar lo obvio [sino para traducir] (Viveiros de Cas-
tro 2010b [2009]: 73). Este es un ejercicio tedrico y metodoldgico
solo en la medida en que puntualizo, paso a paso, el proceso de
construccién de una forma particular de comprender y de practicar
la antropologia como una relacién.

Sin duda, una de las caracteristicas ineludibles de toda practica
antropoldgica es que participa de distintas formas de produccion de
conocimiento —epistemoldgicas, tedricas, pragmaticas nativas—. La
peculiaridad del proyecto desarrollado en este escrito radica en re-
conocer explicitamente el papel co-creativo de los rardmuri en la
manufactura tedrica y pragmatica del conocimiento expuesto. El
proceso metodoldgico de esta propuesta consiste en reubicar a los
raramuri como agentes tedricos antes que como sujetos pasivos en
la produccién del conocimiento académico. Simultdneamente, este
desplazamiento me reubica, junto con mis practicas cientificas y
humanistas, en una posicién de traductora y redefine la relacion
entre los datos y la teoria (Viveiros de Castro 2010b [2009]: 4).

Advierto que el tiempo que pasé en la Sierra Tarahumara entre
2002 y 2016 fue el punto de partida para vincularme con algunas
de las apuestas académicas que han redefinido el conocimiento
antropoldgico como una transformacién de la praxis indigena
(véanse mapas 1y 2).! En otras palabras, las experiencias y las re-
flexiones que cimientan este libro son producto del tiempo com-
partido con algunos rardmuri. En este transcurso aprendi cémo, al

1 Las temporadas de trabajo de campo en las que se basa este libro son: abril
de 2002; abril de 2003; octubre de 2003-abril de 2004; noviembre de 2004; mayo-
junio de 2005; diciembre de 2005-enero de 2006; junio de 2006; febrero de 2007
y abril-mayo de 2007; marzo-abril y junio-agosto de 2008; febrero-mayo de 2009 y
junio de 2012. Las comunidades visitadas fueron Norogachi, municipio de Gua-
chochi —donde se realizé la mayor parte de las estancias—; Choguita, municipio de
Bocoyna; Pahuichiqui, municipio de Guachochi; El Cuervo, municipio de Guada-
lupe y Calvo; Buena Vista, municipio de Guadalupe y Calvo y Tehuerichi, municipio
de Carichi. Realicé trabajo de campo en Creel y San Ignacio de Arareco, municipio de
Bocoyna, en diciembre de 2015 y julio de 2016.
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ser una mujer no raramuri, podia andar por sus caminos y reco-
noci, por contraste, los caminos que constituian mi ser. Esta cré-
nica por la antropologia rardmuri relata, desde una perspectiva
critica y autocritica, las conexiones entabladas entre ambos modos
de ser y de hacer caminos. Finalmente, la comprensién de la an-
tropologia como una relacién y, en consecuencia, el proyecto de
traducir una teoria etnografica son el corolario de los aprendizajes
adquiridos con los rardmuri.

Teoria etnogrdfica rardmuri

Los rardmuri o tarahumaras son aquellos que, como hombres por
el mundo y como estrellas por el cielo, caminan bien, escribia Car-
los Montemayor (1999 [1995]: 26). Ellos aceptan que son hijos del
sol y de la luna, Onoruame (El-que-es-Padre) y Eyerdame (La-que-
es-Madre), ambos modelos espirituales para caminar. Con ellos
como guia, los rardmuri construyen su mundo. Caminar es un acto
que trasciende el recorrer de los senderos que cruzan las altas cum-
bres y las profundas barrancas que conforman la Sierra Tarahumara.
Incluso, va mas alld de las calles de Guachochi, Parral, Cuauhtémoc
o de la ciudad de Chihuahua, donde habitan actualmente.

En 2015, los raramuri conformaban una poblacién de aproxi-
madamente 73 856 hablantes reconocidos por el Instituto Nacional
de Lenguas Indigenas.? Para el 2010, de los 89 503 hablantes repor-
tados por dicho instituto, el 85% residia en poblaciones rurales,
4.7% en poblaciones en transicion y el 10.3% en poblaciones urba-
nizadas de la sierra —Cuauhtémoc, Guachochi, Jiménez y Parral— y
del estado —Chihuahua, Delicias, Ciudad Juarez—. Sin embargo, para
el 2015, el 77.5% habitaba en poblaciones de tipo rural, 6.6 % en
poblaciones en transicién y 15.9% en poblaciones urbanizadas. La
disminucién poblacional y el aumento porcentual de la residencia

2 Estimacidn del Instituto Nacional de Lenguas Indigenas con base en los da-
tos de la Encuesta Intercensal (INEGI, 2015) y el Catalogo de las Lenguas Indigenas
Nacionales (INALI, 2008). Disponible en https://site.inali.gob.mx/Micrositios/
estadistica_basica/estadisticas2015/pdf/agrupaciones/tarahumara.pdf (consulta:
14 de junio de 2018).
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urbana expresan la movilizacién y el desplazamiento de los rara-
muri. De acuerdo con mis observaciones, el principal motivo fue la
intensidad de la violencia generada por la guerra declarada por el
Estado mexicano al crimen organizado durante la primera década
del siglo xxI.

Hasta el presente, esta poblacidén habita la Sierra Tarahumara
con los 6dame (o tepehuanos), los warijé (o warijios), los o’oba (o
pimas bajos) y la gente autodenominada mestiza. A lo largo de este
libro, utilizo los términos Sierra Tarahumara, “la Sierra” o “la Ta-
rahumara” propuestos por Juan Luis Sariego Rodriguez (2015
[2002]: 19) para hablar de un vasto territorio de 60000 kilémetros
cuadrados que cruza la Sierra Madre Occidental en el estado de
Chihuahua y cubre los municipios de Balleza, Batopilas, Bocoyna
Carichi, Chinipas, Guachochi, Guadalupe y Calvo, Guazapares,
Guerrero, Mariaguarichi, Morelos, Moris, Nonoava, Ocampo, Te-
mosachi, Urique y Urachi (véase mapa 1).

Sariego Rodriguez (2015 [2002]: 22-23) identifica tres nichos
ecoldgicos en la Sierra Tarahumara. Al este, una serie de valles y lo-
merios, cercanos a la cuenca del rio Conchos, zona de transicion
entre el desierto de Chihuahua y las grandes cumbres, propicios para
la agricultura y la ganaderia, con temperaturas medias entre 18° y
20° que descienden en el invierno hasta 20° bajo cero. El macizo
central de cumbres frias y boscosas de alta montafa, con altitudes
superiores a los 3000 metros sobre el nivel del mar. Este ha sido el
principal escenario del despojo legal e ilegal de los recursos foresta-
les y turisticos y es conocido como la Alta Tarahumara. En la tierra
caliente de las barrancas al oeste o Baja Tarahumara, con profundi-
dades de aproximadamente 500 metros sobre el nivel del mar, des-
carga un sinnumero de arroyos que dan lugar a las fértiles cuencas
de los rios Fuerte, Mayo y Yaqui, y se caracteriza por un clima extre-
mo que llega hasta 40° en verano y 20° en invierno. En esta regién
se explotan minerales y se producen enervantes, cuyo correlato son
altos indices de conflicto social y violencia. En este libro propongo
una metodologia enfocada en la utilizacidn de fuentes periodisticas
para contextualizar la intensificacién de la violencia en la Sierra
Tarahumara. Mas alld de mi propia formacién como comunicélo-
ga en la Facultad de Ciencias Politicas y Sociales de la Universidad
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Nacional Auténoma de México (UNAM), reconozco la labor excep-
cional de algunos periodistas en la documentacién de los conflictos
en México a finales del siglo XX y principios del XxI. El trabajo que
desde 1995 Miroslava Breach realizd, y quien fue asesinada en 2017,
es una expresion de esto —véase “Destierra el narco a centenares de
familias de la sierra de Chihuahua” (Breach 2016).

La diversidad vegetal de la Sierra Tarahumara contrasta al igual
que la geografia y el clima. En las cumbres y el macizo central pre-
dominan el pino, encino, tascate, alamo, fresno, roble, manzanilla
y madrono. En las barrancas encontramos el sauce, aliso, ceiba,
olmo, arbolillo de chicle, tejocote, mango, platano, guasima, gua-
muchil, capulin, tepeguaje, pitahaya, naranja, tabaco, palmilla, nopal,
maguey mezcalero y palo colorado o de Brasil. Sariego Rodriguez
destacd en la descripcion de estos nichos ecoldgicos, la gran diversi-
dad de hierbas medicinales y comestibles. Durante el siglo XX, la distin-
cién entre estos nichos ecoldgicos fue relevante sélo en la medida en
que correspondio a los ritmos de explotacion econdmica (minera,
forestal, turistica y de enervantes) de la Sierra Tarahumara. Como
expondré a lo largo de este libro, dicha explotacién ha estado pro-
fundamente ligada con el ordenamiento territorial definido por el
Estado mexicano: el ejido.

Como producto de la Reforma Agraria posrevolucionaria, en la
Constitucién Mexicana de 1917, los ejidos fueron descritos como
elementos patrimoniales —tierras, bosques, aguas— y/o como una
persona moral poseedora de patrimonio. En la Sierra Tarahumara,
el ejido ha sido el mecanismo territorial y juridico de articulacion
entre la federacion, la burocracia regional y local, las empresas pri-
vadas y los rardmuri durante los siglos XX y XxI. Como sefialé, el
ordenamiento ejidal determind en gran medida la forma de sustento
econdmico en la Sierra Tarahumara (agricola, forestal, minero, turis-
tico, siembra y trafico de enervantes). De la misma manera, como
expondré en los siguientes capitulos, ha modificado la movilidad,
la residencia, la posesidn, sucesion y uso de la tierra. En 2008, la
Comisién Nacional Forestal reconocié en el estado de Chihuahua
1601 predios (7587137 hectareas), de los cuales, 360 eran ejidos
(propiedad colectiva con 5994 308 hectareas, 79.01%), 36 comuni-
dades indigenas (propiedad colectiva con 533 261 hectareas, 7.03%),
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17 colonias (propiedad colectiva con 262462, 3.46%), 1187 priva-
das (con 793 384 hectareas, 10.46%) y 1 publica (con 3722 hecta-
reas, 0.05%).3

Para los raramuri, “todo tiene su camino [...], las aguas, el sol,
las nubes, las flores y demads. Vivir en armonia significa seguir este
camino marcado por Dios —pues éste fue recorrido y marcado pri-
mero por Tata Riosi, para que después los rardmuri supieran por
dénde caminar—", tal como Catarino de Coyoachique, municipio
de Urique, le compartiria a Sabina Aguilera Madrigal (2011: 35).
Los cuerpos raramuri estan conformados por una red interna de
caminos de sangre (lad bodra). Las almas (llamadas regionalmente
de forma diferente: alewd, arewd-ka, iwigd) transitan por ellos para
generar movimiento, calor, pensamientos, sentimientos, acciones
y estados de salud. Estas se organizan como familia o como grupo
de autoridad y habitan el cuerpo como si se tratara de una casa. En
ocasiones, algunas salen para viajar por sendas oniricas y se extra-
vian cuando son raptadas, a causa del susto, o simplemente al perder
el camino de vuelta a su residencia corporal. Para recobrar estas
almas, los-que-saben-curar o doctores (owirtiame) seguiran las hue-
llas del enfermo y negociardn su regreso, caminaran en la dimen-
sidn onirica, realizardn un ritual, un sacrificio y una danza, ya que
danzar es caminar en el plano celeste (Montemayor 1999 [1995]:
26). Los caminos también son aquellos que El-que-es-Padre cruza
durante su andar diurno en el cielo y que ensefié a los antepasados
(anaydwari) bajo la forma de la costumbre (anaydwari boé, literal-
mente el camino de los antepasados). Todos estos andares deben
ser recorridos colectivamente. Los raramuri los transitan cotidia-
namente para visitar amigos y parientes con el fin de multiplicar y
de cuidar los lazos necesarios para ser raramuri. En este mundo se
hace camino siendo y haciéndose caminos. Debemos a Montema-
yor (1999 [1995]) las primeras intuiciones sobre por qué el camino
y el caminar son los focos, pragmatica y conceptualmente, del
modo de existencia raramuri. A lo largo de este libro sigo de cerca

3 Para una definicién juridica de las formas de propiedad de la tierra, el lector
o la lectora pueden consultar la pagina electrénica de la Comisidén Nacional Fores-
tal (Conafor). Disponible en www.conafor.gob.mx (consulta: 1 de abril de 2017).
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el pensamiento de este intelectual chihuahuense para describir una
teoria etnografica rardamuri.

La genealogia de mi propuesta sobre la teoria etnografica se re-
monta a las reflexiones tempranas de Lévi-Strauss (2009 [1949]:
153) en torno a la teoria indigena.* Para este autor, la sociologia y
la antropologia utilizadas para interpretar los sistemas de parentes-
co requerian reformularse en una socio-légica capaz de integrar las
teorias indigenas sobre el intercambio, la temporalidad, la configu-
racién ontoldgica de los seres y de sus relaciones —proyecto que
ejecutd en El pensamiento salvaje y Las Mitologicas—. Lévi-Strauss fue
uno de los primeros antropdlogos que transformé su pensamiento
tedrico durante el proceso de traduccién del pensamiento de los
pueblos amerindios. “Resulta lo mismo —respondid ante sus criti-
cos en la Obertura de Las Mitoldgicas— que [...] el pensamiento de
los indigenas suramericanos cobre forma por operacién del mio, o
el mio por operacién del suyo” (Lévi-Strauss 1982 [1964]: 23). Bajo
esta premisa, la antropologia amerindia contenida en los mitos
constituyd la materia tedrica del método estructuralista, tal como
se expreso en la férmula candnica del mito —modelo de relaciones
de transformacién entre fondo y forma, continente y contenido,

* En México, algunos de los trabajos articulados con la teoria etnografica son
los siguientes. Desde mi lectura una de las etnografias mas estimulantes sobre el
tema de las almas, el cuerpo y la persona que se vincularia con reflexiones sobre
teoria indigena y nativa en su desarrollo ulterior es el trabajo de Pedro Pitarch de
1996, Ch’ulel: una etnografia de las almas tzeltales; véase también La cara oculta del
pliegue: antropologia indigena (Pitarch 2013). Desde el 2008, Johannes Neurath
también ha explorado las potencialidades de la teoria etnografica, la teoria nativa
y la propuesta denominada ontoldgica, véase “Alteridad constituyente y relaciones
de transito en el ritual huichol: iniciacién, anti-iniciacién y alianza” (Neurath
2008). Para un compendio de la propuesta de este autor sobre arte, economia de la
alteridad y socialidad wixarika véase La vida de las imdgenes. Arte huichol (Neurath
2013). A partir de una perspectiva tedrica cercana, Roger Magazine ha problema-
tizado metodoldgicamente la relacidon entre agencia y persona desde 2003, véase
“Action, personhood and the gift economy among so-called street children in
Mexico City” y “El otro como sujeto, la modernidad como conducto: la produccién
de subjetividades en un pueblo mesoamericano” (Magazine 2012). De igual forma,
el volumen coordinado en 2015 por Piergiorgio Di Giminiani, Sergio Gonzalez
Varela, Marjorie Murray y Helene Riser, Tecnologias en los mdrgenes: Antropologia,
mundos materiales y técnicas en América Latina, gestado desde 2011 en un seminario
de discusién en Chile, comparte biisquedas tedricas y posiblemente metodoldgicas.
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exterior e interior (Lévi-Strauss 2002 [1966])—. La lectura brasilefia
de la obra de este autor (Caixeta de Queiroz y Freire Nobre 2008,
Viveiros de Castro 2008, Viveiros de Castro 2010a), asi como su de-
sarrollo posterior definido como post-estructuralismo en Brasil
(Lima 2005, Vilaga 2006 y 2011, Viveiros de Castro 2006b [2002],
Viveiros de Castro 2006a), nutrieron mi formacién académica inicial.
Como el resultado de la transformacién de otras antropologias, el
posestructuralismo analiza los puntos de articulacidon entre distin-
tos modos de existencia. Y en este sentido: “El discurso de la mito-
logia estructural establece las condiciones de cualquier antropologia
posible. Toda antropologia es una transformacién de las antropo-
logias que son su objeto, todas situadas, desde siempre, en el punto
de articulacién de una cultura con otras culturas” (Viveiros de Cas-
tro 2010b [2009]: 224, énfasis del autor).

Mi propuesta es parcialmente el producto de esta genealogia y
de su didlogo con los cuestionamientos epistemoldgicos sobre las
diadas naturaleza-cultura, individuo-sociedad y datos-teorias pro-
venientes de contextos etnograficos en Melanesia (Strathern 1998,
Strathern 2011, Wagner 1975, 1977 y 1991). Si resalto la parciali-
dad de esta formacidén académica es porque el primer punto de
inflexidn para transformar mi practica antropoldgica y posibilitar
la descripcidon de una antropologia alterna fue el modo de interlo-
cucién raramuri.

En la fase inicial de la investigacion que sustenta la propuesta
general de este libro y que tuvo por objetivo conocer el concepto
de cuerpo y de persona de los rardmuri del ejido de Norogachi,
municipio de Guachochi, Héctor Daniel Guillén Rauda y quien
suscribe este texto echamos mano de un método de indagacién
que consistié en que algunos raramuri dibujaran un cuerpo. Como
conclusién de este ejercicio, en 2006 sefilalamos que para los rara-
muri con los que trabajamos “todo aquello que hablaba del cuerpo
en realidad nos hablaba de la persona, pues un cuerpo abstracto
parecia no tener sentido dentro del marco de reflexién de algunos
de ellos” (Martinez Ramirez y Guillén Rauda 2005: 99). Las con-
diciones epistemoldgicas de produccién de estos dibujos son cru-
ciales para comprender el funcionamiento de la teoria etnografica
(véanse figuras 1y 2).
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Figura 1. Producto del primer levantamiento de léxicos corporales.
Estos disefios muestran la relacion entre “los dentros” y “el afuera”.
Dibujos elaborados en 2003 por Elisa Bustillos (arriba)

y Lupe Espino (abajo)
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Figura 2. Producto del primer levantamiento de léxicos corporales.
Estos disefios muestran la relacion entre “los dentros” y “el afuera”.
Dibujos elaborados en 2003 por Diana Sandoval (arriba)

y Maribel Bustillos (abajo)
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Las personas a las que originalmente acudimos para solicitar
estos dibujos —hombres y mujeres no escolarizados— nos canalizaron
con nifios, nifias, hombres y mujeres escolarizados con cierta expe-
riencia sobre nuestro modo de existencia econémico, social, edu-
cativo, religioso y politico; ya que, de acuerdo con su punto de
vista, éstos serian traductores mas eficaces del conocimiento reque-
rido. Los disenos de Elisa Bustillos y Diana Bustillos, nifias de 10
afnos escolarizadas e hijas de padres y madres escolarizados; de Lupe
Espino, hombre de 35 afios que en 2003 ocupaba el puesto de Go-
bernador indigena principal y trabajaba en el internado para nifnos
raramuri administrado por la orden catdlica Siervas del Sagrado
Corazdn de Jesus y de los Pobres; y de Maribel Bustillos, mujer de
23 afios vinculada al Programa Teletén promovido por uno de los
monopolios televisivos en México (Televisa), podrian ser definidos
como una creacidén conjunta generada durante el trabajo de campo.

Todos los dibujos presentan una dimension visible —caracteri-
zada por la ropa (falda, pantaldn, o ropa interior)— y otra no visi-
ble —donde, como una radiografia, es posible mirar a través de la
carne para observar los “dentros” (corazén, pulmones, traquea,
tripas, huesos, cerebro), tal como los dibujantes lo indicaron—. Al
igual que en la exposicién de William Merrill (1988: 157-171) sobre
las almas raramuri para la regiéon de Rejogochi, municipio de Bo-
coyna, en estos disefios la diada dentro-fuera funcioné como el
principio de organizacién. La relacién dentro-fuera fue una premi-
sa para explicar los vinculos entre el cuerpo y las almas, asi como
para dar cuenta de los mecanismos fundamentales para la vida
tales como el suefio, la enfermedad y la muerte. Estos dibujos pre-
sentaban un cuerpo desdoblado en dos dimensiones porque grafica-
ban el funcionamiento de las salidas y de las entradas de las almas
sin tener que recurrir a la representaciéon de “un alma”.

Si, como sugiere Isabelle Stengers (2014), detenemos un poco
nuestro pensamiento, advertiremos que las condiciones de produc-
cién de este conocimiento fueron determinadas por mi colega y por
mi. En un tiempo-espacio definido por nosotros, estas condiciones
epistemoldgicas buscaban recopilar datos para su posterior explica-
cidén e interpretacion. Sin embargo, las condiciones de produccién del
conocimiento sobre el cuerpo y los mecanismos de transmisién
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entre los rardmuri eran otros. Estos tenian lugar en el ritual, la en-
fermedad, el sacrificio de animales y la danza. A través de estos
dibujos, los raramuri entrevistados crearon herramientas para
traducir su conocimiento bajo nuestras condiciones epistemoldgicas.
Por tanto, su objetivo no fue aportar elementos para la reconstruc-
cién e interpretaciéon de una cosmologia indigena —tal como noso-
tros propusimos inicialmente—. Una muestra de este mecanismo de
creacion conjunta es el dibujo y las traducciones terminoldgicas
elaboradas por Luisa Bustillos (véase figura 3).

En este sentido, mi apuesta metodoldgica sobre la teoria etno-
grafica se distingue de practicas antropoldgicas que tienen por obje-
to describir el punto de vista del nativo o, en términos de Bronislaw
Malinowski (1922: 24-25), “entender el punto de vista nativo, su
relacién con la vida, con la comprension de su vision de su mundo”
[la traduccidon es mia y el resaltado del autor]. De igual modo, mi
proyecto se distancia de la fusidon de horizontes promovida por las
escuelas posmodernas. Recientemente y en consonancia con mi
argumento, Laura Nader y Fernando Alberto Balbi cuestionaron la
premisa bajo la cual toda practica antropoldgica esta definida por
“conocer el punto de vista del nativo”. Por una parte, Balbi (2012:
485, 487, 493) propone entender la etnografia como una practica
dialégica asimétrica entre las perspectivas nativas y la del investigador.
Por otra, Nader (2011: 213) enfatiza el papel tedrico y en consecuen-
cia politico de la descripcion etnografica. Esta autora cuestiond ejem-
plos paradigmaticos como el ensayo de Clifford Geertz de 1973 sobre
la pelea de gallos en Indonesia, “el cual, no encontrd un espacio et-
nografico para el medio de millén de personas asesinadas por las
fuerzas del gobierno de Indonesia en el mismo lugar y tiempo”. Por
ultimo, mi propuesta sobre la teoria etnografica tampoco debe con-
fundirse con las Native American Theories proclamadas desde la
segunda mitad del siglo XX por las naciones que habitan Estados
Unidos, ni por las apuestas de la historia y de los estudios subalter-
nos que han procurado ocupar espacios de enunciaciéon negados
por poderes estatales y econdmicos.

Para ilustrar con mayor nitidez la produccién conjunta de cono-
cimiento que define mi proyecto sobre teoria etnografica ofrezco otro
ejemplo: la traduccién de Angelita Loya sobre nuestra nocién de
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Figura 3. Ejemplo de co-creacién durante el levantamiento de léxico corporal.

Luisa Bustillos realizé traducciones de la terminologia del esqueleto al

sistema conceptual raramuri. Por ejemplo, la clavicula es llamada “camino

del hueso del hombro” (matdchi bo’iame kdchird) y el esternén
“camino del hueso del pecho” (rawichi bo’iame ko’chird)
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persona. En 2005, después de un par de meses de insistencia para
registrar una terminologia para el concepto de persona, esta mujer
raramuri —de aproximadamente 33 anos e hija de un owirtiame (el-
que-sabe-curar) reconocido en la regién— indicé que la expresion
mas adecuada seria omartiame repokdra. De acuerdo con Angelita
Loya, la traduccidén textual al espafiol era “todo lo que mi espalda o
dorso es”, o bien, considerando que repokdra también solia designar
a todo el cuerpo: “todo lo que mi cuerpo es”. Esta locucidén no era
utilizada en la vida cotidiana y fue manufacturada en la relacién de
produccion de conocimiento que establecimos con esta mujer. Por
tal motivo, esta expresion poseia una potencia de traduccion entre
dos modos de existencia que rebasaba el campo del lenguaje. Es pre-
ciso advertir que existen otros términos para referirse al cuerpo, cuya
variedad y uso regional son amplios, tales como sapd, que también
significa carne (Brambila 1976 [1953], Merrill 1988, Rodriguez Lo-
pez 2017). Repokdra remite también a una zona importante del cuer-
po para los rardmuri, es ahi donde se encuentran el corazén, los
pulmones y la traquea, lugar donde habitan las almas mds grandes
e importantes y donde se produce la alquimia corporal responsable
del movimiento y del calor. En ultima instancia, la mayoria de los
procesos vitales acontece en esta regiéon corporal.

Con el fin de identificar los puntos de enganche y de ampliacién
entre el modo de existencia de Angelita y el nuestro, analizo aquello
que esta mujer tradujo desde nuestro contexto epistemoldgico al
suyo. El concepto de totalidad aplicado en la particula omariiame es
intensivo, tal como la totalidad de la noche (omartiame chond). Por
tanto, no involucra mesura ni se limita a describir el cuerpo como
un componente al que se sumarian otros, como las almas. El cuer-
po del cual hablaba Angelita no era un continente capaz de redu-
cirse a si mismo como un todo. Repokdra referia a otros cuerpos y
a preceptos que eran tomados como un hecho por los rardmuri. Por
ello, repokdra remitia al cuerpo del enunciador. Hecho que no ex-
cluia que en otros contextos, el cuerpo (repokdra) fuese considera-
do un contenedor mesurable con partes. Por ejemplo, cuando se
hablaba del repokdra como si fuese carne (sapd) enferma, o carne
que los hechiceros comian en los suefios (Martinez Ramirez 2010
y 2011).
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Por la marca de propiedad en singular de primera persona (-ra),
la traduccién literal de repokdra es “mi cuerpo”. Este es un cuerpo
que se encuentra en relacién. No es una materialidad abstracta o
un ente en si mismo. El cuerpo rardmuri descrito por Angelita es-
taba vivo, tenia un ntmero definido de almas —tres si es hombre y
cuatro mujer— y un género especifico. Por tltimo, la marca de propie-
dad en primera persona indica que se trata de una frase auto-reflexiva,
a la cual es posible agregar el pronombre en primera persona de la
siguiente forma: Ne’je omartiame repokdra. A través de una traspo-
sicidn, esta frase podria traducirse como: “yo soy todo lo que soy”
donde el “yo” es Angelita, de 33 afios, mujer raramuri, viva, nacida
en Casa Blanca ejido de Norogachi, con cuatro almas que tenian la
capacidad de entrar y salir de su cuerpo.

Al traducir al espafol la expresion omartiame repokdra, los con-
ceptos de totalidad y de cuerpo se multiplican y aumentan, ya que
no refieren en su totalidad a las nociones raramuri pero tampoco a
las nuestras. En esta produccién de conocimiento conjunto, las no-
ciones y las herramientas epistemoldgicas se modifican para generar
nuevos conceptos. Para crear un nuevo concepto de persona, Ange-
lita Loya se apegd a nuestra nocion de totalidad sin partes, aislando
a la persona de sus nexos —primer punto de enganche—. Pese a esto,
desde las nociones raramuri, ella asumié como un hecho que el
cuerpo es relacional y pertenece a un sujeto concreto, tal como el enun-
ciador —segundo enganche—. Esta produccién de conocimiento
conjunto es, en términos de Eduardo Viveiros de Castro (2006a:
326, 336), una sintesis disyuntiva. Es un vinculo que une porque
crea nuevos conceptos, herramientas epistemoldgicas, practicas y
experiencias, y simultdneamente es un nexo que separa porque nos
conduce hacia lugares no predecibles ni previamente conocidos.

Advierto que esta forma de produccidon de conocimiento con-
junto no es un sincretismo. Al dialogar con Jean Piaget, Lévi-Strauss
(2006Db [1962]: 136) alerta que ésta era una expresion peligrosa:

Si por sincretismo comprendemos un estado de confusién e indife-
renciacién en el cual el nifio distingue mal entre si mismo y los demas,
entre las personas y los objetos, se corre el riesgo de detenerse en una
visidn muy superficial de las cosas y dejar escapar lo esencial, puesto
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que esta “indiferenciacion primitiva” aparente es menos una ausencia
de diferenciacidén que un sistema de diferenciacién distinto del nues-
tro; mas aun, es el resultado de la coexistencia de varios sistemas y del
pasaje constante de los unos a los otros.

En disonancia con éste y otros sincretismos que comparten expli-
cita o implicitamente las caracteristicas descritas por Lévi-Strauss,
el conocimiento producido con los rardmuri se fundamenté en las
intenciones comunicativas y epistemoldgicas de los sujetos; asi
como en la transformacién de nociones practicas y experiencias
—propias y de su interlocutor—. Esto es, en la conexién de varios
sistemas epistemoldgicos y tedricos y en el pasaje de unos a otros.
Los elementos estructurales para entablar dicha comunicacién fue-
ron coyunturales y relacionales. En consecuencia, esta produccién
de conocimiento tampoco es una forma de “hibridacién”, en el
sentido de Néstor Garcia Canclini (1989: III), puesto que no existe
un momento previo, original o de separacion de tales conocimien-
tos y practicas; tampoco hay una integracién de los conceptos na-
tivos de una antropologia a la otra —para una critica al concepto
de hibridacién véase Federico Navarrete (2015: 37-38)—. En pala-
bras de Silvia Rivera Cusicanqui (2010: 70), la nocién de hibridez
es una metafora genética que connota esterilidad. El resultado de
la mezcla que presupone lo hibrido, pese a ser un tercero completa-
mente nuevo, es antiproductivo.

En contraposicién, la producciéon de conocimiento conjunto de
la que hablo, asi como las herramientas metodoldgicas para regis-
trarlo son, en si mismas, resultado de relaciones que preceden en
el tiempo y productoras de nuevas realidades. En consecuencia, la
teoria etnografica no tiene por intencién describir una cosmologia
indigena y una epistemologia no indigena, como si ambas fueran
entidades cognoscibles de forma independiente. Los ejemplos que
presenté muestran que aquello a lo que podemos acercarnos es al
conocimiento generado durante las relaciones y a las relaciones
establecidas en tal o cual momento histdrico. Esto no niega la posi-
bilidad de nuestro conocimiento sobre los otros, proyecto posmoder-
no del cual me alejo. Por el contrario, multiplica los conocimientos
sobre los encuentros, deseandolos menos hegemonicos.
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Recapitulando, la teoria etnografica es el registro de un conoci-
miento generado conjuntamente, asi como de las condiciones de
produccién. Las metas de esta metodologia son: 1) la reubicacién
del observador y del observado durante la produccién de herramien-
tas epistemoldgicas, conceptos y teorias; y 2) la redefinicién entre
datos y teoria. Para alcanzarlas, las herramientas tedrico metodold-
gicas que utilizo son: la co-creacién, la simetria y la reversibilidad.

Co-creando con los rardmuri

La obra de Wagner, etndgrafo de Papia Nueva Guinea, fue una im-
portante fuente de inspiracién para el desarrollo de mi propuesta
sobre la teoria etnografica. Para postular la producciéon de conoci-
miento conjunto o co-creacién, adapté su teoria sobre la invencién
de la cultura.” Me enfoqué en dar cuenta de cémo aquello que esta-
ba en juego en la co-creacion no eran abstracciones, entendidas
como “ideas” o “puntos de vista”, sino nociones ordinarias de “sen-
tido o decencia comun”, es decir, campos de moralidad (Wagner
1975: 40-41).

Para este autor, el proceso de invencion de la cultura es particular
y especifico en cada modo de existencia. Wagner (1975: 51) dird que
todo humano inventa el campo de lo innato (lo asumido como un
hecho) y el campo de lo artificial (o lo construido) que en conjunto
constituyen la realidad. Desde nuestra perspectiva, lo innato se expre-
sa en el dmbito de la naturaleza y lo construido en el campo de la
cultura. Con todo, existen otras formulaciones sobre esta relacion.
Por ejemplo, Viveiros de Castro (2010b [2009]: 56-58) destaca que
entre diversos grupos amazonicos la consanguinidad —experimentada
como un hecho natural para nosotros— es construida a través del
cuerpo, la alimentacién y el sexo. La invencién de la cultura y de la
naturaleza no es una fantasia libre sino un modo de experimentar un
mundo particular (Wagner 1975: 8). Mds aun, nuestra propia natu-
raleza puede ser analizada como cultura desde los principios de otras

> Remito al lector a los primeros tres capitulos del libro The invention of Cul-
ture (Wagner 1975), asi como a sus fundamentos etnograficos en Habu. The Inno-
vation of Meaning in Daribi Religion (Wagner 1972).
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antropologias alternas. En este sentido coincido con Wagner (1975:
17) cuando afirma que el trabajo de campo es una experiencia de
creatividad entre otras, particularizada por la reflexividad.

La reflexividad, en gran medida, instituyd a la antropologia como
disciplina académica. Su comprensién requiere de un par de coor-
denadas histéricas. En 1986 y en el marco de la Lecture Frazer en la
Universidad de Liverpool titulada Out of context: the persuasive fic-
tions of anthropology, Marilyn Strathern (2013 [1987]) plantea que
entre James Frazer y Malinowski se abrié un abismo definido por la
escritura que separd la antropologia moderna de la antropologia
posmoderna. En este marco, la reflexividad nacié justo en dicho
abismo como una preocupacién politica en torno a los sujetos ata-
dos por medio de la escritura antropoldgica —sean observados u
observadores—. De ahi la preocupacion, durante las décadas de los
ochenta y noventa, por analizar los mecanismos textuales que cons-
tituian los contextos de auto-legitimacién de los antropdlogos, su
papel como intérpretes de otras culturas y su auto-representaciéon
—véase Tatiana Lotierzo y Luis Felipe Kojima Hirano 2013—.¢ Mas
tarde, Strathern reconocié los limites del lenguaje y cuestiond la
asimetria de las relaciones establecidas durante la produccién de
conocimiento en el trabajo de campo, las cuales acompafnaban al
antropdlogo en el gabinete para finalmente expresarse en la escri-
tura. En otras palabras, para Strathern la divisién entre el campo y
el gabinete era artificial —Strathern 2014, véase especialmente “Os
limites da autoantropologia” y “O efeito etnografico”.

En consonancia, Wagner ubicé la reflexividad en el momento
de la construccion del conocimiento en el trabajo de campo y en la
escritura. El mecanismo de esta reflexividad, como expuse en las
co-creaciones raramuri descritas arriba, consiste en tomar como
punto de partida un concepto (C1). Al entrar en contacto con un
interlocutor que ponga en juego un concepto alterno (C2), C1 sera
modificado por la interaccidn entre los sujetos generando un tercer
concepto (C3). Este proceso podria repetirse al infinito, ya que todos

¢ Véase por ejemplo, el volumen editado por James Clifford y George Marcus
de 1986, Clifford (2001 [1988]), Marcus y Michael Fischer (1986), Geertz (1983).
Para un panorama representativo de estas discusiones en la escena britdnica en la
década del noventa véase Key Debates (Ingold 1996).
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los conceptos involucrados son el resultado de una interaccién en-
tre al menos dos formas de produccion de conocimiento. En con-
secuencia, los conceptos utilizados en mi argumento participan de
las epistemologias y teorias rardmuri y viceversa.

Un ejemplo de esto es como la transformacién de mis técnicas de
investigacion en campo fue una condicién para definir los caminos
como el concepto analitico y pragmatico que articulaba los modos de
existencia rardamuri (Martinez Ramirez 2008). En 2006, las entrevis-
tas abiertas y cerradas, formales e informales cedieron su lugar a
conversaciones cotidianas, cuyo contexto de producciéon era determi-
nado por la forma de vida de los raramuri. Caminé con ellos durante
horas y dias para visitar a los vecinos y asistir a fiestas, permaneci en
silencio porque la palabra compartida era producto de reflexiones
profundas, también escuché sus cuestionamientos sobre mis propias
preguntas. Al ejecutar las técnicas de aprendizaje de los rardamuri
como procedimientos de investigacidn adverti que la estructura de mi
propio marco epistemoldgico —conformado por un agente encargado
del disefio de investigacion, de los conceptos, de la teorias, de las pre-
guntas y modelos, asi como de las técnicas metodoldgicas (observador)
y por un agente proveedor de datos (observado)— requeria replantearse.

En tal sentido, a pesar de que las co-creaciones documentadas en
esta crénica sucedieron durante el trabajo de campo, en su gran ma-
yoria fueron estabilizadas de modo consciente durante la escritura.
Atendiendo a las criticas de Strathern, en el desarrollo ulterior de mi
trabajo (Martinez Ramirez 2016a, Martinez Ramirez 2016b), la co-
creacién fue una premisa para disefiar el protocolo de investigacién,
asi como las preguntas y las técnicas de investigacion en campo. Entre
2014 y 2015, un grupo de mujeres seris o comcaac que residian en El
Desemboque, Sonora, y yo construimos conocimiento sobre la cesteria
de rollo y su comercializacién. De acuerdo con mi experiencia, la co-
creacion esta sujeta a las condiciones de produccion y a los sujetos
que interactiian en ella. Este fue el motivo por el cual las co-creaciones
con las mujeres seris diferian de las generadas con los rardmuri —véa-
se Maria Isabel Martinez Ramirez 2019a—. Mientras que con las
mujeres seris, el foco para elaborar reflexiones, textos académicos y
folletos destinados a la venta de cesteria fueron las condiciones epis-
temoldgicas para transmitir el saber denominado tradicional, con los
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raramuri co-creamos una teoria etnografica en torno a una antro-
pologia nativa. Por tal motivo, el tema vertebral de este escrito y las
herramientas tedrico metodoldgicas que lo componen son producto
de la particularidad de los modos de existencia rardmuri.

La segunda herramienta tedrico metodoldgica para co-crear la
teoria etnografica fue la simetria. Retomo esta propuesta de Latour
(2001 [1991]: 143), quien en Nunca fuimos modernos afirma que para
poner “fin a las injusticias mas escandalosas de la epistemologia” era
preciso el principio simétrico de la generalizacién. Esto es, liberar la
produccién de conocimiento de cortes epistemoldgicos y de separacio-
nes a priori entre tipos de ciencias (conocimientos) o de divisiones
artificiales entre las sociologias del conocimiento, tales como, entre
creencias y ciencias (Latour 2001 [1991]: 141). El objetivo de este prin-
cipio es estudiar todo bajo los mismos fundamentos, herramientas y
parametros (Latour 2001 [1991]: 155). Advierto que dicho principio
de simetria “no tiene solamente por objeto establecer la igualdad —ésta
no es mas que el medio de regular la balanza en el punto cero— sino
de registrar las diferencias, vale decir, al fin y al cabo, las asimetrias
y comprender los medios practicos que permiten que los colectivos
se dominen unos a otros” (Latour 2001 [1991]: 157).

Tanto para este autor, como para Wagner, es imposible utilizar
el argumento de la existencia de una realidad exterior (a manera
de referente innato y universal) para explicar la sociedad y vicever-
sa. Tampoco es factible aludir a juegos de poder (sociales) para
entender dicha realidad exterior. Latour resalté que al aplicar este
principio de simetria no seria posible conservar ningun tipo de asi-
metria sustentada en el realismo natural o socioldgico. Aquello que
resultaba operativo comparar no eran culturas, sino la produccién
e interrelacién entre naturalezas y diversas culturas (Latour 2001
[1991]: 144, 206) —sobre los problemas de método de la compara-
cién en antropologia remito a la lectora y al lector al compendio
del simposio Comparative Relativism introducido por Casper Bruun
Jensen y otros (2011)—. Desde esta perspectiva, el principio de si-
metria destaca “la potencia tedrica de toda etnografia” (Da Col y
Graeber 2011: viI), en tanto contenedora de teorias nativas.

Para el desarrollo de mi propuesta, los efectos de sumar este
principio de simetria a la herramienta de la co-creacién son dos. Por
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una parte, a partir del conocimiento materializado en la manufactu-
ra de la cesteria rardmuri co-creo una postura metodoldgica sobre
el manejo de escalas implicado en la traduccién de una teoria etno-
grafica. Por otra, con base en esta ecuacidn, presento los anteceden-
tes de este proyecto y la estructura del libro. A continuacién describo
cada uno de estos efectos.

Simetria y cesteria rardmuri: otra forma de construir
conocimiento

Sobre una cobija tendida en el patio de su casa, todas las tardes An-
gelita Loya extendia las hojas de pino que dias antes habia recolecta-
do en sus caminatas por los ranchos. En alguno de esos recorridos,
me dijo que las mejores eran “las mas grandecitas”, de entre 30 y 40
centimetros. Las hojas, en forma de agujas o fasciculos, estdn casi
siempre en grupos de tres, raramente aparecen cuatro o cinco dentro
de una vaina resinosa cuyo olor a pino es penetrante. En esos anda-
res serranos, vi a Angelita recoger 20 o 30 de esas vainas, ya que al
menos, se requerian 40 para elaborar un warito; es decir, una serie
de canastos que embonaban uno dentro del otro y cuyo didmetro
oscilaba entre tres y diez centimetros. Las mujeres de este ejido, como
en otros de la Sierra Tarahumara, tejen estos pequefios canastos de hoja
de pino (P. leiophylla subsp. Chihuahuana, identificaciéon de Campbell
W. Pennington, 1996 [1963]) para venderlos. Pese a considerar que
esta serie de canastos no son tejidos por la misma mujer, ni por mu-
jeres que viven en una misma regién, al medir los didmetros de cada
una de las series de ware observariamos un patrén —si el didmetro
del canasto mayor es seis centimetros y del menor tres, entre cada
uno habra una diferencia de 33 milimetros; si el diametro del canas-
to mayor es de diez centimetros y el menor de cinco, la diferencia
sera de 55 milimetros—. Mientras tejia hojas de pino, Angelita Loya
nos compartié los conocimientos ejecutados durante la manufac-
tura de estos canastos —otros antropdlogos han demostrado la po-
tencia conceptual de los objetos, véanse Lévi-Strauss (1986b [1985]),
Alfred Gell (1988), Amira Henare, Martin Holbraad y Sari Wastell
(2007), Fernando Santos Granero (2012 [2009]).
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Bebiamos cerveza de maiz, los hombres se habian reunido para
trabajar unas tierras de cultivo y disfrutaban del descanso. Las mu-
jeres tejian con hojas de pino algunos canastos. Argelia Moreno me
ensend. Primero debiamos sacar las hojas de las vainas, limpiar los
restos de resina pese a que ese olor a pino y a bosque quede por
siempre en los canastos, aun cuando su color verde mude a marrén
y las hojas parezcan morir con el tiempo. Luego, era necesario pasar
suavemente por pares las hojas de pino sobre el filo de un cuchillo,
pues éstas no son planas, tienen canales y estomas, lo que facilita
la tarea del tejido al flexibilizarlas. Por pares y desde los extremos
se amarraban dos juegos de hojas, posteriormente se enlazaban
ambos juegos de pares para formar una cruz; los amarres servian
para ajustar posteriormente el tejido. A esta cruz inicial se agrega-
ban tres hojas de cada lado, cada una se entrelazaba por debajo de
las que ya habian sido colocadas (véase figura 4).

Se tejia de derecha a izquierda, girando el cuadro que conforma-
ria la base del canasto. Se introducian nuevamente tres hojas per-
pendicularmente a las colocadas en el paso anterior. Considerando
que el dedo pulgar se usaba como soporte, se repetia este procedi-
miento hasta llegar al didmetro deseado. En ese momento los amarres
de las hojas que constituyeron la cruz inicial y que ahora formaban
las esquinas de la base cuadrada del canasto, se liberaban. Desde
cualquier angulo, indicado por el amarre, se comenzaba a tejer en
contrasentido, es decir, de izquierda a derecha, alternando el tejido
de las hojas en sentido contrario, una a la derecha, una a la izquierda
y asi sucesivamente. Por ultimo, el borde final del canasto o remache
se elaboraba entretejiendo todas las puntas de las hojas utilizadas
hacia el interior y posteriormente hacia afuera del canasto, luego se
cortaban los sobrantes (véase figura 5).

De la serie de diez canastas que componian estos ware, el pri-
mero en elaborarse era el mas pequeio; éste era el soporte para el
segundo, del cual se tejia la base cuadrada para luego tejer la parte
superior en torno al primero, como si este ultimo lo cubriera. Con
el tercero sucedia lo mismo, se tejia la base y posteriormente su
parte superior en torno a la serie de los dos tejidos anteriores. Esto
provocaba un embone perfecto. Y cuando la curiosidad llevaba a
sacar uno de esos canastitos de su lugar, resultaba un grave pro-
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Figura 4. Fase primaria de técnica de tejido para manufacturar un ware.
Dibujo de Nora Rodriguez Zarifidn basado en dibujo de Maria Isabel
Martinez Ramirez 2012

2021. Universidad Nacional Auténoma de México, Instituto de Investigaciones Histéricas
https://ru.historicas.unam.mx/




INTRODUCCION 41

\\ =N N
\\\\\?\ /////t////// 7/
\\Qi\t ¢W§
S SRV N
NN

Figura 5. Fase avanzada de técnica de tejido para manufacturar un ware.
Dibujo de Nora Rodriguez Zarifidn basado en dibujo de Maria Isabel
Martinez Ramirez 2012

blema devolverlo a su sitio original. Inclusive, pese a tener las mis-
mas dimensiones, cada serie era Unica, en tanto que cada canasto
lo era. Si algiin otro curioso intentaba combinar una serie de ca-
nastos con otra, el resultado era adverso porque, al constituir una
secuencia creada con un modelo unico (el primer ware), ninguno
embonaba en otra serie (véase figura 6).

2021. Universidad Nacional Auténoma de México, Instituto de Investigaciones Histéricas
https://ru.historicas.unam.mx/



HISTORICAS
UNAM

. REPOSITORIO
INSTITUCIONAL

42  TEORIA ETNOGRAFICA

AL
XIS

Figura 6. Ware vendido como artesania.
Dibujo de Nora Rodriguez Zarifidn basado en dibujo de Maria Isabel
Martinez Ramirez 2012

Estos no son los Unicos objetos de fibra vegetal que tejen las
mujeres raramuri. De hecho, aquellos que son vendidos como
artesania podrian ser una forma reducida de los canastos o ware
utilizados en la vida cotidiana. Estos llegan a medir hasta 60 centime-
tros de didmetro en la base y el patrén de elaboracién es el mismo.
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Regionalmente, las mujeres utilizan distintas fibras como sotol
(Yucca decipiens, Dasylirion durangense, D. simplex y D. Wheeeleri, co-
nocidos en algunas regiones como seréke), palmilla (Nolina duran-
gensis y Nimatapensis o guril) y palma (Sabal uresana o raku) —todas
las identificaciones de las fibras fueron tomadas de Pennington 1996
[1963]—. Actualmente estos materiales también han ingresado en
el mercado artesanal, pero bajo una forma reducida.” Lo interesan-
te es que sea para uso doméstico o para vender, los canastos se tejen
en serie, comenzando siempre por el mas pequefio o como lo dirfa
Pennington (1996 [1963]: 200): “el canasto mas pequefo se toma
como la semilla del mds grande”.

A través del aprendizaje y de la descripcidon etnografica de la
manufactura de estos ware cuestioné la premisa bajo la cual mi
conocimiento sobre los raramuri conformaba un conjunto de infor-
macién acumulable que evolucionaba en el tiempo. Prescriptivamen-
te, este conocimiento debia mejorar cualitativa y cuantitativamente
en dos direcciones: extensivamente —hecho que implicaba conocer
mads personas raramuri espacial y temporalmente— e intensivamente
—conocerlos mas profundamente—. La premisa de esta expectativa
era que existia una esencia verdadera de los rardmuri, la cual en
ultima instancia serfa mi objeto de estudio real. Mediante la técnica
del tejido de los ware aprendi una metodologia y una epistemologia
alterna para redirigir estas premisas y estructurar mi investigacion,
as{ como este libro.

Como si tejiera una serie de ware, para formular el problema en
torno a la teoria etnografica, tomé como punto de partida mis es-
tudios sobre el cuerpo y la persona, los cuales reconozco como el
canasto-semilla de esta ruta de indagacion —véanse Martinez Ra-
mirez y Guillén Rauda (2005) y Martinez Ramirez (2008)—. Aque-
lla fase inaugural de la pesquisa, tal como los canastos, contenia
equivocos que debia identificar y comprender, de lo contrario la
técnica para elaborar el documento académico que la lectora o el

7 En otro trabajo (Martinez Ramirez y Fujigaki Lares 2014) analizamos la rela-
cién entre miniatura y juguete. Propusimos que al fungir como técnica de vincu-
lacién con la alteridad, la produccién de la miniatura dentro del juego generaba
posibilidades de construccién del mundo rardmuri, asi como de nuevas relaciones con
el mundo mestizo al introducir en el espacio del juego elementos como camiones.
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lector tiene en sus manos no podia ser aprendida. A manera de
antecedente, a continuacidn, recapitulo la ruta de investigacion
que, entre 2002 y 2009, transitd del estudio de las nociones rara-
muri sobre el cuerpo y la persona hasta el problema sobre la huma-
nidad y los modos de existencia rardmuri.

El momento etnografico que bifurcé mi pensamiento fue la
conversacion que mantuve con una mujer raramuri sobre su diag-
néstico de diabetes en 2002. En el sentido otorgado por Strathern
(2014: 350), un momento etnografico conjunta lo que es entendi-
do (aquello analizado en el momento de la observacién) con la
necesidad de entender (aquello que es observado en el momento
del andlisis). En una noche de fiesta y cerveza de maiz (teswino),
denominadas teswinada, esta mujer de aproximadamente 50 afios
me compartié su opinién sobre las condiciones de la medicina alé-
pata que le permitirian “continuar viviendo”, tal como afirmo el
doctor en el pueblo de Norogachi. Recuerdo mirar su sonrisa entre
los contraluces de la fogata mientras declaraba: “si hago lo que dice
el doctor, si dejo de venir a la fiesta, si dejo de comer tortilla, enton-
ces ya estoy muerta. Y yo... quiero vivir”. Esa escena fue el referente
para plantear la pregunta que me acompanié desde entonces y que
busco responder a lo largo de este escrito: écdmo esta mujer rara-
muri y las personas presentes en aquella fiesta construyeron el es-
pacio de decision en torno a la existencia y en qué clase de mundo
esto era posible? Con el paso del tiempo, esta inquietud se amplid
para cuestionar cudl era el lugar de los rardmuri en el mundo y
cudles eran los mecanismos para producirlo.

En 2004 delimité esta pregunta con el fin de indagar la relacién
entre el cuerpo y el cosmos raramuri (Martinez Ramirez y Guillén
Rauda 2005). El punto de partida para atender este asunto fue la
lectura de dos obras relevantes sobre el tema en la etnografia mexi-
cana: Cuerpo humano e ideologia. Las concepciones de los antiguos
nahuas (Lopez Austin 1996 [1980]) y La mitad del mundo. Cuerpo y
cosmos en los rituales otomies (Galinier 1990). Tomando como re-
ferente estos materiales, junto con Héctor Daniel Guillén Rauda
disefié una metodologia para realizar el trabajo de campo en la Sie-
rra Tarahumara basada en: entrevistas abiertas y cerradas sobre el
ciclo de vida, procesos de salud y enfermedad, los érganos y las
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emociones; una guia de observacidn sobre practicas rituales en tor-
no a estos tdpicos; asi como un protocolo para recopilar 1éxicos a
través de dibujos. No obstante, el material etnografico y el conoci-
miento rardmuri al que accedimos impedia plantear corresponden-
cias entre el cuerpo y el cosmos.® Decidimos que estos resultados no
debian ser sometidos, como un requisito inicial, a una comparacién
con los modelos etnolégicos elaborados con informacién recopilada
entre las poblaciones que residian en la regién central de México.
Primero porque bajo este lente, la etnografia sobre los rardmuri apa-
recia como una forma desgastada e incompleta de estos modelos.
Segundo porque nuestro interés se enfocé en las teorias de los ra-
ramuri sobre la corporalidad, las cuales considerdbamos capaces de
dialogar con dichos modelos etnoldgicos, pero desde una posiciéon
simétrica (Martinez Ramirez y Guillén Rauda 2005: 125).

Con base en esta reflexidn, en la informacién recabada y en la
bibliografia que nos antecedia en México (Bartolomé 1996, Bourdin
2002, Page Pliego 2001, Lépez Austin 2004), ampliamos el campo
de estudio a la nocién de persona. Después del libro Rardmuri Souls
de Merrill publicado en 1988, las tesis Del cuerpo a la persona. En-
sayo sobre una nocion rardmuri (Martinez Ramirez y Guillén Rauda
2005) y Muerte y persona. Ensayo sobre rituales mortuorios en una

8 El recuento tedrico que sustenta la tesis de licenciatura titulada Del cuerpo a
la persona: ensayo sobre una nocién rardmuri (Martinez Ramirez y Guillén Rauda
2005) se encuentra en las memorias de la XXVII Mesa Redonda de la Sociedad
Mexicana de Antropologia, celebrada en 2004, con el titulo: “Entre cuerpos y per-
sonas: de cémo las teorias del cuerpo conducen a la exploracién de la nocién de
persona en un estudio de caso” (Martinez Ramirez 2008). Los resultados de dicha
tesis de licenciatura dialogan con apuestas que han reubicado tedrica y metodolo-
gicamente el estudio del cuerpo en la antropologia y en otras disciplinas como la
historia y la arqueologia en México. Ejemplo de esto es la comprensién diacrénica
y multidisciplinaria de Roberto Martinez Gonzalez (2008), Cuirupu. Cuerpo y per-
sona entre los antiguos p’urhépecha de Michoacdn; el trabajo de Laura Elena Sanjuan
Pérez (2011), asi como la tesis de licenciatura en etnologia de Frine Castillo Badi-
llo, Nahué’ra’a. EI concepto de cuerpo entre los coras de Santa Teresa del Nayar (2014).
Para un balance critico que apunta hacia el desarrollo de estudios regionales e in-
vestigaciones sobre el cuerpo y la persona desde una perspectiva diacrénica en
Mesoameérica consultar “La nocién de persona en Mesoamérica: un didlogo de
perspectivas” (Martinez Gonzalez y Barona 2015: 51). Finalmente, en la regién del
Alto Rio Conchos en Sierra Tarahumara, Abel Rodriguez Lépez (2017) elaboré una
interpretacion de experiencia distante de 1a nocidn de persona entre los rardmuri.
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comunidad de la Sierra Tarahumara (Fujigaki Lares 2005) inaugura-
ron discusiones etnoldgicas que problematizaron la nocién de per-
sona como un eje de reflexién nodal entre los raramuri.

Fue asi como, el primer canasto de esta pesquisa (Martinez Ra-
mirez y Guillén Rauda 2005), las propuestas cldsicas sobre la nocién
de persona (Durkheim 2000 [1912], Mauss 1991 [1938]) y sus de-
sarrollos ulteriores (Dieterlen 1973, Carrithers, Collins y Lukes 1987
[1985]) fueron el antecedente para indagar la relacion de la persona
raramuri con el cosmos (Martinez Ramirez 2008), proyecto que con-
formé el segundo canasto de esta ruta de investigacion.

De acuerdo con la informacién recopilada por otros autores
(Lumholtz 1904: 392-393, Thord-Gray 1955: 669, Pennington 1996
[1963], Bennett y Zingg 1978 [1935], Merrill 1988: 76, 128-129,
Garrido Lépez 2006, Bonfiglioli 2008a), y apegada a mi propia etno-
grafia, era operativo abordar este tema desde el intercambio entre
humanos (rardmuri y mestizos) y no humanos (seres-planta, divi-
nidades, muertos, entre otros). Para resolverlo tedrica y etnografi-
camente, entre 2005 y 2008, recurri a la bibliografia de herencia
levistraussiana que discutia la relacién entre naturaleza y cultura.
Particularmente revisé estudios de casos etnograficos en la region
de Amazonia preocupados por atender, mads alld de los sistemas de
clasificacién, la praxis humana ejecutada sobre el entorno (Arhem
1990, Arhem 2001 [1996], Descola 1996 [1987], Descola 2001
[1996], Descola y Palsson 2001 [1996]). La finalidad era generar un
modelo para el caso rardmuri que contemplara al ser humano, las co-
rrespondencias entre el cuerpo y el cosmos, la organizacion social,
las practicas ambientales y la importancia que los rardmuri atri-
buian a las almas como eje de la cosmologia (Martinez Ramirez
2008: 85).°

? Los antecedentes tedrico metodoldgicos y el disefio para el estudio de caso
rardmuri se encuentra en “Naturaleza-cultura: un marco de andlisis para la relaciéon
persona-cosmos” (Martinez Ramirez 2008). En esta fase de la investigacién fue
fundamental la discusidén y metodologia propuesta en A construcdo da pessoa nas
sociedades indigenas, publicado por Anthony Seeger, Roberto Da Matta y Viveiros de
Castro (1978). Al construir criticamente un modelo analitico propio para compren-
der el cuerpo y la persona en Amazonia, estos autores replantearon los estudios de
parentesco, redefinieron las formas sociales y los vinculos con la naturaleza y la
sobrenaturaleza. De igual manera, la producciéon etnografica y conceptual de Kaj
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El primer equivoco de estas investigaciones radicé en buscar
nuestras categorias de cuerpo y de persona entre los raramuri. Las
traducciones elaboradas entre 2002 y 2009 se asentaban en un error
de principio, ya que a partir de una teoria propia (fundada episte-
moldgicamente en conceptos) pretendia dar cuenta de una teoria
nativa (fundada epistemoldgicamente en creencias y representacio-
nes), en lugar de procurar la teoria nativa per se (con sus propios
fundamentos epistemoldgicos). El segundo equivoco de este recorri-
do fue tomar como punto de partida el analisis de componentes
aislados (cuerpo, alma, socialidad) para comprender el lugar de los
raramuri en el cosmos. Bajo esta perspectiva, la definicidén de lo
humano derivaba del estudio de dichos componentes y de las relacio-
nes que el analista producia en el gabinete atendiendo a sus premi-
sas, prejuicios conceptuales y modelos; que, formulados como taxo-
nomias y clasificaciones arbitrarias entre humanos y no-humanos
0 personas y no-personas, oscurecian el conocimiento nativo. En con-
secuencia, estos trabajos velaban equivocamente la teoria nativa y su
potencia dialégica en los procesos de construccidon de conocimiento.

Viveiros de Castro (2004: 11) ha dicho que la equivocaciéon es una
forma fundada sobre las relaciones con un exterior que implica dife-
rentes perspectivas —en este caso podria ser el vinculo entre el que
aprende y el que transmite el conocimiento, entre el observador y el
observado—. Los equivocos antes enunciados son constitutivos de mi
propuesta sobre la teoria etnografica. Al igual que los ware, estas eta-
pas de investigacion no pueden calificarse bajo una tabla de mejora-
miento u optimizacién —temporal o cualitativo—. De forma andloga
a los canastos tejidos por las mujeres raramuri, las pesquisas que
anteceden al proyecto ejecutado en este libro son tnicas y deben
comprenderse como parte de un proceso de aprendizaje, que también
es Unico. En otras palabras, el material etnografico aqui presentado
puede ser como las hojas de pino que entre las manos de distintas mu-
jeres y bajo la misma técnica (simple twilled) podrian generar distintas

Arhem (1990) y Philippe Descola (1996 [1987]) sobre la praxis ambiental de los
pueblos amazdnicos fue importante por ampliar el campo de reflexiéon mas alld de
la categorizaciéon. Ademas, en la década de los noventa, estas apuestas fueron una
alternativa para cuestionar criticamente el determinismo ambiental y geografico de
los estudios producidos bajo en lente de la ecologia cultural.
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series de canastos o investigaciones con diferentes resultados, aunque
no en su totalidad. Recordemos que, a pesar de ser elaborados en re-
giones distintas, los ware se caracterizan por el patrén de didmetros
que es el resultado de una técnica de manufactura compartida.

Finalmente, el método de conocimiento raramuri materializado
en los ware posibilita el didlogo entre el creador y el observador —en
este caso con la lectora o el lector— porque los canastos son dife-
rentes de acuerdo con el punto de vista que se les mire, o en el mo-
mento del tiempo en el que se les conozca. En la metodologia y la
epistemologia de los ware no hay un progreso acumulativo del co-
nocimiento ni una pretension de alcanzar la verdadera esencia de
los rardmuri, sino una serie de posiciones (niveles analiticos o pun-
tos de vista) a través de las cuales es posible desplazarnos para co-
nocer un objeto en transformacidn, tal como el que se presenta en
este libro: cuerpo-persona-humano.

Asi, con base en el principio de generalizacién simétrica pode-
mos preguntarnos ¢qué es un ware? Y reconocer que ademas de ser
un objeto destinado a la venta —hecho que merece una reflexion
aparte, dada la comercializaciéon que Walmart México© hace de
estos objetos—1° y de formar parte de un conjunto de elementos
tejidos con fibras vegetales, en los ware se cristalizan metodologias
y epistemologias alternas a las nuestras. En un proceso de simetria y
de co-creacidon dirigido por mi durante la escritura, estas metodo-
logias y epistemologias raramuri —particularmente el principio de
produccién de variacién expresado en la manufactura de los canastos—
constituyeron el marco conceptual para resolver los problemas de
escala a los que me enfrentaba.

Un dia, sentada con un grupo de mujeres miraba a los danzantes
de Semana Santa. Ellos pintaron sus cuerpos con manchas blancas de
cal que apenas cubrian con una tagéra (taparrabos) en la cintura

10 Me he limitado a hablar de objetos destinados a la venta. Advierto que la
modificacidn pldstica y conceptual en los destinados a la venta se articulan con las
economias de alteridad, la transmisién del conocimiento y la apropiacién de con-
ceptos como lo artesanal y la tradicién (Martinez Ramirez 2016a, Martinez Rami-
rez 2016b). Sobre otros casos en México véanse Neurath (2013) y Catharine Good
Eshelman (1988). En América véanse Ruth B. Berlo y Janet Catherine Phillips
(1998) y Steven Lee Rubenstein (2007).
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Mapa 2
UBICACION DE LAS ESTANCIAS DE TRABAJO DE CAMPO ENTRE 2002 Y 2016
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Mapa 3
UBICACION DE LOS PRINCIPALES ANTECEDENTES ETNOGRAFICOS
EN LA SIERRA TARAHUMARA. ELABORADO POR ULISES RAMIREZ CASAS
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y con la zapeta (cubierta de manta para el torso). Cada mujer dis-
cutia cudl de los disefios de las tagora era “el mas bonito” (weé
semdti), dado que ellas los habian bordado y hacian una evaluacién
colectiva y publica de su trabajo. A simple vista, desde los ojos de
un observador externo, todos los disefios parecian similares, es
decir, con formas mas homogéneas que heterogéneas. De hecho,
esa era la finalidad. La manta debia ser blanca, con una medida
comun —ni demasiado larga, ni demasiado corta, porque de ser el
caso, ambas parecian faldas— y los disefios siempre eran triangulos
—ocasionalmente incluia flores o estrellas y raramente, soles—.
Estos eran bordados con hilo o tela en las orillas. Empero, a ojos
de las mujeres y de los hombres, cada tagdra era tnica y diferente de
las otras. Primero porque fue disefiada y manufacturada por una
mujer distinta, la esposa o la madre del hombre danzante, es decir,
la vestimenta era la manifestacion de una relacién particular. La
maestria del disefio y de la capacidad mostrada por la mujer expre-
saba su dedicacién durante los meses de elaboracién de la pieza.
Esto se visibilizaba en el detalle, dificil de percibir a distancia, pero
no para ellas, quienes eran especialistas en la materia. Las puntadas
hechas por la aguja eran visibles, asi como los colores, los disefios y
el tamarfio de los tridngulos. Todos los detalles eran observados por-
que, individual y colectivamente, participaban de distintas escalas y
composiciones.

Este mismo proceso de evaluaciéon era aplicado a los vestidos.
Durante otra Semana Santa, una chica de aproximadamente 18
afios tuvo la indelicadeza de confeccionar un vestido de un color
inapropiado segun la audiencia femenina. El color era verde fosfo-
rescente. Las mujeres reian y susurraban que aquella mujer “no se
perderia por el camino”, “que de noche brillaria”. Ese vestido —al
igual que otro, blanco con motivos negros— provocé diversos co-
mentarios. Los vestidos suelen ser lisos o con telas estampadas, prin-
cipalmente de flores. La combinacién de colores, asi como la punta-
da de la costura (tanto el estilo, el tamarfio, la calidad), el corte de la
tela, el tamafo de los bordes y los triangulos (adorno de los bordes
de los vestidos) son factores de evaluacién para su belleza. Este ves-
tido negro era “muy bonito” decian ellas, porque los tridngulos
negros de los bordes eran una innovacién que no alteraba el vesti-
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do (como aquel del color fosforescente). Este hecho aumentaba su
belleza o en términos rardmuri “estaba muy bueno”. Weé gard jiiku
es la expresion utilizada para indicar que algo esta bien hecho o que es
bueno en un sentido ético o estético.

Este concepto y esta practica de produccion de variacion es ne-
cesaria para crear lo Unico y lo diferente. Este fue uno de los facto-
res que dificulté mi aprendizaje del raramuri. “¢Cémo se dice ‘yo
soy una mujer’?”. Angelita decia: Ne’je mukira, Andrea: Ne’ muki,
Luisa: Ne’je bd muki, Seledonio: Mu’je Sabela rewé, mukird jii. Con
el tiempo comprendi que todas las formulaciones eran correctas
porque desde su perspectiva no existe un rardmuri errado analogo
a nuestro espanol incorrecto. Cada rardmuri desarrolla un estilo
Unico en el habla porque al hablar expresan la univocidad de su
existencia. Hablar es otorgar pensamientos y vinculos que cada per-
sona mantiene con El-que-es-Padre, es una expresion del alma.
Como Cynthia Sandoval nos compartiria, a diferencia de nosotros,
ellos no hablan pensando, piensan y luego hablan. Sus autoridades,
los siriames, transmiten la palabra de los antepasados o el camino
colectivo hablando. En parte, esto explicaria por qué siendo una
poblacién de aproximadamente 80000 personas se conocen por
lo menos cinco variantes de su idioma, que en algunos casos son
mutuamente ininteligibles.

Para dar un ejemplo mas. Escuchando musica de las fiestas de
diciembre conocida como matachin, Luis Sandoval me dijo: “Mira,
ves ese musico, €l es de los mejores. {Sabes por qué? Porque cada
que toca una pieza, es diferente. Nunca toca la misma”. Respondi
que no podia ser totalmente diferente. A lo que apeld un tanto des-
concertado: “Claro que es igual, siempre. Pero también es diferente,
por eso es el mejor”. Como sefiala Ana Paula Pintado Cortina (2012:
103) para el caso de la musica rardmuri en Munérachi, municipio
de Urique: “los ralamuli mas reconocidos son aquellos que no repiten
los motivos musicales durante toda la fiesta (24 horas o mas) (Da-
niel Novecj 2001, comunicacién personal)”. De este modo, al igual
que en los ware, en la vestimenta, en el habla y en la musica, la
produccién de variacion articula la replicacion de las formas con-
vencionales (que tienden a la similitud) y la creacion de entidades
Unicas (que tienden a la diferencia) a través de transformaciones
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microscdpicas. Bajo este principio, la generacién de la diferencia
estd condicionada por la producciéon de la similitud y de la univo-
cidad. Con base en estas reflexiones, a continuacién, planteo mi
postura ante los problemas de escala comprometidos en la descrip-
cién de una teoria etnografica.

Los antropdlogos producimos conocimiento a partir de los vincu-
los entablados con personas. Al sumar distintos métodos cualitativos
(observacion, entrevista) y cuantitativos (estadistica, censos, encues-
tas) es operativo elaborar generalizaciones por medio de dispositivos
conceptuales que los grupos académicos suelen reconocer como ar-
tificiales (geograficas, étnicas, temporales). Por ejemplo, al hablar de
una sociedad o de un pueblo se advierte y presupone que no se habla
de cada uno de los individuos, sino de las relaciones sociales que
conforman un colectivo. Por tanto, es pertinente preguntarse ¢cual
es el limite geografico o sociodemografico para traducir una teoria
etnografica? {Qué rardmuri representaria esta co-creacién?

Con base en las obras etnograficas dedicadas a los raramuri (véa-
se mapa 3), asi como en el principio de produccién de variacién
raramuri, propongo que la comprensién del manejo de escalas para
traducir una teoria etnografica radica en el reconocimiento de las
formas convencionalizadas (de los conceptos y de las experiencias
raramuri sobre el cuerpo, la persona y el humano) y de sus trans-
formaciones microscopicas (o co-creaciones). Asi, la co-creacién de
una antropologia alterna se fundamentaria en las conexiones par-
ciales entabladas con personas concretas (Strathern 2011), tal como
la descripcidn de una forma convencionalizada de vestimenta, de
habla y de musica se sustentaria en su variacion empirica.

A diferencia de lo documentado por Strathern en Melanesia
(1988: 308), el cambio de escala modifica el alcance de mis re-
flexiones porque el modelo nativo de los rardmuri no es fractal o
recursivo. Como analista podria proponer arbitrariamente marcos
artificiales. Pero, esto traicionaria el principio de simetria y la co-
creacidon metodoldgica y conceptual con los rardmuri. Primero por-
que, orientados por principios relacionales, los modos de existencia
raramuri se fundamentan en la construccién permanente de redes
de caminos colectivos que simultdneamente constituyen a las per-
sonas. Luego porque para los raramuri, el marco o el contexto es un
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componente del contenido, ya que al hacer camino las personas se
hacen caminos —sobre la relacién entre contexto y contenido véase
Lévi-Strauss (2010 [1993]: 211-212), Strathern (2014: 224-229)—.
De tal manera que para los raramuri, la produccién de variaciéon no
estd limitada por un marco lingiiistico, cultural, territorial o de
organizacién. La variacién se produce en cualquier escala: al interior
de los caminos que constituyen a las personas, al entablar vinculos
con una red parental y al participar de redes que se articulan a un
pueblo. Por tal motivo, las relaciones que determinaron las condi-
ciones de produccién de conocimiento con los raramuri son el dis-
positivo metodoldgico que utilizo para articular distintas escalas.

En este tenor, las redes sociales rardmuri —descritas por prime-
ra vez por John G. Kennedy (1970) y denominadas plexus— no fun-
gen en mi narrativa como un marco para comprender la constitu-
cidén de una sociedad raramuri. Por el contrario, estas redes de
caminos son la expresion mds acabada de un pensamiento y de una
practica relacional nativa. Un ejemplo de la directriz relacional de
los rardmuri son los léxicos corporales que documentamos en 2004
en la region del ejido de Norogachi, Guachochi. La terminologia
corporal estaba compuesta por un pronombre personal (ne’je -yo
soy-, mu’je -tu eres), una raiz que describe alguna parte del cuerpo
(sekd-, mano) y un sufijo de posesiéon (-ra mi o mio en primera
persona del singular, utilizado también para los términos de paren-
tesco). Decir mano (sekd-) o madre (ey¢) carecia de sentido para
los raramuri, porque dicha mano o madre debian ser de alguien en
particular, es decir, debian estar en relacidon. En otras palabras, no
habia una substancia o una esencia que determinara a la mano, al
pie o al cuerpo; como tampoco una cualidad o substancia que de-
cretara el ser madre o el ser hijo. Por el contrario, aquello que defi-
nia al cuerpo y a los parientes era una serie de vinculos: de la mano
con el poseedor (mi mano, ne’je sekdra) o de la madre con el hijo
(mi madre, ne’je Juan iyéra).

Recapitulando, hasta este momento esclareci el funcionamiento
del principio de simetria articulado a la co-creacién de conoci-
miento. Demostré que la metodologia y la epistemologia ejecutada
durante la manufactura de los ware co-credé mi postura frente a los
problemas de escala y estructurd la ruta de investigacién sobre la
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teoria etnografica. Resta dar cuenta de los desplazamientos reversibles
que organizan el argumento de este libro y, con ellos, del itinerario
de esta cronica.

Itinerario: antropologia reversible

Este libro estd dedicado a la descripcion y al examen de una teoria
etnografica sobre la antropologia raramuri. Para lograrlo, a través
de tres capitulos ejecuto los desplazamientos reversibles que cons-
tituyen los argumentos centrales de mi propuesta. Deseo advertir a
la lectora y al lector que pese a que cada capitulo conforma un uni-
verso propio, la comprension general del proyecto presentado pre-
cisa de la lectura integra del libro.

En el capitulo 1, postulo la existencia de la antropologia rara-
muri, es decir, de la conceptualizacion y de la experiencia de un
régimen de alteridad nativo y alterno a los modelos formulados por
la antropologia disciplinar. Dicha antropologia es comprendida
como el conjunto de las premisas y de las discusiones sobre la re-
lacion entre la definicién del ser humano, de su entorno y del cos-
mos que, en conjunto, constituyeron mi formaciéon y que reconozco
criticamente como antecedentes de esta propuesta —para un texto
representativo sobre este tema véase Geertz (2003 [1973])—. Asi-
mismo problematizo las nociones de la humanidad y de lo humano
desde los conceptos raramuri de cuerpo, persona, parentesco y ca-
mino. Inspirada en los trabajos de Viveiros de Castro (2010b
[2009]: 206) y parafraseandolo, mi propdsito no es describir an-
tropolégicamente “la humanidad raramuri”, concepto indigena de
la relacion entre alteridad e identidad. Mi intencidn es reflexionar
sobre los vinculos conceptuales y practicos de estas personas en tor-
no a la existencia, como la descripcién raramuri de “otra humani-
dad”, la cual es por definicidén antropoldgica. En otros términos y
con el fin de multiplicar el principio constitutivo de toda antropo-
logia, no describo la humanidad rardmuri, sino que indago qué es
para ciertos raramuri esa “otra humanidad”.

Demuestro que el campo elegido por los rardmuri para codificar
su antropologia es el parentesco. Todo lo existente y todos los exis-
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tentes participan de una red parental cosmopolitica que estd con-
figurada por relaciones de filiacidén, colateralidad, conyugalidad y
afinidad. Por cosmopolitica entiendo los agenciamientos concretos
y locales de saberes que vinculan a distintos agentes en un modo
de existencia particular (Stengers 2014) —para una aplicacién de
este concepto véase Marisol de la Cadena (2010) y Paul Liffman
(2017) y para una descripcion detallada de la genealogia y usos de
este concepto véase Navarrete (2018: 40-41).

En el marco de la antropologia raramuri, la distincién entre los
modos de existencia es el resultado de la separacién entre lineas
paralelas de filiacién con un origen comun que, en la diacronia,
producen la variacién de los campos de moralidad. Siguiendo a
Wagner (1975: 40-41), los campos de moralidad son los modos
especificos para crear y mantener las relaciones interpersonales. La
moral es pensada como un hacer concreto e histérico (Nietzsche
2008 [1887]) que sélo puede ser conocido relacionalmente. La mo-
ral es la medida de valor del si mismo y del otro. Los vinculos y las
acciones que componen un campo de moralidad generan distintas
fuerzas de atraccién, produciendo un pull the world together o la
impresion de un absoluto en un mundo que no lo es.

Desde la antropologia rardamuri, el cuerpo y las formas concretas
para establecer relaciones son los indices que distinguen dichos cam-
pos. Ambos determinan los limites de la sociabilidad raramuri que
adquiere la forma de una socialidad restricta. Retomo estos concep-
tos de Strathern (1988), para quien la sociabilidad es la potencia in-
manente para establecer vinculos, mientras que la socialidad son los
modos especificos para entablar lazos sociales. Esta es la base para
distinguir aquello que es la humanidad para los rardmuri (un dis-
positivo de multiplicidad para conceptualizar y articularse con todo
lo existente) de la humanidad de los rardmuri (una forma especifica
de hacer y ser en el mundo). De este modo, redefino las categorias de
humanidad y de humano a los que remite mi practica antropolégi-
ca como una experiencia de alteridad entre otras, posibilitando un
espacio de existencia para las antropologias alternas.!!

11 La alteridad es un tdpico sobre el cual reflexionamos colectivamente en el
marco del seminario interinstitucional e interdisciplinario “La humanidad com-
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Los propdsitos argumentativos para postular la existencia de
una antropologia rardmuri son los siguientes. Primero, identificar
los limites de las categorias de humanidad y de humano propuestas
por la antropologia disciplinar para traducir otros modos de exis-
tencia. Segundo, reconocer que la antropologia raramuri es el co-
rrelato de modos de existencia concretos y de mundos posibles.
Tercero, demostrar que el examen de las condiciones de produccion
epistemoldgica es el fundamento para el estudio de las antropologias
alternas y para la ejecuciéon de una practica conceptual y politica
simétrica —como la propuesta por Latour, Stengers y Elizabeth Povi-
nelli—. Finalmente, el objetivo es forjar los cimientos para, en el
capitulo 2, desplazar mis preguntas sobre el cuerpo, la persona y lo
humano hacia los cuestionamientos rardmuri dedicados a la explo-
tacion forestal de la Sierra Tarahumara durante el siglo XX. La fina-
lidad es ejecutar un andlisis reversible y examinar los caminos y las
vias no rardmuri que permitieron dicha explotacién a través del con-
cepto rardmuri de camino, definido como una herramienta metodo-
16gica para examinar los lazos entre distintos modos de existencia.!?

partida” organizado por el Instituto de Investigaciones Antropoldgicas de la Uni-
versidad Nacional Auténoma de México (11A-UNAM) desde 2012. Inspirados en las
descripciones sobre la economia de la alteridad en Amazonia de Viveiros de Castro
(2010a [2009], 2004: 9) que antecedieron a discursos como A queda do céu. Pala-
vras de um xamd yanomami, escrito por David Kopenawa y Bruce Albert (2010),
exploramos trabajos analogos en las propuestas denominadas subalternas, tales
como los textos de Rivera Cusicanqui (2010). De igual manera, tomamos como
punto de partida que la alteridad es un fendmeno de creatividad compartido (Wag-
ner 1975: 11). A partir de investigaciéon primaria, concluimos que las economias
de alteridad: 1) no se constrifien al binomio yo-otro (Kolb Cadwell 2015), 2) sin-
crénicamente suelen ser diversas al interior de un modo de existencia (Landrove
Torres 2016) y 3) en la diacronia y al interior de un mismo modo de existencia son
variables (Rodriguez Venegas 2017, Lépez Flores 2016, Fujigaki Lares 2019).

12 En el marco de relaciones asimétricas de produccién de conocimiento, la
antropologia reversible ha sido entendida y descrita como una serie de movimien-
tos conceptuales y experienciales “de ida” y “vuelta” entre distintos modos de
existencia. Debemos a Manuela Carneiro da Cunha (2009) los registros y las re-
flexiones pioneras en torno a la invencién de la “Cultura” en Amazonia como un
proceso intelectual y politico de los pueblos amerindios; esto es, como una forma
de indigenizacion de la cultura que en situaciones poscoloniales o excoloniales sir-
ve para reivindicar derechos. Para una reflexién sobre el profetismo en Amazonia
como una lectura de la historia, en resonancia con la nocién de antropologia re-
versa de Wagner véase Renato Sztutman (2012: 487-488). Para una documenta-
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El objetivo metodoldgico del capitulo 2 radica en comprender
cdmo co-crear un concepto, es decir, dar cuenta del proceso heuris-
tico para validarlo sin recurrir exclusivamente a mis propios para-
metros de conocimiento. La categoria mdas adecuada para traducir
la nocién de camino rardmuri a nuestra jerga académica seria “rela-
cién”. Los principios de variacién y la relacionalidad rardmuri son
dos de sus componentes epistemoldgicos. Cada camino es Unico y
al mismo tiempo es similar a otros, cada camino existe y se explica
por su relacidn con otros caminos, ya que su univocidad se expresa
al interior de una red de relaciones. En consecuencia, el concepto-
camino co-creado en el capitulo 2 es una via analitica y empirica
para describir los vinculos o los caminos que constituyen la red cos-
mopolitica de parentesco rardmuri. Mds aun, el concepto-camino
es la herramienta que utilizo para explorar el tema central de la
antropologia rardmuri, esto es, la produccion de las distancias razo-
nables para vincularse con aquellos que los rardmuri reconocen
como practicantes de un campo de moralidad diferente al propio y
que denominaré no rardmuri (otros indigenas que suelen ser llama-
dos raramuri, los mestizos locales, los mexicanos, los extranjeros,
los arboles, los seres-planta, El-que-es-Padre, etcétera). Los agentes
y los objetos identificados como no rardmuri o rardmuri son posicio-
nes definidas por la relacionalidad. Potencialmente, cualquier agente
u objeto puede ocupar dichos lugares. El dispositivo para desplazar-
se de una posicidén a otra consiste en la transformacién gradual
entre lo mismo y lo diferente que, como mostré arriba, genera simul-
tdneamente variacion y similitud. Un ejemplo de esto es el trabajo
reciente de Alejandro Fujigaki Lares (2019).

El concepto-camino también es una herramienta para explorar
simétricamente las narrativas sobre el proceso de explotacién forestal
y el desgaste ambiental registradas en la historia, en la antropologia
disciplinar y en la memoria territorial y parental rardmuri. El fin
ultimo es demostrar, a partir de casos etnograficos concretos, la
proliferacién de modos de existencia y la coexistencia de dos reali-
dades territoriales en la Sierra: el Ejido y el Kawi, denominacién

cién y andlisis de la invencidn de la cultura entre los Tupinamba de Oliveira véase
Amiel Ernenek Mejia Lara (2017).
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raramuri de su mundo. Como resultado, demuestro que la ejecu-
cién de un desplazamiento reversible entre antropologias produce
un analisis multinatural. En otras palabras, la explotacién forestal
y el desgaste ambiental son entendidos como los procesos sobre los
cuales se sobreponen y entretejen distintos campos de aquello que
se toma como un hecho —por ejemplo, el desarrollo econédmico y
social o el campo de moralidad que fundamenta la explotacién del
bosque por los no rardmuri— y de lo que se toma como una cons-
trucciéon —por ejemplo, las representaciones culturales sobre tal
explotacién o la relaciéon con Onortiame para los raramuri—. Me-
todolégicamente paso de un dominio al otro (tomado como un
hecho y construido) como si fuese un tejido sin costuras. En pala-
bras de Latour (2001 [1991]) comparo naturalezas y culturas mul-
tiples bajo los mismos criterios, esto es, bajo el concepto-camino.

Finalmente, ésta es la antesala para en el capitulo 3 transitar
desde mi comprensién del desgaste ambiental hacia la conceptuali-
zacién y la experiencia cosmopolitica rardamuri sobre el parentesco
y sobre el papel histérico de los raramuri y de los no rardmuri en la
produccién de su mundo o Kawi. Con base en este material de-
muestro que el objetivo de estabilizar tedrica y metodolégicamente
la antropologia rardmuri y de revertirla a mi propio modo de exis-
tencia es: 1) comparar antropologias; 2) exponer que los campos
de lo que se toma por hecho (naturalezas) y los que se construyen
(culturas) difieren entre antropologias, conformando modos de
existencia distintos; y 3) dilucidar cdmo estas distinciones eviden-
cian la existencia de mundos disimiles.

Presento este capitulo final como el resultado y la conclusion
de los pasos argumentativos precedentes. Por ello, en estas tultimas
paginas corroboro que el fin de este libro es presentar un desplaza-
miento del relativismo cultural (que presupone la existencia de una
realidad universal representada con grados de equivoco menores o
mayores) a la relatividad de la objetividad (que implica relativizar
aquello que se define como realidad) (Wagner 1975: 3, Viveiros de
Castro 2010b [2009]). En esta misma linea de pensamiento, destaco
que los efectos de participar en la co-creacion de una teoria etnogra-
fica sobre la antropologia raramuri radican en demostrar la existencia
y la interaccién de realidades o mundos disimiles. Finalmente, enfa-

2021. Universidad Nacional Auténoma de México, Instituto de Investigaciones Histéricas
https://ru.historicas.unam.mx/



58 TEORIA ETNOGRAFICA

tizo los mecanismos de dominacién entre los modos de existencia
articulados durante la explotacidn forestal en la Sierra Tarahumara
durante el siglo XX, asi como los efectos devastadores reconocidos por
los rardmuri en torno a las condiciones de produccién de su mundo.
Por ultimo, evidencio que la imaginacién cosmopolitica de los rara-
muri es contenedora de cuestionamientos y de soluciones alternas a
las nuestras, capaces de enriquecer nuestro mundo.

Después del recorrido por esta crénica, si retorno al momento
etnografico que funddé mi experiencia antropolégica con los rara-
muri, podria indicar que el lugar de un ser humano en el cosmos
se define a partir de su relacion con los “otros”. De forma analoga,
cualquier antropologia se especifica por su relacién con otras. Una
lecciéon que aprendi de los rardamuri fue que para comprender lo
humano es necesario indagar fuera y no dentro. Entendi que sélo
a través de las relaciones con los “otros” y con lo “otro” podemos
reconocer nuestro lugar en otros mundos y, en consecuencia, exa-
minar los mecanismos de produccién del nuestro. Uno de los
aprendizajes mas valiosos de la manufactura de este libro fue en-
contrar nuevas preguntas, antes que respuestas a las viejas interro-
gantes. En palabras de R. Bolano, “Siempre hay que hacer pregun-
tas, y siempre hay que preguntarse el porqué de nuestras propias
preguntas”; y aiadiria que, siempre hay que hacerlo desde las rela-
ciones que construimos con los otros y desde sus interrogantes
sobre nosotros. Fue asi, que estos afios de trabajo por los caminos
raramuri me enseflaron a reflexionar sobre las consecuencias de
mis interrogantes y a cuestionarme ¢qué mundos posibles producen
y hacia dénde me dirigen?

Este texto itinera entre el rigor que requiere una monografia
estandar y la exigencia retdrica y filoséfica que implica la traduccién
de otros modos de existencia. Este es el motivo por el cual esta re-
dactado en primera persona y en tercera persona del plural cuando
remito a las co-creaciones producidas con los raramuri, o al pensa-
miento compartido en el campo académico. Entre las ausencias y los
excesos, espero que las lectoras y los lectores procuren inspiracion
tedrica, metodoldgica y politica en la antropologia rardmuri porque
como afirmé el poeta colombiano Radl Gémez Jattin, si aun hay
esperanza, los indigenas deben tener un poco de ella.

2021. Universidad Nacional Auténoma de México, Instituto de Investigaciones Histéricas
https://ru.historicas.unam.mx/



INTRODUCCION 59

* %%

Este libro es la version revisada y modificada de mi tesis doctoral,
titulada Alteridad, multiplicidad y reversibilidad en clave rardmuri.
Crdnica de un viaje por la antropologia del otro, defendida en septiem-
bre de 2012 en el Programa de Posgrado de Antropologia de la
UNAM y ganadora del premio a la mejor tesis de doctorado en an-
tropologia, Fray Bernardino de Sahagun 2012, otorgado por el Ins-
tituto Nacional de Antropologia e Historia (INAH). A su vez, esta
tesis doctoral integro criticamente los resultados etnograficos y los
analisis etnoldgicos contenidos en mi tesis de licenciatura. Este
documento fue presentado en 2004 en la Facultad de Humanidades
de la Universidad Auténoma del Estado de Morelos, titulada Del
cuerpo a la persona: ensayo sobre una nocion rardmuri. Asi como la
tesis de maestria en antropologia presentada en 2008 en el Progra-
ma de Posgrado de Antropologia de la UNAM, Los caminos rardmuri.
Persona y cosmos en el noroeste mexicano, y también distinguida por
el INAH con el premio Fray Bernardino de Sahagin en 2008.

Después de seis afios de trabajar pausadamente en el manuscri-
to, madur€ la reflexion general del libro intentando volver mas ni-
tidas algunas ideas que llegué a escribir con una emocién intelectual
que espero siga presente. La modificacién del cuerpo del texto no ha
sido exhaustiva, ya que corria el riesgo de convertir este proyecto en
algo distinto. El lector podra encontrar las referencias y las discusio-
nes actualizadas en el cuerpo del texto, asi como en las notas a pie de
pagina que sin duda enriquecerdn este trabajo. Al ser el resultado
de una co-creacion con los rardmuri que he conocido, me respon-
sabilizo de cualquier equivoco registrado en su traduccién.

Desde los inicios de mi carrera académica hasta la escritura de
este libro recibi el apoyo de un considerable nimero de personas
que es imposible enunciar. En la Sierra Tarahumara agradezco a
todos los rardmuri que, a través de su modo de interlocucién, me
permitieron cuestionarme desde sus preguntas. A nuestra maestra
Angelita Loya (1) —quien fue asesinada por la defensa de sus dere-
chos—, Andrea Loya, Manuel Espino, Guadalupe Espino, Albino
Moreno (1) y Marcelina, Maribel Espino, Cervando Espino y Argelia
Moreno, Celedonio Espino, Felipe Espino y Alicia Moreno, Guarupa
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Moreno, Bautista Bustillos, asi como a sus parientes. También agra-
dezco a Elvia Moreno y Andrés Martinez por su hospitalidad. De
manera especial reconozco el espacio que Luisa Bustillos, Antonio
Sandoval y su familia nos ofrecieron por muchos afios. Después de
mas de una década, a todos aquellos rardamuri cuyos nombres han
quedado grabados en otros escritos y en este libro, les debo la cons-
truccion de otra forma de pensar y de hacer antropologia.

En Chihuahua —donde me formé como antropdloga en terre-
no—, agradezco especialmente a Denisse Salazar e Isela Gonzdlez;
al doctor Antonio Becerra, Jefe de Servicios de Salud del Municipio
de Guachochi (2002-2004); a Guillermo Ortiz y especialmente a
Bianca Islas, comparfiera de campo e interlocutora entrafiable, lin-
glista especialista en rardamuri quien ha revisado con calma algunos
de mis manuscritos. De igual forma, por el tiempo y el trabajo com-
partido que fructificé en un libro dedicado al parentesco raramuri,
agradezco a Jorge Martinez y Nashielly Naranjo. Finalmente, este
texto debe al maestro Sariego Rodriguez (1), fundador de la Escue-
la de Antropologia e Historia del Norte de México en la ciudad de
Chihuahua, la comprensién de la practica antropoldgica como un
oficio aprendido durante el transcurso de una investigacion con-
creta mediante métodos y técnicas multidisciplinarias, cualitativas
y cuantitativas, creadas in situ —véase Luis Reygadas 2016.

Algunas de las ideas que presento se gestaron durante mas de
una década en el marco del seminario interdisciplinario de larga
duracién “La humanidad compartida”, cuyo antecedente fue el pro-
yecto Las vias de noroeste. Son muchas las personas que han parti-
cipado en este espacio. Por un didlogo mads cercano agradezco a
Maria Eugenia Olavarria, Marie-Areti Hers, Danna Levin, Blanca
Zoyla Sobrino, Susana Kolb, Imelda Aguirre, Mirjana Danilovi¢,
Frine Castillo, Oscar Flores, Paulina Del Moral, Laura Sanjuan,
Citlali Rodriguez e Hilda Landrove. A toda la gente que participé en
este seminario debo la libertad del pensamiento compartido. Debo
un reconocimiento especial a Nora Rodriguez Zarifian, quien ela-
bord los dibujos que embellecen este volumen. A Hilda Landrove
Torres y a Rubén Lombida Balmaseda por el solidario apoyo en las
distintas tareas de edicién y de disefo.
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En la ultima etapa de la escritura, estoy agradecida por la carifiosa
e inspiradora compafiia de Ulises Ramirez Casas, por los comentarios
al manuscrito final y por la elaboracién de los mapas y figuras.

En Brasil agradezco a Eduardo Viveiros de Castro por su apoyo,
particularmente por devolverme la pasién por el oficio antropolé-
gico. A todos los amigos y colegas con los que he dialogado en estos
afios, especialmente a Aparecida Vilaca, Pedro Cesarino, Miranda
Zoppi, Spensy Pimentel, Ernenek Mejia, Mariana Petroni, Luana
Almeida, Bernard Belisario y Renato Sztutman.

Finalmente debo mencionar a los investigadores que participa-
ron en la conformacién y la lectura de la tesis en la que se basé
este libro. A Alfredo Lépez Austin, Johannes Neurath, Roberto
Martinez y Maria Eugenia Olavarria. A mi director y amigo, Carlo
Bonfiglioli le debo la pasién que siento hacia mi profesién. Al Con-
sejo Nacional de Ciencia y Tecnologia (Conacyt) y al Programa de
Apoyo a Proyectos de Investigacion e Innovacion Tecnoldgica (PA-
PIIT) el financiamiento de mis estudios e investigaciones en campo
y a la UNAM que, pese a todos los embates, continta siendo un es-
pacio rico para la reflexion. Particularmente reconozco el apoyo del
Instituto de Investigaciones Histdéricas-UNAM, del cual soy miembro
en el Area de Historia de Pueblos Indigenas, asi como a los colegas
que apoyaron y enriquecieron la ultima etapa de este texto: Federico
Navarrete, Ana Carolina Ibarra, Regina Lira, Johanna Broda, Gabriel
Kruell, Olivia Topete, Maria Dolores Lorenzo, Gibran Bautista y
Antonio Escobar.

Por ultimo agradezco a Alejandro Fujigaki, quien comprende,
como anuncié Manoel de Barros, el deseo de ser leido por las piedras.
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1. ANTROPOLOGIA RARAMURI

“[...] por cuanto creemos que el fin 1iltimo
de las ciencias humanas no es constituir al
hombre, sino disolverlo”.

Lévi-Strauss (2006b [1962]: 357)

En la introduccién describo cémo construi una nocién de persona
rardmuri y cdmo reformulé su estudio a partir de herramientas como
la co-creacidn, la simetria y la reversibilidad. En este proceso, expe-
rimenté cémo “los conceptos ajenos deform[aron] y subv[irtieron ]
[mi] caja de herramientas” (Viveiros de Castro 2004: 3). Y advierto
que, como indica Wagner (1975: 20), el poder de la analogia radica
en un bring to home, es decir, en el acto de traer algo ajeno a un con-
texto familiar con el fin de transformarlo en algo nuevo. Siguiendo
la analogia de los ware, los proyectos que precedieron a la manufac-
tura de este libro fueron entendidos como los canastos semilla de la
reflexién que presento en las siguientes paginas. Y como si tejiera un
nuevo canasto sobre los anteriores, el objetivo del capitulo es descri-
bir la co-creacion de una antropologia raramuri.

Uno de los objetivos de Lévi-Strauss, particularmente durante
el desarrollo de Mitoldgicas, consistié en problematizar el concepto
de la humanidad como una categoria trascendental. El epigrafe que
sirve de entrada al texto es una manifestaciéon temprana de este
proyecto y resume el desplazamiento tedrico metodoldgico propues-
to en el capitulo, mismo que consiste en transitar del estudio de la
persona raramuri a la comprensién de una nocién alterna de lo hu-
mano. Como sefiala Lévi-Strauss (2006b [1962]: 358), en la frase
que sirve de epigrafe, el verbo diluir: “no supone, de ninguna mane-
ra (y aun excluye) la destruccién de las partes constitutivas de un
cuerpo sometido a la accién de otro cuerpo”. Por ello, para ejecutar
dicho desplazamiento no jerarquizo niveles de conocimiento, ni los
ubico en una linea evolutiva de progreso y mejoria. En concordancia
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con este autor francés (Lévi-Strauss 2006b [1962]: 367): “La ver-
dadera cuestiéon no es la de saber si, tratando de comprender, uno
gana o pierde sentido, sino la de saber si el sentido que se preserva
vale mds que aquel al cual tuvimos acierto de renunciar.”

Sumado a esto, no pretendo producir un modelo general sobre
las nociones alternas de lo humano; ya que como Tania Lima (2005:
81, 115) resalta, uno de los problemas de la antropologia como
disciplina no es “la reduccién de las sociedades humanas en enti-
dades tedricas, sino su reduccién a una entidad tedrica tinica”. A
partir de la teoria etnografica, busco problematizar la universalidad
de una entidad denominada humanidad que sustentaria la antro-
pologia disciplinar. Al redefinir esta experiencia sobre la alteridad
como un fendmeno de creatividad entre otros (Wagner 1975: 11),
ubicado social e histéricamente, es operativo describir y conocer
otras antropologias y, con ello, otras teorias sobre lo humano —don-
de, parafraseando a Viveiros de Castro (2004: 10), lo humano es
otra cosa—. A lo largo de estas paginas muestro que: “La idea —como
indica Lévi-Strauss (2006b [1962]: 359)— de una humanidad ge-
neral, a la cual conduce la reduccién etnografica no guardard nin-
guna relacién con la idea que nos habiamos formado antes.” La
meta de este capitulo es posibilitar la existencia de una antropologia
rardmuri y reubicar a la antropologia disciplinar como una versiéon
mas sobre la alteridad para diluir aquello que entiendo inicialmen-
te como humanidad y humano. La finalidad, tal como Strathern
(1988: 268-308) postula para su propio caso de estudio, es acercar-
nos a la complejidad de los conceptos nativos y del contexto par-
ticular en el cual han sido producidos, y no utilizarlos como un
reemplazo para nuestros conceptos.

Para lograrlo, procedo de la siguiente forma. Tomo como ma-
teria de reflexidon inicial la teoria etnografica sobre el tejido de las
fajas raramuri o puraka para describir las relaciones conceptuales
entre el todo y la parte, asi como entre la figura y el fondo. El obje-
tivo de tal descripcidén es analizar las categorias de simetria y asi-
metria rardmuri. Desde esta perspectiva, examino algunas de las
asimetrias epistemoldgicas que instituyen a la antropologia como
disciplina y, en ultima instancia, a la cosmologia “del mundo mo-
derno que jamas fue moderno” (Latour 2001 [1991]: 148).
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Primero, presento el examen de Marshall Sahlins (1996) sobre la
Caida biblica y la constitucion de la antropologia como disciplina
para exponer, por contrapunto, la teorfa raramuri de lo humano.
Posteriormente, analizo un mito rardmuri recopilado por Merrill
(1988) en la regién de Rejogochi, municipio de Guachochi (mito 1).
El problema central de éste y de los mitos rardamuri que reviso a lo
largo del capitulo son los modos especificos para generar vinculos
entre Dios, Diablo y sus creaciones. El examen mitoldgico expuesto se
enfoca en reconocer, por medio del contraste relacional, distintos
campos de moralidad, asi como sus simetrias y asimetrias.

El mito, tal como lo llaman y lo definen los propios raramuri, es
una co-creacién entre raramuri y no raramuri, y tiene como obje-
tivo producir un conocimiento comun. Las condiciones de produc-
cién de dicho conocimiento se fundamentan en entrevistas dirigidas
y cerradas, asi como en la enunciacién individual de un narrador.
Estos mitos son una transformacién de las narrativas rardmuri
conocidas en la regidon barranquefia de Munerachi como chabé
niltiame natdli (literalmente “lo que se piensa antes”) (Moreno Pi-
neda 2013: 148), cuya condicién de transmisidén y de enunciacion
es colectiva. Por ende, los mitos analizados en este capitulo no
deben confundirse con las narrativas rardmuri, puesto que las con-
diciones de producciéon de conocimiento y el conocimiento trans-
mitido difieren.

Los mitos que sirven de guia a este apartado son ante todo una
co-creacidon. Una consecuencia de esta distincién es que, si bien
los procesos de colonizacidn y de explotacién son un referente para
la teorfa etnografica raradmuri sobre la alteridad, mi punto de enun-
ciacién no podra ser la poscolonialidad ni la subalternidad. Para
ocupar tal espacio de enunciacién, tendria que analizar mis pro-
pios mitos y hacer un ejercicio de auto-antropologia. En conse-
cuencia, si uno de los propdsitos ulteriores de ejecutar una antro-
pologia simétrica y reversible es politico, éste sélo podra ejecutarse
bajo la condicién de que el sujeto de descolonizaciéon sea el propio
colonizador.

En este marco, analizo el mito de referencia (mito 1) recopilado
por Merrill (1988) en la Regidén de Rejogochi, municipio de Bocoyna.
Para ello es necesario seguir dos requerimientos basicos del método
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estructural (Lévi-Strauss 1982 [1964]). Primero, presento una des-
cripcion amplia del contexto etnografico articulado al relato. Segun-
do, en tanto que todo mito se explica a través de sus variantes, uti-
lizo otros para analizar el mito de referencia. La herramienta
metodoldgica estructural que retomo para efectuar esta correlacién
es el levantamiento en rosetén. Este consiste en “construir primero,
alrededor de un mito, su campo semantico, gracias a la etnografia y
mediante otros mitos, y repitiendo la operacién para cada uno de ellos;
de modo que la zona central arbitrariamente escogida puede verse
recortada por numerosos trayectos, pero la frecuencia de los trasla-
pamientos disminuye al aumentar el alejamiento” (Lévi-Strauss
1982 [1964]: 14). Mediante este procedimiento en espiral, el centro
se define y los contornos, que plantean nuevas interrogantes, apa-
recen mas difusos. En conjunto, tanto el centro como los contornos
del rosetdn aclaran las preguntas iniciales.

De acuerdo con Lévi-Strauss (1982 [1964]: 302), al interior de
un mito, o en mitos diferentes, suelen estar presentes variaciones
sobre un mismo tema, las cuales estardn dispuestas en relaciones
paradigmaticas y serdn denominadas cédigos. Una de las reglas
esenciales del método estructural es que la cadena sintagmatica en
estado bruto se encuentra privada de sentido; éste emerge de las
relaciones paradigmaticas extraidas de dichas cadenas. General-
mente, aquello que se expresa en estos grupos de variaciones miticas
—mediante un cédigo natural, meteoroldgico, zooldgico, etcétera—
es la armadura de un orden. Para fines de esta reflexidn, el mito no
necesita de la confirmacién de la realidad. “La verdad del mito
no reside en un contenido privilegiado” (Lévi-Strauss 1982 [1964]:
238), sino en la serie de sus transformaciones que incluyen a la
realidad. En este sentido no pretendo identificar referencias abso-
lutas, sino relaciones explicativas multicausales.

Por ultimo, durante el examen de estos mitos utilizo la red cos-
mopolitica del parentesco raramuri para traducir una teoria de la
alteridad; esto es, una definicion de lo humano y del campo de las
humanidades para los rardmuri. Por tanto, describo cémo bajo el
lente de esta teoria de la alteridad los humanos somos parientes. Y
cémo la distincién entre los modos de existencia es el resultado de
la separacidn entre lineas paralelas de filiacidon parental con un

2021. Universidad Nacional Auténoma de México, Instituto de Investigaciones Histéricas
https://ru.historicas.unam.mx/



ANTROPOLOGIA RARAMURI 67

origen comun. Finalmente demuestro que si para los raramuri el
modelo de las humanidades es analogo al campo del parentesco,
entonces es pertinente afirmar que los limites del parentesco rara-
muri son los limites del campo de sus humanidades.

La humanidad para la antropologia disciplinar

En 2004, Argelia Moreno, mujer raramuri de veinte afios, era cono-
cida en el ejido de Norogachi como “buena tejedora” de fajas. Con
una belleza aguda, esta joven parecia timida y callada. Con el paso
de los afios entendi que su silencio era producto de la distancia y del
cuidado requerido para vincularse con el idioma espafiol, la econo-
mia monetaria y la forma de vida de las personas auto reconocidas
como mestizos locales. Sonriente y siempre atenta a nuestras visitas,
Argelia pasaba las tardes en silencio, tejiendo, hilando el estambre
de algododn o acrilan que compraba en las tiendas del pueblo de Noro-
gachi, o preparando la urdimbre en el telar de madera que su esposo,
Servando Sandoval, habia ensamblado (véase figura 1).

Servando montaba en un patio de la casa un telar horizontal o
rigido. La forma de este telar era un trapecio. La estructura se com-
ponia, a lo largo, por dos troncos paralelos de tres metros de largo
y 20 centimetros de didmetro. Estos troncos tenian grandes mues-
cas para embonar los dos troncos que constituian el ancho del telar.
Al desplazar los troncos horizontales por las muescas, la tejedora
modificaba el tamafio del telar y, con ello, el largo de la faja. El tron-
co del frente, considerando el punto de vista de la tejedora, media
90 centimetros y tenia un didmetro de nueve centimetros; el tronco
posterior tenia una longitud de un metro y un diametro de 30 cen-
timetros. La estructura estaba sostenida por cuatro troncos que,
enterrados en el suelo, producian una ligera elevacion en la parte
posterior del telar, ofreciendo a la tejedora una vision panoramica
de su trabajo. Debemos a Aguilera Madrigal (2011) una etnografia
puntual sobre la manufactura de las fajas rardmuri en la regiéon
barranquefia de Coyoachique, municipio de Batopilas. La técnica
del tejido de la region de Norogachi, Guachochi, concuerda con la
descripcidn de esta autora.
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Figura 1. Argelia Moreno tejiendo en su telar. Dibujo de Nora Rodriguez
Zarinan basado en fotografia de Jorge Martinez Galvan (2012)

Argelia hilaba el estambre en un huso de madera (firijibari) y
elegia los colores para montar la urdimbre. Cada faja estaba com-
puesta por una seccién central, donde tejia los motivos, y por dos
franjas de colores que constituian la orilla de este panel central. A lo
largo de la estructura del telar, Argelia plegaba un estambre de forma
tubular hasta conformar un rollo. Con este mismo procedimiento,
enrollaba el estambre de otro color con la finalidad de producir un
efecto visual de contraste. Alternaba los hilos para dar forma al panel
central de la faja en una serie que podria ser descrita como A-B-A-B-
A-B-A-B, donde A seria el color 1y B el color 2. Por tltimo, en cada
extremo de este panel y con el fin de tejer las orillas de la faja, mon-
taba rollos de un solo color. La secuencia final de una urdimbre po-
dria graficarse como AAABBB-ABABABABABA-BBBAAA (véanse ima-
genes 19-23 y 25 en Aguilera Madrigal 2011: 53-57). Este enrollado
tubular definia el ancho de la faja y permitia a los tejedores trabajar
sentados frente al extremo inferior del telar y jalar el textil para con-
tinuar tejiendo hacia arriba (Aguilera Madrigal 2011: 50).

Para formar la calada, Argelia separaba estos rollos de color uti-
lizando la varilla de lisos (so’otala) —dos palos delgados que terminan
en punta para atar o separar los estambres de la urdimbre en niveles
(arriba y abajo) y en colores (A-B)— y el machete (bi’nilika) —cuya
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Figura 2. Detalle de Argelia Moreno tejiendo en la urdimbre.
Dibujo de Nora Rodriguez Zarifian basado en fotografia
de Jorge Martinez Galvan (2012)

funcién era generar un espacio en la urdimbre para introducir la
bobina o lanzadera (mo’otala) y tejer la trama (Aguilera Madrigal
2011: 50-55—. Para tejer los disefios, primera materia de analisis de
este capitulo, Argelia entretejia la trama con la urdimbre alternan-
do la posicién de los dos colores: tejia la trama con el color A de la
urdimbre arriba y el B abajo, posteriormente tejia con el color B
arriba y el A abajo y asi sucesivamente hasta formar lineas. Aguile-
ra Madrigal describié que para tejer patrones o disenos, el tejedor
se “ayuda[ba] con los dedos [para alternar] cada paso de la trama
entre los dos grupos de estambre de la urdimbre” (Aguilera Madrigal
2011: 50) (véase figura 2).

El objetivo de la etnografia elaborada por Aguilera Madrigal
(2011: 9-10) es demostrar que los disefios y los motivos tejidos en
las fajas raramuri eran “representaciones cosmoldgicas de gran
trascendencia”, asi como explicar la funcion y el significado de las
fajas como objetos. El marco tedrico y metodoldgico de esta autora
abrevo de la antropologia y de la historia del arte, asi como de la se-
midtica. Desde la metodologia de la co-creaciéon y el principio de
simetria, sugiero que el andlisis elaborado por esta autora, y por otros
autores dedicados al estudio de las representaciones cosmoldgicas,
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es un mecanismo para velar la potencia tedrica y metodoldgica de
los raramuri y de otros pueblos. Atn asi, esta potencia nativa con-
tinda presente en las formulaciones conceptuales de la descrip-
cidén etnografica, en este caso, de las fajas raramuri o puraka. Vale
recordar a la lectora o al lector que la co-creacién es constitutiva
de las condiciones de produccién de cualquier conocimiento ge-
nerado por la disciplina antropolégica; incluso cuando, fundamen-
tados en una asimetria epistemoldgica, las autoras o los autores no
lo reconozcan.

En este contexto, la descomposicién de los motivos de 18 fajas en
categorias visuales, realizado por Aguilera Madrigal (2011: 65-96),
es estimulante para describir las relaciones conceptuales de los ra-
ramuri —entre el todo y la parte, asi como entre la figura y el fon-
do— materializadas en las fajas. Como muestro, dichas relaciones
participan de una teoria raramuri sobre la simetria y la asimetria
social que resulta operativa para explicar los vinculos mantenidos
entre la antropologia disciplinar y otras antropologias alternas.

* %%

Durante la manufactura de las fajas, las tejedoras y los tejedores
raramuri requerian de conocimientos que, traducidos a mi lengua-
je, podrian ser calificados como matematicos y geométricos. Por
ejemplo, Argelia debia tener en su mente el disefio de cada faja an-
tes de iniciar el tejido. A su vez, éste era un fragmento de una vir-
tualidad mds amplia, en tanto que la faja podria ser tejida infinita-
mente, a lo largo y a lo ancho. En este sentido, cada faja era una
totalidad y simultaneamente participaba de una totalidad virtual
amplificada. De igual manera, los motivos eran una totalidad —tal
como las categorias visuales reconocidas por Aguilera Madrigal:
ojos, cerros, caminos, ente otras— y al mismo tiempo, partes del di-
sefo general. Con el objeto de fundamentar la co-creacién de una
antropologia alterna en las categorias de simetria y asimetria rara-
muri, me pregunto {como traducir estas relaciones conceptuales
entre el todo y las partes?

En primer lugar, es necesario retomar algunas conclusiones sobre
los problemas de escala planteados en la introduccion. La alternancia
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entre formas convencionalizadas (disefio textil virtual) y transfor-
maciones microscopicas (fajas y motivos) plantea problemas sobre
la totalidad y las partes donde el cambio de escala modifica el ana-
lisis. Con base en el proceso de manufactura de las fajas podria
inferir que para los raramuri el concepto de totalidad implica una
vastedad ilimitada; tal como la imagen de un tejido virtual repli-
candose al infinito o como la categoria omartiame utilizada por
Angelita Loya para dar cuenta de la totalidad sin partes que consti-
tuia a una persona. Al mismo tiempo y al igual de los ware y las almas
raramuri, las fajas y sus motivos graficos son una totalidad cuya
condicidn de existencia radica en ser una parte de una totalidad ma-
yor, ya sea dentro de un conjunto de canastos, de redes parentales,
redes de caminos o de un tejido. De este modo, las relaciones concep-
tuales de los raramuri sobre el todo y las partes estarian fundamen-
tadas en una alternancia relacional. En otras palabras, de acuerdo
con la escala elegida por el observador, cada totalidad puede ser un
fragmento y cada fragmento una totalidad.

En segundo lugar, es preciso reconocer que las leyes sobre la
figura y el fondo planteadas por la Gestalt a inicios del siglo XX nu-
trieron mi examen de la alternancia entre el todo y las partes. Por el
procedimiento del tejido y por el uso de hilos de dos colores (A-B),
el panel central de cada faja contiene motivos que constituyen di-
sefios. Para un observador, estos disefios planos se transforman en
formas bidimensionales por la alternancia entre la figura y el fondo
que produce el contraste entre los colores. El espectador adquiere
un papel activo ante estos disefnos, puesto que ademas de deter-
minar la escala de observacidn, su mirada define la alternancia
entre la figura y el fondo. La participacién del espectador dota de
un cardacter relacional a estos principios graficos. Por ende, el todo
es mucho mds que la suma de las partes en tanto que ambos son
posiciones relacionales y no entidades delimitadas por si mismas
(véase figura 3).

Finalmente, la analogia entre estos principios graficos y la so-
ciabilidad raramuri resulta operativa para entender las categorias
nativas de simetria y asimetria. Por ejemplo, la relacién entre las
almas de los hombres (que valen tres) y de las mujeres (cuyo valor
es cuatro) es una asimetria que posibilita las relaciones de género
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Figura 3. Faja o puraka raramuri.
Dibujo de Nora Rodriguez Zarifian basado en fotografia
de Maria Isabel Martinez Ramirez (2019)

entre los rardmuri. Como dos motivos tejidos que conforman un
disefio, la condicidn de su nexo es el contraste. La conjunciéon de
las capacidades y potencialidades diferenciales entre hombres y mu-
jeres es la condicidn para tener una vida social plena y crear vida
nueva. Si cambiamos de escala y observamos esta relacién de géne-
ro desde el vinculo asimétrico que los raramuri mantienen con los
mestizos —cuya alma es diferente por su origen (ya que son hijos de
Diablo) y numero (sélo tienen una)—, entonces la asimetria entre
hombre y mujer se transforma en una simetria. Al igual que en los
motivos graficos tejidos en las fajas, el contraste que genera el cam-
bio de escala produce una alternancia relacional entre simetrias y
asimetrias.

Esta relacion entre simetria y asimetria es la herramienta para
develar, desde las categorias co-creadas con el conocimiento rara-
muri de los textiles, la asimetria que instituye a la antropologia
como disciplina y su relacién con otras antropologias. En consonan-
cia con Latour (2001 [1991]: 23-24), tal asimetria se erige sobre la
divisidon entre las ciencias in-estudiables (de los “nosotros”) y las
etnociencias estudiables (de los “otros”). Desde las categorias de
simetria y asimetria rardmuri, esta distincién es relacional puesto
que el observador define arbitrariamente el limite entre diversos
modos de produccién del conocimiento. A partir de dichas catego-
rias relacionales, mi meta es comprender todo bajo los mismos
términos; es decir, toda ciencia es una etnociencia y viceversa. Mi
objetivo es posibilitar un espacio de existencia para la antropologia
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raramuri y proponer metodologias para simetrizar la produccién
del conocimiento sobre los “otros” y sobre “nosotros”. En conso-
nancia, echo mano del examen que Sahlins (1996) desarrolla en el
texto titulado The Sadness of Sweetness: The Native Anthropology of
Western Cosmology. Este material es pertinente para los propdsitos
de mi argumento porque el autor problematiza la disciplina antro-
poldgica como una antropologia fundamentada en concepciones
indigenas sobre la existencia y la humanidad.

Con base en el dogma Judeo-Cristiano de la Imperfeccién hu-
mana, Sahlins presenta, segin sus propias palabras, una arqueolo-
gia del discurso de las ciencias sociales y describe cémo algunas
tradiciones tedricas de la antropologia vehiculizan dimensiones
cosmoldgicas. Al participar de una cultura nativa académica, estas
tradiciones contienen ideas particulares sobre la humanidad, la so-
ciedad y la naturaleza. Considerando que el andlisis de este autor
es mas amplio, sélo retomo su reflexion sobre el concepto de natu-
raleza humana.

El mito biblico de la Caida, dira Sahlins, es nuestro mito antro-
poldgico por excelencia porque define una divisién absoluta entre
la perfeccion de Dios y la debilidad radical de la humanidad. Por
una parte, las consecuencias de la Caida —como la muerte y el do-
lor— afectan al resto de la creacién. Por otra, estas secuelas definen
la esencia humana por medio de las necesidades corporales e inte-
lectuales. Para este antropdlogo, al determinar a la humanidad
como esclava de sus necesidades, esta cosmologia fundamenta la
Antropologia de la Necesidad y la Antropologia Bioldgica. Incluso:
“El Hombre Econdémico de los tiempos modernos es todavia Adan.
La misma criatura manejada por su escasez de necesidades sobrevi-
ve lo suficiente para llegar a ser la mayor protagonista de todas las
ciencias humanas” (Sahlins 1996: 397). En distintas tradiciones
antropoldgicas, tales necesidades son el fundamento de toda eco-
nomia y de todo contrato social. Entendidas como virtudes, estas
necesidades son el motor para constituir toda sociedad y para dar
cuenta de la composicidon dual de la humanidad (cuerpo-moral),
tal como en la obra de Emile Durkheim.

Alo largo del examen de este mito biblico es posible identificar
algunos cddigos pertinentes para mi anélisis. Este es el caso del
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cddigo socioldgico expresado en la filiacidn entre Dios y Adan vy,
cuya consecuencia, es el castigo corporal e intelectual para la hu-
manidad. Algunas tradiciones antropoldgicas, como las derivadas
de la obra de Durkheim, transformaron esta filiacién en un cam-
po de conflicto entre la sociedad (Dios) y el individuo (Adan),
donde este ultimo potencialmente perderia cualquier confronta-
cidn por la debilidad de su naturaleza. Al definir la relacion entre
las sociedades como una guerra civil, estas tradiciones partieron
del presupuesto cosmoldgico, instituido en el mito biblico, bajo el
cual los individuos y los colectivos estan destinados a mantener
una comunicacién defectuosa, caracterizada por la ignorancia y la
imperfeccidén cognitiva.

Este cddigo socioldgico es el marco de comprension de la teoria
de la alteridad contenida en el mito de la Caida y en algunas tradi-
ciones de la antropologia disciplinar, donde la relacién con el otro
o los otros es asimétrica, cognitiva y corporalmente. Desde la pers-
pectiva de Dios el nosotros, como punto de enunciacién, excluye a
Adan. Por tal motivo, cuando Dios declara: “Miren —dijo— que el
hombre ha venido a ser como uno de nosotros, pues se hizo juez de
lo que es bueno y malo”, revela que la participacién del “otro” en
aquel “nosotros” implica una simetria cognitiva y corporal. Aquello
que adquirié Adan a través de su transgresion no fue conocimiento,
ya que antes de ser condenado a la necesidad poseia el saber para
nombrar a todos los animales. Aquello que Adan conquistd con la
Caida fue la consciencia del funcionamiento de las relaciones de
juicio y de poder, de su posicién en ellas y lo mds importante, de su
participacién. Por tal motivo, fue expulsado del Paraiso y fue libe-
rado para cuestionar a Dios y juzgarlo. Y cabe destacar que, pese a
que Sahlins habla de Addn como prototipo de la humanidad, fue Eva
quien comio de la manzana y convidé a Addn, a ser parte de aquella
simetria.

Recapitulando. El objetivo de estas reflexiones sobre el mito bi-
blico de la Caida ha sido producir un espacio propicio para desple-
gar una metodologia simétrica entre la antropologia disciplinar y
la antropologia rardmuri. Partiendo de este principio de simetria,
los cddigos socioldgicos para reflexionar sobre los mitos raramuri
son: parentesco, alteridad y moral.
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Parentesco colateral y residencia rardmuri

Mito 1 (recopilado en el ejido de Rejogochi, 1988):

Un dia Dios y su hermano mayor, el Diablo, estaban sentados juntos
hablando y decidieron ver quién podia crear seres humanos. Dios
tomé barro puro mientras que el Diablo mezcld su barro con cenizas
blancas y empezaron a formar algunas figurillas. Cuando los muifie-
cos de Dios estuvieron listos, los quemaron para que endurecieran.
Las figuras de Dios eran mds oscuras que las del Diablo. Eran los
raramuris mientras que los del Diablo eran chabochis [mestizos].
Entonces decidieron ver quién podria dar vida a las figuras. Dios
sopld su aliento en sus mufecos e inmediatamente tuvieron vida,
pero el Diablo, a pesar de soplar, no tuvo éxito. Se volvié hacia Dios
y le pregunté: “¢Cémo hiciste eso?”, de manera que Dios le ensefid
al Diablo cémo darles almas a sus creaciones. Una vez que los rara-
muris y los chabochis estaban vivos, Dios y el Diablo organizaron
una carrera a pie entre ellos. Ambos lados colocaron sus apuestas,
que incluian dinero al igual que las mercancias, y las acumularon en
la linea de partida, que también marcaba la meta. La distancia de la
carrera se establecié —una corta distancia de aproximadamente diez
kilémetros— y los dos equipos de corredores partieron. A pesar de
que la carrera estuvo peleada, los corredores chabochis llegaron an-
tes al lugar de las apuestas, de manera que tomaron las ganancias y
se fueron. Dios estaba bastante enojado con los rardmuris porque
perdieron. De ahi en adelante, les dijo, serian pobres mientras que
los chabochis serian ricos y, mientras los chabochis podrian pagar a
sus trabajadores con dinero, los rardmuris tendrian solamente tesgiii-
no para dar a la gente que los ayudara (Merrill 1988: 93-94, traduc-
cidén de la impresidén en espafiol Almas rardmuris, Merril 1992
[1988]: 145-146).

El mito 1 estd compuesto por dos relatos, el de la creacién de

los raramuri y los mestizos, y el de la carrera ejecutada entre ellos.
El encuentro entre dos hermanos, Diablo y Dios, articula ambos
eventos y el modo de relaciéon entablado es la competencia. En
el sistema de parentesco rardmuri, todos los colaterales de la ge-
neracién de ego son clasificados bajo un sistema terminolégico
generalizado que se fundamenta en dos principios: el género y la
edad (véase figura 4). Por ello, Diablo y Dios mantienen un vinculo
de parentesco colateral.
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Figura 4. Terminologia de parentesco colateral en primera persona del
singular. Arriba ego masculino, abajo femenino. Indistintamente, sean
hijos o hijas de los hermanos o hermanas de los padres o madres, serdn
denominados como colaterales, siguiendo las distinciones de género y
el orden de nacimiento. En el caso de los hijos o hijas de los hermanos
o hermanas de los padres, el orden cronolégico considerado para la
denominacién serd el nacimiento de los padres no el de los colaterales.
Elaboracién propia

Para comprender por qué la competencia es el punto de partida
en este relato, es preciso reconocer que la terminologia del paren-
tesco raramuri puesta en juego es la expresién de un flujo analégico
y no de una estructura prescriptiva o una guia de la accién indivi-
dual. Como sefiala Wagner (1977: 626), las terminologias de pa-
rentesco no son simples homologias de las relaciones sociales, cuyo
origen, desarrollo y funciones tendrian que ser equivalentes. De tal
manera que los términos de parentesco no son sinénimos de las
relaciones sociales. El parentesco, dice este autor, es un universo
analogo a otros, con procesos convergentes, que sélo podrd entender-
se en la diacronia y en su actualizacion relacional. En otras palabras,
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el parentesco y las terminologias sélo adquieren sentido en la ejecu-
ciéon de las relaciones. Por tal motivo, reviso etnograficamente las
cualidades de los vinculos entre colaterales mantenidos entre los
rardmuri durante la infancia y la vida adulta.

Felice S. Wyndham (2004) y Nashielly Naranjo Mijangos
(2009) describen este flujo analdgico de relaciones entre colatera-
les. En términos generales, los pequenios raramuri adquieren cierta
independencia de los padres a partir del momento en que apren-
den a caminar y a hablar. El cuidado de su cuerpo, asi como de
sus propiedades —tales como ropa, herramientas, tutiles escolares,
chivas— seran su responsabilidad. En 2008 visitamos a Bautista Bus-
tillos cerca del arroyo de la Luna en el ejido de Norogachi. Era in-
vierno y comenzaba a caer aguanieve. Una mafana, apenas rayaba
el sol, sus tres hijos —de ocho, diez y doce afios— salieron hacia el
monte para alimentar un rebafio de aproximadamente 30 chivas. Al
observar esta imagen, Bautista comenté que uno de ellos “no sabia
cdmo hacer negocios” porque vendié una de aquellas chivas por 200
pesos a un mestizo. Agregd que pese a su deseo de interferir en el
asunto, este negocio mal sucedido era responsabilidad del nifo por-
que el animal era su propiedad y que “sélo haciendo las cosas €l iba
a aprender”.

En los ranchos rardmuri, los nifios tienen un espacio social au-
tonomo de los adultos. Desde que aprenden a caminar, los pequefios
adquieren independencia, son capaces de cuidar rebanos de chivas
junto con sus hermanos mayores. Los niflos chiveros son una figu-
ra conocida en la sierra y un recuerdo constante en muchas perso-
nas que hoy dia habitan Norogachi. Un ejemplo de esto es cdmo en
Los Pajaritos, zona de barrancas de Batopilas, observamos en 2010
que los nifos de la familia con quienes viviamos —Sabino y su her-
mana mayor, €l de diez, ella de doce— salian todas las mananas con
20 chivas y regresaban cuando caia el sol. Sabino y su hermana lle-
vaban un poco de pinole —maiz tostado y molido—, un jarro de
metal y una cuchara. En cualquier pozo de agua se detendrian para
tomar agua y batir pinole.

Naranjo Mijangos (2009: 38-39) indica que los nifios aprenden
como ser raramuri a través de la imitacién del mundo adulto y
mediante su reproduccién en el juego y en el trabajo. En palabras
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de Maria Genoveva, mujer raramuri que dialogaba con Naranjo
Mijangos, “los nifos aprenden viendo”. La traduccion de las pala-
bras de Maria Genoveva requiere de una reflexidon sobre qué es el
conocimiento y cémo se transmite, a la cual dedico espacio mas
adelante. Por el momento, me interesa resaltar las cualidades de las
relaciones entre colaterales establecidas en la infancia. Siguiendo
una vez mas a Naranjo Mijangos, estas relaciones son de cuidado,
solidaridad y armonia. Los miembros de una generacién conforman
un colectivo potencial que modifica su actualizacién en la diacro-
nia, es decir, constituyen una red potencial de apoyo y de coopera-
cidn cotidiana. Estos colaterales cuidan unos de otros, se bafian,
alimentan, visten, juegan, protegen, se transmiten cémo caminar
por la sierra, cdmo alimentarse de ella, a no caer en peligros, a cui-
dar de si mismos y de otros, a trabajar e incluso a ir a la escuelay a
convivir con los mestizos.

La importancia de estos vinculos es que, en gran medida, de-
finen el patrén de residencia y de organizacién social raramuri. El
patréon de asentamiento es extendido y estd conformado por ran-
chos —lugar donde se ubica la casa y la tierra de cultivo de una
persona— y rancherias —conjunto de ranchos—. El modo de ocupar
un vasto territorio es la movilidad. En un trabajo dedicado a la
elucidacidon de una teoria de la socialidad raramuri (Martinez Ra-
mirez 2012) describo el desplazamiento de los modelos de grupos
hacia los modelos de redes para, desde la antropologia disciplinar,
dar cuenta de la vida social de este pueblo. En el siguiente capitulo
retomo detalladamente este tema. Para el problema que me ocupa
en este momento, es pertinente resaltar que uno de los resultados
de este examen fue destacar la relevancia del concepto nativo de
camino y de la experiencia del caminar para comprender la socia-
bilidad rardmuri.

Si para los raramuri, lo social era un sistema de redes sobrepues-
tas, entonces, era preciso reconocer y comprender los nodos que, a
manera de puntos, organizaban este tejido. Inicialmente propuse
que estos nodos eran las personas, las cuales a su vez se componian
de redes y caminos (Martinez Ramirez 2012). Y entre 2008 y 2009
elaboré una reflexién sobre este tema junto con Jorge Martinez
Galvan y Naranjo Mijangos (Martinez Ramirez, Martinez Galvan
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y Naranjo Mijangos 2012: 54).! Una de las conclusiones de esta
labor colectiva en torno al parentesco fue que el término familia,
nuclear o extensa —formulado por Kennedy como uno de los nodos
primordiales del sistema de redes rardmuri o plexus (Kennedy
1970)— no era operativo para traducir la organizacién social de este
pueblo. Como una herramienta, propusimos la categoria de colec-
tivos residenciales para referirnos a las personas que, siendo pa-
rientes o no, cohabitaban en un espacio comun y colaboraban en
el trabajo conjunto. Como he afirmado, el pensamiento y la prac-
tica rardmuri son tendencialmente relacionales. Andlogamente, la
sociabilidad y la definicién de los nodos (almas, personas, grupos
residenciales) también es relacional. Sugiero que éste es el principal
motivo por el cual, ante los ojos de un observador externo, la mo-
vilidad, la configuracién de los colectivos residenciales y su recom-
posicion a lo largo del afio parece arbitraria.

El resultado del analisis de la base de datos del estudio de paren-
tesco realizado en Norogachi —conformada con informacién de 540
personas que pertenecian a doce genealogias y a doce grupos resi-
denciales, y cuya metodologia consistié en la reconstruccion de una
sola genealogia— fue que “la inica constante en la composicién de
los colectivos residenciales [era] su recomposicién” (Martinez Ra-
mirez, Martinez Galvan y Naranjo Mijangos 2012: 59). Como sefia-
la Kennedy (1970: 99), los miembros de estos colectivos cambiaban
de locus por conveniencia individual, motivados por intereses eco-
ndmicos, rituales y emotivos. Al examinar con detalle algunos casos
etnograficos, advertimos que uno de los principios generadores de
la movilidad y, en consecuencia, de la reconfiguracién de los colec-
tivos residenciales, era el trabajo agricola y ritual, asi como los
ciclos que lo regulaban. Sumado a ello, para entender este proceso
de reconfiguracién era preciso considerar las formas de herenciay de
propiedad de la tierra u otros bienes, asi como los ritmos de fisién y
fusion conyugales y de la progenie, incluyendo en la reflexiéon la

1 Esta indagacidn sobre el sistema de parentesco rardmuri en el ejido de No-
rogachi tuvo como resultado un articulo conjunto (Martinez Ramirez, Martinez
Galvan y Naranjo Mijangos 2012), dos tesis de licenciatura (Martinez Galvan
2009, Naranjo Mijangos 2009) y dos articulos derivados de cada una de ellas
(Martinez Galvan 2012, Naranjo Mijangos 2012).
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alianza y la afinidad. En el siguiente capitulo examino estos tdpicos.
Por ahora, con la finalidad de otorgar una dimensién etnografica al
mito 1, enfoco mi andlisis en la relaciéon mantenida entre colatera-
les y 1a configuracion de los colectivos residenciales.

En la rancheria de Santa Cruz habia 14 casas edificadas, una de
ellas estaba abandonada. Mateo y Petra desmontaron estas tierras
a inicios del siglo XX. La tierra de este rancho fue heredada a sus tres
hijos varones, quienes construyeron sus propias casas. Los raramu-
ri no tienden a heredar la tierra ni otros bienes —tales como ropa,
utensilios de trabajo, casas, autos, ganado— después de morir . La
herencia sucede en vida, ya que los muertos (chuiki) son un factor
de riesgo para la vida personal y colectiva. Una expresion de la prac-
tica que Fujigaki Lares (2005) ha denominado alejamiento es el aban-
dono post mortem de las casas y el depdsito o la sepultura del cuerpo
con las pertenencias de la persona fallecida. La mayoria de los bie-
nes son propiedad individual e intransferible.

La propiedad de la tierra, al igual que los bienes, también es
individual e intransferible entre esposos, es decir, el cényuge no
puede ser propietario de la tierra de la esposa y viceversa. El patri-
monio no sale de la red inicial. La herencia de la tierra es bilateral
y bipotestal, es decir, ambos padres pueden heredar al mismo hijo
o hija propiedades diferentes. Asi, una persona puede poseer hasta
dos ranchos. Los sujetos de herencia en primer lugar son los hijos e
hijas, se reparte la tierra por igual mientras se unen en pareja (un
soltero no recibe herencia), hacer uso de la tierra es una condicién
para heredarla, los hijos de los hijos también son sujetos de heren-
cia. Finalmente, si los padres mueren por vejez, dejan su ultima
propiedad a quien los cuidd y vivid con ellos hasta el final, por ejem-
plo, hijos, hijas, nietos y nietas. Los rardmuri entrevistados afirma-
ban que “cuidan de los padres cuando son viejitos y tienen derecho
a la tierra”. En 2012, levanté un cuestionario en diez ejidos vecinos
de Norogachi sobre la herencia y la tenencia de la tierra. Una de las
respuestas mas representativas sobre la herencia, que resume lo an-
tes dicho, fue recopilada en el ejido de Basihuare, municipio de
Guachochi: “Durante toda la vida se trabaja igual con familia, des-
de que son chiquitos hasta que uno se muere porque la tierra se
reparte en vida. Puede ser por un acuerdo entre hermanos, o sea,
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que ellos se pongan de acuerdo para repartir de forma diferente los
terrenos, porque el papa reparte siempre igual entre hijos e hijas.”

Volviendo a la composicidén de la rancheria de Santa Cruz, para
2009 dos hijos de Mateo y Petra aun vivian y residian en esta ran-
cheria. Once sucesores de los tres hombres herederos de la primera
generacion descendente también habitaban en Santa Cruz, siete
hombres y cuatro mujeres. No obstante, no todos poseian tierra y
compartian el trabajo agricola. Algunos residian con sus cényuges
e hijos, otros sélo con sus hijos, algunos con sus nietos o con sus
conyuges y nietos. La composicidén de los colectivos residenciales
era variable porque las personas que los conformaban cambiaban
constantemente de residencia. Algunos se mudaban a otros ran-
chos y, siguiendo la misma ldégica, algunos miembros nuevos se
agregaban al locus inicial. La composicién del colectivo vecinal y
residencial que habitaba en Santa Cruz era variable, el nimero de
habitantes oscilaba entre 35 y 50 personas.

Aquello que resulta interesante para el tema que nos ocupa —la
colateralidad y la conformacién de los ranchos— es que la red de
vecinos que constituia el colectivo cotidiano de residencia y de co-
laboracién en Santa Cruz estaba conformado por colaterales (véa-
se figura 5). Las personas que permanecian como nodos de esta red
eran los colaterales —o en términos rardmuri los hermanos y las
hermanas—. Los vinculos entre estas personas funcionaban como
el principio de ocupacién y de organizacién territorial de esta ran-
cheria. Por tal motivo, pese a que la configuracién de los colectivos
residenciales variaba en su constitucion semanal, mensual o anual,
experimentando diversas formas de configuracién residencial; la
red de colaterales permanecia constante a lo largo del tiempo. Para
ofrecer un ejemplo, presento la descripcién de un caso etnografi-
co reportado por Martinez Ramirez, Martinez Galvan y Naranjo
Mijangos (2012: 65-68).

Mariano y Adriana tenian aproximadamente 30 afios como pa-
reja. Tenian seis hijos, cinco hombres y una mujer. Excepto por el
menor, todos sus hijos tenfan pareja e hijos. Mariano y Adriana
heredaron tierras por parte de sus padres en rancherias diferentes,
ademas contaban con una casa en el pueblo de Norogachi. Hasta
el 2009, Mariano y Adriana no habian heredado tierra a sus hijos,
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Figura 5. Imagen satelital del rancho de Santa Cruz tomado de Google Earth

(2019). Con linea puntuada aparecen los dos colaterales de la primera ge-

neracion que heredaron tierras y con linea continda los colaterales de la

siguiente generacién. En conjunto conforman los nodos de los ranchos que

constituyen este espacio residencial. Dos de los ranchos estaban deshabi-

tados en el momento del registro (2010). Elaborado por Ulises Ramirez
Casas, Hilda Landrove Torres y Rubén Lombida Balmaseda

pues la subsistencia de este colectivo residencial dependia de sus
dos ranchos. Por tal motivo, todos los descendientes de Mariano y
Adriana participaban en el trabajo colectivo agricola y ritual. Al
mismo tiempo, los hijos mayores trabajaban las tierras de sus espo-
sas, pues cada una de ellas también poseia un rancho.

De acuerdo con los principios de herencia y de residencia antes
descritos, este ejemplo etnografico plantea el siguiente problema:
¢por qué los hijos casados de Mariano y Adriana continuaban par-
ticipando del trabajo colectivo con los padres, incluso si sus cdnyuges
poseian tierras de cultivo? La colaboracién con los padres, luego de
la unién conyugal, implicaba costos emocionales y sociales, prin-
cipalmente en las relaciones de afinidad. Entre los rardmuri las
relaciones de afinidad tienden a ser conflictivas. En las teswinadas
era frecuente que las mujeres presentaran a sus suegras, sin que
éstas escucharan, como sus wasira. Término empleado en el 1éxico
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parental para referirse a la suegra pero también, por homofonia, a
la cola de los animales. Asi comentaban riendo “mira Sabela, ella
es mi cola, mi wasira”.

Con base en las caracteristicas de los vinculos entre colaterales
resefiados hasta este momento —afecto, solidaridad y cuidado—
podria suponer que la presencia de los hijos casados de Mariano y
Adriana era consecuencia de la carencia de tierras propias y del
interés por mantener relaciones estrechas entre si. Durante la vida
adulta, las relaciones entre colaterales se caracterizan por ser esta-
bles y fungir como los vehiculos preferenciales para tejer redes de
trabajo colectivo y de intercambio y, como demostré, son la base
para configurar las rancherias. A pesar de esto, el caso de los hijos
de Mariano y Adriana es un ejemplo de cémo, la competencia por
la tierra también es un modo potencial de relacidén entre colatera-
les. Como expongo en el capitulo 2, las condiciones que provo-
caron este tipo de relaciones se gestaron durante el siglo XX. La
delimitacidn del territorio por el ordenamiento ejidal modificé
los patrones de movilidad y de residencia en el ejido de Norogachi.
Como consecuencia, se restringio la sucesién de la herencia rardmuri
de la tierra y se intensificd su uso, promoviendo la competencia
por su ocupacién.

Cabe recordar a la lectora y al lector que esta descripcién etno-
grafica tiene como meta ofrecer un contexto para comprender los
lazos parentales registrados en el mito 1, y con ello, la definicién
de la humanidad de los rardmuri. Hasta este momento he mostrado
que las caracteristicas tendenciales en la relacién mantenida en-
tre colaterales es el afecto, la solidaridad y el cuidado. Por tanto,
la competencia entre Diablo y Dios en el mito 1 es indicativa de un
contexto distinto al status quo. En este sentido, sugiero que el ob-
jetivo narrativo del mito 1 es plantear una transformacion de los
modos preestablecidos para entablar relaciones sociales. Para enri-
quecer esta idea, analizo un mito documentado por Carl Lumholtz
en 1980 en la regién de Huérachic. Este relato pertenece a un ciclo
de transformaciones miticas sobre la competencia entre Diablo y
Dios. Pese a la riqueza del mito 2, me concentro en dilucidar el vincu-
lo entre estos colaterales, para retornar en una espiral en rosetén al
mito 1.
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Conyugalidad y afinidad rardmuri

Mito 2 (recopilado en Huérachic, 1890):

Tata Dios bajé al mundo. Tenia en su casa muchas grandes ollas llenas
de fuerte tesgiiino. Al otro lado del Rio Huérachic, en las barrancas,
vivia el diablo, que era muy pobre y sélo tenia un jarrito de tesgiiino
malo. El diablo y su hermano convidaron a Tata Dios a que fuera a
beberlo con ellos, y habiendo aceptado le dieron el jarro y la jicara, y
se sentd a beber; pero no pudo emborracharse porque no habia sufi-
ciente licor. Cuando hubo vaciado el jarro, dijo Tata Dios: “Ahora
vamos a beber tesgiiino a mi casa; porque yo también tengo.” Acepta-
ron la invitacién, fuéronse todos juntos y Tata Dios les dio una gran-
de olla llena de tesgiiino y la jicara para beberlo, lo que no dejaron de
hacer, entreteniéndose al mismo tiempo en cantar como los mexica-
nos, hasta que ambos rodaron por el suelo completamente ebrios. Ya
muy entrada la noche, se levantoé el diablo y se acosté con la mujer de
Tata Dios. Cuando ella despertd, enojése muchisimo e hizo levantar
a su marido, quien emprendid pleito con el diablo hasta que éste lo
matd. Pero Tata Dios resucité al rato y dijo al diablo: “Ahora sal de
aqui y vete lejos.” “Voy a mi casa por mis armas,” repuso el diablo;
pero fuese primero a la habitacién de Tata Dios y le robd su dinero y
cuanto tenia, ocultandolo todo en su casa, a donde fue a buscarlo Tata
Dios. Este, nuevamente irritado, ptsose otra vez a pelear hasta que
quedd muerto; pero tornd a levantarse y dijo al diablo: “Hundete”, y
desde entonces se hundié el diablo y ha permanecido debajo de la
tierra, mientras que Tata Dios continuda en su casa. Un dia al amane-
cer viéronse todos los campos llenos de ovejas. Tata Dios pinté sobre
una losa unas figuras semejantes a pisadas de venados, con lo cual dio
origen a estos animales. Cuando Tata Dios volvié al cielo, llevaba en
la mano derecha un gallo que colocé en la copa de una palma. El ave
canté tres veces, mientras que Tata Dios ascendia al cielo. Desde en-
tonces, siempre que sale el sol, los gallos que hay en la tierra respon-
den cuando oyen cantar a los que estdn en el cielo. Desde que Tata
Dios se fue al cielo, no ha vuelto nunca, pues esta disgustado con los
tarahumares y pretende destruir el mundo, pero le dice la Virgen: “No
te metas con ellos; me da compasién la familia que dejamos.” Por esta
razdn, subsiste el mundo. Cuando Tata Dios se fue, dijo: “Voy a dejar
aqui dos cruces.” Y colocd una cruz en el extremo del mundo donde
nace el sol, y otra donde el sol se pone. Usa la del oriente cuando
sube al cielo y cuando viene a visitar a los tarahumares; y deja la del
oeste para los tarahumares que al morir van al cielo. Los tarahumares
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viven entre estas dos cruces, y aunque quisieran ir a venerarlas se lo
impiden grandes masas de agua. Por lo mismo clavan frente a sus casas
pequenas cruces, ante las cuales celebran danzas, y Dios baja a comer
junto a las cruces. Sélo se come el alma o sustancia de la comida, cuyos
restos deja para los pobres (Lumholtz 1904: 294-296).

En el mito 2, la narracién inicia con un acto de colaboracion.
Diablo y su hermano —actor no identificado que sugiere la existen-
cia de una red de colaterales mdas amplia a la que pertenecen los
personajes de esta historia— invitan a Dios a beber teswino o batdri.
El teswino es una bebida embriagante a base de maiz elaborada por
las mujeres raramuri.

En Norogachi, las mujeres elegian el mejor maiz, es decir, las
mazorcas mas grandes y con los granos mas uniformes. Una vez
desgranado, colocaban el maiz en agua para remojarlo una noche.
Al dfa siguiente, estos granos eran envueltos en mantas o en costa-
les de plastico y colocados cerca del fogdn de la cocina o de la estu-
fa de lefia para calentarlo. Cada mafiana, la mujer encargada de la
manufactura de esta cerveza debia mirar este maiz y rociar encima
un poco de agua tibia para “hacer que naciera bien”, es decir, lograr
que germinara. Después de cuatro o cinco dias, el maiz nacia. Las
mujeres —en ocasiones, con la colaboracién de otras mujeres, al-
gunos hombres o nifilos— lavaban y molian los granos para poste-
riormente hervir la masa obtenida durante una noche.

El cuidado durante la coccidon era fundamental. El agua debia
mantener un nivel constante y la masa no debia pegarse en el fondo
de la olla. Las mujeres utilizaban un palo de aproximadamente un
metro de largo para remover constantemente “el asiento” durante
toda la noche. La temperatura del fuego debia ser alta. Para ello, las
mujeres de Norogachi usaban maderas de pino al inicio de la coc-
cién (varias especies de Pinaceae como Pinus chihuahuana, P. lumhol-
tzii, P. reflexa) y durante el resto de la noche madera de encino
(Quercus chihuahuensis véase Pennigton 1996 [1963]).

Al dia siguiente, las mujeres colaban en un ware el resultado de
la coccidn, para posteriormente dejarlo reposar y enfriar. Cuan-
do esta bebida color caramelo estaba fria —y para asegurar la ca-
lidad de la bebida— la mujer que lo habia preparado, no otra, debia
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colocarlo en las ollas de barro “hervidoras”, es decir, donde se fer-
mentaria. Cubria la bebida con una manta ligera, para lograr que el
liquido “respirara” y fermentara correctamente. Por tltimo, algunos
hombres o nifios molian triguillo (basidwari o tauschia allioides),
una yerba que aceleraba la fermentacién. La cerveza de maiz estaria
lista para beberse dos o tres dias después de este depdsito. La calidad
de la bebida —estar bueno (weé ga’rd jiiku)— era evaluada por su
fuerza para emborrachar a todos los asistentes y por su sabor dulce
y amargo, asi como por la cantidad ofrecida.

Cabe senalar que el teswino no es necesariamente el producto
de un excedente. En 2012, la Sierra Tarahumara enfrentd una se-
quia que se prolongd durante tres afios. En ese tiempo, las reservas
de maiz nativo se habian agotado casi por completo. No obstante,
para los raramuri esto no fue un impedimento para la ejecucién de la
vida ritual. En Cuiteco, municipio de Urique, durante el mes de mayo
de 2012 se celebré el encuentro anual entre corredores de la Alta Ta-
rahumara y de la Baja. Aquel afio, la carencia de comida y de teswino
—cada grupo de danzantes recibié una cubeta de 20 litros que ape-
nas fue un presente emblematico— fue evidente. Con todo, los asis-
tentes (aproximadamente 400 personas) danzaron dos dias y una
noche. Este caso es un ejemplo de cdmo, pese a no contar con el
maiz suficiente para alimentarse, la fiesta y la danza —entendidos
como trabajo colectivo— debian ejecutarse.

La narrativa del mito 2 inicia con una invitacién de Diablo para
beber teswino. Pero éste es malo y escaso, con lo cual no consigue
emborrachar a los asistentes. Por el contrario, la bebida ofrecida por
Dios y su mujer, como una contra-invitacién, es fuerte y abundan-
te, provocando que todos acaben borrachos y cantando como los
mexicanos —retomaré este detalle mas tarde—. La presencia de la es-
posa de Dios es crucial para comprender cémo se desarrolla la com-
petencia entre estos hermanos. Si Diablo tiene un teswino malo
es porque no tiene esposa, ya que, tal como era reconocido en No-
rogachi, las inicas que son capaces de elaborar un buen teswino
son las mujeres —pese a que algunos hombres preparaban esta be-
bida ocasionalmente—. Es evidente tanto en el mito como en la
observacion etnografica que el teswino, e implicitamente el conoci-
miento y el trabajo femenino, es el dispositivo privilegiado para
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vehiculizar el establecimiento de las relaciones sociales. De tal ma-
nera que la calidad de esta bebida es analoga a la calidad de los
vinculos establecidos.

Bajo el cdédigo socioldgico, en el mito 2 se presentan tres rela-
ciones de parentesco entrelazadas mediante el teswino: colateral
(Diablo y Dios), conyugal (Dios y su esposa) y de afinidad (Diablo
y mujer de Dios). En la colateralidad, el teswino es un mediador que
establece una asimetria por la calidad, buena o mala, de las relacio-
nes. En los lazos de conyugalidad y afinidad, el teswino es mediador
del trabajo de la mujer. Narrativamente, el deseo de participar del
conocimiento y del trabajo femenino es la causa de la asimetria
producida entre los colaterales. En este sentido, el abuso sexual
acometido por Diablo en contra de su cufiada expresa cémo dicho
deseo utiliza el cuerpo y la sexualidad femenina como un campo de
disputa de los mecanismos para entablar las relaciones sociales entre
colaterales y afines varones.

Al igual que en el mito 1, en el 2 se relatan escenarios que son
el resultado de la transformacién de las relaciones sociales o que
describen el proceso de dichos cambios. Son contextos que resue-
nan en la etnografia y que, simultdneamente, resultan contradic-
torios. Es preciso resaltar que la violencia acometida en contra de
la mujer —categorizada como medio de conflicto— se exacerba al
contrastar la asimetria de género (mujer-hombre) con la asimetria
entre colaterales (Diablo-Dios). Desde este marco, es necesario pro-
blematizar criticamente la imagen de la mujer en esta y otras na-
rrativas. Para ello, a partir de las posiciones de esposa y de cufiada
que ocupa la mujer en el mito 2, describo el contexto etnografico
sobre los vinculos entre conyuges y afines.

Para Naranjo Mijangos (2009: 52), la unién conyugal “esta
intimamente ligada con la idea de complementariedad”. A través
de dicha unidn, los integrantes de la pareja inauguran una nueva
faceta en la vida social. En otro trabajo escrito con Fujigaki Lares,
advertimos que “lo importante de esta unién no [era] el lazo en si
mismo, sino las posibilidades que representa[ba] para la pareja”
(Fujigaki Lares y Martinez Ramirez 2008: 445). La conyugalidad
cambia el estatus de nifio (towf) o nina (tewé) al de hombre (7ejdi)
o mujer (muki). Los rardmuri asumen y conceptualizan esta unién
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como un hecho natural. Estd normalizado que los hombres y las
mujeres procuren conformar una pareja y procrear hijos rapida-
mente. En consecuencia, los solteros son comtinmente vistos como
extrafios, enfermos, locos, flojos y/o amestizados; es decir, como
todo aquello que queda en los limites de este campo de moralidad.
Un soltero —kee kunéame (sin esposo-mio), kee upéame (sin esposa-
mia), negacién del término tener hombre (kunéame) y tener mujer
(upéame)— es un ser incompleto. Incluso, los mayora, autoridad
encargada de cuidar y de aconsejar a los nifios y a las mujeres, eran
los encomendados para unir a los solteros y viudos. Un casado es
un ser que tiene a otro, el cual simultdneamente es simétrico, por
ser su colateral, y asimétrico, por ser del género opuesto. Niwiame
y cha’piame son los verbos que describen el acto de la conyugalidad y
remiten a acciones como asir, aprender y agarrar. La relevancia de
este vinculo es que posibilita establecer relaciones sociales que que-
dan vetadas para cualquier solitario. Desde la analogia de las fajas,
podria sugerir que la conyugalidad es como el enrollado tubular que
configura la urdimbre. En ambos casos, la alternancia asimétrica
entre A-B configura el soporte de las redes de caminos sociales. De
este modo, la unién de una pareja logra concretar, al igual que una
faja, el universo virtual de la sociabilidad raramuri.

En la Sierra Tarahumara, los raramuri practican tendencial-
mente la endogamia. Los matrimonios interétnicos son sanciona-
dos cosmoldgica y socialmente tanto desde la perspectiva mestiza
como desde la raramuri. Las mujeres que deciden casarse con un
mestizo, ya que los casos de hombres raramuri casados con muje-
res mestizas son inexistentes, son excluidas de las redes sociales en
dos sentidos.? Por un lado, por parte de sus parientes y vecinos
raramuri, y por otra, por la presidon de sus afines mestizos para

2 En Norogachi registré una narrativa sobre el matrimonio entre un hombre
raramuri y una mujer mestiza. Ella era bella y rica, rubia y de piel blanca. El era
pobre y afirmaban mis interlocutores “muy rardamuri”, “de un rancho ipues!”. El
padre de la mujer era duefio de una tienda y poseia prestigio en el pueblo. Estaba
en desacuerdo con dicha unién, “pues era una verglienza para la familia”. Sin em-
bargo, los rardmuri relataban que “el amor era tan intenso y fuerte que ellos huye-
ron para casarse y ser felices”. En 2012, en el ejido de Raramuchi escuché otras
historias de hombres rardmuri casados con mujeres mestizas. Alin asi, no conoci
ninguna pareja con esta conformacion.
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sustituir la forma de vida rardmuri por la mestiza. Sumado a esta
expulsidn social, al morir, las almas de estas mujeres no viajaran
al cielo donde vive Dios, sino con Diablo, ya que su lugar sera to-
mado por sus esposos. El destino post-mortem se invierte tal como
se describe mads tarde en el mito 3, volcandose a un campo de mora-
lidad impropio.

La constitucién interna del sistema de intercambio matrimonial
raramuri, siguiendo la terminologia de Lévi-Strauss (2009 [1949]:
229), esta regido por una légica de tipo generalizado. En principio
todos los raramuri son parientes. Las relaciones internas al socius
raramuri (género y edad) producen distinciones graduales entre los
miembros de este sistema. De tal modo que, como afirmaban los ra-
ramuri de Norogachi, “algunas personas eran mas parientes que
otras”. Por ejemplo, la prohibicién del incesto recaia directamente
sobre padre, madre, hermanos y hermanas (todos los colaterales),
hermanos y hermanas de la madre, hermanos y hermanas del pa-
dre, hijos e hijas de hermanos y hermanas (todos los colaterales),
padres de padres y madres de madres asi como hijos e hijas de hijos
e hijas. Los rardmuri sancionaban las uniones en estas relaciones.
Las personas que las consumaban eran condenadas, junto con su
descendencia, a ser infelices, pelear y sufrir.

Para reconocer la distancia parental necesaria para concretar
una unién conyugal era preciso: “contar tres hacia arriba y luego
ver hacia abajo, asi ya no son parientes”. La traduccién de las pala-
bras de Angelita Loya era que debiamos tomar como ego a las per-
sonas que deseaban unirse en pareja y buscar un parentesco entre
los colaterales de la tercera generacién ascendente (umtiri). Sin
embargo, uno de los limites de las genealogias recaudadas duran-
te el trabajo de campo era la muerte y sélo en un caso registramos
la memoria de los umiiri. Con lo anterior podria indicar que los
procesos de memoria parental y colectiva, aunada a los procesos
funerarios y ancestrales (Fujigaki Lares 2005, Fujigaki Lares 2009,
Fujigaki Lares 2015) son variantes que condicionan este sistema de
intercambio generalizado. A esto se suma la movilidad, ya que en
la base de datos del estudio de parentesco en Norogachi, las uniones
conyugales se realizaban con personas de rancherias lejanas e in-
cluso de otros ejidos, posibilitando asi la tendencia a la endogamia.
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Asimismo, dentro del dominio practico del parentesco raramuri,
existe una gradacién de parientes que permite la endogamia.

En la region del ejido de Norogachi, las parejas disfrutaban de
un tiempo de “platica” que oscilaba entre meses o afios, es decir,
construian un espacio de interacciéon y de mutuo conocimiento. Una
vez que la pareja acordaba unirse no regresaban a dormir a la casa
donde residian y pernoctaban en el bosque. Al dia siguiente la pare-
ja visitaba la casa de los padres maternos o paternos donde residi-
rian hasta heredar tierra y construir una casa propia. Los padres
solian hacer preguntas, ofrecian consejo a los jévenes sobre las
responsabilidades de estar juntos, asi como sobre el trabajo, el ca-
rifio y el respeto necesarios. La pareja se comprometia a trabajar
colectivamente y se conformaba la nueva unién. Para Naranjo Mi-
jangos (2009: 57), aquello que consolidaba el lazo conyugal era “la
co-residencia y la complementariedad del trabajo”.

La nocién de trabajo merece atencion. Cuando preguntdbamos,
{qué te gusta de una mujer o de un hombre, qué es lo que buscas
en ellos para casarte o qué te hizo casarte con tal o cual persona?
La gente respondia sin duda “es trabajador o trabajadora”. Luego
describian una serie de atributos, es bonita, es tranquilo, sabe ha-
blar y me cuida. Al llegar a casa de los suegros o las suegras, el hom-
bre o la mujer que se integraba a los colectivos residenciales debia
mostrar ampliamente y con gran maestria sus conocimientos y cua-
lidades en el trabajo. Pese a que ocasionalmente, las acciones de los
yernos y las nueras eran reprobadas.

Nochd es el verbo que remite a la accidén de trabajar. El campo
semantico de esta accion esta articulado a un principio general: un
esfuerzo colectivo. Estar embarazada y parir es un trabajo (nochdri),
ya que implica el esfuerzo conjunto de las almas dentro del cuerpo
para realizar tal labor (Naranjo Mijangos 2012: 164). Lo mismo su-
cede cuando bajo esta categoria se integran las nociones de trabajo
ritual, agricola o de construccién que involucran la colaboracién; y
en las cuales el teswino funge como un dispositivo de articulacion
(Fujigaki Lares, Salazar Gonzdlez y Martinez Ramirez en prensa).
Esta bebida, incluso antes de ser elaborada por las mujeres es pro-
ducto de este esfuerzo conjunto. Si consideramos que la base de este
fermento es el maiz, es preciso reparar en que las mazorcas son el
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resultado del trabajo de uno o varios colectivos residenciales que co-
laboran a lo largo de un ciclo temporal y que incluye el ritual como
parte de este esfuerzo de produccidn y reproduccion.? El papel cen-
tral del teswino, como medio para entablar relaciones es incuestio-
nable. Este es el dispositivo fundamental para tejer vinculos y la
union conyugal es la condicién para su elaboracién y utilizacién.
Sélo una pareja puede organizar una teswinada. Sin la unién con-
yugal es imposible ser una persona completa.

El conocimiento y el trabajo femenino descrito en el mito 2 par-
ticipan de un enlace de complementariedad con su contraparte
masculina. Entre los rardmuri, los conocimientos y el trabajo tienen
una marca de género naturalizada, es decir, las personas poseen ca-
pacidades innatas para ejecutar las tareas de su género y carecen del
deseo y de las aptitudes para realizar las tareas del género opuesto.
Una expresidn de esto es la alternancia mensual del sexo y del gé-
nero que padecian algunas personas denominadas bisakdchi (mujer
que deviene hombre) y muchitiiri (hombre que devine mujer). Este
fendmeno, definido como un “mal” por Angelita Loya, era provo-
cado “por haber dormido en algunos aguajes [lugares donde nace
el agua], debido a que el mal que vive dentro de esos lugares sale en
forma de una rana o sapo, y se sube a su parte intima. Y al poco
tiempo la persona cambia el sexo, si era hombre sus partes se
vuelve[n] de mujer algin tiempo y luego se vuelve hombre” (Mar-
tinez Ramirez y Guillén Rauda 2005: 172-173). El cambio mensual
de la sexualidad estaba acompariado por una mudanza de la con-
ducta y principalmente de los conocimientos y las capacidades para
ser una mujer y un hombre. En caso de ser un muchittiri, posterior
al cambio mensual, esta persona preparaba comida, se vestia y ha-
blaba como mujer, compartia el espacio del trabajo y del descanso
con mujeres; al mes siguiente podia vestirse como hombre y trabajar

3 En “Trabajar para caminar juntos: el maiz en la vida social rardmuri” (en
prensa), junto con Salazar Gonzalez y Fujigaki Lares describi la relacién entre la
nocion de trabajo rardmuri y el maiz. En este articulo expusimos cémo la organi-
zacidn del trabajo agricola y la ganaderia estaban imbricadas con la organizaciéon
social raramuri. Ademas, demostramos que esta economfia dual (agricultura-gana-
deria) se replicaba, como un fractal, en el ritual bajo la forma de maiz-chivo, o
como dispositivos de relacion, en dos contextos: la teswinada y el sacrificio (Fuji-
gaki Lares 2009).
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como un hombre. Kennedy reportd un caso que denomind hombre-
mujer (nd wi) en Indpuchi. Sobre su descripcion, es relevante resal-
tar que “a esta persona se le acepta tal cual es [...] sin que se critique
su conducta. Se le invita a las tesgliinadas y toma un papel activo
aunque no participa en el trabajo cooperativo. Cuando le hace pro-
posiciones sexuales a un hombre, éste lo rechaza gentilmente, en
forma digna” (Kennedy 1970: 171).

Con base en la complementariedad de género entre los raramuri,
en esta regidn serrana los vinculos entre conyuges tendian hacia el
equilibro y la equidad. En Norogachi, tendencialmente los hombres
ocupaban los cargos rituales y de gobernadores; las mujeres comen-
zaron a ocupar con mayor frecuencia estos espacios desde 2013.*
Aun asi, para aceptar un cargo, los hombres debian consultar y
contar con la aprobacién de la mujer y de sus hijos, ya que éstos tra-
bajarian conjuntamente para cumplir con las obligaciones contraidas
publicamente. Advierto que esta descripcién no puede generalizarse
por dos motivos. Primero, porque el contexto de intensa violencia en
la Sierra Tarahumara desde el 2006 ha sido un factor determinante
para la reproduccion de la vida social raramuri. Segundo, porque
como documenté y discuti recientemente, la comprension de la vio-
lencia en las relaciones de género requiere investigaciones locales.
Remito a la lectora y al lector a un estudio de historia reciente so-
bre el papel de las mujeres raramuri como agentes de cambio social
en el ejido de San Ignacio de Arareco, Bocoyna. En dicho texto re-
salto la construccién de las redes impulsadas por mujeres rardmuri
para atender la salud, la educacién y prevenir la violencia de género
(Martinez Ramirez 2018).

En este marco, sugiero que en el mito 2 se presenta una situa-
ciéon en la que un colateral, Diablo, actia de un modo extraordina-
rio o bajo un campo de moralidad alterno al de los rardmuri —como
el de “los mexicanos”— al violentar a su propia cunada. A través de

4 Marcelina Bustillos Romero fue la primera mujer gobernadora raramuri del
ejido de Norogachi en 2012. Sobre otras mujeres gobernadoras véanse: Pérez Gar-
cfay Escalona Rodriguez (2016) y Gémez (2013) en “Mujeres tarahumaras toman
el gobierno”, El Diario, 28 de octubre 2013, http://diario.mx/Local/2013-10-
28_3746abfa/mujeres-tarahumaras-toman-el-gobierno/ (consulta: 28 de junio de
2016).
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la calidad del teswino, el relato expresa la condicién social ané-
mala de éste, provocada por carecer de la relacién conyugal. Diablo
estd privado del acceso a la sociabilidad rardmuri y desprovisto del
campo potencial de relaciones necesario para ser y hacer como un
raramuri.

En el mito 2, estas condiciones socioldgicas de Diablo se expre-
san en lo que Kennedy (1970: 89-94) denomina el estatus econo-
mico rardmuri y cuyo marco de referencia es la ética de la igualdad.
Siguiendo a este autor, entre los rardmuri de Indpuchi, municipio
de Guachochi, el prestigio estaba valuado por la posesién de ganado
vacuno. A pesar de que esta gradacidén no era grande, una de las
funciones de la teswinada era hacer ostensible el rango de una per-
sona a través de la cantidad de teswino ofrecida y por el nimero de
personas invitadas. En el mito 2, el poco teswino de Diablo y el
abundante teswino de Dios son una expresién de una puesta en
escena del prestigio.

En Norogachi documenté un caso de escasez de prestigio que
resulta ilustrativo para comprender la figura de Diablo. En la rancheria
de Santa Cruz residia un hombre de aproximadamente 50 afios. Su
casa, a diferencia de aquellas que seguian un modelo de construccion
de cuatro paredes de tabiques de adobe con techo de lamina, estaba
construida con dos paredes de piedra y una pared de tablas. El fue-
go —que ocupaba el centro del espacio doméstico— no estaba en una
estufa como en el resto de las casas, por lo que inundaba el hogar de
humo. Tampoco contaba con paneles solares, como las otras vivien-
das. Este hombre era convidado a las teswinadas, pero en los afios
que frecuenté el ejido de Norogachi nunca vi ni escuché que organi-
zara una. A pesar de estar casado, la limitante de este hombre para
ejecutar una vida social plena era que carecia de tierras de cultivo.

Francisco, como lo llamaré, era hijo de uno de los hombres de
la primera generacion que heredé la tierra en Santa Cruz. Sin em-
bargo, Francisco fue hijo de un primer matrimonio y no heredé
tierra. Su padre se volvid a casar cuando su madre murid. Los rara-
muri —segun las genealogias que recaudamos en campo—, al con-
traer una segunda unién conyugal no llevaban consigo a los hijos de
las primeras uniones. Estos se quedaban con los abuelos, tios u otros
parientes, y socialmente eran reconocidos como hijos segundones.
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Por ello, Francisco era un hijo de segundo tipo, un pariente de se-
gunda clase. Inclusive, en las genealogias no era reconocido por
algunas personas que €l si definia como sus parientes.

La escasez de prestigio de Francisco también se expresaba en que
poseia poco ganado, apenas cinco o seis chivas. Una consecuencia
de la desposesion de tierras y de ganado era que el maiz con el que
contaba era resultado del trabajo colectivo en otras parcelas. En
ocasiones, los raramuri compartian el trabajo agricola entre vecinos
o parientes. Las personas laboraban y cuidaban un solo terreno.
Posterior a la cosecha, se repartian las mazorcas siguiendo un
acuerdo previo de porcentajes. Francisco conseguia un poco de maiz
de esta forma. Pero, con poco maiz era imposible hacer teswino. Y
sin esta bebida era insostenible organizar trabajos colectivos y esta-
blecer una red de relaciones sociales.

Desde el punto de vista del colectivo de Santa Cruz y de otras
personas que convidaban a Francisco a sus teswinadas, la situacion
de este hombre era producto de factores ajenos a la economia. Fran-
cisco estaba triste porque su padre habia tenido una segunda fami-
lia y lo habia enviado a estudiar a un internado de religiosos en otro
ejido de la Sierra cuando era niflo. Eso provocé que fuese una per-
sona triste y débil, que sus almas no crecieran adecuadamente y que
no aprendiera a trabajar correctamente. Francisco era incapaz de
controlar su deseo por el teswino, lo cual lo hacia una persona sin
deseos de trabajar. Francisco era calificado como irresponsable y
lowiame (loco). Para los rardmuri de Norogachi, un lowiame era
“aquella persona que ha[bia] perdido el rumbo y el correcto andar
por el camino colectivo segun la ética raramuri” (Fujigaki Lares y
Martinez Ramirez 2012: 67). Ante los ojos de otros raramuri, Fran-
cisco estaba en los margenes de la moralidad, hecho que explicaba
sus carencias materiales.

En este marco, me pregunto si aquello que sucedié con Diablo en
el mito 2 podria aclararse por analogia con el caso de Francisco. En
otros términos, si Diablo carecia de la conyugalidad y del acceso a la
sociabilidad raramuri adulta, entonces se encontraba en los margenes
del campo de moralidad rardmuri. Diablo estaba desprovisto de todos
los medios para hacer como un rardmuri y ser un existente completo.
Esta forma inacabada de Diablo fue una potencia para desarrollar su
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sociabilidad, y no un impedimento. Como demuestro adelante, ubi-
carse en las fronteras del campo de moralidad y del socius rardmuri
no conduce a la falta de una socialidad. Por el contrario, como en el
caso de Diablo, el estar en los margenes sociales posibilitd crear un
nuevo campo de moralidad a partir de la virtualidad social —tal como
se extrae una faja de un campo virtual de disefios.

La imagen de incompletud de Diablo resuena en algunos de los
personajes de Mitoldgicas II. De la miel a las cenizas (Lévi-Strauss 2002
[1966]). Al estudiar los ciclos de la miel y del tabaco en América del
Sur, Lévi-Strauss describe héroes que cojean y maestros de danzas
renqueantes. La desigualdad entre las piernas es la codificaciéon ana-
témica de la potencia para crear discontinuidad temporal y espacial.
Para este autor francés, toda ambigiiedad moral y fisica es un atributo
de dicha discontinuidad. En esta linea de pensamiento, en el mito 2
Diablo expresa este tipo de discontinuidad a través del cédigo socio-
16gico. Al intentar compensar la incompletud y la carencia que lo
define —tal como los personajes de otras mitologias amerindias—
Diablo produce un campo de moralidad discontinuo al rardmuri.

En las regiones barranquefias de la Sierra Tarahumara, Diablo y
Dios son conceptualizados y tratados por los raramuri como una
multiplicidad de agencias (Pintado Cortina 2012). Para los rardmu-
ri de Potrero, municipio de Batopilas, Riablo y Rios son Onoliame
(El-que-es-Padre) porque ambos son los bisabuelos (imuli) y antepa-
sados (anaydwali) de los raramuri. En esta regién, Diablo y Dios con-
forman una unidad por el lazo de filiacién que mantienen con los
raramuri. Mientras que en la Sierra Alta, Diablo aparece como un ser
incompleto, en las barrancas es un ser supra-integrado, es decir,
constituido por una multiplicacién de agencias. Esta transformacién
regional confirma la potencia creadora de la posicidon de Diablo. Fi-
nalmente, tal como se relata en el mito 2, el espacio geografico en el
que Diablo crea una moral alterna a la rardmuri son estas barrancas.

Para describir el modo de producciéon de este campo de mora-
lidad alterno, asi como de la conducta subversiva de Diablo y de la
transformacion del vinculo entre colaterales, tomo como punto de
partida el hecho de que Diablo es el hermano mayor de Dios. En otras
palabras, estos colaterales se vinculan a través de una inversion en
el orden y en el tiempo generacional. La distincién de los parientes
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en mayores y menores organiza la terminologia de parentesco ra-
ramuri. Incluso, esta categorizacidn se presenta en cualquier orde-
namiento que pretende hacer distinciones al interior de un campo
de relaciones simétrico, como el de los colaterales, las almas y las
autoridades.

Wendell C. Bennett y Robert M. Zingg (1978 [1935]: 349) repor-
tan que para las regiones de Samachique, municipio de Guachochi;
Urique, municipio de Urique; y Nararachi, municipio de Carichi,
esta diferenciacidn entre parientes mayores y menores atendia a un
“esquema de respeto, herencia y privilegios”. Con base en mis re-
portes etnograficos, puedo afirmar que la distinciéon entre mayor y
menor es un principio de orden que condiciona el modo para enta-
blar y ejecutar las relaciones. La discontinuidad entre mayor y menor
expresa la temporalidad que separa a las personas del punto de origen
comun y del acceso al conocimiento contenido en tal origen. En el
caso de los colaterales, aquel que ha nacido primero tiene un cono-
cimiento mas amplio de todos los caminos rardmuri (corporales,
animicos, sociales).

Los mitos 1y 2 narran una alteracién inicial en las relaciones
mantenidas ordinariamente entre hermanos, mayor (Diablo) y
menor (Dios), la cual es experimentada como una transgresion
del campo de moralidad rardmuri. El mito 1 coloca en juego esta
alteraciéon del orden temporal al narrar cémo durante la creacién
de los raramuri y los mestizos, Dios ensefié a Diablo cémo soplar vida
en las figurillas de arcilla y ceniza. Esta accidn subvirtié e invirtié
el orden de transmisiéon de conocimiento entre estos colaterales, ya
que la direccion de toda ensefianza va de mayor a menor. Por su
parte, en el mito 2 se describen las consecuencias de esta alteracién.
A pesar de ser el hermano mayor, Diablo es un ser incompleto, sin
enlace conyugal y sin acceso a la vida social adulta. En contraste,
Dios tiene una esposa, redes sociales, riqueza y bienes.

Los mitos, tal como destaca Lévi-Strauss (2002 [1966]: 392),
“transmiten el mismo mensaje con auxilio de varios cédigos [...] no
obstante, estos cddigos no son rigurosamente equivalentes, y los
mitos no los ponen en pie de igualdad”. Asi, en consonancia con el c6-
digo socioldgico, en los mitos 1y 2 opera un cddigo espacial. Por una
parte, el cddigo socioldgico describe un estado inicial de disyuncién
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entre colaterales (Dios estaba en su casa y Diablo en la suya) para
conjuntarse excesivamente en una teswinada (Diablo viola a la mu-
jer de Dios, Diablo y Dios pelean) y disyuntarse nuevamente a causa
del conflicto (se alejan). Por otra parte, a través del cddigo espacial se
describe codmo inicialmente Diablo y Dios estaban abajo y arriba
respectivamente (disyuncion), Dios bajo a la casa de Diablo y pos-
teriormente subieron juntos para beber a casa de Dios (conjun-
cién). Por ultimo, Diablo huyé hacia abajo hasta que Dios determi-
né hundirlo bajo la tierra, mientras que €l continud en su casa
(disyuncion). De esta manera, el esquema del cddigo sociolédgico y
del cédigo espacial son andlogos. En su transformacion narrativa,
el cédigo espacial plantea una resolucion a la alteracién, subversién
e inversién de la temporalidad generacional. Con la ultima disyun-
cién entre Diablo y Dios se establece un orden espacial y, con €l, un
nuevo orden moral que resuelve el conflicto inicial.

Hasta este momento examiné la competencia entre los colate-
rales Diablo y Dios. En esta competencia, entendida como una
inversion en la temporalidad de las generaciones y como una trans-
gresién moral inicial, el papel otorgado a la mujer es fundamental.
Revisé la posicidén de esposa y conyugalidad, ya que este lazo es la
condicién para que los rardmuri sean personas completas. Demos-
tré que en el mito 2, la debilidad del teswino de Diablo expresa la
ausencia de la conyugalidad y la incapacidad para entablar una vida
social plena. Diablo se ubica en los margenes de la moralidad y, en
su intento por compensar esta situacién, crea un campo de mora-
lidad distinto al raramuri. Para resolver la inversién inicial entre
estos colaterales, el mito 2 transforma el cddigo socioldgico en un
cédigo espacial y define moralmente dos espacios: arriba y abajo. A
continuacién, describo la posicidén de cufiada que ocupa la mujer y
las relaciones de afinidad con el fin de problematizar las consecuen-
cias de tal distincién espacial.

* %%

Los trayectos miticos recorridos en un sentido no son iguales al
transitarlos en el sentido contrario. En esta geometria mitica, la
relacién entre la figura y el fondo se transforma. Al igual que en las
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fajas rardmuri o ptiraka, estas transformaciones dependeran de
los contrapuntos elegidos por el observador. Enseguida, trazo una
nueva ruta por los mitos 1y 2. En este caso, sigo el camino inverso
al transitado hasta este momento. Tomo como punto de partida el
cddigo espacial para dar cuenta del cédigo socioldgico y de esta
manera reflexionar sobre la afinidad entre la mujer y Diablo. Re-
greso entonces al final del mito 2. Dios, como hermano menor,
condena a Diablo a estar lejos de él. Viviendo bajo la tierra, sin
relaciones de conyugalidad ni de colateralidad, pero con dinero y
“otras cosas” que robd a Dios, Diablo se encontraba en los limites
de la moralidad y en los limites del mundo —como en ocasiones se
suele hablar de las barrancas—. Este hecho liminal posibilitd, como
sugeri, que Diablo conformara un campo de moralidad alterno al
de su hermano Dios. Describiré algunos limites de la sociabilidad
raramuri para bosquejar el marco explicativo de este proceso.

En las genealogias de parentesco del caso de los Espino de San-
ta Cruz (Martinez Ramirez, Martinez Galvan y Naranjo Mijangos
2012) se identifican tres condiciones bajo las cuales las personas
no eran reconocidas como parientes: la muerte, la migracién y la
participacién en el modo de existencia mestizo. El proceso mortuo-
rio que sucede al deceso de un rardmuri transforma a una persona
muerta (mukudme) en otro tipo de parentela (Fujigaki Lares 2005).
Al concluir una serie de fiestas de muerto (nutéma), el difunto
(chuiki) pertenecerd a un grupo indiferenciado de ancestros (ana-
ydwari) y quedara fuera de una memoria genealdgica particular. El
difunto pierde su identidad (nombre, propiedades, cuerpo, etcétera)
y con ella sus vinculos individuales. Posteriormente se integra a un
colectivo generalizado de antepasados que no participa de ninguna
genealogia en particular y que simultdneamente estd ligado a todas.
En el caso de la migracidn, un rardmuri puede salir del rancho, del
pueblo, del ejido, de la Sierra y gradualmente mestizarse. Potencial-
mente puede ser expulsado de la memoria parental y caer en el
olvido. Este caso era comun en Norogachi. Las personas que per-
manecian en el ejido negaban el parentesco con aquellos que regresa-
ban después de lapsos prolongados. Al cuestionar “¢es tu pariente
(hermano, primo, sobrino, etcétera)?”, ellos decian: “no, es un mes-
tizo”. Finalmente, una mujer raramuri podia casarse con un mestizo
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local. Las relaciones de alianza implicaban cambiar de ropa (usar
pantalén de mezclilla y blusas cefiidas al cuerpo), de régimen ali-
menticio (comer carne procesada cotidianamente) y lingiiistico
(hablar espafiol). Estas mujeres no asistian a las teswinadas y no par-
ticipaban de la produccién y del intercambio de trabajo colectivo.
Por tanto, no eran reconocidas como parientes.

De manera general, estas tres situaciones remiten a un lazo pa-
rental que ha sido transformado en un vinculo de alteridad —para
un desarrollo de este tema véanse Fujigaki Lares (2015) y Fujigaki
Lares (2019)—. A partir de dichas condiciones liminales del paren-
tesco, es factible observar el transito del campo de lo que se da por
hecho —en este caso el parentesco expresado en la filiacién con
Dios y la colateralidad— al dmbito de lo construido —el campo de
la alteridad o el vinculo mantenido con Diablo—. Sugiero que esta
transicion implica un proceso de de-construccién progresiva entre
lo rardmuri y lo no raramuri. En otros términos, las relaciones ubica-
das en los margenes del campo de la moralidad (muerte, migracién,
mestizaje) conforman una serie de transformaciones graduales en-
tre lo mismo y lo diferente. En contraste con la dialéctica entre el yo
y el otro, en la relacién rardmuri entre lo mismo y lo diferente, cada
ego es una red colectiva, tal como el conjunto de almas que transi-
ta por los caminos del cuerpo para generar vida. A continuacién,
exploro cdmo operan dichas transformaciones.

Con base en el estudio de parentesco elaborado en Norogachi,
es posible resaltar la vinculacidn entre las distancias espaciales y
parentales. Este fendmeno de alteridad fue documentado por Jero-
me Levi (1993: 285) en el caso de El Cuervo y recientemente por
Oscar Adrian Lépez Flores (2016) en Aboredchi, municipio de Gua-
chochi. Ambos etndgrafos reportan los mecanismos de relacion
entre los raramuri bautizados y aquellos que se niegan al bautizo.
Por una parte, siguiendo a Lépez Flores, la distincién entre bauti-
zados y no bautizados radicaba en la cercania o en la lejania de la
filiacién con Onoruame (El-que-es-Padre), identificado con el Sol
y con Dios. Los no bautizados, quienes gozaban de un parentesco
mads cercano con Dios, tenian la potencia de quemar —literalmente—
a los bautizados. Luego de la unién conyugal entre un raramuri
bautizado y otro no bautizado, el primero podria quedar ciego a
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causa de la potencia calorifica del dltimo. Por otra parte, para los
raramuri no bautizados de la regién de El Cuervo, el término mu-
ribé (de muri, que significa cerca y -bé como argumentativo, des-
cripcidon morfoldgica de Levi) era usado para hablar de esta cercania
parental y espacial.

En el caso de Norogachi, la distancia parental también tenia
correspondencias con la distancia espacial. La migracién seguia un
patrén de distribucion espacial concéntrico. El punto de referencia
de tal distribucién era el pueblo de Norogachi donde residian 265 de
los parientes reportados en la carta genealdgica de los Espino para
2008. En un circulo mas amplio que abarcaria la Sierra Tarahuma-
ra residian 31 personas (16 en Guachochi, nueve en Cuauhtémoc,
cuatro en Creel y dos en Parral). Finalmente, en una érbita mas
alejada del punto de referencia residian 93 personas (77 en la ciudad
de Chihuahua, 12 en Ciudad Judrez y cuatro en Delicias). Mas alla de
estos limites espaciales, desde la perspectiva de la gente que permane-
cia en la Sierra, era imposible migrar y continuar siendo reconocido
como pariente. En contraste, desde la vision de los migrantes, los
raramuri que residian en las ciudades construian nuevos caminos
que los conectaban con la Sierra (Naranjo Mijangos 2014, Morales
Muioz 2013, Fernandez Ramos 2013, Herrera Bautista 2013).

Después de la declaracién de guerra al narcotrafico en 2006 por
parte del expresidente Felipe Calderdn, la intensificacion de la vio-
lencia provocé el desplazamiento masivo de poblacién raramuri y
no raramuri de la Sierra Tarahumara. Aun no se cuenta con infor-
macidén detallada sobre la relacién entre la violencia estatal, paraes-
tatal y la migracién rardmuri. Sin embargo, autores como Naranjo
Mijangos (2014) y Marco Vinicio Morales Mufioz (2013: 34) re-
saltan el papel del parentesco y del género, sobre las relaciones de
amistad y paisanaje, para construir redes —o en términos raramuri,
caminos— que conectaban las urbes con la Sierra. En este sentido,
es urgente atender el estudio de los procesos de cambio de la socia-
lidad rardmuri en contextos de migracién provocados por la violencia
con el fin de actualizar la informacién recabada durante 2008 en
Norogachi. De acuerdo con dicha informacidn, salir de un espacio de
referencia, como el rancho o la rancheria, conducia a dejar de ser
reconocido como un pariente. Los datos registrados al respecto, en
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12 ejidos vecinos de Norogachi durante el mes de mayo de 2012,
ejemplifican esta idea. Todas las migraciones reportadas eran tem-
porales, principalmente las realizadas por jovenes para llevar a cabo
actividades agricolas. En las entrevistas fueron recurrentes las his-
torias sobre el reclutamiento, el transporte colectivo en camiones,
la falta de informacidn sobre las condiciones precarias de trabajo, la
nulidad o la inexistencia de los derechos laborales en el trabajo e
inclusive el desconocimiento del monto del salario.” En este marco
resulta evidente que en las genealogias documentadas en Norogachi
sOlo existan dos casos de personas viviendo en Tijuana y en Ciudad
de México.

Con base en lo anterior, sugiero que para los raramuri, el reco-
nocimiento parental estaba determinado por la cercania o la lejania
espacial. La premisa de esta ecuacion era la relacién entablada en-
tre el modo de existencia raramuri y la Sierra Tarahumara. Kawi es
el término utilizado para hablar del cerro, del territorio, de la Sierra
y del mundo rardmuri; para distinguir este concepto de la nocién
de mundo raramuri grafico con mayusculas el término Kawi, y uti-
lizo el mismo procedimiento para distinguir el concepto legislativo
de ejido de la realidad territorial provocada por tal concepto o Ejido.

> Ejido de Nachdcachi: por la cercania con el centro urbano de Guachochi
(ubicado a 15 kilémetros), hombres y mujeres jovenes trabajan durante la semana
en esta cabecera municipal y regresan el fin de semana. Ejido de Aboreachi, muni-
cipio de Guachochi: hombres y mujeres salen a Camargo, Cuauhtémoc y Delicias
a pizcar manzana, frijol, chile, papa, cebolla y orégano. Ejido de Basthuare, muni-
cipio de Guachochi: los jévenes salen a Delicias, Camargo (septiembre), Cuauh-
témoc (mayo), Sinaloa y Hermosillo (febrero, enero y noviembre); en este ejido se
tiene un calendario de migraciéon mas organizado. La migracidn es temporal y las
actividades son de pizca. Ejido de Cusarare, municipio de Guachochi: los jovenes
migran temporalmente a Cuauhtémoc, Camargo, Delicias, Casas Grandes y Sina-
loa. Ejido de Choguita, municipio de Guachochi: los hombres y mujeres migran a
Chihuahua, Cuauhtémoc y La Junta. Ejido de Pahuichique, municipio de Guacho-
chi: los jévenes migran a Chihuahua, Parral, Torredn, Juarez y Cuauhtémoc. Ejido
de Rocheachi, municipio de Guachochi: los hombres y mujeres trabajan en campo
y en maquilas en Durango, Delicias, Chihuahua, Sonora y Sinaloa. Ejido de Sehué-
rachi, municipio de Guachochi: los jovenes salen a Cuauhtémoc y en Chihuahua
trabajan en construccién y limpieza de casas. Ejido de Tatahuichi, municipio de
Guachochi: los jovenes trabajan en Cuauhtémoc, Delicias, Sinaloa, Camargo, Parral,
Chihuahua. Ejido de Raram1chi: los jévenes salen a Sinaloa, Durango, Santa Ana,
Cuauhtémoc, La Junta.

2021. Universidad Nacional Auténoma de México, Instituto de Investigaciones Histéricas
https://ru.historicas.unam.mx/



102  TEORIA ETNOGRAFICA

Como demuestra Wyndham (2004) al reflexionar sobre el aprendi-
zaje de plantas medicinales entre los nifios de Rejogochi, municipio
de Bocoyna, el territorio era fundamental para que los infantes es-
tablecieran un vinculo cognitivo y de transmisiéon de conocimiento
con Dios. El kawi participaba en la maduracién de los cuerpos y de
las almas rardmuri. De tal modo que para los rardmuri, el mundo
o Kawi no era un contenedor de la experiencia, sino un elemento
de ella. En consecuencia, las relaciones con el kawi eran esenciales
para ser y hacer como raramuri —tema que retomo en el capitulo 2 para
describir el Kawi'y el Ejido como realidades territoriales que coexisten
en la Sierra Tarahumara.

Este es el marco para problematizar cémo la analogia raramuri
entre la distancia parental y la distancia espacial mantiene una re-
lacion de equivalencia con la distincidén entre diferentes modos de
existencia. Esto es, para comprender por qué en el mito 2, la distan-
cia espacial es una causa o una expresién de la distincién entre dos
tipos de parientes (colaterales que se transforman en cufiados) que
deviene en dos modos de existencia diferentes (rardmuri y mestizo).
En este marco es pertinente preguntar si la distancia espacial entre
Diablo y Dios fue la condicién primordial para que Diablo creara
un campo de moralidad distinto al raramuri. Para atender esta pre-
gunta describo las conductas transgresivas de Diablo y su articula-
cién con las relaciones de afinidad entre los raramuri.

Las terminologias raramuri que hacen referencia a quienes en
nuestro sistema parental denominamos cufiados y cufiadas son las
siguientes. Para el caso de Norogachi, un ego masculino y femenino
llamarad a su cunada chi'néara o ripdra y a su cufiado chi’era o muchi-
mari. Segin Brambila (1976 [1953]: 118), quien también trabajoé en
la zona de Norogachi, chi'neri o chi’néara es la expresion para referir-
se al esposo de la hermana o a la hermana menor de la esposa. Estos
términos siguen el principio clasificatorio entre menor o mayor que
atraviesa toda la terminologia. Por ejemplo, che’e o chi’era es el esposo
de la hermana mayor. Muchimari remite al esposo de la hermana ma-
yor o al hermano menor de la esposa, es decir, aquellas personas ubi-
cadas temporalmente en los extremos de las relaciones. Esta palabra
contiene la raiz muchi (vagina), de donde se deriva también el verbo
muchd (practicar el coito) (Brambila 1976 [1953]: 334).

2021. Universidad Nacional Auténoma de México, Instituto de Investigaciones Histéricas
https://ru.historicas.unam.mx/



ANTROPOLOGIA RARAMURI 103

Era Semana Santa de 2009, el teswino habia circulado por algu-
nas horas. Se escuchaba el tambor y las risas. El organizador de la
teswinada se acerco al grupo de mujeres, tomo del brazo a Silvia y
la levantd. Ella comenzé a bailar dando la espalda a Corpus, mirdn-
dolo de reojo, sonriendo. De pronto, se colocé rapidamente detras
de él y le intentd quitar la manta que usaba como taparrabos (ta-
gora). La gente reia. Ambos siguieron bailando. Corpus subid su
pierna derecha en la espalda de Silvia, simulando un coito en tres
ocasiones. Todos refan y comentaban el coito. La musica acabd. Sil-
via se sentd a mi lado y me dijo: “no hay problema, mi esposo no se
pone celoso, porque €l es hermano, primo pues, de mi esposo”.

Para los raramuri, la broma sexual es aceptada y en ocasiones
prescrita en los vinculos establecidos entre cufiados y abuelos-nietos.
Estas relaciones fueron analizadas ampliamente, aunque no de ma-
nera afortunada por Kennedy (1970). En las terminologias registradas
por este autor se reportd que los colaterales del cdnyuge (femenino
o masculino) se referian a las esposas y a los esposos de sus herma-
nas y hermanos como esposos y esposas. En el caso de Norogachi, las
personas utilizaban estos términos sélo en contextos de broma.
Alejada de las interpretaciones funcionalistas de Kennedy, conside-
ro que como Aparecida Vilaga (2006: 282) sefiala para el material
mitico de los wari’ de Amazonia, llamar esposo o esposa al herma-
no o hermana del esposo o esposa es hacer del primero una equi-
valencia perfecta del otro. Traducido al lenguaje de las fajas, esto
implicaria una simetria perfecta que tal vez tenderia, por su falta
de contraste y absoluta equivalencia, a eliminar el color. En otras
palabras, el resultado de la simetria textil y de la identidad social
entre los raramuri darfa como resultado la nada. Como indica Vilaca
para los wari’, dentro del lenguaje mitico tener sexo con la esposa del
hermano es ocupar el lugar del hermano y de alguna manera querer
ser su gemelo. La consecuencia de esta sustitucion es la explicitacion
y la exacerbacién de la diferencia. Y en este sentido, un hermano sélo
puede asimilarse al otro cuando uno de ellos estd muerto, tal como
las practicas de levirato y sororato —documentadas por Kennedy
entre los raramuri— lo atestiguan y quizd como se expresa en el
mito 2 cuando Diablo intenta matar sucesivamente a su hermano
menor, Dios.
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Hasta este momento muestro cémo la distancia espacial fue
una condicién para que Diablo creara una distancia parental y,
con ello, un campo de moralidad distinto al rardmuri. La reflexién
sobre los limites del parentesco raramuri (muerte, migracion y se-
guir el modo de existencia mestizo) develan el mecanismo de dicha
creacién. De tal manera que el transito de lo rardmuri hacia lo no
raramuri, o de la colateralidad a la afinidad, se explica por medio
de la serie de transformacién gradual entre lo mismo y lo diferente.

Siguiendo el método estructural de Lévi-Strauss, exploré la ar-
madura mitica de los mitos 1y 2 con el fin de identificar uno de
los problemas planteados en estos relatos: la disyuncién espacial,
parental, moral y su resolucién. Para usar el lenguaje de Mitoldgi-
cas, el problema de estos mitos es cémo crear distancias razonables
para la produccidn y la coexistencia entre distintos modos de ser
y de hacer el mundo. En este marco, cabe preguntarse en qué me-
dida esta disyuncion es una técnica de transformacién raramuri,
siempre latente y dirigida hacia la asimetria. Y cuestionar por qué,
cuando Diablo y Dios se reinen para crear a los rardmuri y a los
mestizos, 1a relacion que los vincula no es la colaboracidn, sino la
competencia.

Presentados como alfareros, estos colaterales moldean distintos
tipos de arcillas: las de Dios son puras y las de Diablo estdn mezcladas
con ceniza blanca. Al igual que en las fajas —donde algunos motivos
asimétricos permiten observar dos figuras y dos fondos—, este mito
utiliza una técnica de contraste para visibilizar dos tipos de corpora-
lidades y dos modos para crear relaciones sociales —por ejemplo,
color de la piel, tensién entre teswino y dinero—. En el mito 1, el
cuerpo y las formas para entablar relaciones fungen como dos prin-
cipios raramuri para delinear cualquier campo de moralidad y distin-
guir diferentes modos de existencia. Con base en lo expuesto, en el
siguiente apartado reviso el tema central de este capitulo: la defini-
cién raramuri de humanidad. Para lograrlo, distingo la conceptua-
lizacién de la humanidad para los rardmuri del campo de experien-
cia que define la humanidad de los rardamuri. La meta es proponer
una traduccion de las categorias raramuri que diluya nuestra propia
idea de lo humano, abriendo paso a una antropologia alterna.
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La humanidad para los rardmuri

En el mito 1, la disyuncién espacial, parental y moral entre Diablo
y Dios caracteriza el proceso de creacién de los raramuri y de los
mestizos. La condicién de produccion de este acto de fabricacidon
—que conjuga tierra, agua, fuego y aliento— es la inversion de las
generaciones que asimétricamente vinculan a estos colaterales. Dios
sopla su aliento en las figurillas que ha moldeado y los rardmuri
adquieren vida. Por su parte, Diablo fracasa en el acto de dotar de
vitalidad a los mestizos. Diablo pregunta a su hermano menor
cémo lograrlo y Dios comparte su secreto de alfarero. De acuerdo
con Lévi-Strauss (1986b [1985]), y tal como reporté en la regién de
Norogachi, estos secretos suelen estar rodeados por un gran celo.
Una tarde, junto con Angelita Loya, esperamos pacientemente a que
su madre terminara la coccidon a fuego abierto de una olla para fer-
mentar teswino. Nadie podia mirar dicho proceso o de lo contrario,
la cerdmica corria el riesgo de romperse. Las mujeres alfareras con-
servaban en secreto los lugares de extraccion de las arcillas, asi
como las féormulas y los procesos de preparacidn. La razén era que
en los lugares donde encontraban el barro, habitaban existentes
encargados de cuidar el nacimiento de dichas arcillas. De esta ma-
nera, si las mujeres compartian este conocimiento era posible que
estos existentes, cuyo nombre no fue compartido, se enojaran y les
quitaran la capacidad de hacer las ollas. En estos casos, las ollas
elaboradas por las alfareras se rompian. Lo mismo sucedia si las
mujeres recibian dinero a cambio, ya que éstas no podian venderse;
generalmente se intercambiaban o regalaban. La produccién alfa-
rera ha disminuido en comparaciéon con la cesteria pues el conoci-
miento de este arte se transmite de los existentes que resguardan el
barro a las mujeres. Este celo de alfareros se expresa en el mito 3.

Mito 3 (recopilado por Brambila en el ejido de Norogachi, 1964):

De este modo dicen los tarahumares, tal como les dijeron los ancianos
que habitaban antes: A los blancos se dice que los hizo el que vive
abajo; a los tarahumares en cambio, dicen que los hizo el que vive arri-
ba; a las serpientes dicen que las hizo el que vive abajo, a los marranos
el de abajo también; los venados en cambio dicen que proceden de
arriba; y los conejos, de arriba son también. Los caballos también son
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de abajo; los asnos de abajo también; las reses son de arriba. Los blan-
cos se dice que son de abajo, porque son muy abusadores para con los
tarahumares; hacen sufrir mucho a los tarahumares. Por eso dice esto;
porque el que vive abajo es excesivo (desenfrenado). Por ello se dice
que los blancos son hijos del que vive abajo. Pero el que vive abajo no
fue capaz de darles la respiracion, se las dio el Padre. El que vive deba-
jo de ningin modo fue capaz de darles aliento. Los tarahumares dicen
esto porque siempre bailan el rutuburi, los blancos en cambio, no.
También dicen que nunca se baila el rutuburi matando a un marrano;
las liebres, jamds se danza rutuburi, cuando se las mata; las serpientes:
jamas se baila el rutuburi cuando se les mata; los asnos tampoco. Los
conejos si se bailan el rutuburi cuando se les mata, para ofrecérselos
al Padre; por ejemplo los perros, jamds se danza rutuburi cuando se
les mata; los otros animales como las cabras, las reses, ésas si se ofre-
cen a Dios y las gallinas también. De tal modo, cuanto animal es
bueno se dice que lo hizo el Padre; por ejemplo por el monte anda una
culebrita preciosa llamada no ‘pi, se le llama animalito (=posesién)
del sol. Porque dicen que pertenece a Dios. Los tarahumares malos, se
dice que irdn abajo, los buenos tarahumares en cambio, irdn arriba
(Irigoyen 1979 [1974]: 115-116).

En este relato se plantea explicitamente un isomorfismo entre
los cédigos espacial (de abajo), moral (abusadores y desenfrena-
dos), corporal (blancos) y parental (hijos del diablo) que explica la
distincion relacional entre los rardmuri y los mestizos. El mito 3
resume las transformaciones sefialadas entre los mitos 1y 2. Ade-
mas, este relato es una transformacion del mito 1, porque Diablo
no aprendid las ensefnanzas de su hermano menor: “Pero el que vive
abajo no fue capaz de darles la respiracidn, se las dio el Padre (Dios).
El que vive debajo de ningtin modo fue capaz de darles aliento” (Iri-
goyen 1979 [1974]: 115). Esta versidén narrativa describe la imposi-
bilidad para transmitir el conocimiento entre Diablo y Dios —la
cual, en términos rardmuri, implicaria una ruptura en la comuni-
cacién animica— ya que las almas raramuri sélo pueden transmitir
conocimiento a otras también raramuri. Atun asi, si Dios participa
junto con Diablo en la creacion de los mestizos, entonces los mes-
tizos compartirdn con los rardmuri un lazo de filiacién.

En la red de parentesco raramuri, todos los colaterales son her-
manos. Desde esta perspectiva, resulta pertinente preguntar si esta
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filiacién mitica compartida tendria como consecuencia la colatera-
lidad entre los raramuri y los mestizos. Para responder a esta inte-
rrogante reviso la categoria de pariente y posteriormente el proceso
de filiacién narrado en los mitos 1y 3.

En las conversaciones cotidianas mantenidas durante el trabajo
de campo era frecuente que los rardmuri utilizaran el término fami-
lia (en espanol) como un sindénimo de pariente (néra, retémara y
rijimdra). Néra es una particula de posesién que indica cercania afec-
tiva. Por ejemplo, Antonio nejé néra/término de parentesco/ (Anto-
nio-yo soy-mio- /término de parentesco/), Antonio es mi/término
de parentesco/. Retémara es un verbo sustantivado, plural de betéama
(habitar), que remite a la parentela de otra persona o en su defecto
a parientes considerados lejanos espacial y afectivamente. Por ejem-
plo, Luis y Juan son mis retémara porque son parientes de mi primo
José. Siguiendo a la lingiiista Islas Flores (comunicacién personal,
2010), Brambila (1976 [1953]: 473) traduce rijima como pariente y
puede marcarse con la posesion -ra o derivarse en: a) 7ijima-ma (for-
mar familia), pariente-fut:sg; b) 7ijima-ta-ma (emparentar), parien-
te-caus-fut:sg; c) fijim-é-ame (el que tiene hermano o pariente), pa-
riente-tener-ptcp.® En el primer caso, Brambila traduce el acto de
conformar una pareja por el concepto de familia, en el segundo re-
fiere a cualquier pariente y en el tercero, a los colaterales de un ego.
Por ultimo, en la definicidn libre de este autor, #ijimdra remite a un
pariente, familiar, hijo, hermano, sobrino, compafiero o par, al pro-
ceso de igualar, hacer equivalentes o tener apellido.

En una conversaciéon mantenida en 2012 con Lupe Espino, re-
sidente de Norogachi y exgobernador raramuri, preguntamos por qué
al hablar de algunas plantas, como ciertas variedades de peyote (lo-
phophora williamsii, ariocarpus fissuratus, epithelantha micromeris,
mammillaria heyderli, echinocereus triglochidiatusm, ammillaria se-
nilis) —véase Robert Bye 1976—, se utilizaba el término Fijimdra.
Luego de una larga disertacién, Lupe Espino dijo: “porque son creadas
de la misma manera”. Los rardmuri de Rejogochi también utilizaban el
término fijimdra para nombrar plantas desconocidas, por ejemplo,

¢ Abreviaturas lingiiisticas de las marcas gramaticales: caus=causativo,
fut=futuro, nmlz=nominalizador, pos=posesidn, sg=singular.
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“esta planta es similar o estd en relaciéon con aquella otra planta”
(Wyndham 2004: 140). Siguiendo a Bianca Islas, lingiiisticamente
esto no podria corroborarse dado que la raiz léxica deberia derivar
en el participio ser creado y la terminacién correspondiente tendria
que ser —ame o -kame, términos que hasta ahora no hemos docu-
mentado. Aun asi, con base en el registro mitico y parental, #ijimdra
remite conceptualmente a los seres que han sido creados de la mis-
ma manera, tal como los rardmuri y los mestizos. En conclusién,
el vinculo de filiacién que, creado por medio del soplo divino, com-
parten los raramuri y mestizos implicaria una colateralidad mitica.
Como sefiala Naranjo Mijangos (2009: 88), para los raramuri el
parentesco es sindnimo de compartir la sangre, que traducido a
nuestros términos serfa sinénimo de consanguinidad. Bajo otra
traduccion, que traiciona en menor medida los conceptos raramu-
ri, la sangre es andloga al soplo divino, es decir, a la filiacién con
Dios. U’ptipchama, siguiendo a Brambila (1976 [1953]: 572), es el
verbo utilizado para hablar de la accidn divina del soplar y dar la
vida. Ser pariente o compartir un lazo filial es andlogo a participar
de este soplo o alma raramuri.

Por ultimo, para caracterizar la relacidén de parentesco entre los
raramuri y los mestizos es preciso considerar que la asimetria entre
Diablo y Dios fue una potencia heredada a sus creaciones. Vale re-
cordar que Diablo y Dios siempre fueron distintos (menor y mayor).
Esta asimetria inicial desencadend una disyuncién espacial (arriba-
abajo) y temporal (alejamiento del diablo) que concluyé en la crea-
cién de un campo de moralidad y un modo de existencia distinto al
raramuri (mexicano). En este proceso, la competencia reemplaza la
cooperacion. Como conclusién, Diablo y Dios transformaron la co-
lateralidad que los unia en una relacién de afinidad y alteridad.

Este proceso de disyuncién entre Diablo y Dios neutraliza la
consanguinidad potencial entre sus creaciones y los distingue a
través del cuerpo y de las formas para establecer relaciones. En este
sentido, los rardmuri y los mestizos son parientes colaterales pero
no consanguineos. Es decir, no son hermanos en términos raramuri,
sino primos en términos mestizos. En la vida cotidiana del pueblo
de Norogachi, era comun escuchar a los rardmuri y a los mestizos
llamarse mutuamente como primos o cuiiados. Nunca utilizaban la
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designacion de primos-hermanos, ya que este término remitia a los
hermanos y a los hijos de los hermanos de un ego en el sistema de
parentesco mestizo. En esta misma linea de pensamiento, una vez
neutralizada la consanguinidad, rardmuri y mestizos son potencial-
mente afines o cufiados. En resumen, propongo que primo y cufiado,
como términos reciprocos de vinculacidén entre raramuri y mestizos,
expresan el hecho de compartir un origen comun, asi como un
campo de relaciones en el cual se mezclan los campos de moralidad
rardmuri y mestizo.

Desde la antropologia raramuri, este lazo de parentesco defini-
do por un origen compartido y por la filiacién es lo que considero
la humanidad para los rardmuri. De tal forma que cada una de estas
lineas de filiacién corresponderia a modos de existencia particula-
res, cuyo campo de moralidad se expresaria a través del cuerpo y de
las formas para entablar relaciones tales como el trabajo. En esta
traduccidon de la antropologia raramuri he resaltado el campo de
“lo comun” (filiacién, cuerpo, trabajo). Sin embargo, ésta es mi
perspectiva en esta co-creacién, ya que desde la teoria raramuri la
multiplicidad y la diversidad son el fundamento para configurar el
campo de la humanidad y de lo humano.

En una serie de entrevistas, preguntamos ¢cudles eran las expre-
siones para hablar de un humano? Cuestiondbamos a nuestros in-
terlocutores si el vocablo mas adecuado seria el etnénimo raramuri
y algunas personas respondian que era rejoi (literalmente hombre).
Conversando con Lupe Espino sobre este tema, en una ocasién afir-
mé en tono de indagacién: “El es...”, “raramuri” completé Lupe,
mientras sefalaba a uno de los hombres que conversaba con otro,
ambos vestidos de zapeta y tagéra raramuri. “Ellos dos son...”, a lo
que Lupe respondid: “raramuri”. En la escena aparecié un mestizo
y nuestro didlogo continud: “Ellos tres son...”, Lupe respondio: “dos
raramuri y un mestizo”. “¢{Tres personas?”, pregunté en espafiol. Y
Lupe Espino respondid: “Para usted. Pero en tarahumar son dos
fejoi, raramuri, y un mestizo.” Este momento etnografico me permi-
tié6 comprender por qué no habia sido posible registrar un término
0 una categoria rardmuri para traducir la nocién de persona.

Como se manifiesta en los mitos revisados, lo humano es un cam-
po relacional fundamentado en la multiplicidad y en la diversidad.

2021. Universidad Nacional Auténoma de México, Instituto de Investigaciones Histéricas
https://ru.historicas.unam.mx/



110 TEORIA ETNOGRAFICA

En este sentido, sdlo es posible distinguir y conocer un campo de mo-
ralidad y un modo de existencia por contraste con otro. Imagine la
lectora o el lector, a manera de analogia, que para los rardmuri lo
humano es como una faja y que el tejido es aquello que Strathern
(1988) llama socialidad, es decir, la potencialidad inmanente para
establecer relaciones. Las narrativas de los mitos han destacado dos
figuras/fondos tejidas en esta trama. La relacién entre los modos de
existencia que representan dichas figuras/fondos se fundamenta en
las transformaciones entre lo que se da como un hecho (filiacién y
consanguinidad o el campo de lo propio) y lo que se construye (alianza
y afinidad o el campo de lo otro). Por tanto, las relaciones de alteridad
son inherentes para esta definicién de lo humano, y no un hecho
histdérico como en el caso del mito biblico de la Caida del Paraiso.

En conclusidn, la premisa para reflexionar sobre la antropolo-
gia raramuri serd que todos los existentes somos como parientes
y que la distincién entre modos de existencia deriva de la diferen-
ciacién entre vinculos de filiaciéon que comparten un origen. El
campo de lo humano, dada su multiplicidad y diversidad, sera re-
definido como el de las humanidades raramuri; ya que esta teoria
antropoldgica privilegia la particularidad para explicar las diversas
formas de ser y hacer que la componen. En esta teoria nativa, el
término #ijimdra describe una relacidon que involucra a dos o mas
sujetos que, siendo rardmuri o no raramuri, entablan un lazo de
consanguinidad o de afinidad a partir de la filiacién. Siguiendo la
reflexidon de los mitos rardmuri, en las siguientes paginas, describo
como es la humanidad de los raramuri, es decir, su ser y su hacer
en el mundo.

La humanidad de los rardmuri

En el mito 2, tal como se lee en el siguiente extracto, posterior a la
resolucion del conflicto entre Diablo y Dios (disyuncién espacio-
temporal modulada por una distancia razonable), Dios vuelve al
cielo y expresa el deseo de destruir el mundo por el enojo provoca-
do por los raramuri.
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Mito 2, fragmento:

Desde que Tata Dios se fue al cielo, no ha vuelto nunca, pues estd
disgustado con los tarahumares y pretende destruir el mundo, pero le
dice la Virgen: “No te metas con ellos; me da compasién la familia
que dejamos.” Por esta razdn, subsiste el mundo. Cuando Tata Dios
se fue, dijo: “Voy a dejar aqui dos cruces”. Y colocé una cruz en el
extremo del mundo donde nace el sol, y otra donde el sol se pone. Usa
la del oriente cuando sube al cielo y cuando viene a visitar a los tara-
humares; y deja la del oeste para los tarahumares que al morir van al
cielo. Los tarahumares viven entre estas dos cruces, y aunque quisieran
ir a venerarlas se lo impiden grandes masas de agua. Por lo mismo
clavan frente a sus casas pequefias cruces, ante las cuales celebran
danzas, y Dios baja a comer junto a las cruces. Sélo se come el alma
o sustancia de la comida, cuyos restos deja para los pobres (Lumholtz
1904: 295-296).

La narrativa del mito 2 no revela el motivo de este enojo. Por el
contrario, en el mito 1 se describe un disgusto similar provocado
porque los rardmuri pierden una carrera frente a los mestizos. En
ambos casos, como contenedora de la ira de Dios aparece su esposa,
la Virgen, quien declara ser la madre de los raramuri. Este personaje
femenino reaparece en ambos mitos para problematizar las relacio-
nes de género y para confirmar que la complementariedad entre lo
masculino y lo femenino es necesaria para dar continuidad al modo
de existencia raramuri.

Como expuse lineas arriba, en el mito 2 la asimetria entre los
colaterales Diablo y Dios fue mediada por la mujer (esposa-cunada).
A través de este vinculo se establecid el orden espacial, temporal y
parental del mundo rardmuri o Kawi. De la misma manera, el lazo
entre Dios y su esposa produjo un orden espacial sobre un eje ho-
rizontal (este-oeste, vida-muerte). Dios colocé dos cruces, una en
el este (vida) y otra en el oeste (muerte). Frente a sus casas, los
raramuri colocaban otras cruces para danzar y convidar a Dios de
su comida. El objetivo era que Dios tomara el alma del alimento y
dejara el resto para los raramuri pobres, quienes —como se relata
en el mito 1— perdieron una carrera contra los mestizos.

Como documenté lineas arriba, las asimetrias internas de la
sociabilidad rardmuri, como el género, sélo podran explicarse a
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partir de las relaciones de alteridad. En otras palabras, lo mismo
—entendido como multiple y complementario (hombre-mujer)—
necesita de lo otro —no raramuri— en la definicion de su particulari-
dad. Para profundizar en esta reflexion sumo al andlisis el mito 4.

Mito 4 (recopilado en el ejido de Tehuerichi, 1998):

El mundo se formé en tres épocas diferentes: primero fue el diluvio,
que lo mandé el Onortiame por habernos olvidado que El fue quien
nos dio el aliento para que respirdramos. En ese entonces todos vivian
embriagandose, por eso cuando hirvié el agua —el diluvio—, todos
murieron, quedaron sélo los nifios quienes se lanzaron a escalar un
cerro alto a donde no llegd el agua. Los nifios llevaron semillas en el
interior de sus oidos, tales como maiz, frijol, chicharo, etc. Estos nifios
crecieron y fueron los padres de los que murieron en el segundo cas-
tigo. Cuando bajé el nivel del agua, la tierra estaba blandita, era puro
lodo pues los cerros se habian desmoronado por tanta agua. Entonces
bajaron los nifios y los animales del cerro, también algunos animales
se salvaron. Los animales dejaron sus huellas sobre el lodo que después
se endurecid y se hizo roca. En esas rocas, quedaron las huellas de
algunos animales, ain hoy las podemos ver.

Cuando los nifios bajaron de los cerros en los que se habian refu-
giado, sembraron las semillas que llevaban consigo. Ese afio fue muy
bueno, hubo abundante cosecha. En cada hoja de las matas de maiz,
habia una mazorca, con todas las semillas pasé igual.

Este fue en el tiempo en que nacié el Kandko —gigante—, que cre-
cié e hizo muchas maldades. Les robaba sus nifos a las mujeres rara-
muri, y los ensartaba por los oidos, para luego comérselos.

Pero los rardmuri pensaron en cémo quitarse ese problema de
encima y entonces lo invitaron a trabajar con ellos, después del tra-
bajo le dieron de comer frijoles con waposi —colorines—, que es vene-
noso, con esto se murid. Esta fue la manera como terminaron con ese
mal. Aqui hay una parte que se llama Kandchi.

Se dice que aqui en Tewerichi, nacié un Kandko, hijo del que ma-
taron y de una rardmuri. El tenia un defecto, no podia estar sentado
ni parado en parte plana, pues se caia, entonces, buscaba siempre las
partes altas y pedregosas pues era donde podia estar a gusto.

Con esto llegd la segunda época del mundo. En ese tiempo, los
rardmuri se comian unos a otros. Por esto el Onordame se volvié a
enojar y mandé bajar el sol, éste bajé tanto que quemo a la gente que
queria escaparse del calor yéndose a las cuevas, pero de cualquier modo
se calcinaron, se secaron con el calor. Por eso ahora vemos difuntos
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disecados en las cuevas, y pedazos de carbdn hechos piedra. Todo esto
que vemos en las cuevas es de esa época.

En ese tiempo fue que Onortame les dio a la gente animales, chivas,
reses, etc., para que bailaran Yumari y ya no se comieran a sus herma-
nos. Asi les dijo a los pocos que quedaron y asi fue como nacié la danza
Yumari o Tutuburi, por mandato del Onordame. Es asi como nos lo han
dicho los de antes y asi lo creo yo, cuando veo los cerros que aguantaron
el calor, que estan calcinados, asi se les alcanza a ver todavia.

La tercera época hubo un eclipse. No hubiera nacido el sol si los
raramuri de ese tiempo no actian de inmediato, pues ese dia murié
el sol. La gente corria porque todo estaba oscuro, los animales estaban
espantados, entonces los ancianos aconsejaron lo que se debiera de
hacer para que naciera de vuelta el sol. Se fueron a la cima de un cerro
alto con agua caliente y lo ofrecieron a los cuatro puntos cardinales,
acordandose por cudl lado salia el sol, mientras que los que estaban
en la comunidad corrieron con antorchas a buscar a las vacas para el
sacrificio del sol.

Habia un toro muy grande que habia venido al mundo a comer
gente por mandato de Onortiame, fue a éste al primero que sacrifica-
ron. Luego cantaron y bailaron el Yamari y ofrecieron la carne de las
reses y con el dia salio el sol.

La tierra se habia salvado, habia luz de vuelta. Este fue el altimo
castigo que mandé Onortiame a los rardmuri por no hacer caso de
bailar el yimari. Desde entonces siempre bailamos, porque si no lo
hacemos se vuelve a apagar el sol y se acaba el mundo. Ahora si ha
aguantado por que si hemos seguido bailando. Han vuelto a haber
amenazas, pero todavia hay gente que si creemos, hay alguna gente a
la que les llegan los mensajes, en este invierno se nos ordend bailar
Yumari y sacrificar animales blancos, si no lo haciamos nos iba a en-
terrar una nevada muy grande.

Antes todos los animales hablaban, hasta se dice que antiguamen-
te cuando llegaron los blancos, el camaledn hablé por ellos, por no-
sotros abogd un pajarito que llamamos Tochape. Cuando interrogaron
al Tochape acerca de nosotros, no dijo nada y en cambio el camaledn,
que hablé por los blancos, dijo que nosotros los rardmuri no debiamos
procrear mas hijos porque ya éramos muchos y ya andabamos donde
quiera. Que €l corria peligro de ser aplastado por nuestro pie, puesto
que es un animal que casi pasa desapercibido, se pierde en el suelo por
su color. Desde entonces nos hemos ido disminuyendo cada vez mas
hasta que se llegue el dia en que nos acabemos. Desde entonces el
blanco aumenta y asi es como ha ido acabando con nuestras tierras.
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Todo esto se lo decimos a nuestros hijos para que no olviden cual es
el alma que deben tener y seguir siendo buenos raramuri. Por todo
esto, ellos deben ser buenos trabajadores para vivir como raramuri.
No se deben ir a de nuestra tierra, porque aqui estan las almas de
nuestros abuelos, en donde nosotros levantamos nuestras cosechas,
por eso algunos no echan fertilizante en la tierra, pues se puede matar
el espiritu de nuestros abuelos que habitan en la tierra. Si esto pasa, el
creador no recibird el batari que se le ofrece por no ser de maiz natu-
ral (Relato narrado por José Felipe Ramiro, en Juan Gardea y Martin
Chavez 1998: 20-23).

En otro trabajo (Martinez Ramirez 2008: 41-67) analizo esta na-
rracion para dilucidar la relacion entre la persona y el cosmos a través
de las secuencias y de los esquemas del relato. Con base en dicho
andlisis afirmo que: “Entre todas las formas de vida existentes sélo los
raramuri experimenta[ba]n ciertas transformaciones de orden cul-
tural” (Martinez Ramirez 2008: 45); hecho que los dotaba de cierta
particularidad ontoldgica. En este caso, aquello que me interesa es ar-
ticular los mitos 4 y 2 para describir la sociabilidad raramuri, es decir,
un campo de moralidad y un modo de existencia particular.

En el transcurso del mito 4 se configura este campo de moralidad
raramuri. Las destrucciones y los reinicios generan una secuencia
que podria repetirse infinitamente. No obstante, estos reinicios no
implican un evento de creaciéon nuevo sino reactualizaciones de la
creacidén inicial. La creacién, en esta mitologia, es un hecho unico
e irrepetible, tal como la creacion de los raramuri y los mestizos. En
el mito 4, las transgresiones o equivocos de los rardmuri ocasionan
las sucesivas destrucciones de la existencia. Los raramuri olvidan que
Dios les dio aliento y vida, viven embriagandose sin motivo, se comen
unos a otros y no danzan el ytimari. Estos equivocos provocan la fu-
ria de El-que-es-Padre, como se llama a Dios en este relato y la destruc-
cidén parcial de todo lo existente. Esta es la condicién para que la
vida colectiva reinicie. Esta nueva existencia no es un regreso al
estado anterior. Por el contrario, es producto de la transformacion
generada por los dones otorgados por El-que-es-Padre.

Antes de continuar con la descripcidn de la sociabilidad rara-
muri es preciso hacer un par de sefialamientos. Primero, el término
kawf es traducido en el mito 4 como el mundo rardmuri. De tal
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manera que cuando el narrador afirma que “el mundo se formé en
tres épocas (kawf ko, a bikind kaydame nirda kayénali)”, se refiere al
mundo en el que Dios dejo a sus hijos, es decir, la Sierra Tarahu-
mara. Segundo, a lo largo de esta secuencia se conforma un colec-
tivo de muertos anénimos denominado anaydwari o los antiguos.
Aquello que resulta relevante de estos personajes es que son una
alteridad interna que, por negacidon, define el campo potencial y
general de lo que hace rardmuri a un rardmuri. En otros términos,
la relacion con los anaydwari delimita, mediante una serie gradual
y procesual, lo que yo podria traducir como un humano. Por ejem-
plo, sélo un humano podrd emborracharse sin motivo e indiscrimi-
nadamente, sélo un humano podra comerse a otros humanos, sélo un
humano podrd olvidarse de su creador y de las normas rituales. Esta
distincidén interna genera otras formas de distincién externas. Este es
el caso de las diferencias mantenidas con otros seres vivos, que
como se narra en el mito 3 también son hijos de Diablo y de Dios.
Ni plantas ni animales se emborrachan, comen a otros de su mismo
tipo u olvidan ejecutar rituales. Asi, con base en una légica relacio-
nal, las diferencias entre raramuri antiguos y raramuri presentes
definen un campo de distincién con los no raramuri contempora-
neos o pasados. De este modo, confirmo que en la teoria de la alte-
ridad rardmuri, lo mismo requiere de lo otro para definirse median-
te una serie de transformacién gradual.

Para continuar con la descripcién de la humanidad de los rara-
muri, regreso a la narrativa del mito 4. Los recursos otorgados por
Dios a los anaydwari definen en gran medida el campo de morali-
dad rardmuri. En un primer momento, Dios entrega las semillas
para la agricultura. Tras la segunda destruccidn, otorga animales para
fertilizar los terrenos de cultivo, el régimen de alimentacidn, el sa-
crificio ritual y la danza. En un tercer momento ensefia la férmula
ritual para realizar cualquier ofrecimiento a los cuatro puntos car-
dinales (wiroma). Con base en un analisis paradigmatico de los
cddigos espaciales y temporales del mito 4 es posible dilucidar la
construccion de un orden con base en sus transformaciones.

En la primera destruccién los sobrevivientes se desplazan hacia
arriba porque el agua hierve (ronoli). Una vez restaurado el orden
bajan. En la segunda destruccidn, el sol se desplaza hacia abajo y
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vuelve a subir. Por ultimo, en la tercera destruccién el desplaza-
miento entre Sol y Luna sucede en la cdipula celeste en un eje ho-
rizontal. En este dltimo caso un acercamiento excesivo entre los
astros pone en riesgo la existencia de los rardmuri. La reinstaura-
cién de una distancia razonable es producto de los desplazamientos
arriba-abajo, la ejecucién de las férmulas rituales y el estableci-
miento de los ritmos ciclicos para realizar tales desplazamientos.
Finalmente, como en el mito 2, el cédigo moral se articula al espa-
cioy al tiempo en el mito 4. El mensaje bajo el cual se expresa dicho
cédigo es el trabajo y las formas para entablar relaciones otorgadas
por Dios: la agricultura (primera destruccion); el teswino, para
compartir entre raramuri y con Dios a través del wiroma (segunda
destruccién); el pastoreo, la danza y el ritual (tercera destruccién).
Por ende, la filiaciéon con Dios define el campo de moralidad rara-
muri y modos de existencia particulares. Tal como se relataba en el
mito 1 al describir la carrera entre raramuri y mestizos.

Mito 1, fragmento:

Una vez que los raramuris y los chabochis estaban vivos, Dios y el
Diablo organizaron una carrera a pie entre ellos. Ambos lados coloca-
ron sus apuestas, que incluian dinero al igual que las mercancias, y
las acumularon en la linea de partida, que también marcaba la meta.
La distancia de la carrera se establecié —una corta distancia de apro-
ximadamente diez kildmetros— y los dos equipos de corredores partie-
ron. A pesar de que la carrera estuvo peleada, los corredores chabochis
llegaron antes al lugar de los apuestas, de manera que tomaron las
ganancias y se fueron. Dios estaba bastante enojado con los raramu-
ris porque perdieron. De ahi en adelante, les dijo, serian pobres mien-
tras que los chabochis serian ricos y, mientras los chabochis podrian
pagar a sus trabajadores con dinero, los raramuris tendrian solamen-
te tesgliino para darles a la gente que los ayudaran (Merrill 1988: 93-
94, traduccién de la impresidn en espafiol Almas rardmuris, Merril
1992 [1988]: 145-146).

Para algunos rardmuri, segin Prudencio Vintura Chavez Wasa-
rachi de Carichi, municipio de Carichi, en las carreras se tiene que
aprender “a perder con dignidad”. “Cuando se pierde una compe-
tencia que te ha costado mucho esfuerzo, tiempo y desgaste econé-
mico —como parece narrar el mito—, debes estar orgulloso, porque
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defendiste con honor lo tuyo y a los tuyos, aunque la suerte no
estuvo de tu lado y cuando seas el vencedor, deberas respetar al
perdedor” (Gardea y Chavez 1998: 184). Si este es el marco moral
de accidén, ¢codmo explicar el enojo de Dios?

Una lectura posible es que Dios no castiga ni condena a los ra-
ramuri. Por el contrario, les otorga el fundamento de su campo de
moralidad: el teswino. Asi, perder aquella carrera frente a los mes-
tizos es fundamento de la distincién entre formas de ser y hacer
distintas. Por ultimo, a pesar del enojo de Dios, de la amenaza per-
sistente del fin de su mundo y de la pobreza generada por su vincu-
lo con los mestizos, el campo de moralidad raramuri remite a la
imagen del modo de existencia correcto.

En el mito 4 aparecen otras figuras de la alteridad, tal como el
Kandko. Este gigante comedor de nifios es un personaje comun en
las narrativas raramuri. En algunos relatos, los gigantes “ensefiaron
a los tarahumares a sembrar el maiz, derribando 4rboles y queman-
dolos, pero se comian a los nifios” (Lumholtz 1904: 293). En otras,
compartian con los rardmuri el gusto por el teswino y por el trabajo
de la tierra, contraian lazos de conyugalidad con mujeres raramuri y
procreaban hijos-gigantes, pero “violaban mujeres cuando estaban
bajo la influencia de la Luna” (Lumholtz 1904: 294). En general,
estos gigantes son descritos como seres fuertes que podian arrancar
arboles y participar del trabajo colectivo para desmontar la tierra.
Otra de sus particularidades es que eran seres solitarios y que, por
transgredir un campo de moralidad compartido, fueron asesinados
por los raramuri. Adn asi, posterior a su muerte, los rardmuri se de-
voraron unos a otros. Este hecho manifiesta la mutua participacién
entre dos campos de moralidad que, pese a ser diferentes, participan
en un modo de existencia comun mediante el trabajo y el cuerpo.

Como figura de alteridad, los gigantes comparten conductas con
los mestizos, particularmente por las relaciones que ambos instauran
con las mujeres y los nifos. A éstas, los mestizos las violan —como
muchas de aquellas tejedoras de ware y de fajas me compartieron en
las teswinadas— o bien, se casan con ellas. A los pequefios no preci-
san comerlos para que dejen de ser rardmuri, a través del hacer mes-
tizo. Tanto en el mito 2 con Diablo, como en el mito 4 con Kandko,
la mujer aparece como un medio de vinculacién con la alteridad
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porque la conyugalidad es un dispositivo para ejecutar la sociali-
dad y articular sociabilidades distintas. Por ejemplo, el gigante del
mito 4 que se casa con una raramuri.

Siguiendo esta ldgica, al entablar la conyugalidad con un mes-
tizo, tendencialmente la mujer deviene en una mestiza, pues su
forma de hacer se modifica gradualmente. Adn asi, el desencuentro
profundo entre los campos de moralidad rardmuri y mestizos se
materializa en los hijos de tales uniones. En los cuerpos y en las
almas de los nifios es donde se libran esas batallas. Las mujeres
pueden volver al modo de existencia rardmuri. Sin embargo, sus
hijos tendran sangre raramuri y mestiza y su definicién como per-
sonas y parientes dependerd de la maduracién de sus cuerpos y
almas, es decir, del hacer. Estos cuerpos y almas estdn en las fron-
teras de dos campos de moralidad. La continuidad del modo de
existencia raramuri depende, en gran medida, de mantener a cierta
distancia este limite. Para profundizar en dicho argumento remito al
final del mito 4.

Mito 4, fragmento:

Han vuelto a haber amenazas, pero todavia hay gente que si creemos,
hay alguna gente a la que les llegan los mensajes, en este invierno se
nos ordend bailar Yamari y sacrificar animales blancos, si no lo ha-
ciamos nos iba a enterrar una nevada muy grande.

Antes todos los animales hablaban, hasta se dice que antiguamen-
te cuando llegaron los blancos, el camaledn hablé por ellos, por no-
sotros abogd un pajarito que llamamos Tochape. Cuando interrogaron
al Tochape acerca de nosotros, no dijo nada y en cambio el camaledn,
que hablé por los blancos, dijo que nosotros los rardmuri no debiamos
procrear mas hijos porque ya éramos muchos y ya andabamos donde
quiera. Que él corria peligro de ser aplastado por nuestro pie, puesto
que es un animal que casi pasa desapercibido, se pierde en el suelo por
su color. Desde entonces nos hemos ido disminuyendo cada vez mas
hasta que se llegue el dia en que nos acabemos. Desde entonces el
blanco aumenta y asi es como ha ido acabando con nuestras tierras
(Gardea y Chavez 1998: 22-23).

Este fragmento parece un agregado a la estructura serial del mito
4 (destruccién-reinicio-destruccidén-reinicio). Los mitos con estruc-
turas seriales son el objeto de andlisis del tercer tomo de Mitoldgicas.
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Este tipo de mitos conforma sistemas cerrados que podrian repli-
carse al infinito, a menos que contengan una fuga y abran dicho
sistema. Para Lévi-Strauss (1997b [1968]: 103) un sistema cerrado
implica la muerte del mito; ya que “la materia mitica deja escapar
progresivamente sus principios internos de organizacién. Su con-
tenido estructural se disipa [...] y 1a estructura se degrada en seria-
lidad. Tal degradacién comienza cuando estructuras de oposicién
ceden el lugar a estructuras de reduplicacién: episodios sucesivos,
pero todos vaciados en el mismo molde. Y concluye en el momen-
to en que la reduplicacién asume el lugar de la estructura”. En otras
palabras, el fin del mito deviene cuando la repeticién de los cédigos,
de los pasajes, de los mensajes o de los motivos, se convierte en su
estructura. Inclusive, en este tipo de mitos que tienden a la seriali-
dad, los protagonistas adquieren las cualidades de la estructura se-
rial y con ellas un destino disminuido y fatal (Lévi-Strauss 1997b
[1968]: 104-105). No obstante, toda estructura mitica posee virtual
y potencialmente fugas o estructuras en desequilibrio. Y, pese a que
el sistema tiende a superar tal desequilibrio, llegando incluso a con-
formar series repetitivas, las fugas surgen unay otra vez en un nue-
vo plano, resultando que la asimetria es inevitable. La fuga es un
fundamento del mito, es aquello que lo mantiene vivo y me atreveria
a afirmar que el fragmento final del mito 4 sirve de fuga a la arma-
dura serial que constituye el relato.

En el mito 4 existe un desplazamiento del cédigo espacial al tem-
poral. La secuencia entre términos —como las expresadas en los mi-
tos 1y 2, por ejemplo, el arriba y el abajo— se transforma en una
serie de relaciones entre relaciones y se expresa en la alternancia entre
la vida y la muerte. El tiempo entra en escena a través de la serie de
destrucciones y sustracciones del colectivo rardmuri que configuran
el campo de moralidad raramuri. En otros términos, la muerte colec-
tiva conlleva a un reordenamiento de la filiacién y de la colateralidad.
De esta forma, en el mito 4 se describe el proceso de la muerte colecti-
vay, el fragmento supracitado, narra el origen de la muerte individual.

La estructura serial que narra la muerte colectiva se fundamen-
ta en la relacién parental entre Dios y los raramuri. La fuga que
remite a la muerte individual vincula distintas formas de alteridad:
raramuri, animales y mestizos. El resultado de la primera, expresado
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en una serie de muertes sucesivas, es el ordenamiento espacial y
moral del mundo rardmuri. A esta serie de muertes se suman los
asesinatos que Diablo arremete contra Dios en el mito 2, ya que
también producen un ordenamiento espacial y moral. La fuga sobre
la muerte individual se estructura bajo la misma ldgica. En otras
variantes del mito sobre el origen de la muerte individual o la vida
breve, el conflicto narrado en el mito 4 se entabla entre los animales
y los raramuri. Estos ultimos deben ser mortales porque son numé-
ricamente mayores a los animales que solicitan su mortalidad. En
el mito 4, los mestizos utilizan como intermediario a un animal
terrestre para realizar la misma solicitud. Y una vez logrado su co-
metido, los mestizos “aumentan” y “acaban” con las tierras que eran
de los rardmuri. Cuando el relato sobre el origen de la muerte indi-
vidual —evento que propicia un orden de coexistencia entre rardamu-
ri y animales— integra a los mestizos, el orden social establecido
conduce a la potencial muerte colectiva de los raramuri.

Estas dos estructuras narrativas mantienen algunas correspon-
dencias. Por ejemplo, ambas conducen a un ordenamiento territorial.
Los vinculos parentales crean el espacio mientras que los vinculos
con la alteridad, particularmente con los mestizos, conllevan a la
usurpacién de las tierras raradmuri. En este sentido, la sociabilidad
interna y la sociabilidad externa que se describen en el mito 4 im-
plican la muerte del colectivo raramuri. Si para los raramuri la vida
es per se colectiva, entonces la muerte deberd serlo. El fragmento
del mito 4 presentado describe cémo, luego de la instauracién de
la muerte individual de los rardmuri, “nos hemos ido disminuyen-
do cada vez mas hasta que se llegue el dia en que nos acabemos”.
En este sentido, la estructura serial del mito se apoderara poco a
poco de sus protagonistas, tal como lo observa Lévi-Strauss (1997b
[1968]), anunciando la muerte de ambos. No obstante, el mito,
como los protagonistas, tienen la posibilidad de la transformacidn,
necesaria para mantener vivo cualquier sistema. Adn al borde de la
muerte, en el mito 4 se propone una fuga final.

Mito 4 (final):
Todo esto se lo decimos a nuestros hijos para que no olviden cudl es
el alma que deben tener y seguir siendo buenos raramuri. Por todo
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esto, ellos deben ser buenos trabajadores para vivir como rardmuri.
No se deben ir a de nuestra tierra, porque aqui estdn las almas de
nuestros abuelos, en donde nosotros levantamos nuestras cosechas,
por eso algunos no echan fertilizante en la tierra, pues se puede ma-
tar el espiritu de nuestros abuelos que habitan en la tierra. Si esto
pasa, el creador no recibira el batari que se le ofrece por no ser de
maiz natural.

Con base en la ldgica serial que tiende a estructurar el relato,
esta ultima parte parece un agregado individual del narrador. Como
muestro en seguida, esta pieza final contiene algunos principios del
campo de moralidad rardmuri. Para lograrlo, enlazo distintas tra-
ducciones de dicho fragmento. Retomo las versiones documentadas
por Gardea y Chavez (1998), una en raramuri (mito 4a) y otra en
espafiol (mito 4), y finalmente agrego mi propia traduccién (mito
4b). Parto de la premisa estructural bajo la cual, el mito es una
maquina de transformacién y de traduccion. Defino cada una de
las traducciones de este fragmento como una variante del mismo
relato o como un mito. Siguiendo a Lévi-Strauss, el mito es el con-
junto de sus versiones, en tanto que “todo dominio mitico particu-
lar no es captado jamads sino en devenir” (Lévi-Strauss 1976 [1971]:
573). En consecuencia, contar con un conjunto de variantes del
mito 4 constata la naturaleza de la materia mitica, ya que como
oyente de un mito, soy creador al escuchar y recrearlo. A continua-
cidén, expongo las traducciones del mito 4. Posteriormente destaco
los principios constitutivos del campo de moralidad raramuri a
partir del analisis de las siguientes frases: “El alma que deben te-
ner”, “seguir siendo buenos raramuri”, “ser buenos trabajadores”,
“vivir como rardmuri”, “dejar nuestra tierra” y “el alma de nuestros
abuelos”. {Qué implicaciones tienen tales consejos?

Mito 4a

Sébali jena raichali td d wé ruye kita kiichawa, kite ke tasi wekawama
raldmuli alewala echiregd bela a alabé raldmuli nima sinibisi, kite bela a
alabé nochame nima, mapuregd raldmuli a betelima, taikoé rewekd kita
kawi, jite ko jena gond eperé kita mu apalochi alewala, mapu gond ta ka-
yeni kita kowa’dmi, kite bela ke tasi kilisante akawika ichisdré jena kawrt,
kite ke mukumea kita apalochi alewala échi bela eperé jena we’érili, mapu
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ré ta chonokisa’ d kd, Onorldame ke tasi narema alé mapu jena ta kawi-
chi kayenika ku chiliwé (Gardea y Chavez 1998: 19).

Mito 4b

Hablado completamente esto, nuestra ayuda que no es mucha, es de-
cirles que no hay que perder nuestra-alma (alewala) rardmuri y asi de
ese modo es que esos (a quienes se estd hablando) siempre serdn ra-
ramuri, por eso es que esos seran trabajadores (néchame) y habitantes
(betelima sg) como raramuri, no deben dejar nuestro mundo (kawr)
porque abajo habitan (eperé plur.) las almas de nuestros abuelos ma-
ternos (apalochi) y es por esto que abajo por el faldeo esta nuestra
comida, por eso es que no tiene que haber fertilizante en todo el mundo
(akawika) para que retofie el maiz en este mundo (kawti), para que no
muera el alma de nuestros abuelos maternos, es que ellos habitan en
nuestra tierra (we’érili) y no debe ennegrecerse (chonokisa), sino
Onordame tal vez no tendrd nada que recibir de nosotros, no tendre-
mos nada para darle (chiliwé) de este mundo (kawichi) o del faldeo.

El alma que deben tener

Debemos a Merrill (1988) una de las mads bellas y detalladas etno-
grafias sobre el concepto del alma entre los raramuri de Rejogochi,
municipio de Bocoyna. Ariwd e iwigd son términos que los raramu-
ri traducen al espafiol como almas. Con estas palabras también se
habla del aliento (breath), ya que se “considera que ambos son uno
y lo mismo” (Merrill 1988: 87). Estimo adecuada la observacién de
Merrill y, paralelamente, realizo una traducciéon propia del concep-
to de alma raramuri.

En la zona de Norogachi se utiliza un término similar para ha-
blar de las almas: alewd o arewd. Al igual que lo documentado por
Merrill, en el ejido de Norogachi se reconoce que las almas son
analogas al aliento, es decir, son como aire y tendencialmente eté-
reas y ligeras. Sin embargo, dicho aliento es el soplo de vida otorga-
do por Dios —a quien desde este momento llamaré Onortdame, tal
como lo hacen los rardmuri en la vida cotidiana— y no el aliento de
las personas. Como describe Merrill, pese a que el acto de respirar
indique que un existente tiene almas, éste no es un requisito de la
vida. Las expresiones utilizadas en los mitos analizados ratifican que
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alewd remite a la materializacién del vinculo vital entre Onordame
y sus creaciones. Por ejemplo, arewdtima (dar o poner alma o vida),
echi bera uku mapu arewdtika nesero (El, el que nos da el alma —la
vida—) y echi viré kame mapu tami arewdtika nesero (El, y nadie mas,
nos da el alma —la vida—) (Brambila 1976 [1953]: 28).

“El alma que deben tener”, descrita en el ultimo fragmento del
mito 4, remite a dicho vinculo vital y parental entablado mitica-
mente entre los raramuri y Onordame por medio del soplo divino.
Este acto de creacidon se reactualiza durante la gestacion de todos
los raramuri. En Rejogochi, la gestacién acontece cuando un cuer-
po se une con un grupo de almas. “Los padres proporcionan los
elementos basicos del nuevo cuerpo. En la relacién sexual, un hom-
bre introduce semen (chi'wd, un término que significa tanto ‘se-
men’ como ‘leche’) en la sangre menstrual (Id ‘sangre’) que se ha
acumulado dentro del cuerpo de su companera entre sus reglas. El
semen provoca que la sangre se coagule, previniendo asi que fluya
de su cuerpo. Entonces Dios (o en el caso de los chabochis, Diablo)
coloca un poco de sustancia de alma dentro de esta masa de sangre
y semen, a la que da forma humana con sus propias manos” (Me-
rrill 1988: 94).

En Norogachi, Luisa Bustillos en 2004 describié este proceso de la
siguiente manera:

Cuando una mujer tiene relaciones con un hombre, el hombre
penetra su pene en la parte intima de la mujer, y lo mas importante,
le regala la mitad de la vida humana, como un esperma, que sera el
que llegue a unirse con la otra mitad que va buscando el évulo. Estos
dos al encontrarse juntos adentro de la mujer, baja el Dios de la vida,
Onoruame, para juntarlos ain mas, para que pueda formarse un ser
humano. Una vez que Onortiame baja a juntar un esperma y un évu-
lo de la mujer, envuelto en una cobija que serd la placenta.

Independientemente de los elementos que entren en juego (san-
gre, semen, leche, évulo, esperma), el proceso de creacién mitica
se recrea dentro del vientre de la mujer para producir la vida y re-
actualizar el vinculo parental con Onoridame. La transformacién
de la materia ejecutada miticamente por Onortilame —barro (tierra
y agua) sometido al calor para solidificarlo— queda a cargo de los
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hombres y de las mujeres mortales, en tanto que Onordame sopla-
ray “moldeard con sus propias manos el corazén”, tal como Mari-
bel Loya afirmd. Dicho cuerpo serd un soporte y un contenedor del
aliento divino. En palabras de algunos raramuri de Rejogochi, este
soporte es “como una casa y las almas son sus habitantes [...] por-
que las almas de una persona son como un grupo de parientes
(kinspeople)” (Merrill 1988: 89,94). Finalmente, al recibir el soplo
de vida, Onordame dota a cada raramuri con un numero determi-
nado de almas que definiran su género —tres para hombres, cuatro
para mujeres.

El alewd es conceptualizado como una multiplicidad. Merrill
(1988: 88-89) documenta distintas versiones sobre la multiplicidad
de las almas en Rejogochi. En la primera cada persona poseia un
alma que habitaba el cuerpo y que permitia el movimiento. Duran-
te el suefio o la embriaguez, sdlo una parte de esta entidad abando-
naba el cuerpo. Esta versién del alma tnica que se fragmenta era la
mads comun en la zona de Norogachi. En la segunda version descri-
ta por Merrill, las personas poseian un numero variable de almas
auténomas, grandes y pequenias, distribuidas en todo el cuerpo. Las
mayores residian en el corazén y en la cabeza, mientras que las me-
nores se ubicaban en las articulaciones y dotaban de movimiento al
cuerpo. En esta versidon sélo las almas grandes salian del cuerpo
dejando a cargo a las pequefias. Por ello, lo fundamental para definir
el género no era el numero, sino el valor atribuido al tres y al cuatro.

En otro trabajo mostré que estos valores funcionaban como los
principios de un sistema de clasificacion del cosmos (Martinez Ra-
mirez 2008: 69). Al interior de un campo compartido de relaciones,
estos valores homologaban distintos dominios. Tal es el caso de a) las
formas tripartitas y cuatripartitas del cosmos en forma de pisos cds-
micos (tres) y rumbos de orientaciéon (cuatro) —anotada por Bonfi-
glioli (2008a: 46-48) en su estudio del espacio ritual y las danzas—;
b) los tiempos miticos (cuatro existencias, tres destrucciones); c) los
ritmos diurnos y nocturnos —cuatro puntos solares 7e’pd (cuando
sale el sol), nasipa ra’'wé (medio dia), tund (cuando se mete el sol),
nasipa roké (media noche)—; d) los ritmos del tiempo anual bamibare
(tres, calor, lluvias y frio); e) los espacios territoriales y arquitectdni-
cos de las casas (que siguen un patrén numeérico de tres por cuatro);
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y f) las series espaciales entre arriba-este-norte y abajo-sur-oeste. Es
asi que la relacién entre el valor tres y el valor cuatro ordenaba y cla-
sificaba el mundo rardmuri bajo un esquema relacional.

Recapitulando, “el alma que deben tener” puede ser traducido
como la vida que Onordame otorga a cada rardmuri a través del
soplo divino. Este acto de filiacidn los incorpora a un colectivo de
colaterales. Los padres mortales colaboran en la creacién de un
nuevo ser y participan de esta red de amplificada de parentesco
mediante la consanguinidad. Finalmente, “el alma que deben te-
ner” remite a la distincidn de género que particulariza a cada rara-
muri y que articula su sociabilidad.

Seguir siendo buenos rardmuri, ser buenos trabajadores
y vivir como rardmuri

La traduccidn de las frases que titulan este apartado se transforma
entre los mitos 4 y 4b de la siguiente manera: “no olviden cuadl es
el alma que deben tener y seguir siendo buenos raramuri. Por todo
esto, ellos deben ser buenos trabajadores para vivir como raramuri”
por “no hay que perder nuestra-alma (alewala) raramuri y asi de
ese modo es que esos (a quienes se estd hablando) siempre serdan
rardmuri, por eso es que esos seran trabajadores (ndchame) y habi-
tantes (betelima sing.)”. Tal como lo dice Lévi-Strauss (2013 [1958]:
240), para los mitos no existen versiones mas originales o correctas.
Toda traduccién produce una nueva versién del relato porque apor-
ta informacién nueva. Es interesante que en el mito 4 se traduzca
como “el alma que deben tener y seguir siendo buenos raramuri”
lo que en el mito 4b se expresa como “no hay que perder nuestra-
alma (alewala) rardmuri y asi de ese modo es que esos (a quienes
se estd hablando) siempre serdn raramuri”. Este par de expresiones
estd sintagmaticamente enlazado a dos acciones: trabajar y vivir (en
el mito 4) y trabajar y habitar (en el mito 4b). Es relevante que el
ser estd condicionado por el hacer. Inicialmente ser un raramuri es ser
hijo de Onortiame y ser descendiente de padre o madre rardmuri
(Fujigaki Lares y Martinez Ramirez 2008). Con todo, la continuidad
de este ser implica vivir, habitar y trabajar como un raramuri. De

2021. Universidad Nacional Auténoma de México, Instituto de Investigaciones Histéricas
https://ru.historicas.unam.mx/



126  TEORIA ETNOGRAFICA

tal manera que esta seria una moral fundamentada en una filosofia
del hacer.

El vivir como un rardmuri es caminar por el anaydwari boé (el
camino de los antepasados) o la costumbre. Eyénama es el término
utilizado para hablar de la accién del caminar y, de manera figura-
tiva, de la existencia, de la vida y del comportamiento (Brambila
1976 [1953]: 162). En Norogachi, vivir como rardmuri consistia en
seguir las ensefianzas, consejos, formas rituales, herramientas, ani-
males, semillas y todo aquello que Onortiame otorgd miticamente
a los rardamuri para producir su forma de vida actual. Este camino
de los antepasados (anaydwari bo€) se transmitia por medio del
consejo (nawesari). De acuerdo con Merrill (1988: 62-63), naweé-
sariy ndtiri son dos términos que hacen referencia a cualquier tipo
de consejo, ambos comparten la raiz na- que puede traducirse como
pensamiento. Siguiendo a este autor, estos vocablos no son utiliza-
dos para hablar de ideas espontdneas, sino de opiniones que han
requerido meditacién y cuidado. La trascendencia de estos consejos
radica en que durante el crecimiento de los pequefios, sus cuerpos
y almas maduran simultineamente. Mientras se deja una gran li-
bertad y autonomia al cuidado del cuerpo, los adultos cuidan de
manera colectiva el crecimiento de las almas infantiles. Esto requie-
re de atenciones especiales y generalmente los encargados son los
padres, los colaterales mayores y los abuelos paternos y maternos.
En Norogachi, después de celebrar la misa catdlica, este consejo era
ofrecido en los sermones dominicales por las autoridades raramuri
—integradas por tres gobernadores (uno mayor y dos menores), dos
generales, doce capitanes y doce mayoras—. Al igual que en Rejogo-
chi, en estos sermones no se agregaba informacién nueva, sino que
se repetia constantemente el consejo que Onortiame otorgd a los
antepasados para conformar su camino y la costumbre.

Tal como describo en la introduccién, el camino es una catego-
ria clave para el pensamiento raramuri y para su antropologia. Por
ejemplo, el término wachia refiere a lo recto. Expresiones como
corazdn recto (wachia surii), enderezar nuestro camino (ku wachind
boé) y caminar recto (wachia end) significan vivir correcta y colectiva-
mente. Luisa Bustillos y Antonio Sandoval, pareja de raramuri con los
que conversabamos una tarde invernal de 2006, comentaron que
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este camino, como metafora de la vida, es por definicién colectivo:
“es como ir caminando por un camino, todo el pueblo raramuri”. Por
tal motivo, no es casual que uno de los insultos mds graves que pueda
recibir un rardmuri sea, segiin la misma Luisa, witafaredme que li-
teralmente significa “el que tiene los pies de mierda”.

De acuerdo con Montemayor (1999 [1995]), durante el perio-
do colonial, los misioneros y soldados reconocieron la gran capa-
cidad de caminantes y corredores de los rardmuri. En la etnografia
documentada a lo largo del siglo XX, las carreras y las largas cami-
natas son imagenes recurrentes. Incluso, este pueblo es conocido
en el mundo por su resistencia fisica. Para Sariego Rodriguez, el
“asombro” que provoca la resistencia fisica de este pueblo es pro-
ducto de “un primitivismo racial” bajo el cual se define a los rara-
muri. Este autor critica cémo: “El indio primitivo y salvaje pasa a
ser visto entonces como un ejemplar de una raza unica [como] un
hombre biolégicamente ‘natural’ y, por ello, culturalmente primi-
tivo” (Sariego Rodriguez 2015 [2002]: 43-47). Mas alla de esta
definicidn, el camino y el caminar son conceptos y acciones funda-
mentales para los raramuri.

Al reunir y comparar algunas de las traducciones e interpretacio-
nes del etnénimo rardmuri, Montemayor expone que todas ellas
tienen en comun la idea de pie, cuyo campo semdantico remite a la
rapidez, a la calidad de los corredores y al andar. Sin embargo, este
autor se inclina por una interpretacion alternativa, en la cual los
raramuri son definidos como hijos del Sol: “En el sentido mds pro-
fundo de su cultura, no en el sentido etimolégico de la voz, y aun en
el marco de las nuevas doctrinas cristianas, el rardmuri bien puede
aceptar que es, como lo propone Burguess, hijo del sol” (Montemayor
1999 [1995]: 26). En ciertas regiones de la Sierra Tarahumara, Onorda-
me es identificado con el astro solar. El camino y el sol se articulan en
una conceptualizacién nativa del ser raramuri, ya que éstos se distin-
guen como pueblo al seguir el camino de su padre el sol.

Con base en estos elementos puedo afirmar que vivir como ra-
ramuri es seguir el camino de los antepasados inscrito en el mito y
en el orden del tiempo, del espacio y de lo social. Este andar con-
junto, guiado por Onortiame y Eyeriame, es por definicion colec-
tivo y recto. Para continuar con este caminar y seguir siendo buenos
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raramuri es preciso, tal como se indica en las versiones del mito 4,
habitar y trabajar como raramuri.

De acuerdo con mi experiencia de trabajo de campo, habitar
como un raramuri implica realizar caminatas durante horas o dias
por la Sierra Tarahumara. Visitar casas distanciadas por metros o
kilémetros, donde la gente nos recibia con pinole —maiz tostado y
molido— y agua para batirlo. Conversar, durante estos encuentros,
sobre la ruta de viaje. ¢{De donde vienes?, ¢a donde vas?, écdmo esta
el camino?, eran preguntas recurrentes. En el mito 4b los términos
utilizados para la accidén de habitar en el mundo rardmuri o Kawi
son betelima y eperé.

Para dar cuenta de cdmo se habita en el mundo rardmuri retomo
un andlisis de la relacién entre la movilidad y el sistema de asenta-
miento en Norogachi (Martinez Ramirez 2008: 112-114). Con base
en un estudio etnoarqueoldgico elaborado por Martha Graham
(1996 [1993]) en otro lugar analizo un campo semantico recopilado
en Norogachi sobre el habitar. Graham reporta distintos tipos de
residencia entre los raramuri de Rejogochi: 1) residencia principal,
donde los grupos residenciales pasaban la mayor parte del afio, por lo
menos seis meses; 2) residencia de invierno, ubicada en los abrigos
rocosos y ocupada en los meses frios de diciembre a marzo; y 3) resi-
dencias de agricultura, utilizadas simultdneamente a la casa principal,
ocupadas varios dias o semanas durante todo el aflo, generalmente
durante las épocas de trabajo agricola. En Norogachi, las personas
tendencialmente habitaban entre dos y cuatro casas. Esta regiéon no
cuenta con abrigos rocosos, con lo cual sélo las residencias princi-
pales se distinguian de las residencias de agricultura.

De acuerdo con el campo semdntico levantado en esta regién,
cada tipo de residencia mantenia correspondencias con un modo de
habitar, definido por la temporalidad de ocupacién. Betebama con-
cernia a las residencias principales, donde se pasaba la mayor parte
del tiempo durante el ano. Aydsama era el término utilizado para
referirse a la ocupacién de las residencias de agricultura y residencias
de invierno. Por ultimo, a’cherébama y che ‘rebama remitian a la mo-
vilidad por la sierra, a las largas caminatas que los raramuri practi-
caban dia con dia. Aquello que trato de mostrar es que el relato
utiliza los términos betelima y eperé (singular y plural) para referir a
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una residencia relativamente permanente —considerando que el
concepto de habitar raramuri se fundamenta en la movilidad—. En
conclusién, habitar como un buen rardmuri implica residir de ma-
nera permanente en el mundo rardmuri o el Kawi. Por ultimo, el
caracter colectivo articula las acciones de vivir, habitar y trabajar.
En resumen, para seguir siendo rardmuri es preciso hacer como
raramuri. En otras palabras, es necesario madurar el cuerpo y el alma
en el mundo rardmuri o Kawi; asi como vivir, habitar y trabajar
siguiendo el andar colectivo del camino de los antepasados.

No se deben ir de nuestra tierra

En el mito 4b, el término kawi es traducido como “nuestra tierra”.
Merrill (1988: 72) sefiala que en la zona de Rejogochi el término
kawichi tenia connotaciones de no humano, salvaje y potencial-
mente mali