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Una mujer raramuri reposa
sobre una piedra a las
afueras de su vivienda.
Rancheria de Coyachique.
Barranca de Batopilas,
foto: Eduardo Saucedo, 1998.

En la cocina de su casa, una mujer raramuri muele maiz en el metate.
Municipio de Guachochi, Chihuahua,
foto: Eduardo Saucedo, 2011.



INTRODUCCION

“”

“Los ojos de un animal tienen el poder de hablar un gran idioma
Martin Buber

Los animales, los mas cercanos e inseparables compafieros del hombre
a través de la historia, son para la antropologia como un espejo, cuya imagen
puede llegar a proyectar vivamente aspectos trascendentes de la realidad social
y cultural de los pueblos.

Hoy como nunca antes, conocemos una infinidad de evidencias que
manifiestan, en los mas disimiles y a veces ignotos lenguajes, el papel predo-
minante que la fauna ha tenido para la humanidad a lo largo del tiempo. Entre
ese vasto universo de testimonios, es posible percibir a veces ciertas similitudes
entre los conocimientos, las creencias y las practicas, generadas por muy dis-
tintos pueblos del mundo, tanto en el pasado remoto como en la actualidad.
No obstante, cuando analizamos con mayor detenimiento algin caso en par-
ticular, resulta evidente que cada cultura ha desarrollado una relacion dnica
con los animales, tan singular como su propia historia. Una relaciéon que va
dese los aspectos materiales y utilitarios, hasta los confines mds abstractos e
inaprensibles del pensamiento.

Este férreo vinculo entre los animales y el hombre, sin embrago, no
siempre ha sido reconocido, o por lo menos bien visto, por algunas tradiciones
histéricas y filosoficas. Por ejemplo, el Cristianismo y otras religiones dominan-
tes han concebido por largo tiempo al ser humano en oposicién a los anima-
les, caracterizandole —por encima de cualquiera de sus evidentes similitudes-,
como un ser superior y sustancialmente distinto a éstos. En contraste, y en
un sentido totalmente opuesto, existen numerosos testimonios provenientes
de diversos pueblos indigenas de México y el mudo, los cuales aluden recu-
rrentemente a un origen comun de la fauna y de la humanidad, asi como al
parentesco mitico o los componentes animicos que los hombres y los animales
comparten. Esos testimonios ponen de manifiesto concepciones del universo,
en las que los animales constituyen un punto de encuentro privilegiado en-
tre las distintas esferas que componen la realidad. Un proceso que acontece,
siempre, desde la especificidad de la experiencia histérica de un pueblo par-
ticular, lo cual le otorga una impronta cultural Gnica; tal como pretendemos
ilustrarlo aqui, a partir del caso del pueblo tarahumara.
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Asi, el principal objetivo de esta investigacion serd determinar, a través
del andlisis antropoldgico, el lugar que ocupa actualmente la fauna en la cosmo-
vision tarahumara, el pueblo indigena mas numeroso del norte de México. Pero
ademas, enmarcado bajo ese objetivo general, este trabajo tendra también como
trasfondo el tema de las relaciones culturales que han existido y existen entre los
pueblos indigenas del norte de México, y los pueblos que histéricamente han
habitado el area cultural conocida como Mesoamérica, ubicada al centro y sur
del actual territorio mexicano. Una perspectiva cuyo eje rector sera el andlisis y
la utilizacién del concepto de cosmovision, asi como una serie de ideas y presu-
puestos tedricos que han sido desarrollados en la investigacion de las relaciones
culturales con la fauna y con otros elementos de la naturaleza.

Los tarahumaras, sujetos de esta investigacion, se autodenominan en su
propia lengua rardmuri, por lo que a lo largo de las siguientes lineas ambos tér-
minos seran utilizados de manera indistinta (mds adelante hablaremos del origen,
la etimologia vy la relacién histérica entre ambos vocablos.). Los raramuri habi-
tan las montanas del noroeste de México, 0 mds precisamente, una porcion de
la Sierra Madre Occidental, la cual desde hace siglos ha sido conocida con el
nombre de Sierra Tarahumara. Actualmente, tanto este escenario como sus habi-
tantes estan atravesando una serie de procesos socioambientales, econémicos y
politicos de enrome importancia, en donde la economia industrial extractiva, la
depredacion del entorno ecolégico, la pobreza, la marginacion, la violencia y la
singular resiliencia indigena, han marcado los grises rumbos del presente y el fu-
turo de la regién. Por lo tanto, a pesar de que no se trata directamente del tema de
este trabajo, hemos tenido que conceder un espacio especifico al analisis de este
tipo de problematicas, pues sin su consideracion resulta imposible comprender
la realidad que se vive actualmente en la Sierra Tarahumara.

Por otra parte, a pesar del importante papel que la relaciéon con la na-
turaleza ha jugado en el desarrollo de la cultura tarahumara, es evidente que el
conocimiento cientifico actual sobre la percepcién raramuri del medio ambiente
en general, y de la fauna en particular, es extraordinariamente pobre. Y se trata
tanto de una cuestion cuantitativa como cualitativa. Sin duda esta es una de las
principales motivaciones que dieron origen a esta investigacion. Consideramos
que simplemente, alin no se ha alcanzado a apreciar la muy refinada percepcién
raramuri sobre los animales, su uso como un modelo para explicar multitud de
procesos fisicos, ecosistémicos, sociales, intimos y culturales. Por lo que a apenas
se empieza a avizorar, pero muy embrionariamente, la forma en que la fauna es
aprehendida en la cosmovision tarahumara, y la manera en que a su vez ésta
opera como sistema explicativo dentro de la cultura.

Asi, el objetivo general de esta investigacion tuvo que desplegarse en una
serie de objetivos particulares, entre los cuales destacan los siguientes: El estudio
de las relaciones materiales entre la fauna y la produccién social; la ubicacién de
las especies mds significativas para los rardmuri; el papel de la fauna en la ritua-
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lidad y la religion; el simbolismo asociado con la fauna; el lugar de los animales
en la mitologia; el analisis de la percepcion de diversos elementos fisicos y miti-
cos de los animales; las clasificaciones zoolégicas; la relacién con las deidades y
con otros seres del cosmos. Sin embrago, es necesario advertir que la forma y la
profundidad en que cada uno de estos subtemas han sido abordados y desarro-
llados a lo largo de este trabajo resulta, por diversas circunstancias, variable. No
obstante, consideramos que todos ellos revisten una enorme importancia en el
ambito de la cosmovisién y las relaciones culturales de los raramuri con la fauna.

Por otro lado, una acotacién relevante tiene que ver con el hecho de que
los principales referentes teéricos y conceptuales que guiaron este trabajo han
enfatizado, en muy diversos modos, que a pesar de que la cosmovisién constitu-
ye una construccion del intelecto humano, un modelo mental, ésta se encuentra
determinada de mil formas por las relaciones materiales y sociales del hombre.
Por lo que, desde esa perspectiva, no existe mejor forma de estudiar la cosmovi-
sién que partir justamente de esa clase de relaciones. Lo cual, para nosotros, hizo
necesario dedicar una parte importante de esta pesquisa a la caracterizacion,
principalmente etnogréfica, de la realidad social y material del pueblo tarahuma-
ra. Dicha caracterizacion conforma un segmento sustancial de este trabajo, pues
constituye el cimiento que fundamenta nuestro analisis en torno al papel de los
animales en la cosmovision.

En otro orden de ideas, resulta necesario sefialar que la presente inves-
tigacion estd basada, principalmente, en datos etnograficos de primera mano,
producto del trabajo de investigacién de campo que he desarrollado por varios
anos en la region; sobre el cual hablaremos con mayor detalle un poco mas ade-
lante. No obstante, la informacion de primera mano fue también complementa-
da con datos y perspectivas provenientes del trabajo de otros autores, entre los
que se encuentran tanto precursores de la labor etnografica en la regién, como
diversos profesionales de la antropologia y la historia, quienes a lo largo de los
dltimos ochenta y cinco anos han desarrollado distintos tipos de investigaciones.
Sin embargo, esta Ultima clase de trabajos han sido para nosotros sélo un hilo
conductor, una guia en torno a la cual hemos ido entretejiendo la informacion
producida a partir de nuestra propia experiencia etnografica.

Ademas de la literatura especializada, hemos tenido también que re-
currir en algunos momentos a otra clase de publicaciones generales sobre la
fauna, el medio ambiente o ciertos fendémenos naturales vinculados con los te-
mas que nos ocupan. Asimismo, debido a que esta investigacion constituye un
trabajo fundamentalmente antropolégico y etnografico, la historia no ha sido una
preocupacioén central en su desarrollo. No obstante, existe un cuerpo importante
de documentos en torno a la historia colonial de la Sierra Tarahumara, el cual ha
sido ya trabajado y publicado, por lo que hemos podido rescatar de ahi algunos
datos e informaciones. Sobra quiza decir que todas las obras que hemos aludido
apareceran en su momento puntualmente citadas, y las referencias completas de
esos textos podrdn consultarse en la bibliografia final.
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Para nosotros, la pertinencia de este trabajo atafie a muy diversos pun-
tos. El primero y quiza el mas importante es el hecho de que, como veremos,
se trata de un tema que ha sido apenas minimamente investigado entre los
raramuri, el cual ademas, concierne al ambito sociocultural de un pueblo in-
digena que, a pesar de ser ampliamente reconocido dentro y fuera de México,
es también hasta hoy uno de los pueblos menos conocidos de todo el territorio
mexicano; incluso por parte de los especialistas. Otro aspecto a destacar, se
relaciona con la poca atencion que han dado los antropélogos, los historiado-
res y otros especialistas, al estudio comparativo de las relaciones historicas y
culturales entre el norte de México y Mesoamérica. Y si bien esta pesquisa no
plantea propiamente una investigacién comparativa, el dialogo y la compara-
cién entre los tarahumaras y los pueblos mesoamericanos estaran presentes a
lo largo de este trabajo, especialmente, en el andlisis de la cosmovision y las
relaciones culturales con la fauna.

Asimismo, consideramos que el potencial explicativo que ofrece la
fauna con respecto al estudio de la cultura y el pensamiento raramuri, es mu-
cho mayor al que podria desprenderse de otros elementos del medio ambiente,
como por ejemplo las plantas o los astros. Por lo que desde nuestra perspectiva,
la fauna representa para la antropologia una valiosa herramienta para el anali-
sis cultural, la cual ha sido hasta hoy poco aprovechada. Finalmente, pensamos
que mas alla de los argumentos académicos que se puedan esgrimir en favor de
este trabajo, es también importante resaltar que, ampliar el conocimiento sobre
la forma en que los tarahumaras conciben y se relacionan con los animales y
con el resto del entorno ecoldgico, puede ofrecer un importante fundamento
a cualquier tipo de proyectos de proteccion o repoblacién faunistica y forestal
(los cuales son sumamente necesarios), o bien, a proyectos productivos y de
autogestion indigena sobre los recursos naturales.

Es asi que dentro de los margenes hasta aqui expuestos, la presente in-
vestigacion ha sido dividida en cuatro grandes bloques tematicos, cada uno de
los cuales esta subdividido a su vez en una serie de items. Estos cuatro bloques
corresponden primeramente, al estado de la cuestion y las consideraciones de
indole tedrica; en segundo lugar, a la contextualizacién geogréfica, histérica y
sociolégica; en tercer sitio, a la caracterizacién cultural del pueblo rardmuri; y
por Gltimo, al analisis del papel de la fauna en la cosmovisién tarahumara.

Bajo esa logica, el capitulo denominado Estado de la cuestion y marco
tedrico, ha sido dedicado en primera instancia a la revisién de algunas de las
propuestas y modelos mas relevantes desarrolladas por la antropologia, a lo
largo de su historia, para el estudio de las relaciones naturaleza/cultura. Una
revision que no pretende ser exhaustiva, sino que se centra Gnica y exclusi-
vamente en lo que nosotros consideramos como los autores y las propuestas
tedricas mas destacadas de la antropologia contemporanea; incluyendo algu-
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nos de los debates y las formulaciones de mayor actualidad. Por otro lado,
la segunda parte de este capitulo se dedica especificamente al desarrollo del
planteamiento teérico y conceptual de esta investigacion. Ahi, se realiza una
definicién precisa del concepto y el modelo de la cosmovision elaborado por
cientificos como Alfredo Lopez Austin (y algunos otros), para en un segundo
momento, dedicar también un espacio al desarrollo de una serie de considera-
ciones tedrico-metodoldgicas especificas sobre el presente trabajo.

El capitulo titulado Introduciendo la Sierra Tarahumara, esta realizado
con la intencién de brindar una panoramica sobre el escenario y los actores
que confluyen en este texto. En un primer momento, se ubica y contextualiza la
discusién académica en torno a la definicion y las relaciones histéricas entre el
norte de México y Mesoamérica. Posteriormente, se presentan los aspectos geo-
gréaficos y ecoldgicos que caracterizan el territorio de estudio, seguidos por al-
gunos de los temas mas destacados de la historia regional, en donde ademas, se
brinda un espacio particular a la historia de los animales en la zona. Finalmente,
este capitulo concluye ofreciendo un esbozo del actual perfil sociodemogréfico
de la Sierra Tarahumara, asi como de los principales conflictos ambientales,
econdémicos, politicos y sociales que acontecen hoy en dia en la region.

Por su parte, el capitulo que lleva por titulo La etnografia del pueblo
tarahumara, tiene como principal finalidad, presentar una caracterizacién et-
nografica minima de la sociedad y la cultura rardmuri. En sus primeras péginas,
se ofrece un breve recorrido por algunas de las principales aportaciones al
conocimiento etnografico sobre los tarahumaras, realizadas dese comienzos
del siglo XVII y hasta nuestros dias. Luego, se presenta un retrato etnografico
que busca introducir los elementos socioculturales mas relevantes en la vida
raramuri. Esta caracterizacion, se ocupa de aspectos tales como la diversidad
étnica y linglistica, la vestimenta, la territorialidad, la economia, la estructura
social, el patron de residencia, el sistema de parentesco, la identidad, la or-
ganizacion politica, el control social, la religion y la ritualidad; al tiempo que
ofrece también una breve introduccién a la cosmovision tarahumara.

El capitulo central de esta investigacion Los animales en la cosmovision
rarémuri, presenta y discute una serie de datos, temas e interpretaciones sobre
la fauna, a partir del andlisis de ciertas areas representativas de la cosmovision.
Esos temas o areas representativas son: La concepcién raramuri de los ani-
males; la presencia de la fauna en la mitologia; la personificacion animal; las
proyecciones entre la naturaleza y la sociedad; la relacion con las deidades; la
taxonomia faunistica; los conocimientos, las practicas y las creencias sobre la
fauna; asi como la relacién que a partir de un caso especifico es posible trazar
entre la cosmovision rardmuri y la cosmovision mesoamericana.
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Por ultimo, los elementos mas importantes que se desprenden de nues-
tro andlisis se retomaran y se discutiran en el apartado dedicado a las conclu-
siones. Ahi, ademas de realizar algunas reflexiones finales en torno al papel de
la fauna en la cosmovision rardamuri, se presentan una serie de hipétesis y pro-
puestas que tienen como finalidad sefialar tematicas relevantes para el estudio
de las semejanzas y las diferencias que existen entre la cosmovisién raramuri y
la cosmovision de los pueblos de tradicion mesoamericana.

Como un elemento adicional, en la parte final de este texto se incluye
un C.D. anexo, el cual contiene una compilacion de relatos y textos etnogra-
ficos rardmuri sobre la fauna (y sobre algunos otros de los temas presentados),
los cuales complementan el cuerpo de las narraciones que fueron analizadas
durante la presente investigacion. Este material puede servir al interesado para
ahondar en ciertos aspectos especificos. Asimismo, la compilacién anexa in-
cluye las versiones completas de algunos relatos que aparecen editados en el
capitulo dedicado al andlisis del papel de los animales en la cosmovisién.

Un nifio y dos adolescentes raramuri en un
camino de la barranca.
Municipio de Batopilas, Chihuahua, 2007.

Familia rardmuri reunida en el patio de su casa.
Municipio de Batopilas, Chihuahua,
foto: Eduardo Saucedo, 2008.
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Consideramos que mas alla de los alcances y las limitaciones
propias de la investigacion que a continuacioén presentamos, este trabajo
puede poseer la virtud de abrir el debate hacia un tema, una regién y una
cultura poco investigadas; los cuales, a pesar de revestir enorme importan-
cia academia y social, parecen no haber despertado hasta hoy el interés
de los especialistas. Sirva entonces este modesto trabajo como un pequefo
aporte y un llamado de atencién para los estudiantes y los profesionales,
el cual esperamos que sea capaz de propiciar algunas investigaciones y
debates futuros. Si ese fuera el caso, este escrito habra cumplido entonces
con uno de sus principales objetivos.

Un hombre rardmuri pizca maiz, rancheria de Coyachique.
Municipio de Batopilas,
foto: Eduardo Saucedo, 1998.

Vista aérea de la Barranca de La Sinforosa, de 1800 metros de profundidad.
Municipio de Guachochi, Chihuahua,
foto: Eduardo Saucedo, 2008.



II. ESTADO DE LA CUESTION Y MARCO TEORICO

IL1. EL ESTUDIO ANTROPOLOGICO DE LAS
RELACIONES NATURLEZA/CULTURA.

Dilucidar el papel de la fauna en la cosmovisién
del pueblo tarahumara, principal objetivo de esta
investigacion, remite en términos de la teoria an-
tropolégica a un extenso mosaico de autores e
investigaciones, los cuales, en diferentes momen-
tos y contextos, se han ocupado del estudio de
las relaciones entre la naturaleza y la cultura. Al
respecto, es posible afirmar que la distincién con-
ceptual entre naturaleza y cultura ha constituido
una dicotomia de primera importancia, la cual no
s6lo marcé el surgimiento formal de la antropo-
logia cientifica, sino que también ha tenido am-
plias repercusiones en el pensamiento occidental,
y por ende, en diversos sitios donde éste ha sido
hegemonico a lo largo de la historia.

Como es bien sabido, la antropologia
nace formalmente como ciencia en las postrime-
rias del siglo XIX, de la mano del célebre concep-
to de cultura, formulado por el britanico Edward
Burnett Tylor. En esa definicion primigenia Tylor
establece de inicio una oposicion explicita entre
la naturaleza y la cultura, al afirmar que la cul-
tura es aquel: “conjunto complejo que incluye
el conocimiento, las creencias, el arte, la moral,
el derecho, las costumbres y cualesquiera otras
producciones y maneras de vivir aprendidas por
el hombre, en tanto miembro de una sociedad”
(1975; 25). Es decir, Gnicamente aquello que el

hombre adquiere socialmente, en oposicion a
todo lo que le era otorgado por la via biolégica o
“natural”.

A partir de ese momento, la reflexion, el
analisis y el debate sobre la conceptualizacion
tedrica de las relaciones entre la naturaleza y la
cultura, van a convertirse en una constante en el
desarrollo del pensamiento antropolégico contem-
poraneo. Es por eso que a lo largo de las siguientes
paginas, realizaremos una breve revision de algu-
nas de las aportaciones mas destacadas sobre el
tema, intentando contextualizar histérica y acadé-
micamente cada una de las distintas perspectivas y
formulaciones. Esta revision preliminar tiene como
finalidad ofrecer un marco general, que nos permi-
ta situar con mayor precision la perspectiva y los
presupuestos tedricos especificos que subyacen a
esta investigacion, los cuales seran desarrollados
hacia la parte final de este capitulo.

Si bien la dicotomia entre naturaleza
y cultura ha sido esencial e inherente al pensa-
miento antropolégico practicamente desde sus
origenes, actualmente, casi un siglo y medio des-
pués, continGan existiendo propuestas y debates
contemporaneos de gran relevancia, mismos que
apuntan en cierta forma hacia los fundamentos
conceptuales de la propia disciplina. Un fenéme-



no académico que podria conceptualizarse como
una especie de retorno al pasado, pero con una
nueva lectura de este tipo de conceptos, y con un
conjunto de implicaciones tedricas y epistemol6-
gicas para la antropologia y la etnografia.

Esta clase de propuestas y debates han
surgido, en algunos casos, de la confluencia de
una serie de reflexiones propiciadas no sélo por
antropélogos o historiadores, sino también por
cientificos provenientes de muchas otras discipli-
nas, como en el caso del fil6sofo y sociélogo de la
ciencia francés Bruno Latour. El, a través de uno
de sus mas célebres trabajos titulado: Nunca fui-
mos modernos: ensayo de una antropologia simé-
trica (2007 [1991]), dara pie a un conjunto de re-
flexiones que actualmente estan representadas en
la obra de antropélogos como Philippe Descola
(1987, 2005) y Eduardo Viveiros de Castro (2011,
1998), quienes son considerados como referentes
de la reflexion tedrica contemporanea. Esto quie-
re decir que una parte de la discusién académica
actual de los conceptos naturaleza y cultura se
remite, empirica y etnograficamente, al area del
amazonas, pues tanto Descola como Viveiros de
Castro son amazonistas.

El valor de las aportaciones de la obra de
estos amazonistas a la discusion tedrica y episte-
moldgica, y su contribucién al debate académico
actual sobre las relaciones naturaleza/cultura en
antropologia, estd fuera de toda duda. No obstan-
te, como suele suceder cuando un modelo tedrico
cautiva y se difunde tan rapidamente (como ha pa-
sado con el perspectivismo amerindio y las onot-
logias en México y en otras parte de Iberoamérica
y el mundo), las ideas Descola y Viveiros de Castro
han generado también una serie de investigacio-
nes que han intentado aplicar a ultranza, y de ma-
nera acritica, los modelos amazonicos para tratar
de explicar el pensamiento y la cultura de muy
distintos pueblos indigenas del orbe. Un intento
que, desde nuestro punto de vista, ha generado en
muchos casos resultados poco afortunados.
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No obstante, hoy existe también una di-
versidad de perspectivas tedricas en torno a la in-
vestigacion antropolégica e histérica, generadas
desde otras latitudes geograficas y académicas,
las cuales han realizado igualmente aportacio-
nes sustanciales a la investigacién y la concep-
tualizaciéon de las relaciones naturaleza/cultura.
Entre esa diversidad de posturas y propuestas, la
presente investigacion centrard su atencion en
los referentes tedricos y conceptuales que pro-
vienen de los estudios sobre las cosmovision in-
digena en México, desarrollados principalmente
por cientificos como Alfredo Lopez Austin (1980,
1990, 1994, 1996, 2001, 2012) y algunos de sus
alumnos y colegas mds destacados. Pues como
veremos mds adelante, es a partir de ese tipo de
perspectivas desde donde se construyé el marco
tedrico de esta pesquisa.

Pero volviendo al tema de los planteamientos
originales de Bruno Latour (op. cit.), éstos apun-
tan hacia una revisién de la forma en que se ha
generado cierta clase de pensamiento que él ca-
lifica como pensamiento moderno de occidente,
poniendo especial atencion sobre cudles han sido
las bases o0 mecanismos esenciales que permitie-
ron constituir lo que hoy concebimos como un
tipo de pensamiento “moderno”. Y lo que Latour
propone es que, aproximadamente entre los siglos
XVIl'y XIX, en Europa va a ocurrir un quiebre fun-
damental que dara paso al Ilamado pensamiento
moderno. Este quiebre va a consistir en la sepa-
racién radical entre dos zonas ontolégicamente
diferenciadas; una zona que va a adquirir el nom-
bre de naturaleza, y otra que a la par adquirird el
nombre de cultura’.

Parte de lo que se desprende en la obser-
vacion, es que la propia idea de cultura no hu-
biera sido posible sin la existencia de una nocién
constituida como naturaleza. Es decir, ambas co-
rren paralelas, nacen de manera simultdnea. Una
vez que se define algo asi llamado naturaleza,
forzosamente se define algo que no es natural y

! Esta discusion y algunas de la ideas que a continuacién se reproducen, hacen referencia a la conferencia “Debates sobre naturaleza y cultura en
antropologia’, impartida por el Dr. Saul Milldn Valenzuela, en el Seminario permanente del Proyecto de Etnografia de las Regiones Indigenas de
Meéxico en el Nuevo Milenio, Julio de 2010, Instituto Nacional de Antropologia e Historia, México.
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que designa al dmbito de lo cultural. Segtn esta
perspectiva, se trata de un proceso del pensa-
miento moderno que se da en varias etapas, en
primer lugar a partir del pensamiento de Descar-
tes, pero que tiene otra serie de consecuencias a
lo largo del siglo XIX. Una de las primeras con-
secuencias de esta separacion, es que junto con
la idea de cultura aparece la idea de humanidad,
y junto con la idea de naturaleza, lo no humano.
Por lo que se va a colocar del lado de la natura-
leza todo aquello que existe en el universo y que
no presenta caracteristicas humanas. Asi mismo
se va a colocar del lado de la cultura lo contrario.

De hecho, lo que va a llamar la atencion
en esta revision epistemoldgica que se hace de ta-
les conceptos, es como la dicotomia naturaleza/
cultura va a dar por resultado una serie de cate-
gorias que le son asociadas a esta division origi-
nal. Por ejemplo, la categoria de universal frente
a la de particular, la categoria de objetivo frente
a la de subjetivo, y por lo tanto la categoria de
objeto frente a la de sujeto, la nocién de lo fisico
frente a lo moral, la idea del cuerpo frente a la del
alma, la idea de la animalidad frente a la de hu-
manidad, etc. Al final podriamos seguir con una
larga lista de categorias que Latour relaciona con
la constitucion inicial del pensamiento moderno.
En este tipo de planteamientos, el concepto de
ontologia resulta evidentemente importante. En
términos generales, se puede afirmar que la onto-
logia es una vertiente de la filosofia que estudia al
ente o a los seres que existen dentro del universo.
Y es por eso que se va a hablar de una separacién
ontolégica, en la medida que un conjunto de enti-
dades van a ser distribuidas, respectivamente, del
lado de la naturaleza o de la cultura. Esto va a dar
como resultado un conjunto de concepciones,
como la idea de lo universal. Una de las cosas
que va a definir este tipo de pensamiento moder-
no, es que la naturaleza es por si misma universal,
por lo que es algo que no tiene validacion ni en
las lenguas, religiones o culturas; es por lo tanto
transcultural. Y en esa medida, la cultura va a ad-
quirir la caracteristica de lo diverso, lo particular,
aquello que varia y transforma.

Antropélogos del siglo XIX como Frazer,
Tylor y Morgan, entre otros, sustentaran muchas
de sus ideas en esa dicotomia inicial entre la na-
turaleza y la cultura, por lo que su pensamiento
puede considerarse como heredero en antropo-
logia del pensamiento moderno. Es decir, se trata
de un pensamiento que va a interrogarse sobre
qué tipo de relaciones tienen las culturas no oc-
cidentales con la naturaleza. Aqui comenzaran a
registrarse una serie de fendmenos “peculiares”,
pues la expansion colonial de occidente traera
consigo la acumulacioén de un conjunto de infor-
maciones, donde se constata la existencia de una
enorme cantidad de pueblos alrededor del mun-
do que parecen tener una extrana relacion con
plantas y animales, los cuales, al menos desde
las taxonomias elaboradas por Linneo en el siglo
XVIII, habian quedado confinadas al ambito de la
naturaleza (de aquello que no era humano).

Sin embargo, muchas de esas cultu-

ras pre-modernas o “primitivas” consideraban
que ciertas plantas, animales y otros seres que
crefan que poblaban el universo cabian dentro
de la categoria de humanidad, y por lo tanto,
también dentro de la categoria de cultura. En-
tonces, parecia que estos pueblos tenian dos
problemas:
a) O bien confundian las cosas porque no en-
tendian que una planta o un animal no eran
del orden humano ni subjetivo, ni de la moral
o espiritual (que occidente consideraba dentro
del orden universal, objetivo, corporal y fisico).
b) O bien, tenian una especie de frontera movil
entre la naturaleza y la cultura, de forma que la
cultura abarcaba también a una amplia gama
de aspectos que incluian a plantas, animales y
otros seres.

Esta situacion lleva a Latour (op. cit.) a
proponer la idea que la antropologia nace como
una disciplina asimétrica. Asimétrica, en la me-
dida que no mantiene una relaciéon de simetria
con las demas culturas, sino que el pensamiento
moderno (occidental), se plantea como parte de
una cultura cualitativamente distinta a las demas.



;Y en qué reside tal singularidad?, en ser precisa-
mente una cultura capaz de distinguir lo que es la
naturaleza y la cultura, y por lo tanto, esto no solo
la convierte en una cultura distinta, sino que tam-
bién va a propiciar que se mantenga una relacién
asimétrica, en la medida que occidente se cons-
tituye en el referente de cualquier comparacion.
Es decir, serd diverso, y serd exético todo aquello
que no cabe en la comparacion de los parametros
occidentales. Por lo que occidente se constituira
en el eje rector con el cual serd medida la diversi-
dad de todos los pueblos distintos, y ello, eviden-
temente, plantea una desigualdad original.

Una asimetria que a la postre va a pro-
piciar que occidente no logre estudiarse antro-
polégicamente a si mismo. Es decir, si bien un
antropélogo puede estudiar las etnociencias y los
etnoconocimientos de otros pueblos (lo cual se
considera sin duda alguna objeto de estudio an-
tropolégico), la antropologia no ha podido o no
ha querido estudiar las llamadas ciencias “exac-
tas”, la fisica, la quimica o la biologia, pues eso se
concibe Unicamente como conocimiento, mien-
tras que las etnociencias y los etnoconocimientos
son concebidos en muchos casos s6lo como re-
presentacion. Lo que va a plantear esta asimetria
es la idea de que occidente genera conocimiento
sobre la naturaleza, mientras que los otros pue-
blos sélo generan representaciones sobre ella. Se
trata, en todo caso, de una de idea simplista que,
como veremos, ha servido en ocasiones como
sustento para realizar cuestionamientos —usual-
mente mal fundados- sobre el concepto de cos-
movision.

No obstante, antes de adentrarnos en los
debates contemporaneos sobre la relacién na-
turaleza/cultura, serd necesario revisar algunas
de las propuestas mas relevantes sobre el tema
que se han generado a lo largo de la historia de
la teoria antropoldgica, pues muchos de los in-
vestigadores actuales deben buena parte de sus
perspectivas al trabajo y al pensamiento de sus
célebres predecesores.

21

ILII. LA REFLEXION EVOLUCIONISTA,
EN LOS ALBORES DE LA
ANTROPOLOGIA CIENTIFICA.

“El mundo en general apenas esta preparado para
aceptar el estudio general de la vida humana como
una rama de la ciencia natural, y llevar a cabo, en
gran parte, el mandato del poeta de <<explicar las
cosas morales y naturales>>. Para muchas mentes
educadas parece algo presuntuoso y repulsivo des-
de el punto de vista de que la historia de la huma-
nidad es parte de la historia de la naturaleza; que
nuestros pensamientos, deseos y acciones estan tan
de acuerdo con las leyes como los que gobiernan el
movimiento de las olas, la combinacion de acidos y
bases, y el crecimiento de las plantas y los animales”.
Edward Burnett Tylor, (1976 [1871]: 64).

Tylor, padre de la antropologia cientifica
y célebre representante del pensamiento evolu-
cionista unilineal, ademas de realizar una serie
de aportaciones al pensamiento antropolégico,
a la metodologia, y a la consolidacién académi-
ca de la disciplina, legé también contribuciones
importantes al estudio tedrico de las relaciones
naturaleza/cultura.

A Tylor se le considera el primer antro-
pologo profesional, institucionalmente hablan-
do, debido a que en 1883 fue el primer titular de
una catedra de antropologia en la Universidad de
Oxford, Inglaterra. Sus estudios, a diferencia de
otros evolucionistas, estuvieron centrados sobre
todo en la cultura mas que en la sociedad. Para
contextualizar la obra de Tylor es necesario consi-
derar dos procesos fundamentales que influyeron
de forma importante en su pensamiento, a saber
la llustracion y la Revolucién Industrial, aconteci-
mientos fundamentales que impulsara el desarro-
llo del capitalismo, primero en Inglaterra, y luego
en el resto de Europa y el mundo.

A pesar de que el auge de la Ilustracion se
llevo a cabo durante el siglo XVIII —el llamado Si-
glo de las Luces-, la influencia que ésta ejercié en
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el pensamiento se vio reflejada mediante la bus-
queda de explicaciones a partir de la razén, ba-
sada en datos empiricos y experimentales. Fue un
movimiento apoyado por las clases altas ya que
consideraban que a través de una educacion que
proporcionara un saber racionalista, y descartan-
do todo aquello que no es posible explicar bajo
el criterio racional como lo es la supersticion, lo
sobrenatural o las creencias se podria llevar una
vida mas prudente y humana.

Por tal motivo, el concepto de cultura pa-
rece estar directamente relacionado a la herencia
del pensamiento producido en la llustracién, que
trajo consigo ideas como el progreso, la razon,
la educacion y la cultura, que se caracterizaria
como un atributo particular del hombre frente a
otros seres vivos presentes en la naturaleza. En
ese contexto, Edward Tylor pondra atenciéon en
las creencias y costumbres de aquellas socieda-
des que junto con otros evolucionistas de la épo-
ca denominaron como “primitivas”, consideran-
dolas como supervivencias de estadios evolutivos
mas rezagados, lo cual le dio la base para conce-
bir un desarrollo unilineal de las culturas.

En este sentido, es importante considerar
que el evolucionismo unilineal aparece también
como una manifestacién de la ideologia burgue-
sa decimondnica, la cual fue modeldndose de la
mano con el desarrollo progresivo del capital.
Este momento de explotacion, mercantilizacién y
colonizacién incentivé la bisqueda por explicar
las diferencias culturales que a su vez formaba
parte de la estrategia de las potencias europeas,
que por aquellos momentos se dedicaban a repar-
tirse el mundo.

Las teorias que comenzaron a desarrollar-
se para explicar la diversidad cultural compartian
la idea del progreso y la razén como fundamen-
to en la evolucién de la humanidad, junto con
otras ideas que tuvieron enorme influencia en los
cientificos de la época, como el postulado de la
unidad psiquica del hombre, formulado por el

aleman Adolf Bastian, la cual afirmaba que todos
los seres humanos son, en términos de su capital
intelectual, iguales, y por lo tanto son suscepti-
bles de seguir un proceso de desarrollo unilineal;
en el cual la sociedad occidental de finales del
siglo XIX representaba el estado mas acabado de
la civilizacion.

Por otro lado, resulta imposible tratar de
comprender el pensamiento de Tylor y los pri-
meros antropélogos evolucionistas, y en general
el de los cientificos decimondnicos, si no se les
contextualiza en el marco de los nuevos vy tras-
cendentes descubrimientos que la biologia, la
medicina y muchas otras ciencias conquistaron
hacia finales del siglo XIX.

Por ejemplo, el evolucionismo biolégico
que venia trabajado cientificos como Jean-Baptis-
te Lamarck y desde luego Charles Darwin, marcé
una serie de consideraciones que influyeron de
manera profunda en el pensamiento de la época.
Sin duda, hoy resulta dificil concebir el impacto y
el conjunto de implicaciones que la obra mds cé-
lebre de Darwin, El origen de las especies (1859),
llegard a tener en su momento para la ciencia y
para el pensamiento occidental. Esta obra seminal
no s6lo cuestionaba abiertamente el origen divi-
no del hombre, sino que ademas brindaba cuan-
tiosa evidencia cientifica para sustentar una teoria
explicativa sobre el fenémeno de la existencia y
la evolucién humana. Es decir, por primera vez
se abria la posibilidad de dar una explicacién
cientifica del mundo natural, de manera que las
explicaciones teolégicas, hasta esos momentos
dominantes, fueron puestas inevitablemente en
crisis. No es casual entonces que la antropologia,
la sociologia, la historia, la psicologia y muchas
otras ciencias surjan y despunten también en esta
singular coyuntura.

Darwin se vio influenciado de manera
importante por filésofos como Malthus, con sus
andlisis del crecimiento demogréfico, asi como
de Herbert Spencer, otro de los pilares del evolu-



cionismo, quien posteriormente a la publicacion
de El origen de las especies formulé la célebre
frase “lucha de la supervivencia”, que mas tarde
el propio Darwin retomaria dandole un sentido
diferente.

No obstante, el vinculo entre la naturale-
za y la cultura empezaba ya a dibujarse como un
area de interés no sélo de muy distintas discipli-
nas cientificas, sino también de diversas ideolo-
gias politicas y sociales. Por ejemplo, el llamado
darwinismo social —del que el propio Spencer fue-
ra principal representante- conformaba una ideo-
logia, adornada con todos los respetables precep-
tos cientificos de la época, la cual consideraba
que el progreso biolégico y cultural se sometia a
la emancipacion de las fuerzas competitivas entre
individuos, es decir, existia libertad, Gnicamente,
en cuanto a estrategias en esa lucha por la super-
vivencia de los mas aptos. Las ideas de Spencer
iban dirigidas a eliminar los apoyos y ayudas que
se otorgaba a las clases empobrecidas ya que des-
de su perspectiva, solo interferian en la ley de la
supervivencia y alargaban mas la miseria en que
vivian los menos aptos.

Pero mas alla de las ideas generales que
animaron el pensamiento evolucionista unilineal,
y de la cantidad de justas —y a veces injustas- criti-
cas que sobre él se han vertido, es necesario pres-
tar atencién a ciertas posturas y aportaciones que
Edward B. Tylor realiz6 al estudio concreto de las
relaciones naturaleza-cultura.

Dentro de las contribuciones mas impor-
tantes de Tylor se encuentra, como ya hemos se-
falado, su definicion del concepto de cultura. El
pensamiento desarrollado en la ilustracién equi-
paraba los conceptos de cultura y civilizacion,
por lo que el hecho de contar con un alto grado
de cultura significaba tener un alto grado de ci-
vilizacién. Sin embargo, la definicién de cultura
propuesta por Tylor va a tener una connotacién
mas relevante del aspecto social. La evidencia de
esto podria ser el propio titulo de su obra prin-
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cipal Cultura Primitiva (1871), pues sehalar que
una sociedad primitiva tenfa cultura de alguna
manera confrontaba las ideas y los estereotipos
que prevalecian hasta ese momento. Si la cultura
era un atributo particular de la civilizacién, prin-
cipalmente de la civilizacién occidental, cémo
entonces los pueblos “primitivos” podrian tener
algo similar.

El evolucionismo decimondnico tenia
dos aspectos que son indispensables para com-
prender la relacién entre naturaleza y cultura.
Estos aspectos, caracterizandolos dialécticamen-
te, eran el de razon/realidad y el de progreso/
desarrollo o bien, podriamos también formularlo
como raciocinio y realidad/necesidad. Esto es, la
posibilidad de tener un tipo de conocimiento del
medio natural le permitiria a un grupo entablar
una relaciéon de cierto grado con la naturaleza.
Por eso para los primeros evolucionistas, entre
primitivos y civilizados en realidad no existe una
diferencia de naturaleza, lo que existe es una di-
ferencia de grado de desarrollo cultural.

Lo que Tylor identific6 como superviven-
cias, es decir, aquellas costumbres, creencias,
pensamientos etc., que habian prevalecido hasta
aquellos dias entre ciertos pueblos “salvajes” o
“barbaros”, formaron la base de lo que se podria
considerar como una reconstruccion de la cultura
original de la humanidad. El método comparati-
vo, utilizado exhaustivamente por los evolucio-
nistas para clasificar los aspectos de las diversas
sociedades, era equiparado por Tylor a la labor
que realiza un naturalista, es decir, agrupar espe-
cies de plantas y animales: “Al igual que el cata-
logo de todas las especies de plantas y animales
de una zona representa su flora y su fauna, la lista
de todos los articulos de la vida general de una
gente representa ese total que nosotros Ilamamos
su cultura” (ibid.: 68).

Otra de sus contribuciones, sin duda la
mas importante para esta investigacion, tiene que
ver con su aporte pare el desarrollo de una teoria
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de la religion conocida con el nombre de animis-
mo. El animismo es un concepto que engloba di-
versas creencias en las que tanto objetos (Gtiles de
uso cotidiano o bien aquellos reservados a oca-
siones especiales) como cualquier elemento del
mundo natural (montafias, rios, el cielo, la tierra,
rocas, plantas y animales) estan dotados de alma
y son venerados o temidos como dioses’.

En ese contexto, existen dos teorias cla-
sicas que suponen que el animismo fue el origen
de las religiones actuales. La primera, que podria
ser denominada como teoria de los fantasmas,
relaciona a los comienzos de las religiones hu-
manas con el culto a los muertos, una idea aso-
ciada principalmente con el nombre de Herbert
Spencer y algunos otros personajes como Grant
Allen. La otra teoria, presentada por Edward Bur-
nett Tylor, sostiene que la base de toda religion es
animista, pero reconocia el caracter no humano
de los dioses del politeismo. Aunque la adoracién
a los antepasados o, mas ampliamente hablando,
el culto a los muertos, en algunos casos se super-
puso a otros cultos o incluso los hizo desaparecer,
no se puede asegurar su importancia, sino mas
bien lo contrario, es decir, la factibilidad de que
otros cultos terminaron superponiéndose al culto
a los antepasados.

Sobre este y otros problemas asociados
con el origen de las religiones, Tylor sostuvo
que: “Los resultados etnograficos pueden dejarse
como materiales para los te6logos, y quizas no
pasara mucho tiempo antes de que la evidencia
tan llena de significado ocupe su lugar legitimo.
Para volver de nuevo a la analogia de la historia
natural, pronto puede llegar el momento en que
se considerara irrazonable que el estudiante cien-
tifico de teologia no tenga un conocimiento com-
petente sobre los principios de las religiones de
las razas inferiores, asi como que el fisi6logo mire
con el desprecio de hace cincuenta anos la evi-
dencia derivada de las formas mds inferiores de
vida, considerando la estructura de nuevas cria-
turas invertebradas asunto no digno de su estudio
filosofico” (ibid.: 77).

IL11l. ECOLOGIA CULTURAL,
NEOEVOLUCINOISMO Y MATERIALISMO
CULTURAL: APORTACIONES DE LA
ANTROPOLOGIA NORTEMAERICANA

Las corrientes denominadas ecologia cultural,
neoevolucionismo y materialismo cultural, encar-
naron algunas de las propuestas y modelos tedricos
mas sugerentes que durante el siglo XX produjo la
antropologia para el estudio de las relaciones na-
turaleza/cultura. Para esbozar algunas de las ideas
y las bases de estos modelos tedricos, es menester
referirnos, obviamente, a la figura de los antrop6-
logos norteamericanos Julian Steward, Leslie Whi-
te y Marvin Harris, cuyas principales aportaciones
pasamos a continuacion a recapitular.

11111 ECOLOGIA CULTURAL

Durante la segunda mitad del siglo XIX, mientras
el universo de la antropologia norteamericana se
encontraba en pleno auge de la corriente cultura-
lista fundada por Franz Boas, irrumpié de forma
importante en la academia la figura del antro-
pologo Julian Haynes Steward y su propuesta, la
ecologia cultural.

En aquellos momentos, Franz Boas y su
particularismo histérico o relativismo cultural
se manifestaron en el dmbito intelectual como
un importante contrapeso del evolucionismo
darwiniano, el cual postulaba etapas unilineales
y homogéneas de desarrollo, y otorgaba a cada
cultura una particularidad que se pensaba era de-
terminada, entre otras cosas, por su entorno, junto
con las variables de espacio y tiempo especificas.
Esto es, si cada pueblo y cultura se desarrollan
bajo una particular y dnica historia, en un medio
ambiente también muy especifico, por lo tanto,
es imposible conjeturar que existan leyes gene-
rales que pretendan fijar su composicion. El rela-
tivismo de Boas, dicta que el contraste entre los
pueblos obedece a una cultura construida bajo
condiciones geogréficas, historicas y sociales ex-
clusivas de cada uno. Por lo tanto, las culturas no
necesariamente eran mejores o peores, mas “atra-

* Sibien dentro de esta concepcion cabrian multiples variantes del fendmeno, como la creencia en seres espirituales, incluidas las almas humanas, en
la practica la definicion se extiende a que seres sobrenaturales personificados, dotados de razon, inteligencia y voluntad, habitan los objetos inani-
mados y gobiernan su existencia. Esto se puede expresar simplemente como que todo esta vivo, es consciente o tiene un alma.



sadas” o “evolucionadas”, sino simplemente eran
diferentes, y entonces también en algin sentido,
incomparables.

Fue asi como Julian Steward obtuvo su
primera influencia tedrica: el relativismo cultural
de Boas. Posteriormente, apoyado en supuestos
marxistas que adquiere a través de Wittfogel, in-
troduce la variable tiempo y otorga mas impor-
tancia al proceso histérico, que al medio ambien-
te, antes determinante y causal, y de esta manera
funda la escuela que él mismo denominé como
ecologia cultural y de la corriente —que en sus
propios términos- llevaria por nombre evolucio-
nismo multilineal. Steward amplié significativa-
mente el concepto de ecologia, ya que desde su
postura era fundamental considerar el efecto que
el entorno natural implicaba en la cultura, inclu-
yendo asi al hombre en una relacién en donde
ambos factores no se determinan, sino que s6lo
se interrelacionan activamente.

Julian H. Steward representa un hito en
la historia de la antropologia norteamericana, al
desplazar el enfoque particularista y reduccionista
de un medio ambiente determinante por parte de
los primeros tedricos culturalistas, otorgando en
su lugar un caracter activo a la naturaleza, donde
la cultura es la tnica fuerza capaz de “dar forma”
a su entorno. Para Steward la cultura va a ser el
medio fundamental para comprender el proce-
so de adaptacion, el resultado de la capacidad
inventiva del ser humano. El método comparati-
vo, al igual que los evolucionistas de principios
del siglo XIX, sera fundamental para identificar
aquellas regularidades en las culturas y en caso
de encontrarlas, seria posible asumir que estamos
frente a una relacién causa-efecto, es decir, ante
la formulacién de una ley cultural.

El neoevolucionismo desecha el principio
de que las sociedades se desarrollan siguiendo es-
tadios, y en su bisqueda por leyes y teorias de de-
sarrollo social y cultural, rompi6 en cierta forma
con la enorme produccién de monografias etno-
graficas, extensas y detalladas, que habia traido
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consigo el florecimiento y desarrollo de la escuela
Boasiana de antropologia. De manera contrastan-
te, Steward debatié con algunos de los trabajos
tedricos que por aquellos tiempos se realizaban
entorno a la relaciéon cultura-medioambiente.
Uno de esos trabajos fue el del antropélogo Clark
Wissler, quien orient6 de manera particular sus
ideas a considerar que existia una corresponden-
cia entre dreas naturales y dreas culturales.

En su afan por descubrir patrones gene-
rales dentro de las culturas y brindar a la antro-
pologia un caracter cientifico, Steward desarroll6
el método comparativo con la intencion de ex-
plicar el por qué existen culturas distintas, y cual
es la causa de esta variacién cultural, por lo que
se enfocé en el estudio de las relaciones entre el
entorno natural y las herramientas tecnoldgicas,
asi como en la forma en que ambas influyen en
la conformacion cultural de los pueblos. Su mate-
rialismo consiste en la identificacion de las condi-
ciones materiales en términos tecno-econémicos
y tecno-ecologicos, es decir, la articulacion de la
vida sociocultural con los procesos de produc-
cion y su habitat.

De esta forma Steward pretende superar
aquellas ideas de relativismo radical de tradicién
boasiana y pone al centro de la discusién a la cul-
tura y no el medio, como factor que determina la
comprension del proceso de adaptacion y cam-
bio. A través del método comparativo entre socie-
dades que nacen en medios similares, buscara la
forma de establecer regularidades entre los patro-
nes culturales, de cara al cambio social, intentan-
do determinar si estas generalidades lo inhiben o
lo impulsan. Considera la evolucion multilineal
como una metodologia, bajo la suposicién de
que en el cambio cultural se manifiestan regulari-
dades que hace posible la determinacion de leyes
culturales. Su propuesta representa un posibilis-
mo frente a la naturaleza, es decir, la naturaleza
en este sentido ya no tiene un cardcter determi-
nista, y se dirige hacia una nueva dialéctica: un
ente activo (naturaleza) en constante dialogo con
los aspectos culturales de cada sociedad (cultu-



26

ra). Esta dialéctica de categorias, haran posible el
desarrollo y el cambio cultural. En ese sentido,
la ecologia cultural se enfoca en los procesos de
adaptacion por parte de las diferentes culturas
dentro de su medo ambiente.

A la idea de evolucién multilineal de
Steward le subyace la busqueda de procesos
histéricos continuos en distintas sociedades del
mundo, mismas que encontrarian su génesis en
organizaciones parentales simples, enfocadas en
si mismas. Los supuestos de este autor descansan
en los procesos de adaptacion mediante los cua-
les la cultura se va transformando histéricamente,
en determinado espacio geografico, procesos que
son el resultado primordial del cambio cultural.

Ante la interrogante boasiana que se
preguntaba en qué medida el entorno afectaba
y moldeaba la cultura, Steward construyé su hi-
potesis invirtiendo esta pregunta ;Cudles son los
efectos de la cultura en el entorno fisico para que
ésta mantenga su subsistencia? En este sentido,
Steward sefialo dos elementos que influian direc-
tamente en estos cuestionamientos: la tecnologia
y la division del trabajo.

El desarrollo social para Steward es un
proceso con implicaciones complejas de nuevos
niveles que se integran a través del tiempo, donde
se relacionan de manera sincronica el todo, que
es el nivel mismo, y sus partes, es decir, los sub
niveles, de manera funcional y adaptados por la
interaccion historica. Estos grupos y subgrupos se
encuentran en una ubicacion espacial determina-
da que se define por las relaciones funcionales
entre cada una de las partes con el drea/region.
En este sentido, Steward también descarta la ca-
tegoria de “drea cultural”, que pretende una ho-
mogenizacion dentro de una zona geografica a
partir de sus rasgos culturales sin antes realizar
un analisis de las interrelaciones de éstos con su
entorno.

Otra aportacion importante es el concep-
to de ndcleo cultural, el cual es utilizado para re-
ferir los aspectos que intervienen directamente en
las actividades de subsistencia, y es en ese ntcleo
donde se verd la génesis del cambio cultural. Por
ello su pertinencia en todo andlisis, ya que permi-
te enfocar los nexos entre el medio, la tecnologia
y ciertos elementos de la organizacién social, y
la forma en cémo esta interrelacién influye en la
cultura y su desarrollo.

11111 NEOEVOLUCIONISMO

La teoria neoevolucionista, formulada por el an-
trop6logo Leslie Alvin White, ocupa también sin
lugar a dudas un lugar especial en el desarrollo
del pensamiento  antropolégico contempora-
neo. A pesar de que su formacién tenia base en
la metodologia y el antiteoricismo de la tradicion
boasiana, le resultaba de especial interés la obra
de Robert Henry Lowie Primitive Society (1919).
Al igual que el propio White, el filosofé Marvin
Farber —colega de la misma universidad donde
impartia clases- estaba interesado en las ideas
evolucionistas y fue una gran influencia dentro de
su formacién.

White, comenz6 a interesarse en la obra
de Lewis H. Morgan al iniciar trabajos de investi-
gacion cerca de la reserva de Seneca. Su admira-
cién por League of the Iroquois y posteriormente
por toda la obra de Morgan, lo llevaria a una re-
vision exhaustiva y a realizar algunas reediciones
de sus textos. Por otra parte, su acercamiento te6-
rico a la obra de Marx y Engels, generada a partir
de viajes que realiz6 por Rusia, fue fundamental
para enfocarse definitivamente al desarrollo y na-
turaleza de la civilizacion.

El neoevolucionismo en general, surgira
como contraposicién del antiteoricismo boasia-
no, y tomara parte de su justificacién a partir de
estudios arqueoldgicos, paleontolégicos e histo-
riogréficos. Es a través de la evidencia empirica y
ante la falta de explicaciones sobre las regularida-
des en diversas culturas que esta corriente tomara



mas fuerza. La capacidad descriptiva que habia
caracterizado al particularismo histérico quedaba
entredicha al no poder aclarar estos fenémenos.

Es importante considerar que si bien el
neoevolucionismo, con sus diversos representan-
tes, descarté muchos aspectos del evolucionismo
decimondnico, sigue manteniendo en cierta me-
dida las bases epistemoldgicas que en su momen-
to impidieron el desarrollo y aceptacion de dichas
teorias. Por otra parte, aunque los postulados te6-
ricos que desarrollard White se conocen comun-
mente como neoevolucionismo, es importante
hacer referencia al hecho de que él mismo no
consideraba correcta tal denominacion, debido a
que dese su punto de vista, sus teorias eran una
continuacion de las teorias originales de Tylor y
Morgan, y no una resurreccion o remodelacion
de la teoria evolucionista, sefialando que sélo di-
feririan en el desarrollo y en la demostracion.

A pesar de que tanto Leslie White como el
propio Julian Steward pueden ser ubicados como
parte de esta corriente neoevolucionista, existian
una serie de discrepancias en la forma en que
cada uno de ellos concebia la evolucion. Mien-
tras que Steward hacia énfasis en una evolucion
multilineal, White optaba por una evolucién uni-
versal. Este Gltimo, afirmaba que Steward exponia
de esta manera su formacién dentro de la corrien-
te boasiana. Autores como Marshall Sahlins y El-
man Service, discipulos y colegas tanto de White
como de Steward, trataron de elaborar una clase
de reconciliacion al concebir que en la evolucién
existe tanto la diversidad por la cuestion adaptati-
va, como el progreso a formas superiores a través
de estados inferiores, es decir, ambos abordaban
dos aspectos fundamentales de un mismo proble-
ma, la evolucién.

White concibe que en el mundo esta inte-
grado por tres niveles de fendmenos, y tal division
no es tan solo una forma para entender el mundo de
manera heuristica, es mas bien un reflejo de cémo
esta conformado el propio universo. Estos fenéme-
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nos son indole cultural, fisica y biolégica. De esta
distincion parte para afirmar que lo que distingue a
las ciencias naturales de las sociales no es necesaria-
mente el método, sino el objeto de estudio.

A diferencia de otros materialismos, la
propuesta de Leslie White esta formulada en tor-
no a la preponderancia del concepto de energia.
Para él, la historia de la civilizacién humana ha
consistido en el desarrollo por controlar la na-
turaleza a través de la extracciéon, canalizacion
y utilizacion de la energia mediante la tecnolo-
gia. Mientras las culturas puedan tener un mayor
aprovechamiento de la energia de la naturaleza,
mayor serd su grado de desarrollo. Al igual que
los evolucionistas Morgan y Spencer, considera-
ba que existia una correlacién entre el progreso
cultural y el progreso tecnoloégico.

Para White la cultura esta conformada
por objetos materiales, creencias, actitudes y ac-
tos que dependen de una capacidad mental que
denomina simbolizacion, atributo que caracte-
riza a la raza humana: “Toda conducta humana
se origina en el uso de simbolos. Fue el simbolo
que transformé nuestros antepasados antropoides
en hombres y los hizo humanos [...] Es el simbo-
lo que transforma un infante de Homo Sapiens
en un ser humano [...] Toda conducta humana
consiste en el uso de simbolos o depende de tal
uso. La conducta humana es conducta simbdli-
ca; la conducta simbélica es conducta humana.
El simbolo es el universo de la humanidad” (1982
[1949]: 41).

Un rasgo que para este autor distingue a
la cultura es el hecho de no ser transmisible por
medios bioldgicos. La cultura se plantea asi como
un fenémeno general de la humanidad, de lo cual
se desprende que se considere conveniente ha-
blar de una cultura de la humanidad y no tanto
de culturas: “De modo mas especifico, la cultura
consisten en objetos materiales —herramientas,
utensilios, ornamentos, amuletos, etc.-, actos,
creencias y actitudes que funcionan dentro de
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contextos caracterizados por el uso de simbolos.
Es un mecanismo complicado, una organizacion
de medios y modos exosomaticos empleada por
una particular especie animal, el hombre, en lu-
cha para existir y sobrevivir” (ibid.: 337).

Al mismo tiempo, se concibe a la cultura
como un sistema que se distingue por tres aspec-
tos: el tecnolégico, el socioldgico y el ideolégi-
co. De acuerdo a su orden de importancia, si se
esquematiza de forma piramidal, White colocara
el aspecto tecnoldgico en la base. Este subsiste-
ma esta conformado por instrumentos materiales,
mecanicos, quimicos y fisicos, asi como con las
técnicas necesarias para emplearlos y es median-
te ellos que el hombre como especie animal, pue-
de incidir en su habitat natural para consolidar su
existencia y poder sobrevivir. La prioridad que se
le da recae en el sentido de que la cultura para
su adaptacién depende de medios materiales, o
sea de su tecnologia. Seran entonces los descubri-
mientos y los inventos el impulso que permitird el
desarrollo de la cultura.

Al hablar del nivel de la tecnologia, re-
sultara necesario considerar la utilizacién de las
distintas herramientas existentes en cada pueblo.
En este sentido, la eficacia que tengan las herra-
mientas empleadas impactara de manera direc-
ta en la obtencién y canalizacién de la energia
permitiendo o bien, limitando el desarrollo cul-
tural. Aunque el desarrollo traerd consigo el me-
joramiento de las herramientas empleadas, segin
White existe un punto en que tales mejoras se ven
restringidas y por tal, demarcard un limite para el
propio desarrollo de la cultura. El sistema sociol6-
gico consiste en relaciones interpersonales tanto
colectivas como individuales. En ellos se encuen-
tran cuestiones familiares, politicas, econémicas,
éticas, etc., por lo que se considera a este sistema
como una funcién del sistema tecnolégico, es de-
cir, la organizacién que un sistema social tenga
estd condicionada —y no determinada- por la uti-
lizacién de sus herramientas.

Leslie White considerard que el planeta
es un cuerpo material y el cosmos un sistema ma-
terial: el hombre como un cuerpo material y la
especie como un sistema material. El medio me-
canico para articular ambos sistemas sera la tec-
nologia. Por lo que tomando como referencia la
segunda ley de la termodinamica, la cual postula
que el cosmos se extingue dindmicamente y se
disgrega estructuralmente dejando la materia me-
nos organizada y la energia mas uniformemente
difundida, plantea que en los sistemas materiales
vivos parece ocurrir un proceso inverso, es decir,
tanto la energia como la materia tienden a con-
centrarse y organizarse de forma mas eminente.

En este contexto, la funcién primordial
que White asignara a la cultura serd la de fungir
como un mecanismo de almacenamiento y op-
timizacion en el empleo de la energia, para ser
aprovechada por el hombre a través de medios
tecnolégicos; al tiempo que se afirma también la
idea de que entre mayor complejidad estructural
de un sistema cultural, mayor serd la cantidad de
insumos energéticos que éste requerird para su re-
produccion.

Por lo tanto, se propone distinguir tres
factores bdsicos de cualquier sistema cultural:
a) La cantidad de energia aprovechada per capita
al afo por una sociedad.
b) La eficacia de los medios tecnolégicos para
aprovechar la energia y su funcionamiento.
c) La magnitud de los bienes y servicios produci-
dos para satisfacer las necesidades humanas.

White expresa esa preocupacién en su
célebre formula: Ex T = C. En este esquema, E re-
presenta la cantidad de energia que se aprovecha
por aio per cdpita, T hace referencia a la eficien-
cia o calidad de las herramientas utilizadas para
el manejo de la energia, mientras que C vendria
a representar el grado de desarrollo cultural de la
sociedad. Como resultado de sus investigaciones,
White asume estar en condiciones para plantearse
lo que denomind la ley basica de la evolucion cul-



tural. En la medida en que la eficacia de los me-
dios para aprovechar la energia sea mayor o bien,
aumente la cantidad de energia per capita que
es aprovechada anualmente, la cultura entonces
evolucionara. Del mismo modo que el aspecto
tecnoldgico permitia una mayor capacidad ener-
gética, el complejo social también se modificara.

Influenciado por Carl Marx, White con-
sidera que existen dos grupos antagénicos que
forman parte de este complejo. Si bien, entre los
primeros hombres llegaron a existir ciertas luchas
entre grupos por elementos implicados en la ca-
ceria, pesca u otros recursos naturales, no es hasta
que aparecen los estados de guerra incentivados
en un primer momento por la revolucién agricola
la cual presentd las condiciones necesarias para
la guerra. Derivado de estos estados, la sociedad
se ve segmentada en dos principales clases so-
ciales: los dominados y los dominantes. Sin em-
bargo, el fenémeno agricola no fue el Gnico que
incentivo estas divisiones, cuestiones como el
comercio y el uso del dinero fueron también de
primera importancia.

A pesar de que White basa su propuesta
en el aspecto tecnolégico, acepta que el desarro-
llo puede estar controlado bajo algin sistema so-
cial, es decir, si una organizacion es acaparadora
de ciertas condiciones que posibiliten el progreso
sera porque si continta desarrollandose podria
perder su condicién de dominante al darle opor-
tunidad a la multitud de cambiar dichas circuns-
tancias.

La propuesta que White desarrolla consis-
te esencialmente en considerar que hay una lucha
del hombre con el medio ambiente para obtener
recursos (energia) que permitan la evolucion de
la cultura: “El hombre como especie animal, y
por lo tanto la cultura como un todo, depende
de los medios materiales y mecanicos de ajuste
que emplea para adaptarse al medio natural cir-
cundante...Desde el punto de vista zoolégico, la
cultura no es mas que un medio para mantener el
proceso de vida de una especie particular, Homo
Sapiens” (ibid.: 338, 340).
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I MATERIALISMO CULTURAL

El nombre del antropélogo Marvin Harris perma-
necerd por siempre ligado a la propuesta teérica
conocida como Materialismo Cultural. El, a través
de algunos de sus principales trabajos, realizé im-
portantes aportaciones a la reflexién antropolégi-
ca contemporanea sobre las relaciones naturale-
zay la cultura’.

Desde la propia perspectiva de este antro-
po6logo norteamericano: “El materialismo cultural
es una estrategia no hegeliana cuyos presupues-
tos epistemoldgicos entroncan con las tradiciones
filosoficas de David Hume y el empirismo britani-
co, presupuestos que desembocaron en Darwin,
Spencer, Tylor, Morgan, Frazer, Boas y el naci-
miento de la antropologia como disciplina aca-
démica” (Harris 1994: 14).

Marvin Harris fue alumno de Alfred
Kroeber y de Julian Steward, y es a través de éste
dltimo por medio del cual conocié las teorias
de Marx, White, Childe y Wittfogel, las cuales le
permitieron desarrollar un enfoque de corte mds
positivista y materialista. La aproximacion teérica
con la cual tuvo su primer contacto en antropolo-
gia y en la cual se basé para formular sus prime-
ros trabajos fue, también en su caso, el relativis-
mo cultural de Franz Boas.

Harris fue un ferviente defensor de que la
antropologia debia consolidarse como una cien-
cia. En este sentido, critic6 de manera importante
corrientes como el particularismo, el funcional es-
tructuralista y el estructuralismo, que eran consi-
derados por él como formas de idealismo, las cua-
les ponian en duda la verosimilitud de la ciencia
antropoldgica y ademas, las consideraba explica-
ciones de Unicamente de tipo emic (interno). En el
caso del estructuralismo, creia que las estructuras
universales del pensamiento humano solo estaban
en la imaginacién de sus adeptos.

El materialismo cultural tendrd su base en el mate-
rialismo histérico de Carl Marx, la ecologia cultu-
ral de Julian Steward y en la evolucién cultural de

* Entre esos trabajos se encuentran: Vacas, cerdos, guerras y brujas. Los enigmas de la cultura (1975); El materialismo cultural (1982); Canibales y reyes
(1987); Bueno para comer. Enigmas de alimentacion y cultura (1989); Teorias sobre la cultura en la era posmoderna, (1999).
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Leslie White: “las culturas en general se han desa-
rrollado a lo largo de sendas paralelas y conver-
gentes que son sumamente previsibles a partir de
un conocimiento de los procesos de produccion,
reproduccion, intensificacién y agotamiento. Aqui
incluyo los rituales y creencias aborrecidos y ama-
dos en todo el mundo” (Harris 2000: 12).

Si bien Harris consideraba que la gran
aportacién de Marx fue que pudo dar explica-
ciones de fendmenos socioculturales a través de
principios cientificos basados en las relaciones
de produccién y sus medios, rechazé de manera
importante la influencia hegeliana que contenia
debido a que esto implicaba una visién dialécti-
ca con una incidencia politica que conduciria a
fines revolucionarios, ideales con los cuales no
estaba convencido. Afin a su idea de consolidar a
la antropologia como ciencia, consideraba que la
disciplina antropolégica no debia convertirse en
parte de movimientos politicos.

A diferencia de otros materialismos como
el de Marx o el de White, el materialismo cultu-
ral tendra como objetivo el entendimiento de los
sistemas socioculturales —que algunas veces eran
catalogados como irracionales e inexplicables- a
partir de explicaciones cientificas causales con
relacion a las diferencias y similitudes tanto en el
pensamiento como en el comportamiento. Dicha
tarea no era exclusiva solo para el materialismo
cultural, sino que se plantea fundamental para la
antropologia en general. Asi, al enfocarse en la
busqueda de explicaciones causales, se abre la
posibilidad de establecer leyes generales y por tal,
hacer de la antropologia una ciencia nomotética:
“Yo insisto, sencillamente, en que el pensamiento
y la conducta de los individuos siempre son ca-
nalizados por limites y oportunidades culturales
y ecoloégicos. Los medios de produccién y repro-
duccioén sucesivos determinan, principalmente, la
naturaleza de esos canales” (Harris 2000: 271).
Una de las aportaciones metodoldgicas funda-
mentales para comprender la propuesta y el ana-

lisis de Marvin Harris, es la diferenciaciéon entre
explicaciones y descripciones etic (externas) y
emic (internas); conceptos que fueron retomados
de las investigaciones linglisticas de Kenneth
Pike. Sin embargo, hay una diferenciacién en la
formulacién que cada uno de estos autores hace
de ellos. La aportacion que Harris visualizé en tal
diferenciacion es que le permitia establecer el sig-
nificado de la objetividad y la subjetividad en la
ciencia antropoloégica. Aunado a esto, retom6 el
trabajo de Skinner sobre el comportamiento psi-
colégico para completar su esquema.

Partiendo de lo anterior, para Harris
existen dos tipos de fendmenos: conductuales y
mentales. Esto a su vez se va a diferenciar por el
tipo de explicacién que puede tener cada uno de
ellos. Por un lado, existen explicaciones y des-
cripciones emic, las cuales resultan significativas
para los agentes involucrados, y por el otro, se
encuentran las explicaciones etic, las cuales son
apropiadas para los cientificos u observadores ex-
ternos. A pesar de esta division y de poner espe-
cial énfasis a las explicaciones de tipo etic, consi-
dera que ambas dimensiones son necesarias para
llegar a explicar los sistemas socioculturales. De
ahi que para él, el objetivo de todo antropélogo
sea obtener conocimiento de aspectos tanto men-
tales como conductuales.

Es importante decir que los sistemas so-
cioculturales van a ser entendidos por su aspecto
social, el cual se estard refiriendo a una sociedad
integrada por hombres y mujeres de diversas eda-
des, y en la cual se manifiestan una multiplicidad
de conductas interactivas. Mientras que el aspec-
to cultural hard referencia a aquel repertorio de
pensamientos y acciones aprendidas, y que son
transmitidas de generacion en generacion. La es-
tructura universal que consideran los materialistas
para los sistemas socioculturales esta basada tan-
to en aspectos biolégicos como psicoldgicos, y
entre perspectivas emic y etic.



Tal estructura es identificable por aspec-
tos muy especificos: en primer lugar debe existir
un modo de produccién conductual etic, el cual
considera los requisitos para la subsistencia ba-
sica del sistema y que tiene relacién tanto con
la tecnologia desarrollada y las condiciones eco-
l6gicas en que se encuentra. En segundo, debe
existir un modo de reproduccién conductual etic:
son practicas relacionadas a controlar el aspecto
demografico. El tercero consiste en las relaciones
conductuales que permitan mantener el orden y
la seguridad tanto en una sociedad como en la in-
teraccion con otras. En cuarto lugar, se considera
la existencia universal de economias domésticas
conductuales etic y economias politicas conduc-
tuales etic, ya que los materialistas consideran
que la amenaza fundamental es el reparto del
trabajo y los productos materiales entre grupos e
individual a partir de los procesos econémicos.
Y finalmente la superestructura conductual en la
que se consideran los procesos simbdlicos; cues-
tiones deportivas, estéticas, rituales, recreativas,
de tipo, las cuales manifestarian un sesgo etic.
Para sintetizar estos niveles, Harris utilizard un es-
quema tripartita:

a) La infraestructura (modo de produccién vy re-
produccién).

b) La estructura (economias politicas y domesticas).
c) La superestructura (simbélico).

Sin embargo, estos aspectos solo posicio-
nan la perspectiva conductual etic dejando a un
lado lo mental emic, es por ello que, paralelo a
esto, se desarrollan los tres niveles de la siguiente
manera:

- Infraestructura — Que englobaria la magia, la re-
ligion y los “endo” o “etno” conocimientos como
por ejemplo la etnobiologia.

- Estructura — Ideologias politicas, étnicas, asi
como también cuestiones de magia y religion.

- Superestructura etic — Epistemologias, filoso-
fias estéticas, ideologias, magia, religién, sim-
bolos y mitos.
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Sin embargo, como es visible y dada su
ambigliedad en los diversos niveles, Harris deno-
minara a la totalidad de ellos como superestruc-
tura mental y emic. Por lo que el esquema final de
la estructura universal de los sistemas sociocultu-
rales quedaria de la siguiente manera:

- Infraestructura, estructura.
- Superestructura conductuales etic.
- Superestructura mental y emic.

Teniendo en cuenta lo anterior, los ma-
terialistas culturales pondran mayor énfasis en el
sector infraestructural, ya que plantean que es a
través de éste por el cual se pueden identificar las
causas que explicarian la seleccion cultural. Sin
embargo es importante considerar que los cuatros
niveles estdn en constante retroalimentacioén.

El principio tedrico en el cual sustentan la
explicacién el materialismo cultural es denomi-
nado principio de determinismo infraestructural,
pero debido a pretensiones que implica el térmi-
no “determinista” el propio Harris propone que
es mejor denominarlo principio de primacia de
la infraestructura. Este principio consiste en que
todas las innovaciones que surgen dentro de este
sector, son preservadas y propagadas en cuanto
tengan una mayor eficacia sobre los procesos pro-
ductivos y reproductivos que satisfacen y cubren
las necesidades biopsicoldgicas del hombre. Es
importante considerar que si bien, estas innova-
ciones a nivel infraestructural son incorporadas a
la cultura, podria existir alguna contradiccién con
elementos ubicados tanto en la estructura como
en la superestructura y que, al final, a través de
la retroalimentacion terminaran adaptandose a la
infraestructura.

Si posiciondramos los cuatro sectores vin-
culdndolos a la relacion entre la naturaleza y la
sociocultura —utilizando los términos del propio
Marvin Harris-, es en la infraestructura donde se
encuentra el principal campo de contacto entre
esta dicotomia, ya que es ahi donde se manifies-
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tan las restricciones materiales ecoldgicas, proce-
sos fisicos y quimicos, que se interrelacionan de
manera directa con las acciones humanas para
superar dichas restricciones. En otras palabras, la
infraestructura es el punto mas cercano entre la
dicotomia naturaleza/cultura mientras que la su-
perestructura vendria a ser el nivel mds alejado de
la misma.

El aspecto fundamental que se utiliza
como base para poner énfasis en la infraestructu-
ra es que la existencia de toda sociedad humana
estd espacial y temporalmente situada en ciertas
condiciones materiales. Y especificada esta situa-
cion, los sujetos estan regidos bajo leyes que es-
tan presentes en la naturaleza y que no pueden
cambiar, asi como la mensurabilidad de los fac-
tores limitadores, algo que seria dificil definir si
partiéramos de la estructura o superestructura, es
decir, del pensamiento y las ideas.

La importancia del rechazo a corrientes
idealistas como las consideraba Harris, es que
dejaban del lado el aspecto infraestructural etic
y Unicamente eran capaces de explicar los feno-
menos sociales y culturales desde la perspectiva
emic, es decir, desde realidades justificadas por
los propios agentes, hecho que no permite la for-
mulacién de leyes generales.

Entre los trabajos que destacan bajo la perspec-
tiva del materialismo cultural estan, como ya lo
sefaldbamos, Vacas, cerdos, guerras y brujas. Los
enigmas de la cultura (1998 [1975]), texto don-
de Marvin Harris se dara a la tarea de formular
explicaciones causales a practicas culturales que
son consideradas como irracionales y, mas alla de
aquellas explicaciones de caracter teleolégico, es
decir, de aspectos simbdlicos y religiosos que for-
man parte de la perspectiva emic, desde su pers-
pectiva, dichas acciones tendran siempre un tras-
fondo y un enfoque basado en costos y beneficios.

Tal es caso de la Madre Vaca en la India,
la cual segiin Harris, mas alla del aspecto religioso

y el tabu que se desarrolla en torno a este animal,
existe todo un bagaje de practicas que justifican
de manera importante el hecho de no consumirlos
en temporadas de hambruna. Sacrificar una cabe-
za de ganado para satisfacer una necesidad a cor-
to plazo, descartaria y dificultaria la continuidad
del sistema ya que perderian fuerza de trabajo,
abastecimiento de productos como la leche y el
excremento, ademas de violar toda una serie de
sanciones de caracter simbdlico que si bien, para
Harris no son relevantes, forman parte de la super-
estructura del mismo sistema sociocultural.

Por su parte, en el caso de animales como los cer-
dos, Harris afirmard: “En las pulsaciones vincula-
das de gente, cerdos, huertos y bosques podemos
comprender por qué los cerdos adquieren una
santidad ritual considerada incompatible con el
caracter de los cerdos en otras partes del mundo.
Puesto que un cerdo adulto come tanto bosque
como un hombre adulto, el sacrifico de cerdos
reduce el sacrificio de hombres en el climax de
cada ritmo sucesivo. No es pues de extranar que
los antepasados ansien los cerdos; de lo contra-
rio, jtendrian que “comerse” a sus hijos e hijas!”
(1998: 50).

De manera similar, en su texto Bueno
para comer. Enigmas de alimentacién y cultura
(1999 [1989]), Marvin Harris desarrolla un ana-
lisis de las diversas dietas alimenticias en algunos
sistemas socioculturales. Para él las variaciones
genéticas tienen poco que decir con relacién a
lo que se consume y se rechaza en una cultura.
Mantiene la idea de que la comida no nutre a un
individuo, sino a una colectividad, por lo que la
comida, en dGltima instancia, poco tendria que ver
con la nutricion: “Con todo, muchas sustancias
que los seres humanos no comen son perfecta-
mente comestibles desde un punto de vista bio-
l6gico. Lo demuestra claramente el hecho de que
algunas sociedades coman y aun encuentren de-
liciosos alimentos que otras sociedades, en otra
parte del mundo, menosprecian y aborrecen...”
(1999: 12).



Por su parte, los costes y beneficios de
los alimentos serdn fundamentales para entender
como se nutre el estbmago colectivo. Haciendo
una analogia y hasta cierto punto refutandola,
Marvin Harris retoma las célebres palabras de Le-
vi-Strauss respecto a los alimentos, en el sentido
de que algunos de ellos son “buenos para pensar”
y otros “malos para pensar”. Harris, por su parte,
afirmara que el hecho de considerarlos “buenos o
malos para pensar” va a depender en gran medida
de que tan “buenos o malos sean para comer”:
“La comida tiene poco que ver con la nutricién.
Comemos lo que comemos no porque sea conve-
niente, ni porque sea bueno para nosotros, ni por-
que sea practico, ni tampoco porque sepa bien”
(1999: 13-14).

En ese sentido, a pesar de que algunos
de los alimentos que pudieran consumirse sean
sumamente nutritivos, en algunas ocasiones son
desechados por la colectividad debido a las exi-
gencias de su produccién en relacion a tiempo y
esfuerzo o bien, por el impacto que se genera en
las condiciones ecoldgicas de dicha colectividad.
Es importante aclarar que los costes y beneficios
nutritivos y ecolégicos no siempre van ligados as-
pectos monetarios. Estos dependeran del sistema
sociocultural donde se realice el analisis ya que
cada uno contara con aspectos tanto infraestruc-
turales, estructurales y superestructurales diferen-
tes.

Finalmente, es menester destacar una vez
mas que para Marvin Harris: “La infraestructu-
ra...representa la principal zona interfacial entre
naturaleza y cultura, la regién fronteriza en la
que se produce la interaccion de las restricciones
ecologicas, quimicas vy fisicas a que esta sujeta la
accion humana con las principales practicas so-
cioculturales destinadas a intentar superar o mo-
dificar dichas restricciones...A la naturaleza le da
lo mismo que Dios sea un padre amantisimo o
un sanguinario canibal. Pero no le es indiferente
que el periodo de barbecho de un campo culti-
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vado por el método de roza dure un ano o diez.
Sabemos que existen poderosos constrefiimientos
en el nivel infraestructural; por ello, no nos equi-
vocaremos al apostar que tales constrefimientos
condicionan también a los componentes estruc-
turales y superestructurales.” (1994: 73).

I1.IV. CONTRIBUCIONES DEL
ESTRUCTURALISMO DE LEVI-STRAUSS.

“Si el pensamiento de los bororo (en esto parecidos
a los etnografos) esta dominado por una oposicion
fundamental entre naturaleza y cultura, se dedu-
ce que la vida humana depende segin ellos (mas
sociologos en esto que Durkheim y Comte) del or-
den de la cultura. Decir que la muerte es natural
o antinatural pierde su sentido. De hecho y de de-
recho, la muerte es a la vez natural y anticultural.
Es decir, que cada vez que muere un indigena, no
sélo sus deudos resultan damnificados, sino la so-
ciedad entera. El dano por el cual la naturaleza se
ha hecho culpable frente a la sociedad involucra, en
detrimento de la primera, una deuda, término que
traduce bastante bien una nocién esencial para los
bororo, la de mori. Cuando un individuo muere, la
aldea organiza una caza colectiva que se confia a la
mitad alterna de la del difunto: expedicion contra
la naturaleza cuyo objeto es el de abatir una gran
presa, con preferencia un jaguar, cuya piel, uias y
colmillos constituiran el mori del difunto”

(Levi Strauss 1988: 205).

El etn6logo mds importante del siglo XX,
Claude Lévi-Strauss, creador de la Teoria Estruc-
turalista en antropologia, contribuy6 también
con una serie de aportaciones trascendentes al
estudio de las relaciones entre la naturaleza y
la cultura, un tema sobre el cual mantendrd un
interés constante a lo largo de su extensa y mo-
numental obra.

Algunos autores proponen que, con el fin
de situar la obra de Lévi-Strauus en el conjunto
de las obras y escuelas que en el siglo XX se desa-
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rrollaron en el dmbito de las Ciencias Sociales, es
posible pensar en este célebre antropélogo fran-
cés como en el Gltimo antropélogo “moderno” y
el primero de los antrop6logos “posmodernos”
(Espina, 2009: 1). Esto, porque su obra muestra,
por un lado, un irrenunciable esfuerzo por elevar
a la antropologia a los mismos niveles las Ilamadas
ciencias exactas, asi como una relativa confianza
en la razén y en el progreso, lo cual bien podria
ubicarlo en el dmbito del pensamiento “moderno”
en antropologia. Pero por otro lado, también es
posible considerarlo como uno de los precursores
del pensamiento posmoderno en antropologia, ya
que: “en sus investigaciones se vislumbran y ma-
terializan los gérmenes de una vision del hombre,
de la historia, de la cultura, e, incluso, de la mis-
ma antropologia, que después ha caracterizado a
los mds famosos autores finiseculares de las que
han venido en llamarse antropologias simbélica
y postmoderna, Victor Turner, Mary Douglas, Dan
Sperber, Clifford Geertz, etc.” (idem.).

La propuesta de Levi Strauss tiene su base
en la lingtifstica estructural de los estudios desa-
rrollados por Saussure. Sin embargo, debido al
estallido de la segunda guerra mundial se vio obli-
gado a viajar hacia los Estados Unidos donde pos-
teriormente se desempend como profesor visitante
en la New School for Social Research de Nueva
York lo cual le permitié conocer a Roman Jakob-
son y Nikolai Trubetskoi, que en ese momento for-
maban parte del Circulo de Praga, y los cuales se
habian dado a la tarea de ampliar y continuar el
analisis lingtistico estructural a través del método
propuesto por Saussure. Es decir, fue a través de la
obra de estos autores que pudo aproximarte a las
ideas del connotado lingtiista suizo.

Los postulados de la lingtiistica estructural
sirvieron como herramienta metodolégica para el
desarrollo del estructuralismo. Estos hacen refe-
rencia a la conformacion del signo por el signifi-
cado y el significante, el valor relacional mediante
el cual adquieren sentido y por Gltimo, conducirse
de lo manifiesto a lo subyacente. Es por esto que

Lévi-Strauss considerara la cultura como un siste-
ma de comunicacién, lo que da paso a considerar
la existencia de una estructura inconsciente, pre-
misa fundamental dentro de su teoria.

Observé que a través del proceder de la
lingtiistica, era posible elevar a la antropologia
al nivel de las ciencias exactas, es decir, la po-
sibilidad de hacer un analisis de la cultura mas
matematizable, con la finalidad de aspirar a pro-
ducir leyes generales. Si bien, lo que pretende
hacer mediante el estructuralismo no es una des-
cripcién completa de procesos humanos en todo
el mundo, pues mas bien busca dar una expli-
cacion mediante principios generales que sean
aplicables de manera global al fenémeno huma-
no. En ese sentido, su enfoque estard centrado en
explicar las similitudes y no tanto las diferencias
culturales.

Tomando el concepto de inconsciente de
la teoria de Freud, y como se mencioné con an-
terioridad, serd en este en el cual se encuentren
la estructura ya que pertenece al orden mental y
universal que pondra orden al caos sensible que
pertenece al ambito de la naturaleza, ya que en
ella de alguna manera, no existe la regla, la cultu-
ra. Todo esto, a diferencia por ejemplo de lo que
habia planteado el funcionalismo desarrollado
por Malinowsky, que consistia de manera general
en comprender las funciones que cumplen las ins-
tituciones sociales y culturales en la satisfaccion
de necesidades psico-biolégicas; o del estructural-
funcionalismo desarrollado por Radcliffe-Brown,
el cual ponia énfasis no solo en la funcién de las
instituciones, sino en la existencia de una estruc-
tura social integrada por individuos que se con-
sideraban no solo como organismos biol6gicos
insertos en una serie de procesos sociales.

El pensamiento de Lévi-Strauss considera
que la estructura no es apreciable en la realidad
empirica, es solo a través de los modelos elabo-
rados por las distintas sociedades que se mani-
fiesta, es decir, las relaciones sociales, las prac-



ticas culturales, los mitos, etc., solo vendrian a
consolidarse como la materia prima en la cual se
elaboran los modelos que ponen en evidencia la
estructura.

La dicotomia naturaleza/cultura tendra
un importante lugar en la obra de Levi-Strauss. El
sentido metodolégico con que empleo dicha dua-
lidad, no solo permitié explicar cuestiones como
la prohibicion del incesto, el totemismo y el lla-
mado pensamiento “primitivo” o “salvaje”, mas
aln, subraya que si bien tales categorias tienden
a homogeneizar aspectos de la realidad, los pro-
cesos culturales son mucho mas complejos, y no
pueden explicarse exclusiva o preminentemente
en ninguno de estos dos aspectos, ya que contie-
nen elementos tanto naturales como culturales.
Siguiendo las premisas del estructuralismo, lo
que Lévi-Strauss propone es la bisqueda de las
regularidades “inconscientes” que subyacen entre
las diversas formas culturales que adoptarian en
cualquier parte del mundo y, donde tales formas
vendrian a ser la materia prima en la cual la es-
tructura siempre estard presente. Por ejemplo, en
su tesis doctoral Las estructuras elementales del
parentesco (1949), el punto central de la organi-
zacion social tendrd como base la prohibicion del
incesto, y solo en él se manifiesta el pasaje de la
naturaleza a la cultura. Pertenecera al ambito na-
tural ya que es una condicién general en la cultu-
ra, en otras palabras, mantienen la caracteristica
de universalidad. Empero, también pertenece al
ambito cultural ya que es mediante la norma im-
puesta por el grupo la manera en que se articula-
ran los intercambios, las alianzas y las filiaciones
que permitiran dar continuidad a las sociedades.

A pesar de que existe una descendencia
genética entre padres e hijos, la implementacion
de un orden por parte de la cultura es lo que per-
mite asegurar la continuidad del grupo como tal.
En este sentido, las relaciones que se generan
vienen a ser la forma y no el contenido de mo-
delos en los cuales, independientemente de su
diversidad sigue subyaciendo una estructura. Esa
estructura es lo que Lévi-Strauss denominé como
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el dtomo de parentesco. La idea que subyace a
este planteamiento tiene que ver con que, en el
momento en que al interior de una sociedad a un
hombre se prohibe el acceso a una mujer —que
en una primeria instancia podria ser la madre o
las hermanas-, esa renuncia hace que dicha mu-
jer esté disponible para otro hombre, el cual a su
vez ha renunciado a una mujer de su grupo a la
que otro hombre externo tendra acceso. Segtn
esta vision existe es una serie de prestaciones y
contraprestaciones, una estructura elemental del
parentesco que es constante a pesar de las reglas
matrimoniales de cada sociedad que mantienen
como base la prohibicion del incesto. De ahi la
importancia que el intercambio de mujeres pre-
senta al servir como articulaciéon de todo lazo
social.

En ese sentido, nuestro autor considerara
que lo que realmente diferencia al mundo animal
del mundo humano es tanto la conformacién de
la familia como la existencia de la sociedad, ya
que sin un conjunto de familias no podrian re-
conocerse lazos sociales de por medio, es decir,
las relaciones de matrimonio que se generan en-
tre individuos son las que hacen posible producir
alianzas entre familias. Debido a esa situacion,
afirma que la familia mantiene dos aspectos fun-
damentales y contradictorios en si misma, pues es
la condicién y al mismo tiempo la negacién de la
sociedad.

Por otro lado, en el caso del fenémeno
del totemismo (1962a) la propuesta lévistraussia-
na va mas alla de las explicaciones que hasta ese
momento se habian dado sobre el particular, un
ejemplo de ello es la definicién que propone el
Royal Anthropological Institute en la sexta edicion
de Notes and queries on anthropology en la que
identifica tres puntos fundamentales:

1. La totalidad de la poblacion estd constituida
por grupos totémicos.

2. La relacion entre grupos y seres u objetos natu-
rales y sobrenaturales son de la misma clase.

3. No hay posibilidad de cambiar la pertenencia a
un grupo excepto en casos muy particulares.
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Claude Levi Strauss afirma que la nocién
de totemismo es una mera construccion artificial
que corresponde mas al pensamiento del etnélo-
go que a la vida de las sociedades, y que en todo
caso tiene que ver con la implementacién de las
discontinuidades de la naturaleza haciendo ma-
nifiesta una segmentacion o diferenciacion entre
grupos sociales: “El termino totemismo compren-
de las relaciones idealmente postuladas entre dos
series, una de ellas natural y la otra cultural. La
serie natural comprende, por una parte, catego-
rias, por otra parte, individuos; la serie cultural
comprende grupos y personas” (Levi-Strauss 1986
[1962]: 30-31).

El tétem es una manera de identificacion
en la cual el individuo no esta necesariamente
emparentado con aquello que lo representa, ya
sea una planta, un animal o un objeto. En ese
sentido, un aspecto importante se relaciona con
el hecho de que el hombre tuvo la capacidad de
agotar los recursos —no solo materiales- que la na-
turaleza le ha brindado para consolidar formas de
organizacioén social. Es decir, utilizo las légicas
del mundo animal y vegetal no solo porque éstas
le eran préximas, sino mas bien porque en ellas
pudo percibir un método de pensamiento y orga-
nizacién que corresponden sobre todo al orden
intelectual de la humanidad: “El mundo animal
y el mundo vegetal no son utilizados solamente
porque se encuentren ahi, sino porque proponen
al hombre un método de pensamiento” (Levi-
Strauss 1986 [1962]: 26).

Por otro lado, equiparar modos distintos
de ordenar y comprender el mundo es una de
las aportaciones mas relevantes que Lévi-Strauss
realizé en su muy destacada obra El pensamiento
Salvaje (1962b). En ella da cuenta de que aque-
llas sociedades que el capitalismo habia hecho
a un lado, también poseian un riguroso aspecto
gnoseoldgico, no menor que el de la ciencia oc-
cidental, y que debia ser respetado y dignificado.
Si bien, los procedimientos intelectuales y anali-

ticos de los [lamados pueblos “primitivos” en un
primer momento parecieran no corresponder a los
mas modernos pensamientos cientificos, tampo-
co se podian reducir a practicas de conocimiento
mas simples. En todo caso, ambas eran motivadas
por las mismas necesidades intelectuales en bus-
ca de las respuestas causales de los fenémenos:
“El estudio de esos salvajes aporta algo distinto de
la revelacién de un estado de naturaleza utépico
o del descubrimiento de la sociedad perfecta en
el corazon de las selvas; nos ayuda a construir un
modelo tedrico de la sociedad humana, que no
corresponde a ninguna realidad observable pero
con cuya ayuda llegaremos a desenmaranar «lo
que hay de originario y de artificial en la natu-
raleza actual del hombre, y a conocer bien un
estado que ya no existe, que quiza nunca haya
existido, que probablemente no existird jamas,
y del cual, sin embargo, hay que tener nociones
justas para juzgar bien nuestro estado presente»”
(Lévi-Strauss 1988: 445).

Para este connotado etnélogo francés, la
historia de la ciencia debe remontarse al periodo
neolitico, ya que para llevar a cabo transforma-
ciones en la vida de aquellos grupos por medio
de la agricultura, la ganaderia o la caceria, tu-
vieron que desarrollar un tipo de pensamiento y
ciertas habilidades que ameritaban un esfuerzo
intelectual mayor. En realidad, lo que se plantea
es que las especies animales y vegetales no son
conocidas s6lo porque son Utiles sino mas bien
se les declara utiles o interesantes porque prime-
ro son conocidas. Esta diversidad de especies no
s6lo cumple fines practicos para la supervivencia
humana, pues detras del conocimiento de cada
una de ellas hay una serie de exigencias intelec-
tuales antes que la satisfaccion de necesidades
meramente pragmaticas.

Ese tipo de pensamiento, ese tipo de cien-
cia a la que se denominard “primera” mas que
“primitiva”, sera caracterizada a través de la figura
del bricolage. Se dice que la magia, a diferencia
de la ciencia, funciona al nivel del pensamiento



del bricolaje. Un pensamiento de esta naturaleza
es capaz de elaborar estructuras a partir de resi-
duos y restos de acontecimientos o bien, destruc-
ciones anteriores, que podrian considerarse como
conjuntos heterdclitos donde el ejecutante debe-
ra “arreglarselas con lo que tenga” para subsumir
sus exigencias.

De esa forma, una de las principales
aportaciones |évistarussianas se basa justamente
en su andlisis de las relaciones entre la magia y
la ciencia: “El pensamiento magico no es un co-
mienzo, un esbozo, una iniciacion, la parte de
un todo que todavia no se ha realizado; forma
un sistema bien articulado, independiente, en re-
lacién con esto, de ese otro sistema que consti-
tuird la ciencia, salvo la analogia formal que las
emparienta y que hace del primero una suerte de
expresion metaférica de la segunda. Por tanto, en
vez de oponer magia y ciencia, seria mejor colo-
carlas paralelamente, como dos modos de cono-
cimiento, desiguales en cuanto a los resultados
tedricos y practicos (pues, desde este punto de
vista, es verdad que la ciencia tiene mas éxito que
la magia, aunque la magia prefigure a la ciencia
en el sentido de que también ella acierta algunas
veces), pero no por la clase de operaciones men-
tales que ambas suponen, y que difieren menos
en cuanto a la naturaleza que en funcién de las
clases de fenémenos a las que se aplican” (Levi-
Strauss 1997 [1962]: 30).

En este planteamiento, como hemos vis-
to, no se niega que la ciencia como tal ha tenido
mejores resultados que la magia, lo fundamental
es que ambas operan bajo sus propias reglas 16-
gicas, en ambos casos se podria hablar de una
eficacia simbdlica, ya que para que dichos pro-
cesos puedan tener éxito, deben estar insertados
en una sociedad en la cual se comparta un sis-
tema de organizacién, normatividad y creencias:
“No sabemos ni sabremos jamas nada del origen
primero de creencias y de costumbres cuyas rai-
ces se hunden en un pasado remoto; pero en lo
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que respecta al presente, lo cierto es que las con-
ductas sociales no son manifestadas espontanea-
mente por cada individuo bajo la influencias de
emociones actuales. Los hombres no obran, en
su calidad de miembros del grupo, conforme a
lo que cada uno de ellos siente como individuo:
cada hombre siente en funcién de la manera en
que le ha sido permitido o prescrito comportarse.
Las costumbres son dadas como normas externas,
antes de engendrar sentimientos internos, y esas
normas insensibles determinan los sentimien-
tos individuales, asi como las circunstancias en
que podran o deberan manifestarse” (Levi-Strauss
1986 [1962]: 105-106).

Asimismo, como consecuencia de su
reflexion etnografica, Levi Strauss publicé en el
ano de 1955 Tristes Trépicos. Dicha obra pone de
manifiesto aspectos filosoficos, antropolégicos y
personales del autor sobre su experiencia en sus
expediciones en Brasil. La magnificencia con la
cual escribié este texto lo posicioné como una
de sus obras mds importantes y populares. En el
exponia la idea de que aquella naturaleza que en-
contré en sus viajes realizados en la segunda mi-
tad de los afos 30 del siglo XX, diferia no solo en
la forma sino también en el contenido de aquella
con la que tenia un acercamiento mas préximo
en Europa.

Aquello parecia poseer una funcién so-
ciol6gica mas compleja de lo que se pensaba. Las
cosmologias amazoénicas mantenian conjunto he-
teroclitos mds complejos que la simple division
entre naturaleza y cultura no alcanzaba a expli-
car. La realidad empirica que se manifestaba ante
sus ojos, abria la posibilidad no sélo de conocer,
sino de formular un modelo teérico de la socie-
dad humana.
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ILV. MARY DOUGLAS: UN EJEMPLO
DESTACADO DE LA ANTROPOLOGIA
SIMBOLICA.

Margaret Mary Tew, mejor conocida como Mary
Douglas —por su nombre al contraer matrimonio-,
es una autora fundamental y en buena medida
también pionera, en relacién al uso de los en-
foques simbdlico y culturalista en el estudio de
las relaciones entre la naturaleza, la sociedad y
la cultura. A partir de algunos de sus mas im-
portantes trabajos*, senté las bases tedricas acerca
de las creencias sobre la contaminacién, y anali-
z6 profundamente los sistemas clasificatorios de
distintas sociedades, subrayando la categoria de
anémalo, a la cual consideraba como los limites
clasificatorios entre los distintos grupos sociales.

Después de haber finalizado la Segunda
Guerra Mundial, y luego de haberse graduado en
la universidad de Oxford —donde fue discipula de
Evans-Pritchard-, Mary Douglas ingresé al terreno
de la antropologia, especializdndose en la etno-
grafia de los pueblos africanos. En 1949 realiz6
su primer viaje hacia el Congo Belga, para co-
menzar con su trabajo de campo entre los lele. En
1950 publicé sus primeros resultados, fruto de la
estadia con los lele (adin bajo el nombre de Mary
Tew) en el libro titulado: Peoples of the Lake Nya-
sa Region, el cual le vali6 su doctorado en el afio
de 1951. Posteriormente, se publicé originalmen-
te en el afo de 1963 Los lele en Kasai.

La obra de Mary Douglas se destaca por
su desplazamiento a la hora de abordar temas
tan variados como sugerentes, acercandose hacia
los topicos mas perceptibles de la vida cotidiana,
en apariencia mundanos —tales como el uso de
ciertas mercancias, las concepciones entre la lim-
pieza y la suciedad, la percepciéon y manejo que
las personas hacen de su propios cuerpos, el ries-
go ambiental, la alimentacion, los chistes, etc.-,
cuyo eje principal fue siempre la dramatizacion
de los simbolos y los rituales que demarcan los
[imites estructurales en la sociedad.

La clara influencia de Durkheim la con-
dujo a estudiar los fendmenos sociales como he-
chos, para analizar los limites simbdlicos dentro
de las diferencias culturales que se ocupan de
mantener el orden en la vida social. Con el fin de
comprender los sistemas de creencias en la socie-
dad y con base en el ejercicio del pensamiento
colectivo humano.

A lo largo de toda su obra, Mary Douglas
se orienta principalmente hacia las estructuras de
clasificacion, esquemas que dotan de significado
a los simbolos concretos, reafirmados después en
el ritual y el discurso. Las bases de las clasifica-
ciones culturales que generan el orden dentro de
la vida social contienen simbolos que marcaran
los limites divisorios. Este hecho demostraria una
clara influencia del trabajo de Levi-Strauss en
cuanto a los esquemas estructurales, sin embargo,
ella otorga especial atencién en aquellas catego-
rias consideradas corruptas, anémalas, a saber, la
suciedad, el gusto, entre otras, argumentando que
éstas revelan simbolos que se sitian en los limites
de las clasificaciones culturales.

De esta manera construye una clara dis-
tincion entre colectividades, representada por
lineas externas y otra por lineas internas, que
consiste en las diferencias entre los subgrupos
o individuos de una colectividad dada. Resul-
ta evidente la tendencia dentro de sus trabajos
por querer profundizar en las fronteras simbdli-
cas existentes en cada unidad social (al nivel de
la cultura), con la intencién de comprender de
mejor manera la dramatizacién que la sociedad
hace de los sistemas de clasificacién, ya no en
oposiciones binarias, como el enfoque dicot6-
mico de herencia durkheimniana pretendia, sino
ampliando su panorama, para evitar la clara dis-
tincion rigida entre la mentalidad occidental y la
mentalidad primitiva.

* Nos referimos particularmente a Pureza y peligro. Un andlisis de los conceptos de contaminacion y tabii (1973); Simbolos naturales. Exploraciones en

cosmologia (1988); Sobre la naturaleza de las cosas (1973);

“Animales andmalos y metéaforas animales” (1988); “Animals in Lele Religious Symbolism” (1999); Risk and Culture: An Essay on the Selection of

Technological and Environmental Dangers (1982).



Muchas de las ideas de Douglas, siguien-
do una vez mas las ideas de Durkheim, subrayan
la naturaleza colectiva de la existencia humana,
enfatizando las cuestiones de orden moral y la
forma en que los rituales dramatizan este orden.
Asimismo, a partir de un enfoque culturalista,
Douglas muestra una clara preocupacion por los
patrones internos antes que sus fines, lo que la
condujo al estructuralismo de Levi-Strauss, sin
embargo, manteniéndose al margen y sin dejar
de lado su critica con respecto a algunas de sus
afirmaciones mds generales.

Al igual que Lévi-Strauss, Mary Douglas
opina que la estructura de la experiencia se pre-
senta en dicotomias opuestas, lo que a ella le
interesa es precisamente los limites entre estos
fenémenos binarios, en qué punto preciso se en-
cuentra su limite, asi como la forma en que los
colectivos lo dramatizan.

En sus primeros trabajos etnograficos la
autora va construyendo su modelo con base en
el rol que ocupan los animales en el sistema re-
ligioso de los cultos lele del Congo, para abor-
dar las creencias que los africanos tenian sobre la
idea de contaminacién (anomalia), y los procesos
de clasificacion que de ahi devienen. Se trata de
una comparacion entre los sistemas de creencias
de distintas religiones, con el fin de comparar las
conexiones que guarda aquello que se considera
religioso con otras formas de organizacién social.

Para ello, seleccion6 una serie de ejem-
plos de los alimentos prohibidos entre los judios,
ciertas normas morales dictadas en el Levitico y
algunos datos sobre el pangolin (figura de cul-
to entre los lele que unia el mundo humano y
animal), recogidos en sus primeras monografias
entre los lele. Su objetivo era demostrar cémo a
través de las ideas tabu del Levitico y las criatu-
ras que denominé anémalas del pueblo lele, se
percibia los principios locales y particulares de
clasificacion. Estos ejemplos fueron la base de su
modelo cuyo fin consistié en mostrar las correla-
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ciones existentes entre el pensamiento moderno y
el pensamiento primitivo.

En sus primeras monografias con los lele,
Douglas argumenta que las categorias animales
presentan los mismos patrones de relacion que
en los humanos, sin embargo estas similitudes las
construyen con fines mas bien practicos: predecir
sus patrones de conducta y enmarcarlos en razo-
nes de salud, higiene y enfermedad.

Douglas, sin embargo, advierte que el
andlisis simbdlico parte precisamente del reino
animal, como una proyeccién o metdfora de la
vida social y esta similitud relacional depende-
ra de cada cultura. Esta metafora finalmente no
trabaja como icono, ni nos brinda garantias de
interpretacion: “Esta dependencia [entre los ani-
males y la vida social] puede ser directa, como
cuando se dice que el animal revela sentimientos
humanos particulares, tales como la compasion o
la crueldad. O mas indirecta, como cuando por
su diligencia o su caracter revoltoso, por ejemplo,
se considera que un animal representa ciertos ti-
pos de conducta humana.” (1998: 136).

En su obra Pureza y peligro (1973 [1966]),
la autora adquiere un sello distintivo y reflexivo
acerca de lo que “esta fuera de lugar” dentro de la
naturaleza, aquello sucio e impuro ahora permite
vislumbrar las fronteras existentes sobre las cate-
gorias/clasificaciones sociales, es decir, esquemas
culturales que marcan la relacién entre la natura-
leza y los modos de organizar, percibir y repre-
sentarse frente a esta: “[...] antes, por ejemplo, de
que considerdsemos abstraer lo patégeno y la hi-
giene de nuestra nocion de la suciedad, persistiria
la vieja definicion de ésta como materia puesta
fuera de su sitio. Este enfoque es ciertamente muy
sugestivo. Supone dos condiciones: un juego de
relaciones ordenadas y una contravencion de di-
cho orden. La suciedad no es entonces nunca un
acontecimiento Unico o aislado. Alli donde hay
suciedad hay sistema. La suciedad es el producto
secundario de una sistematica ordenacién y cla-
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sificacién de la materia, en la medida en que el
orden implica el rechazo de elementos inapropia-
dos. Esta idea de la suciedad nos conduce direc-
tamente al campo del simbolismo, y nos promete
una union con sistemas de pureza mas obviamen-
te simbdlicos” (Douglas, 1973: 54).

Esta clase de clasificaciones se basan
principalmente en el consenso social, que a su
vez inserta propiedades sensibles de clasificacion
a la naturaleza. Es decir, aprehendemos social-
mente como se clasifica a partir de los esquemas
que la misma naturaleza nos ofrece con base en
cualidades sensibles de aprehension: “El cuerpo
social condiciona el modo en que percibimos el
cuerpo fisico. La experiencia fisica del cuerpo,
modificada siempre por las categorias sociales a
través de las cuales lo conocemos, mantiene a su
vez una determinada vision de la sociedad.

Existe pues un continuo intercambio en-
tre los dos tipos de experiencia de modo que cada
uno de ellos viene a reforzar las categorias del
otro. Como resultado de esa interaccion, el cuer-
po en si constituye un medio de expresion suje-
to a muchas limitaciones...todas las categorias
culturales por medio de las cuales se le percibe
deben estar perfectamente de acuerdo con las ca-
tegorias por medio de las cuales percibimos a la
sociedad, ya que éstas se derivan de la idea que
del cuerpo ha elaborado la cultura” (ibid.: 89).

Por otro lado, lo anémalo o “impuro”,
sefala Douglas, es aquello que escapa a toda
clasificacion social: “...el principio subyacente
de la pureza en los animales consiste en que se
han de conformar plenamente con su especie.
Son impuras aquellas especies que son miembros
imperfectos de su género, o cuyo mismo género
disturba el esquema general del mundo...Nuestro
comportamiento de contaminacion es la reaccién
que condena cualquier objeto o idea que tienda
a confundir o a contradecir nuestras entraiiables
clasificaciones” (Douglas, 1973: 55, 63).

En este punto, Douglas desarrolla uno de
sus principales aportes al senalar que las culturas
bien podrian compararse a partir de dos enfoques
perfectamente distinguibles: por un lado grado y
elaboraciéon de las diferencias sociales internas
(grid o grilla) y por el otro, en ese énfasis en se-
parar lo interno de lo externo (grup o grupos). De
este modo observa en su trabajo que la diferencia
entre estas dos categorias darfa lugar a efectos dis-
tintos bajo el argumento que al ser perfectamente
conocidas, seria en consecuencias previsibles.

Asi tenemos que las sociedades con ten-
dencia hacia la categoria de grupo destacan por
su atencién obsesiva en la pureza, mostrando una
necesidad de marcar limites que eviten la con-
taminacion, lo que beneficia a la interpretacion
de las relaciones que se dan entre los grupos de
distintas creencias, y mds aun, cuando estas rela-
ciones se convierten en conflictos, asi como de
determinados hechos histéricos.

La teoria cultural que propone Douglas
otorga cuatro visiones distintas del mundo (jerar-
quica, individualista, igualitarista y fatalista) de-
rivadas del crucen entre las dos categorias men-
cionadas anteriormente. Visiones que compiten
apoyadas en distintos modelos de organizacion
social. Dichos modelos tienen la funcién de guia
para la construccion de diferentes formas de vida
que definiran ciertas posiciones sociopoliticas.

Siguiendo esta linea, la categoria de grupo
se define a partir del grado en el que el individuo
se identifica y pertenece a determinados grupos
o colectivos. Mientras que la dimensién “grilla”
(“encasillado”) nos remite al grado en que la inte-
raccién entre los individuos se rige por preceptos
sociales a través de normas y tradiciones. Estas
dos categorias tienen la funcién de regular la vida
social: dado que no se trata de diferenciaciones
cartesianas, representan un continuo dentro del
cual es posible encontrar diferentes posiciones.



Posteriormente, en su obra Simbolos
Naturales (1970) Douglas reformula una nueva
hipotesis, que versa acerca de la ansiedad por
contaminacion y la directa relacion que guarda
con el grado de rigidez de los esquemas de cla-
sificacion. A través de este trabajo, la autora nos
ofrece la posibilidad de enmarcar la caracteristica
construccionista de los simbolos que se refieren
a la naturaleza, y aclara de paso la evidente con-
tradiccion que se lee en el titulo de la obra, dado
que no existen simbolos estrictamente naturales,
por lo que pensar en un sistema de simbolos inter-
culturales resulta imposible, pues cada esquema
de diferenciacién va a responder a caracteristicas
muy particulares de cada sociedad: “La Naturale-
za ha de expresarse por medio de simbolos. A la
Naturaleza se la conoce por medio de simbolos
basados en la experiencia, simbolos que son pro-
ducto de la mente, es decir, artificios o conven-
cionalismos, y, por ello, contrarios a lo natural.”
(1988 [1973]: 8).

Por otra parte, en su libro La naturaleza
de las cosas (1973), producto de unas conferencia
realizada en Londres y Nueva York, Douglas ad-
quiere un caracter autocritico y reflexivo, toman-
do en cuenta las criticas realizadas en su primer
trabajo acerca de lo anémalo como la reaccion
mas normal, considerando de cardcter natural y
necesario los esquemas de clasificacién, sin antes
haber apreciado, por falta de pericia tedrica, la
ruptura y contraste entre el cerdo rechazado en el
Levitico, frente al pangolin que era adorado por
los leles africanos.

Esto la lleva a reformular sus hipétesis
y concluye, a través de un ejercicio de autorre-
flexion, que la taxonomia ordena la naturaleza de
tal forma que las categorias naturales son el es-
pejo, y a la vez reafirman, las reglas sociales que
se observan en el matrimonio y la residencia. En
este punto, también se va apartando de la tradi-
cién lévistraussiana a través de una fuerte critica
hacia el método que el etnélogo francés aplico a
los mitos, argumentando que éstos se desarrollan
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dentro de un contexto de un rango de libertad de-
masiado amplio, y son bastante flexibles frente al
enfoque del interprete, lo que supera por comple-
to, y en ocasiones contradice, las exigencias de la
vida social.

Por su parte, una de las hipétesis princi-
pales de este trabajo versa sobre la idea de que
en cada uno de los mundos naturales que la so-
ciedad construye, la comparacion entre lo que es
hombre y lo que no lo es, compone una analogia
entre el miembro de la comunidad humana vy el
extranjero: “Un antropdlogo que afirma saber que
un animal particular o un tipo humano particular
es percibido en una cultura extranjera como una
anomalia tiene que justificar tal afirmacién. Pero
scomo justificarla? El camino correcto que debe
seguir el antropdlogo para tratar con las anoma-
lias supuestas es el mismo que debe seguir para
tratar con las metaforas” (Douglas, 1998: 136).

Casi una década después, aparecerd el
trabajo en conjunto con Aaron Wildavsky Riesgo
y Cultura (1982) que aborda el movimiento eco-
logista norteamericano de la década de 1960, y
que presenta la contaminacion ambiental como
un proceso construido socialmente de riesgo vy
peligro, mas que algo sucio. La hipétesis principal
de este trabajo es en suma que la nocién de riesgo
es incalculable en términos objetivos, sino que se
trata de construcciones realizadas en colectivo, es
decir que estan culturalmente determinadas y se
apoya en la idea de que los argumentos ambien-
talistas no son sino el reflejo de juicios politicos,
morales, econémicos entre otros, con un evidente
cardcter y valor subjetivo.

Este breve intento de resumir el pensa-
miento teérico de Douglas, esbozado en algunas
de sus complejidades, permite vislumbrar el eje
que articula su obra, que yace principalmente en
la herencia de Durkheim, basada en la funcién
del ritual y el simbolo en la reproduccién de las
relaciones sociales. Rituales que a su vez son con-
siderados habituales y evidentes. Esta versatilidad
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en cuanto a la aplicacion del paradigma de la
teoria cultural en distintos ambitos de apariencia
mundana, le permitié colocarse de manera im-
portante dentro de los distintos campos, no solo
culturales, sino también econémicos, religiosos,
ambientales y politicos.

11.VI. ONTOLOGIAS Y PERSPECTIVISMO
AMAZONICO

I.VI. ASPECTOS GENERALES
Independientemente de las elaboraciones y pro-
puestas particulares que se desprenden de la obra
de los antropélogos Philippe Descola y Eduardo
Viveiros de Castro, las cuales esbozaremos a lo
largo de las siguientes lineas, existen también una
serie de ideas y posiciones comunes en sus teorias
(y las de muchos de sus estudiantes y adeptos), las
cuales ofrecen la oportunidad de puntualizar al-
gunos de sus principales planteamientos.

En términos generales se puede afirmar
que los amazonistas, en esencia, plantean que lo
que los distintos pueblos indigenas piensan sobre
la naturaleza, es una ontologia, la cual plantea
qué es lo que hay en un universo, qué seres y
criaturas lo componen. Esto recae, en principio,
en lo que cada pueblo piensa que existe como
entidad, a lo cual se propone llamar los existen-
tes. Se trata de algo que no se puede determinar
a priori. Segtin Descola, este problema teérico no
implicaria un ejercicio de desciframiento, como
plantearia la antropologia simbélica, ni una inter-
pretacion, tal como lo prescribiria la antropologia
interpretativa, implicaria mas bien un ejercicio de
conceptualizacién. Es decir, conceptualizar exis-
tentes que no estan en el propio repertorio anali-
tico del investigador. Y esto hace en principio que
el discurso de occidente (de la conformacion del
pensamiento moderno), aparezca s6lo como una
ontologia entre otras, entre muchas otras teorias
del ser y del mundo, entre las que se encontrarian
evidentemente las teorias indigenas.

Por otro lado, el pensamiento occidental
ha generado, ademas de una ontologia que parte
de la idea que hay dos zonas radicalmente distin-
tas como lo son la naturaleza y la cultura, la idea
preminente de que la naturaleza es previa a la
humanidad. En buena medida las Ciencias Natu-
rales del siglo XIX jugaron ese papel que derivo,
como hemos visto, en la teoria evolucionista de
Darwin.

En ese contexto, los amazonistas van a
[lamar la atencién sobre la existencia de otra on-
tologia (o discurso) opuesto al occidental, y que
por lo tanto va a plantear exactamente todo lo
contrario. Es decir, en él se plasmaba la idea de
que en el origen de todo lo que existe no fue la
naturaleza, sino la cultura. Esto se dejaba ver, par-
ticularmente, en todo un conjunto de narraciones
ontolégicas, las cuales, subrayaban que en el ori-
gen de los tiempos estaba la humanidad origina-
ria. En estos textos, generalmente, aparece de ma-
nera sUbita la catastrofe césmica que antecedio
a la actual humanidad (un diluvio o terremoto,
etc.), y esos humanos, o algunos de sus sectores
entraran en un proceso de transformacion, y algu-
nos humanos se van a convertir en animales, en
espiritus y en muy diversos seres.

Por lo tanto, se llega a un tipo de mitolo-
gia (que puede conceptualizarse también como
un tipo de ontologia), que va a plantear que bue-
na parte de lo que existe en lo que identificamos
como naturaleza, en realidad son cosas que fue-
ron de origen humano. En el horizonte amazé-
nico, muchos de los animales eran considerados
ex- humanos; en el origen eran humanos y se
transformaron en animales, o en todo caso en es-
piritus. Esto quiere decir que la humanidad, era
la humanidad como condicién que comparten
todos los seres del universo. Y esto plantea tam-
bién un importante elemento adicional, ya que
cuando se palpa en la naturaleza el hecho de que
los animales tienen una humanidad, entonces,
por lo tanto tienen también subjetividad, y sobre
todo intencionalidad; lo cual es denominado con
el concepto de agencia (por su traduccién de la
palabra en inglés agency).



Entonces, se trata de una naturaleza tan
humanizada que deja de ser naturaleza; ya no
cabe en los principios que se establecieron para
definir una zona ontolégica Ilamada naturaleza,
donde lo subjetivo, lo moral, la espiritualidad y
el alma no entran en la categorizacién con la que
occidente y el pensamiento occidental habian de-
finido lo que es natural y lo que es cultural.

IL.VLIIl. ECOLOGIA SIMBOLOICA

“Si categorias analiticas, tales como la economia, el
totemismo, el parentesco, la politica, el individua-
lismo e incluso la sociedad han sido caracterizadas
con construcciones etnocéntricas, ;por qué no iba
a pasar lo mismo con la disyuncién entre naturale-
za y sociedad? La respuesta es que esa dicotomia
no es simplemente una categoria analitica mds en
la caja de herramientas intelectuales de las ciencias
sociales: es el fundamento clave de la epistemologia
modernista”.

(Descola y Palsson 2001: 23).

El trabajo de Philippe Descola resulta re-
levante ante un escenario de crisis tanto ecolégi-
ca, como de la propia disciplina antropolégica.
La influencia de la corriente posmodernista que
ha cuestionado los modos de representacion del
otro por parte de la literatura etnografica resulta
importante como un ejercicio reflexivo, sin em-
bargo, mas que desconstruir el paradigma dualis-
ta, el hecho de re-considerar la dicotomia natu-
raleza/cultura lleva a Descola a poner en tela de
juicio muchas de las implicaciones epistemolégi-
cas que habia traido consigo el modernismo.
Segln Philippe Descola, la tarea ya no consiste en
objetificar sistemas cerrados, pues desde su punto
de vista el énfasis ha cambiado de “sustancias y
estados a procesos y relaciones”, y por tal, en lo
que se debe poner especial atencion es a explicar
la diversidad de estos procesos de objetificacion:
“la aportacién del etnélogo a un enfoque ecol6-
gico en el sentido amplio consiste mas bien en
mostrar la parte de creatividad que cada cultura
pone en su manera de socializar la naturaleza”
(Descola 1987: 22).
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La problemdtica ambiental que se presen-
ta, ante los desplazamientos culturales, es decir,
a seguir poniendo la concepcién occidental de
naturaleza por sobre las demas, ha dejado de ser
un asunto local y se ha convertido en un asunto
de interés global. Ejemplo de ello resultan ser los
movimientos conservacionistas, los cuales vienen
a reivindicar la epistemolégica moderna al con-
siderar como campos separados la sociedad y la
naturaleza, reforzando y consolidando ain mas
esta dicotomia. A pesar de esto, Descola conside-
ra que existe la posibilidad que dicho movimiento
también contribuya a la disolucién de este tipo de
relaciéon denominada por él como naturalismo.

En este contexto, reivindicar las diversas
maneras de entablar relaciones con el entorno si-
gue siendo una tarea importante para la antropo-
logia, mas aun, evidencia de corrientes tedricas
como el marxismo, la ecologia cultural, el estruc-
turalismo, etc., ayudan a visualizar las diversas
relaciones entre humanos y medioambiente, en-
tendiendo que esto implica un proceso mas am-
plio. La propuesta de Descola busca ir més alla
del dualismo entre sociedad y naturaleza (una
prolongacién de la discusion entre universalismo
y relativismo), para dejar de considerarlos como
campos auténomos y lograr su entendimiento
conjunto bajo categorias mas amplias.

En ese sentido, su trabajo puede consi-
derarse como una continuacion del debate entre
naturaleza/cultura desarrollado por Lévi-Strauss
bajo los postulados estructuralistas. Por lo que en
muchos casos la obra de Descola y otros amazo-
nistas ha sido calificada como postestructuralista:
“Explorar nuevos caminos no significa olvidar las
realizaciones pasadas. La atencion dedicada a la
relacion entre los humanos y su medio ambien-
te por corrientes de teoria social tan diferentes,
como el marxismo, el estructuralismo, la feno-
menologia, la ecologia cultural y la antropologia
cognitiva, apuntan a una premisa basica: la histo-
ria humana es el producto continuo de diversos
modos de relaciones humano-ambientales. Ad-
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mitir esa premisa no significa regresar a las tram-
pas del dualismo y del determinismo geografico o
técnico. Por el contrario, implica tomar en serio
la evidencia que ofrecen muchas sociedades don-
de el reino de las relaciones humanas abarca un
dominio mas amplio que la mera sociedad de los
humanos” (Descola y Palsson, op. cit.: 25).

Partiendo de su trabajo de campo realiza-
do en la Amazonia ecuatoriana entre los achuar
(entre los afios de 1976 y 1980), Descola identi-
fica que lo que en la sociedad occidental es con-
siderado como naturaleza, en las cosmologias
amazonicas forma parte de un entramado de rela-
ciones sociales (simbdlicas) mucho mas comple-
jo: “las cosmologias amazonicas vienen a unirse
a una familia mas vasta de conceptos del mundo
que no establecen ninguna distincion tajante en-
tre naturaleza y sociedad, y que hacen prevalecer
como principio organizador la circulacién de los
flujos, de las identidades y de las sustancias entre
entidades cuyas caracteristicas dependen menos
de una esencia abstracta que de las posiciones
relativas que ocupan unas respecto a otras” (Des-
cola 1998: 221).

En este contexto, la dicotomia naturale-
za/cultura tan interiorizada dentro de la ciencia
antropolégica resulta obsoleta ante cosmologias
que identifican las diferencias entre plantas, ani-
males y hombres no como discontinuidades, sino
como una prolongacién del continuum social, en
otras palabras, se presentan diferencias de grado
y no de naturaleza: “Tal es, por ejemplo, el caso
de los jibaros achuar...quienes...consideran a la
mayoria de las plantas y los animales como perso-
nas que viven en sus propias sociedades y se rela-
cionan con los humanos de acuerdo con estrictas
reglas de comportamiento social: los animales de
caceria son tratados como afines a los hombres,
mientras que las plantas cultivadas son tratadas
como parientes por las mujeres” (Descola y Pals-
son, op. cit.: 18).

Para las sociedades amazonicas existe la
idea de que se comparte una misma cultura y lo
que los diferencia de otros seres (plantas y anima-
les) son Unicamente los cuerpos, la “vestimenta”
externa que los cubre; en ese sentido, se podria
afirmar que existe una discontinuidad de cuerpos
y una continuidad de alma. Es importante notar
que todas las conceptualizacién que se hacen de
los no humanos tienen como punto de referencia
a los humanos, no se esta hablando de seres de
otro tipo, al final todos forman parte del dominio
humano, sin que por ello ésta se presente como
una especie dominante ante la cual deban estar
subordinadas.

La selva amazénica que, desde muchas
perspectivas sigue considerandose como un sitio
natural y virgen, no es mds que el resultado de
todo un proceso antropogénico sobre la biodiver-
sidad. Una naturaleza con atributos humanos de
cualquier tipo, ya no forma parte de esta catego-
ria. Por lo que partiendo de un enfoque ontold6gi-
co, Descola va a proponer cuatro modos de iden-
tificacion, es decir, formas simbdlicas en que las
sociedades establecen un vinculo relacional con
lo que denominamos naturaleza, que a su vez van
acompanadas de modos de relaciéon y de cate-
gorizacion: “Si bien devienen preponderantes en
ciertos espacios y en ciertas épocas, los modos
de identificacién invocados en estas lineas no
son de ninglin modo hegemonicos; cada uno de
ellos tolera la expresion discreta de los otros tres,
de manera mas o menos publica segin el grado
de apertura de los sistemas sociales, siempre que
estas expresiones no cuestionen la funcion insti-
tuyente del modo que prevalece en un momento
determinado” (Descola 2011: 94).

Haciendo una analogia con los sistemas
de parentesco —manifestando asi su clara influen-
cia lévistrossiana-, identifica que tales sistemas
permiten organizar modos de relacién, de iden-
tificacién y de clasificacién, que a pesar de su
variabilidad se pueden abordar como un grupo
de transformaciones finitas. De tal manera que



un tratamiento similar podria aplicarse a la ob-
jetivacion social de los no humanos ya que ésta
también parece estar estructurada por principios
de identificacién, relacién y categorizacion.

Para hablar de objetivacion social de
los no humanos propone esquemas de praxis, o
como él los denomina schemata de praxis, los
cuales podrian considerarse patrones mentales
subyacentes que estan conformados por objetifi-
caciones de las practicas sociales, representacio-
nes intermediarias o bien, diagramas cognitivos a
través de los cuales se subsumen la complejidad
de la vida real en un conglomerado de categorias
de relacion. En otras palabras, lo que permiten ta-
les esquemas es proveer de un marco que permita
interpretar comportamientos y acontecimientos.
Sin embargo, considera que no hay esquemas de
praxis que conformen estructuras universales de
la mente, cada uno estara determinado a través de
contextos culturales e histéricos.

Otro elemento para reflexionar sobre la
obra de Descola es que existen dos criterios discri-
minantes fundamentales: la interioridad y la ma-
terialidad (también conocida como fiscalidad). A
pesar de que las concepciones culturales de cuer-
po han sido estudiadas de diversas maneras y pos-
turas por los etnélogos, existe una constante entre
dichos aspectos y por tal, considera que no es sélo
una proyeccion etnocéntrica de occidente mani-
festada por la dicotomia alma/cuerpo, mas bien,
representaria algo omnipresente en la humanidad.

Partiendo de estos criterios, existiran cua-
tro combinaciones que también se definen como
cuatro tipos de ontologias. Es decir, modos que
definen fronteras entre los humanos y no-huma-
nos.

Resultado de estas posibilidades se en-
contraria, en primera instancia, el totemismo.
Retomando a Levi Strauss, Descola sugiere con-
siderar las discontinuidades que presentan las es-
pecies naturales para asi poder dar un orden de
clasificacion segmentario a las unidades sociales.
Este modo de identificacion se caracteriza por

45

considerar a los no humanos con una interioridad
y materialidad o fiscalidad similares a la que pre-
sentan los humanos.

En segundo lugar se encontraria el animis-
mo el cual, de manera inversa al totemismo, no
explota las discontinuidades observables empiri-
camente de especies animales y vegetales, pues
éste considera como base la conceptualizacion
de la vida social para poder articular relaciones
entre humanos y no humanos. Y en muchas oca-
siones las relaciones que entablan los humanos
con no humanos tienen como finalidad la obten-
cion de proteccion, intercambios, alianzas u hos-
tilidad. Se conforma por una interioridad similar y
una materialidad diferida. En resumidas cuentas,
podria afirmarse que mientras que en el totemis-
mo los no humanos son tratados como signos, en
el animismo se abordaran con términos de lazos
sociales.

El tercer modo de identificacion seria el de-
nominado analogismo, el cual no requiere la exis-
tencia de una relacion directa de persona a persona,
o bien, entre humanos y no humanos. Empero lo
que si existe es una resonancia de efectos de accio-
nes lejanas. En este modo no existen homologias en-
tre interioridad y materialidad como en el caso del
animismo y el totemismo, Descola considera que lo
que se presenta es una discontinuidad gradual de
las esencias y en tal caso se estaria hablando un cos-
mocentrismo. Un ejemplo de esta situacion seria el
fenémeno conocido como nahualismo.

Y finalmente, el cuarto modo de identi-
ficacion seria el naturalismo, caracteristico de
la sociedad occidental y también denominado
como antropocentrismo. Esta ontologia tiende a
dar prioridad a un orden y a una necesidad don-
de supone que nada se produce sin una causa,
acompanado de la premisa de la existencia de
una Unica naturaleza. Esto trae consigo que se
tienda a observar a los humanos distribuidos en
colectividades, culturas, es decir, existe una ex-
clusién y diferenciacion entre grupos humanos,
e incluso se visualizan aquellos humanos “exéti-
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cos” o “marginales” como relegados debido a la
portacion de costumbres enigmaticas que incluso
se piensan dentro del ambito de la naturaleza de-
bido al vinculo que estos establecen con ella.

Por ello se considera desde este punto de
vista que tanto el totemismo como el animismo
son manipulaciones simbdlicas que tienden a
resultar interesantes intelectualmente hablando
pero al final de cuentas siguen considerando-
se como falsas. Nuestro modo de identificacion
permea tanto en la forma en que estructuramos
nuestra epistemologia asi como en la manera en
que concebimos otros modos de identificacion.
En el naturalismo lo que existe es una primacia de
la continuidad material y una discontinuidad de
interioridad.

Los esquemas de interacciéon o modos de
relacion son proyecciones o bien, reflejos que se
manifiestan a través de la praxis social. Descola
propone sélo tres ya que considera que los modos
de identificacion, antes mencionados, son abs-
tracciones que se tornan significativas antropo-
l6gicamente ya que distribuyen identificaciones
relacionales especificas.

La reciprocidad considera que existe una
equivalencia entre humanos y no humanos y a su
vez comparten un circuito cerrado homeostatico,
el cual es conocido como biosfera. Lo que se ma-
nifiesta es una retroalimentacién de energia, es
decir, humanos y no humanos se sustituyen en
la ausencia de cualquiera de los dos para darle
continuidad al equilibrio del cosmos.

Por su parte, en la rapacidad los no huma-
nos también tienden a compartir atributos onto-
[6gicos de los humanos, son considerados como
personas, como existentes, y esto lleva a formular
lazos de parentesco con ellos. Sin embargo, no
existe ninguna equivalencia entre humanos y no
humanos, por lo tanto, si llegaran a quitarse la
vida entre ambos grupos cada uno de ellos tratara
de cobrar venganza por la vida que se quité. No
existe la busqueda de un equilibrio como en el
caso de la reciprocidad.

Las relaciones entre hombres también se
ven reguladas por la rapacidad. Tal es el caso de
los jibaros, al perder a un miembro de su tribu es
de esperarse la bisqueda por cobrar venganza.
De alguna manera existe un campo de conflicto
entre ambos grupos sin que la violencia sea el ob-
jetivo. Esta relacion belicosa lo que busca es un
intercambio deliberado de vidas.

El dltimo modo de relacion es la protec-
ciéon. Aqui los humanos consideran que una va-
riedad de no humanos necesita de ellos para pre-
servarse. Este modo de relacion se caracteriza por
ofrecer un sentido utilitario, generar una relacion
emocional y servir como moneda de intercambio.
Estas relaciones pueden ser entabladas de manera
colectiva (movimientos conservacionistas) o bien,
de manera individual (aquellos que conservan
animales domésticos como mascotas). Esto a su
vez, genera una cadena de relaciones con otras
dependencias y por tal resulta ser beneficiosa en
diversos grados y niveles sin dejar de lado que
esto lo que genera y fomenta es una serie de rela-
ciones asimétricas.

Finalmente, Descola desarrolla dos mo-
dos de categorizacién: el metaférico y el me-
tonimico. El tipo de categorizaciéon metaférico
hace referencia a una clasificacion por similitud
mientras que en el de tipo metonimico se basa
en propiedades, usos o atributos. Un ejemplo de
ello resultan ser las clasificaciones totémicas en
el que prevalece el tipo metonimico, sin embar-
go también puede compartir el tipo de catego-
rizacion metaférico ya que existe una similitud
de esencias. Es por lo anterior que considera que
pueden coexistir los dos tipos en diferentes nive-
les y por tal, sea dificil su distincién. Esto hace re-
ferencia incluso a lo que Lévi-Strauss denomino
la ilusion totémica.

Las combinaciones de los diversos modos
no resultan de una manera arbitraria y relativista,
deben existir una serie de caracteristicas y con-
diciones que hagan posible dicha combinacion.
Como ejemplo de ello, no puede haber una re-



lacion de reciprocidad con no humanos totémi-
cos debido a que las especies totémicas al ser un
medio de segmentacién social, es decir, al ser
tratadas como signos, no pueden establecen una
relacién reciproca entre los humanos, no existe
una interaccion que permita generar una relacion
de ese tipo.

Asimismo, estos modos de identificacién
son un claro testimonio de una organizacion so-
cial, un simbolismo y de una produccién ma-
terializada a través de objetos que cada cultura
desarrolla con su entorno, esto, bajo el principio
ontolégico que Descola sostiene suponiendo que
las relaciones que conectan a los objetos los an-
teceden y al mismo tiempo se integran en un pro-
ceso de constante actualizacién. En un modo de
identificacion en el cual damos primacia a ciertos
criterios como fundamentales para la humanidad,
otras culturas con sus modos de identificacion
impondran otros criterios muy diferentes para de-
finir qué es lo humano y lo no humano.

IL.VILII. PERSPECTIVISMO AMERINDIO

“El perspectivismo es también un dispositivo que
me permite cuestionar, etnograficamente, el sentido
comun que dice que todos los indios, todos los pue-
blos del mundo, se creen el centro del mundo y se
creen la representacion de lo humano frente a los
otros que son bdrbaros, salvajes, El etnocentrismo
presentado como una actitud natural”.

(Viveiros de Castro, 2013: 271).

El perspectivismo amerindio, también co-
nocido como multinaturalismo o economia sim-
bolica de la alteridad, es una teoria por el antro-
pologo brasileno Eduardo Viveiros de Castro, en
un ambiente académico posmoderno, y junto con
autores como Lautor, Wagner, y Descola.

Habiendo adquirido un posicionamiento
critico hacia el estructuralismo e influenciado por
autores como Deleuze, Viveiros considera que
Lévi-Strauss es propiamente el fundador del pos-
testructuralismo. Para este autor, la obra del et-
nélogo francés presenta tres fases estructuralistas:
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Las estructuras elementales del parentesco perte-
necera al momento preestructuralista, E/ totemis-
mo en la actualidad 'y El pensamiento salvaje den-
tro del estructuralista y, Mitoldgicas, La via de las
mascaras, La alfarera celosa y la Historia de lince
mostraran su faceta postestructuralista. Su funda-
mento serd el hecho de que dentro de las Gltimas
obras lo que genera Levi Strauss es un “mito de la
mitologia”.

A partir de su trabajo de campo realizado
entre los araweté de Brasil, este autor observa que
las implicaciones de lo que pertenece al ambito
de la humanidad difieren de la concepcién occi-
dental bajo la dicotomia naturaleza/cultura don-
de se ha puesto énfasis en la existencia de una
naturaleza y una diversidad de culturas, es decir,
la prominencia de un multiculturalismo: “En de-
finitiva, el etnocentrismo europeo consiste en ne-
gar que los otros cuerpos tengan la misma alma:
el amerindio, en dudar que las otras almas tengan
el mismo cuerpo” (Viveiros de Castro, 2004: 57) .
En el caso de las cosmologias amazénicas, segin
nuestro autor, parece predominar lo contrario, la
existencia de una sola cultura y multiples natura-
lezas, lo cual le permite desarrollar el término de
multinaturalismo.

En ese sentido, se debe hacer notar que el
perspectivismo no es un relativismo. Por un lado,
al considerar una solo cultura da pauta para pen-
sar una epistemologia constante, mientras que
por otro lado, hablar de mdltiples naturalezas nos
remite a ontologias variables, y por tal, una pers-
pectiva no se considera una representacion. Esto
podriamos compararlo con el multiculturalismo,
el cual plantea una sola naturaleza, externa, que
supone una variedad de representaciones subjeti-
vas: “El perspectivismo no es un relativismo, sino
un multiculturalismo. El relativismo cultural, un
multiculturalismo, supone una diversidad de re-
presentaciones subjetivas y parciales, que inciden
sobre una naturaleza externa, una y total, indife-
rente a la representacion; los amerindios proponen
lo opuesto: una unidad representativa o fenome-
nolégica puramente pronominal, aplicada indi-
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ferentemente sobre una diversidad real. Una sola
cultura, multiples naturalezas; epistemologia cons-
tante, ontologia variable, el perspectivismo es un
multinaturalismo, pues una perspectiva no es una
representacion” (Viveiros de Castro, 2004: 55).

El perspectivismo, mas que considerar
la mera existencia de diversos puntos de vista,
establece que tales puntos de vista entran en un
intercambio entre subjetividad y objetividad. Sin
embargo, esto no quiere decir que se den por si
solo estos dos niveles, es decir, lo que se presen-
tard es que dentro de una relacién entre sujetos
que cuentan con su propia subjetividad uno de
ellos la perdera al ser objetivado por el otro. Para
Viveiros de Castro esta relacion se materializa en
la depredacion o bien, en el canibalismo amazé-
nico.

En este sentido, el vinculo que existe en-
tre humanos y no humanos es relacional y no
sustancial. Los animales se presentan bajo ciertas
circunstancias en humanos, en personas, estable-
ciendo asi que el cuerpo viene a presentarse solo
como una “envoltorio”, una clase de ropaje que
esconde la esencia humana que solo puede ser
vista por agentes transespecificos como los cha-
manes o los seres de su misma especie. Pero no
todas las especies tienen dicha capacidad, reto-
mando la idea de depredacion que mencionamos
anteriormente, de manera particular, esta meta-
morfosis suele presentarse solo en especies ani-
males grandes que tienden a ser carnivoros y se
posicionan como depredadores.

Del mismo modo, Viveiros considera que
la personeidad o perspectividad es importante a
pesar de propiedades especificas de ciertas espe-
cies, esto es, hay especies que pueden presentar
ciertos rasgos que los hacen incluso “mds huma-
nos” que los humanos y por tal, las experiencias
personales tienden a tomar una posicion impor-
tante: “Recordemos, por ultimo y en especial,
que si hay una nocion particularmente universal

en el pensamiento amerindio, es la de un estado
originario de indiferenciaciéon entre humanos y
animales, descrito por la mitologia” (Viveiros de
Castro, 2004: 41).

Un aspecto que funciona como ejemplo
para contemplar la existencia de un mismo nivel
de perspectivas es el mito: “El perspectivismo
amerindio tiene, pues, en el mito su lugar geomé-
trico, por asi decirlo, donde la diferencia entre
puntos de vista es al mismo tiempo anulada y exa-
cerbada...” (idem.). En él encuentra que en algin
momento de la historia no existia diferenciacién
entre seres, tanto humanos como no humanos,
incluso seres de otro tipo pertenecian a un mis-
mo estado. Retomando a Lévi-Strauss, lo que su-
cedio fue que los animales comenzaron a perder
sus atributos humanos y los humanos siguieron
siendo humanos. En otras palabras, los animales
vendrian a presentarse como ex-humanos y no a
la inversa. En realidad la condicién fundamental
de humanos y animales no seria la animalidad,
sino la humanidad. Cabe notar que lo “interno”
o espiritual toma como modelo lo humano y lo
“externo” tiene como base los cuerpos animales.
Este argumento también lo justifica a través de la
evidencia etnografica, ya que no existe registro
de animales que se vistan de humano sino todo lo
contrario.

La presencia de este tipo de pensamiento
no so6lo se opondria al orden cultural occidental,
sino que en cierta medida también al desarrollo
de las teorias derivadas de la evolucion darwi-
niana, ya que puede ser considerada como una
suerte de “antidarwinismo”, si tenemos presente
que el proceso evolutivo del hombre se ha reali-
zado de antropoide a humano, de una condicién
animal a una humana: “La diferencia entre huma-
nidad y animalidad se establece, por lo tanto a
partir de una humanidad comin y no hay una hu-
manidad que se establezca a partir de una anima-
lidad en comdn. Es algo asi como un darwinismo
al contrario. Los animales en algiin momento fue-



ron personas y no somos nosotros los que fuimos
animales. Los monos eran hombres y se convirtie-
ron en monos, digdmoslo asi, un evolucionismo
al contrario” (ibid..: 272).

Viveiros destaca dos aspectos fundamen-
tales en las cosmologias amazonicas: el chama-
nismo y el simbolismo de la caceria. Ambos as-
pectos estan profundamente relacionados, ya que
en dichos casos el vinculo entablado con los ani-
males sera fundamental. Los animales son consi-
derados como figuras de la alteridad, pero como
afines en términos de parentesco.

El chamanismo por su parte, lo que ma-
nifiesta es una relacion con esa alteridad a través
de cantos y danzas que se tornan como un meca-
nismo para transformar a ese otro, convertir a ese
enemigo en un tipo de afin potencial. Principal-
mente los cantos se tornan un medio para expre-
sar el punto de vista de la alteridad, del enemigo.
Esto debido a que serd en ese agente externo que
se contiene la historia un yo, necesito de ese otro
para yo poder existir. El chaman se convierte por
un momento en ese otro al contener la historia a
través de sus cantos. Es un interlocutor ya que po-
see la habilidad de traspasar barreras corporales y
asi adoptar subjetividades, es decir, perspectivas.
Entre los araweté existe una diferencia entre los
conceptos Mai (humanidad) y Bide (Divinidad).
Estos Ultimos son considerados antropofagos (ca-
nibales) por su capacidad de matar y devorar a
los humanos, y estan tanto dentro como fuera de
la cultura, es decir, mantienen una supercultura
chamdnica y una condicién de enemigos. Su re-
lacién con los muertos araweté consiste en matar-
los y devorarlos ya que estos al morir mantienen
una actitud de furia por haber muerto y provoca
que se nieguen a cumplir las demandas de los
Mai, dada esta situacion, las divinidades desatan
su furia al negarse al intercambio y devoran a los
muertos —una segunda muerte- para que estos
puedan ser purificados.
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De la misma manera, entre los araweté
existe la posicion de los moropi’n | (matadores),
estos al dar muerte a un enemigo del cual su
alma transitard por un proceso de ira y rabia, se
convierte en un vinculo de amistad que implica
compartir pareja sexual, expediciones de casa y
compaieros de danza. Finalmente, cuando este
moropi’n. muere y llega con las divinidades, tie-
nen un tratamiento diferente ya que al ser tam-
bién depredador —su vientre contiene sangre del
enemigo-, las divinidades no pueden devorarlo.
Esto hace que los matadores se conviertan en se-
res inmortales y tengan la capacidad de resucitar.
Dada esta situacion, Viveiros nos dice que los ma-
tadores se consideran como dioses anticipados a
diferencia de los chamanes, ya que estos al pre-
sentarse como presas para los dioses, se convier-
ten en una especie de muertos anticipados.

Lo que nos muestran estas situaciones es
que esa depredacion se torna una relacién nece-
saria para la sociabilidad entre los araweté que
tiene su base en el canibalismo: comer o ser co-
mido. En este encuentro se presentan puntos de
vista subjetivos de perspectivas asimétricas, y en
toda situacién, el dios, el matador o uno de los
dos afines arrancara la subjetividad al otro y lo
objetiviza aunque nunca se reduce al status de
objeto o no humano.

Este proceso de depredacion es denomi-
nado por Viveiros como economia simbdlica de
la alteridad, presentada como mecanismo de re-
ciprocidad debido a la forma de intercambio en-
tre el yo y el otro. Confiriendo a la depredacién
el estado de reciprocidad con énfasis en el inter-
cambio y no en el de produccién, se considera
posible establecer la depredacién como base del
parentesco. Como se menciond antes, una carac-
teristica fundamental en el multinaturalismo es la
diversidad de cuerpos, esto es, el cuerpo como
una “ropa”. Sin embargo, el parentesco se cons-
truye por y en el cuerpo. Esto se realiza a través de
la fabricacion: la subordinacion de la naturaleza
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a los propésitos de la cultura o bien, por meta-
morfosis, en el cual se reintroduce el orden de un
socius que puede transformar hombres en anima-
les o espiritus.

Es por ello que el autor emplea lo que se
conoce como “teoria de los prototipos” ya que
la produccién social de los cuerpos es creada a
partir de modelos y al formar cuerpos no solo se
constituyen individuos sino también la sociedad.
Existen dos formas en que se formulan estas re-
laciones. Por un lado, a través de la continuidad
y mutualidad de substancias corporales, esto es,
semen, sangre, etc. Y por otro lado estan los afi-
nes, de los que pertenecen aspectos como la re-
ciprocidad y la discontinuidad substancial. En si,
lo que un cuerpo viene a presentar no es una in-
dividualidad del colectivo, sino una singularidad
del colectivo, lo que hace que este se constituya
por una polaridad que podria reducirse a consan-
guineos y afines. En otras palabras, los cuerpos se
crean a partir de las relaciones y no a la inversa.

De manera general, la propuesta de Vi-
veiros se presenta como una oposicion a la for-
mulacién sobre el fundamento de la organizacién
social que Lévi-Strauss estableci6 a través de la
teoria de la alianza. Para este autor, lo que cons-
tituird el parentesco es la alteridad y la exteriori-
dad, prevalecera la afinidad y no la alianza. De
este modo, lo que resulta es un cuestionamiento
del que es un consanguineo o afin y no a la ma-
nera estructuralista de quién lo es.

Dentro de las cosmologias amazénicas, la
afinidad viene a presentarse como algo dado, una
relacién prototipica, mientras que la consangui-
nidad viene a ser algo construido. De aqui parte
para reafirmar su idea de la economia politica de
las personas, es decir, la afinidad lo que permite es
rebasar los limites de parentesco; y a su vez dirige
el enfoque hacia el andlisis de las ontologias y de
los sistemas de clasificacion de los seres, ya que
esa produccion y circulacién de personas se cons-
tituye de relaciones de socializacién mas amplias.

Una de las conclusiones de Viveiros de
Castro es que los “salvajes” no se posicionan me-
diante un etnocentrismo, mas bien ellos se ubi-
can como cosmocéntricos. Lo que quiere decir
que la dualidad naturaleza/cultura forma parte de
un mismo sociocosmos. Al igual que la construc-
cion del cuerpo, lo que se traduce habitualmente
como “ser humano” para estas cosmologias se
presentara como una condicion social de perso-
na. Cuando un grupo se designa con un término
para referirse a su “gente” no esta haciendo alu-
sion a la especie humana sino al rasgo que ca-
racteriza ser “persona”: “Los salvajes ya no son
etnocéntricos, sino cosmocéntricos; en lugar de
tener que probar nosotros que ellos son humanos
porque se distinguen de los animales, ahora se
trata de probar cuan poco humanos somos noso-
tros que oponemos humanos a no-humanos de
un modo que ellos nunca hicieron: para ellos, na-
turaleza y cultura son parte de un mismo campo
socio-cosmico” (Viveiros de Castro, 2004: 49-50).

En ese sentido, el planteamiento retoma la
idea de animismo desarrollada por Phillippe Des-
cola (que tiene a si vez su base en Lévi-Strauss),
por lo que sostendra que el animismo no se pre-
sentara s6lo como una proyeccion de cualidades
de los humanos sobre los no humanos, pues lo
que se observa es una equivalencia real que los
humanos mantienen con los no humanos. Reafir-
mando asi la premisa que hace referencia a que
la base tanto de los humanos y los animales no es
la animalidad sino la humanidad: “Los animales
ven del mismo modo que nosotros cosas diferen-
tes de las que vemos nosotros, porque sus cuer-
pos son diferentes de los nuestros de los nuestros.
No me refiero aqui a las diferencias fisiologicas
—en cuanto a eso, los amerindios reconocen una
uniformidad basica de los cuerpos-, sino a los
efectos que singularizan cada especie de cuerpo,
sus fuerzas y sus debilidades: lo que come, su
forma de moverse, de comunicarse, dénde vive,
si es gregario o solitario, timido o arrogante...Lo
que aqui llamamos el cuerpo, entonces, no es
una fisiologia distintiva o una anatomia caracte-



ristica; es un conjunto de maneras y de modos
de ser que constituyen un habitus, un ethos, un
ethograma”(Viveiros de Castro, 2010: 55).

Por dltimo, un apunte importante es que,
mas alla de los alcances académicos de esta pro-
puesta te6rica, muchos movimientos reivindica-
torios realizados por distintos pueblos indigenas
brasilenos han encontrado en el perspectivismo
de Viveiros de Castro una capacidad etnopolitica
importante, la cual les ha permitido un posicio-
namiento diferente al de otros pueblos indigenas
de toda América Latina: “Cada uno ve el mundo
de una manera, pero cada uno ve el mundo de
una manera interior al propio mundo. Este ver el
mundo dentro del mundo es lo que yo [lamo pers-
pectivismo...El perspectivismo coloca, digamos-
lo asi, una alternativa posible alli dentro. Por eso
creo que el perspectivismo tiene cierta potencia
politica, etnopolitica, en paralelo al movimiento
indigena actual, como tentativa de pensar una
América Latina fundada en la posicién indigena”
(Viveiros de Castro, 2013: 277, 278).

IL.VII. EL MARCO TEORICO DE ESTA
INVESTIGACION: LOS ESTUDIOS SOBRE
LA COSMOVISION INDIGENA EN MEXICO.

I1.VII.I. ORIGEN Y DESARROLLO DE LAS
INVESTIGACIONES.

En el ambito de esta investigacién, al referirnos
a los estudios sobre la cosmovision indigena en
México aludimos a la metodologia, el modelo y
la teoria desarrollados por el historiador Alfredo
Lépez Austin y algunos de sus alumnos y colegas
mas destacados, para el estudio del pensamiento
y la cultura de los pueblos indigenas de Mesoa-
mérica.

Como lo expondremos a lo largo de las
siguientes paginas, es a partir de esa propuesta
como se construyé el marco tedrico y metodo-
l6gico de este trabajo, en el cual, partimos de la
premisa de que la propuesta elaborada por L6-
pez Austin y los estudiosos de la cosmovisién
mesoamericana, resulta también pertinente para
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el estudio de otros pueblos indigenas que habi-
tan fuera de la tradicionales fronteras de Mesoa-
mérica, tales como los tarahumaras del noroeste
de México. Se trata, en todo caso, de una de las
ideas fundamentales que pretendemos a la postre
demostrar.

Seglin autores como Espinosa (s/f b: 9), res-
pecto a la propuesta de Lépez Austin se deben su-
brayar dos puntos fundamentales. En primer lugar,
la metodologia, el modelo, asi como la teoria, son
todos ellos herramientas para conocer el objeto: la
cosmovision concreta de determinado grupo o cul-
tura. Y en segundo lugar, la cosmovision es concre-
ta. No existe un modelo sobre toda cosmovision:
el modelo elaborado por Lépez Austin no pretende
ser aplicable a toda cultura y sociedad humana; ha
sido construido desde la evidencia mesoamericana.
Sin embrago, esto no quiere decir que determina-
dos hechos, principios e incluso grandes sectores de
la cosmovision mesoamericana no puedan resultar
compartidos por otras cosmovisiones, como la cos-
movision tarahumara.

No obstante, antes de centrarnos en la
discusion tedrica y la definicién de la cosmovi-
sibn misma, asi como en la forma en que ésta
opera en la relacién entre la naturaleza y la so-
ciedad, la fauna y la cultura, es necesario situar
brevemente el origen y desarrollo de este tipo de
investigaciones.

En México, el interés por el estudio his-
térico y antropolégico de los temas relacionados
con las religiones y los sistemas de pensamiento
los pueblos y las culturas indigenas, tanto pre-
hispanicas como contemporaneas, se ha mani-
festado de manera recurrente desde los primeros
conquistadores y cronistas coloniales, y a todo
lo largo de un extenso y heterogéneo conjunto
de investigaciones desarrolladas durante el siglo
XXy hasta nuestros dias. En el contexto de esas
investigaciones, conceptos como tales como los
de religion, cosmologia, cosmogonia y desde lue-
go cosmovision, aparecen formulados de manera
profusa y diversa, algunas veces utilizados como
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sinénimos y otras, definidos con contenidos muy
especificos; destacando en muchos casos la falta
de una definicién precisa o de una discusién mas
amplia sobre su contenido y su significado.

En ese escenario, no serd sino hasta el
ano de 1980, con la publicaciéon de la obra ti-
tulada: Cuerpo humano e ideologia. Las concep-
ciones de los antiguos nahuas, que el historiador
mexicano Alfredo Lépez Austin establecera las
bases teoricas para el estudio de la cosmovisién
mesoamericana. Una propuesta que afinard y
desarrollara en una serie de trabajos posteriores
(1990, 1994, 1996, 2001, 2012; 2013), inaugu-
rando también una rica linea de investigaciones
sobre las relaciones naturaleza/cultura en el con-
texto de las cosmovisiones prehispanicas y actua-
les de los pueblos indigenas de México, la cual
ha generado actualmente algunos de los campos
y debates académicos mds dinamicos e importan-
tes en la antropologia mexicana, y mas alla de sus
fronteras.

A ese respecto, es necesario destacar que
en términos del estudio de las relaciones naturale-
za/cultura, hasta antes del desarrollo de este tipo
de investigaciones sobre la cosmovisién, el pano-
rama era bastante arido. Por ejemplo, a todo lo
largo el siglo xx una buena parte de los enfoques
para el estudio de las culturas indigenas de Méxi-
co ubicaron en el centro de la discusion tedrica,
primordialmente, el andlisis de la base material y
econémica. Por lo tanto, en términos generales, la
atencion se centr6 sélo en el estudio de la estruc-
tura social y las expresiones institucionales y ju-
ridicas de las sociedades indigenas, asi como en
sus distintas formas de organizacion econémica
y politica, reduciendo asi ampliamente, cuando
no ignorando por completo, el rico universo de la
religién, la cultura no material y el mundo de las
ideas.

Indudablemente, los avances en el estu-
dio y la comprension de las culturas indigenas
debidos a los desarrollos logrados en esas temé-
ticas fueron considerables, y sentaron las bases
para una reflexion mas aguda no solamente de su
realidad material, sino también, de las regiones
mas complejas, sutiles e intangibles de su cultura.
Sin embargo, es de llamar la atencién que al reali-
zar un balance general sobre las perspectivas que
guiaron las investigaciones en torno a la relacién
naturaleza/cultura desarrolladas en el contexto
de la antropologia mexicana a lo largo del siglo
XX, salta a la vista el hecho de que la mayor par-
te de los trabajos han enfatizado, Gnicamente, el
aspecto material, econémico vy utilitario de dicha
relacion.

Tal propension se refleja también clara-
mente en algunas de las monografias etnografi-
cas clasicas sobre los tarahumaras (cfr. Bennett y
Zingg, 1935; Pennington, 1963; Kennedy, 1970),
las cuales, influenciadas por la l6gica culturalis-
ta norteamericana, presentan descripciones ex-
tensas y detalladas del sustrato ecolégico, y el
aprovechamiento que este pueblo hacia de él,
destacando ciertos elementos medioambienta-
les en articulacién con la cultura material desde
un punto de vista fundamentalmente sincrénico,
econémico y utilitario. Su tendencia, en términos
generales, fue considerar importantes solamente
los componentes naturales que se relacionaban
de manera directa con la subsistencia humana,
ya sea como refugio, alimento, medicina, vestido,
herramienta, insumo para la produccién, objeto
comercial, etc.

Este solo ejemplo bastaria para afirmar
que, si bien es cierto que el estudio antropolégico
de la relacién que existe entre la cultura tarahu-
mara y su entorno ecolégico no es algo novedo-
so, el sesgo que se ha dado a la mayoria de las
investigaciones se relaciona mucho mds con el
sentido limitado y reduccionista en el que algu-



nos autores, que tuvieron cierta influencia en la
antropologia mexicana, concibieron el concepto
de “ecologia” en las décadas de los sesentas y
setentas (cfr. Sanders, et. al. 1979; Sanders y Pri-
ce, 1968), y no con el sentido actual que plantea
considerar ampliamente la globalidad del entor-
no en el que se desarrolla una cultura’.

Como lo hemos visto ya en las paginas
precedentes, a lo largo del siglo XX novedosas
perspectivas generadas desde la antropologia
fueron paulatinamente evidenciando que la inte-
raccion cultural con la naturaleza era mucho mas
cuantiosa e intrincada de lo que tradicionalmente
se aceptaba, subrayando la importancia de estu-
diar al medio ambiente, en toda su complejidad,
no s6lo como un simple escenario, mas o menos
pasivo, en el cual transita el hombre y su historia,
ni como una mera fuente de alimentos y diver-
sos bienes materiales, sino también como espacio
generador de una serie de datos imprescindibles
para la adecuada valoracién de la historia, la cul-
tura y el pensamiento de una sociedad.

Y es justo en el contexto de ese rico de-
sarrollo intelectual generado en la historia y la
antropologia durante la segunda mitad del siglo
XX, que en México van a surgir, a desarrollarse
y a diversificarse los estudios sobre las cosmovi-
siones indigenas, muy particularmente, sobre el
papel que la naturaleza ocupa en el ambito de la
cosmovision.

Asi, temas como los conocimientos, las
practicas y las creencias sobre la geografia, la flo-
ra, la fauna, los astros, los fenémenos meteorolo-
gicos, los ciclos climaticos, las cuevas, el agua y
el propio cuerpo humano, cobrardn una renovada
importancia en los trabajos de algunos de los an-
tropologos e historiadores que, junto con Alfredo
Lépez Austin (ya sea como sus discipulos o como
sus destacados interlocutores), han ido definien-
do un campo teérico y metodolégico en torno al
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estudio de la cosmovisién. Entre ese conjunto de
autores destacan los trabajaos de Alborez (1995);
Bdez-Jorge (1992); Broda (1982, 1991); Broda y
Bdez-Jorge (2001); Broda y Alborez (1997); Broda
e Iwaniszewski (2001); Broda y Good (2004); He-
yden (1983, 1991, 1989); Espinosa (1996, 2002,
2012); Gonzalez (2001); Medina (2000).

Sin embargo, como ya se apuntaba, di-
chas investigaciones se han desarrollado basica-
mente entre pueblos de tradicién mesoamericana,
los cuales habitan el centro, el sur, el occidente y
la costa del Golfo de México, sin que a la fecha
se hayan estudiado esta clase de temas —salvo por
muy contadas excepciones-, entre los pueblos
que habitan el norte de México; incluyendo des-
de luego a los pueblos indigenas de la Sierra Tara-
humara. Se trata sin lugar a dudas, de uno de los
hechos que motivé en buena parte la concepcién
y el desarrollo de esta investigacion.

Finalmente, habria que apuntar que en
el caso especifico de la Sierra Tarahumara, entre
esas excepciones se encuentran las investigacio-
nes de norteamericano Robert Bye sobre la etno-
botanica y los cactus alucinégenos de la Sierra
(1976, 1979), asi como trabajo del aleman Tho-
mas Hillerkuss (1992) el cual presenta una mane-
ra novedosa de abordar, desde una perspectiva et-
nohistérica, el tema de la relacion entre el medio
ecoldgico y la cultura tarahumara en los tiempos
tempranos de la colonia.

En lo que respecta especificamente al es-
tudio de la fauna, existen dnicamente cinco tex-
tos antropolégicos sobre el tema. Primeramente,
y de forma destacada, se cuenta con un articulo
inédito del antrop6logo norteamericano William
Merrill, titulado: Species transformation in Nor-
thern Mexico: Explorations in Rardmuri Zoology.
(s/f), asi como con otro documento manuscrito
titulado: “Notas de Campo de zoologia rardmu-
ri, Rejogochi y Umira”, Chihuahua, 1978-1979”

* Claros ejemplos de este tipo de enfoque aparecen en: Sanders, William T., Jeffrey R. Parsons y Robert S. Stanley, The Basin of Mexico: Ecological
Processes of Evolution of a Civilization, Book and Maps, Academic Press, New York, 1979; Sanders, William T. y Barbara J. Price, Mesoamerica: The
evolution of a Civilization, Random House, New York, 1968; E. R. Wolf (Ed.) The Valley of Mexico, Albuquerque: University of New Mexico Press,
1976. De igual forma, en la bibliografia de éstas publicaciones aparecen referencias a obras afines. Esos trabajos conceden al concepto de “ecologia”
un sentido sumamente limitado, referido tan solo a aquellos elementos naturales que sirven o que daian al hombre, es decir, algo de interés inme-
diatamente utilitario. Dichas investigaciones se caracterizan por haber realizado estudios monumentales pero profundamente simplificadores, y en
general, por estar guiados por un paradigma erréneo de la ciencia social, intentando equipararla a toda costa con las ciencias “duras”; utilizando
herramientas de la estadistica descriptiva para construir, por tanto, unicamente datos que admitan ese tratamiento. Una de las consecuencias obvias
de este enfoque es su tendencia a querer reducirlo todo a cifras, y a presentar s6lo una pobre interpretacion de las mismas.
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(Merrill y Troop, s/f), los cuales el autor tuvo a
bien facilitarme para el desarrollo de esta investi-
gacion. Se trata evidentemente de textos relevan-
tes, mismos que seran abordados a lo largo del
andlisis que realizaremos en torno al papel de la
fauna en la cosmovisién raramuri.

Por dltimo, existen también algunos tra-
bajos propios (Saucedo, 2006, 2007, s/f), los cua-
les introducen vy reflexionan sobre algunos temas
y discusiones relacionadas con el papel de la fau-
na en el dmbito de la cultura y la cosmovisién
raramuri. Un campo de estudio amplio, complejo
y muy poco atendido, sobre el cual estamos en
realidad realizando adn, en muchos sentidos, las
primeras aproximaciones.

IL.VILII. CONCEPTO Y TEORIA DE LA
COSMOVISION: EL MODELO DE
ALFREDO LOPEZ AUSTIN.

En la teoria y en la practica, distintos autores han
entiendo y entienden cosas muy diversas cuan-
do utilizan el concepto de cosmovisién, por lo
que visto en su conjunto es muy dificil encontrar
homogeneidad en las distintas formulaciones, lo
cual ha llevado a que actualmente cada autor
deba definir de manera explicita, en alguna parte
de su trabajo, el significado preciso que le otorga
esta palabra®.

El concepto de cosmovision ha sido uti-
lizado de muy diversas maneras —y en ocasiones
también mal utilizado-, para hacer referencia, en
términos generales, a todo aquello que le permite
a una cultura percibir e interactuar con el universo
que le rodea, y conformar una “imagen” especifi-
ca, una construccién mental de dicho universo.
En el caso concreto de esta investigacion, y aten-
diendo a la que consideramos la formulacién mds
acabada del concepto, por cosmovision entende-
remos: “...un hecho histérico de produccion de
procesos mentales inmerso en decursos de muy
larga duracién, cuyo resultado es un conjun-
to sistétmico de coherencia relativa, constituido
por una red colectiva de actos mentales, con la

que una entidad social, en un momento histérico
dado, pretende aprehender el universo en forma
holistica...” Lépez Austin (2012: 9).

Al tiempo de concretar esta definicion, el
propio Lépez Austin realiza una serie de comen-
tarios puntuales a la misma, los cuales resultan de
suma importancia para comprender con mayor
claridad su planteamiento. Estas glosas aparecen
enlistadas de la siguiente manera:

1. Hecho histérico. Se subraya su identificacion
como hecho histérico para destacar su calidad
objetiva como producto de una sociedad. No se
trata, por tanto, de una mera herramienta tedrica
del historiador o del etnélogo. El que el hecho en
su conjunto sea o no reconocido reflexivamente
por sus agrupados no determina su existencia.

2. De produccion de procesos mentales. Pierre
Vilar sefiala que si el objeto de la historia es la
dindmica de las sociedades humanas, la mate-
ria histérica la constituyen los tipos de hechos,
e inicia la enumeracién de éstos con los hechos
de masas, entre los que menciona la masa de los
pensamientos y de las creencias. Si bien los pro-
cesos mentales a los que me refiero son mas am-
plios que los pensamientos y las creencias —a los
que incluyen—, la definicion de Vilar es justa.

3. Inscrito en un ritmo de muy larga duracién. La
muy larga duracién se refiere a su parte nuclear.
Sin embargo, en ese marco histérico, el resto de
sus componentes pertenecen a todos los ritmos
de la historia, desde los de larga duracion hasta
los efimeros.

4. Cuyo resultado es un conjunto sistémico de re-
lativa coherencia. No obstante que el conjunto es
un sistema, su coherencia no es absoluta, lo que
permite su constante transformacion histérica, las
divergencias internas, las variantes regionales y
locales, etcétera.

5. Constituido por una red colectiva de actos
mentales. Aunque el acto mental se produce en
el individuo, su naturaleza es social por el carac-
ter mismo del productor. El acto mental, hecho
sumamente complejo, es un nudo de conexiones
de elementos, entre ellos los culturales, que son
en su mayor parte anteriores al individuo y que
estan presentes en él debido a su naturaleza so-

¢ Seguin Alfredo Lopez Austin (s/f) el concepto de cosmovision debe distinguirse del de “cosmogonia’, relativo al origen del mundo, y de “cosmolo-
gia’, palabra que se limita a los actos mentales de caracter cognoscitivo, reflexivos: “Los tres términos seran muy ttiles si se aplican es sus respectivas
acepciones, entendiendo que tanto lo cosmologia como la cosmogonia forman parte del concepto globalizante de la cosmovisiéon” (idem.).



cial. La red se origina cuando los actos mentales
producen informacién. Es necesario considerar-
la no un producto cristalizado, sino una relacion
dialégica en permanente transformacién. Por otra
parte, hay que tomar en cuenta que la coherencia
del sistema no llega a uniformar pensamientos,
sentimientos o acciones de los individuos, puesto
que el sistema abarca las diferencias individuales
y grupales. En esta forma, la red permite la inte-
raccion en su mas amplio sentido, estableciendo
principios bdsicos de entendimiento y reglas sufi-
cientes para la comunicacion vy trato. Asi se da el
juego de las diferencias y contradicciones, lo que
hace del sistema la base de la gran palestra social.
6. Con los que una entidad social. Los grupos so-
ciales productores del sistema son de extension
relativa. Las distintas dimensiones pueden estar
interrelacionados como subgrupos o como gru-
pos traslapados. Esto hace que exista una plura-
lidad de subsistemas de distintas dimensiones, ya
incluidos unos en otros, ya intersecados.

7. En un momento histérico dado. El caracter his-
térico del conjunto implica su modificacion, de-
bida a la constante adquisicion, modificacién y
pérdida de sus componentes. Es un didlogo que,
como todo proceso de intersubjetividad, estd en
movimiento histdrico, transformandose en la rea-
lidad cotidiana. Como se afirmd, la transforma-
cién tiene ritmos diferentes, y el cambio de los
estratos mds externos atenua el efecto del devenir
en los mas profundos.

8. Pretende aprehender el universo en forma ho-
listica. El caracter sistémico del conjunto hace
que la percepciéon de los miembros del grupo
deba ser holistica. Los miembros del grupo creen
en una relacion causal entre el tiempo-espacio
anecuménico y el ecuménico; en que la constan-
te transformacion de las criaturas es producida
por la sustancia ligera que permanece en el mun-
do o transita por €él, y en la existencia de leyes
cosmicas que rigen tanto a las divinidades como
a las criaturas. Por otra parte, el investigador debe
tomar en cuenta que la creencia en dioses, fuer-
zas, mitos, tiempo-espacio anecuménico y com-
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posicion mixta de las criaturas es una respuesta a
la necesidad del hombre de aprehender racional
y emocionalmente su entorno y su naturaleza, y
que esta aprehension requiere de la concepcién
de una totalidad de elementos vinculados firme-
mente (idem.)’.

En el marco de las ideas originales de-
sarrolladas por Alfredo Lépez Austin, existen
algunos autores que han generado sus propios
angulos, matices y campos temadticos sobre la
cosmovision, ampliando y enriqueciendo amplia-
mente tanto el modelo tedrico, como la discusién
académica. En ese sentido, los planteamientos
que el investigador mexicano Gabriel Espinosa ha
realizado en torno al estudio de la cosmovisién, y
en particular sobre el papel que en ella ocupa la
fauna, han resultado fundamentales para la con-
cepcion y el desarrollo de esta investigacion. Por
lo que a lo largo de las siguientes paginas anali-
zaremos algunas de sus ideas y postulados.

En el marco de la propuesta trazada por
Lépez Austin, para Espinosa (1996: 12): “La cos-
movision es un modelo de la totalidad. Es el in-
tento socialmente elaborado, aunque no entera-
mente consciente, de explicarse una multitud de
esferas diferentes, relacionando unas con otras,
estableciendo analogias entre ellas, creando he-
rramientas intelectuales que concilien su propia
diversidad. Aunque la cosmovision es un produc-
to intelectual, mental, se encuentra omnimoda-
mente determinado por las relaciones materiales
y sociales del hombre...La cosmovision conforma
un s6lo gran modelo sobre la naturaleza, la dina-
mica y el sentido del universo en su conjunto”.

En otro trabajo, el cual analizaremos un
poco mas detalladamente, Espinosa (s/f b: 4) lla-
ma la atencién sobre el hecho de que con el tér-
mino “cosmovisién” pasa algo muy parecido que
con el término “historia”, pues con frecuencia se
utiliza la misma palabra para nombrar tanto el en-
foque bajo el cual se analiza un objeto, como el

7 Espinosa (s/f b: 3) llama la atencion sobre el hecho de que las versiones anteriores del concepto elaboradas por el propio Lopez Austin, solian des-
cansar sobre la nocién de ideologia, pero desde hace pocos afios este autor ha reformulado su definicion en varios aspectos: “es notable el intento por
referir la definicion a los nuevos conceptos de mente y actos mentales; no se trata de las palabras del habla coloquial, sino de la forma en que ahora los
conciben las neurociencias...Las palabras son las mismas (mente, mental), pero el objeto al cual se refieren es mucho més reciente de lo que parece.
Los avances de las neurociencias, particularmente de la neurociencia cognitiva, a lo largo de los ultimos afos, es sorprendente. Lopez Austin se basa
en particular en las formulaciones de un eminente cientifico, José Luis Diaz, quien siendo un investigador de frontera, se ha preocupado ademds por
verter muchos de los complejos problemas en torno a la mente, en un lenguaje muy comprensible” (idem).
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objeto mismo: “El objeto es una muy compleja
entidad (esa red de actos mentales en constante
interrelacion), existente en una cultura dada, en
general y en la mente individual de cada miem-
bro de esa cultura, en particular. Naturalmente,
habra variaciones entre distintos individuos, pero
en las sociedades tradicionales, donde hay una
cultura altamente coherente, hay un promedio
social, del que la gran mayoria no se separa de-
masiado” (idem.).

Para nosotros, resulta sin duda relevante
este [lamado de atencién sobre el hecho de que
la cosmovision, el objeto de estudio de esta y
muchas otras investigaciones, no se reduce uni-
camente a una construccién académica, a una
formulacién que nos ayuda a estudiar el pensa-
miento de una cultura determinada. Pues la cos-
movision es también algo que existe realmente
en las mentes de los distintos miembros de una
cultura. Se trata de esa red de actos mentales en
extremo compleja, la cual: “...opera, procesa,
clasifica, ordena, compara, entiende e intuye el
mundo en el cual vive su portador, basado en
complejos procesos neurofisiologicos, mediados
por la cultura, modulados por ella” (ibid.: 5). En
ese sentido, se subraya que si bien los actos men-
tales se producen en la mente de los individuos,
éstos son seres sociales, los cuales desde su pri-
mera infancia han estado inmersos en el seno de
una cultura concreta. Y si bien toda experiencia
es Unica e irrepetible, éstas toman lugar en un ni-
cho cultural preexistente (Lopez Austin: 2012: 7).

El conjunto de operaciones mentales que
hemos denominado cosmovision tienen entonces
una existencia real, y esta ademds fuertemente
determinada por la experiencia, la cual es ne-
cesariamente cultural: “La experiencia dista de
ser solo racional. Induce asociaciones, diagnds-
ticos, identificaciones, que afectan fuertemente
las emociones, los miedos, el placer, los suefios,
toda suerte de sensaciones, e incluso la percep-
cion mas simple: en gran medida vemos (olemos,
escuchamos, etc.) lo que nuestra cosmovision nos

permite percibir... La cosmovisién se encuentra
dispersa, codificada en billones de conexiones
sindpticas a lo largo y ancho de todo el cerebro:
afecta y es afectada por todos los sectores de eso
que hoy llamamos mente.” (Espinosa, s/f: 5).

Por lo tanto, se concluye que si todo expe-
riencia y toda vivencia estan mediadas por la cul-
tura, y si la cultura es todo aquello en lo que una
sociedad cree (tanto racionalmente como irracio-
nalmente) sobre el comportamiento del universo y
de todo lo que en él se piensa que existe, y si ade-
mas las percepciones se procesan de acuerdo con
esas creencias y predisposiciones mentales, puede
deducirse entonces que todo lo que una cultura
percibe y experimenta se filtra, necesariamente,
por el prisma de la cosmovisién: “...todo lo que
se ha experimentado, sentido y pensado a lo lar-
go de la vida afecta la cosmovisién, la refuerza o
la afina...Nadie es consciente de su cosmovision,
cabalmente, nadie podria expresarla, ain si com-
prendiese el término” (ibid.: 6).

Por otro lado, si la cosmovisién es un
modelo de la totalidad, de todo aquello que una
cultura concibe que existe en el universo, resulta-
ria entonces dificil —o quiza imposible- pretender
estudiar a la cosmovisién en su conjunto. Por lo
que, metodolégicamente, sélo es posible comen-
zar por desentraiiar algunos de sus rasgos y prin-
cipios basicos, e irla estudiando paso a paso por
sectores relativamente delimitados. Este principio
metodolégico basico ha sido utilizado, como ve-
remos mas adelante, en el desarrollo de la presen-
te investigacion.

Asimismo, si la cosmovision toca y sub-
yace a las acciones humanas, entonces es sus-
ceptible de ser aprehendida a través de sus mani-
festaciones observables: “...las acciones rituales
y no rituales, la produccién de imagenes, narra-
ciones (miticas y no), sus huellas en la lengua,
en las costumbres, las creencias manifiestas, las
que pueden deducirse, leerse entre lineas; lo que
se construye: la casa, los templos, las ciudades,



la geografia transformada, el pocillo, todo arte-
facto, todo utensilio, todo medio de transporte,
todo adorno; lo que se hace: todo tratamiento
o arreglo del cuerpo, procesos de sanacién, la
preparacion de alimentos, su forma de consumo,
etc. etc.” (idem.).

Los principios subyacentes a una cosmo-
visién representarian la parte mds abstracta. Estos,
estarian conformados por una suerte de reglas 16-
gicas con las que esa cosmovisién concreta ope-
ra: “...la cosmovisidn concreta, existente en una
cultura, grupo o individuo, solo es accesible por
medio de sus manifestaciones. Interpretando es-
tas manifestaciones...se construye un modelo (el
modelo de la cosmovision de esa cultura), con el
que el investigador, en un proceso constante de
ajuste, intenta representar la cosmovisién concre-
ta (es decir, usa el modelo como marco tedrico)
para ello emplea metodologias y técnicas diver-
sas...El modelo ya es una representacion, pero tra-
ta de ser lo mds lo mds semejante a una cosmo-
vision concreta. Estudiando el modelo...pueden
descubrirse algunas reglas logicas, que operan
en muchas dreas...Incluso algunas de estas reglas
pueden encontrarse en otras cosmovisiones. No
son leyes, pues no se aplican de forma infalible a
todo, pero si marcan tendencias en la forma de ra-
zonar, percibir, clasificar, imaginar, etc.” (ibid.: 7).
Por otra parte, se ha llamado la atencién sobre el
hecho de que si bien la cosmovisién es un modelo
de la totalidad de lo existente, no se debe asumir
que se trata literalmente de un modelo de todo
lo que realmente existe, sino sélo de aquello que
una cultura concreta concibe como tal. Es decir,
no se trata de un modelo del universo fisico en su
conjunto, sino exclusivamente de aquellas partes
que la cultura percibe y valora de forma particular,
por lo cual también comprende a una multitud de
seres y cosas que no poseen un referente real en
el mundo fisico y material. Frente a ese escenario,
Espinosa (op. cit.) propone utilizar el concepto de
cosmos para denotar a las concepciones cultura-
les, y reservar el concepto de universo para referir
todo aquello que realmente existe.
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De esa idea se puede desprender uno de
los pilares filoséficos y epistemolégicos de la teo-
ria de la cosmovision, que no es otro mas que el
materialismo. Al respecto, la teoria de la cosmovi-
sién no parte de la idea de que toda realidad ima-
ginada por cualquier cultura (o cualquier sujeto),
existe por el solo hecho de que esa cultura crea
en ella. Muy por el contrario, se parte de la idea
de que las diversas culturas, interactuando con la
realidad, elaboran ideas y concepciones muy dis-
tintas sobre ella, creando asi su propia idea del
cosmos en su conjunto, para lo cual, deben valer-
se de una serie de herramientas intelectuales de
muy diversa indole.

Es posible resumir de forma simple este
principio teérico materialista, aplicado al estudio
de la cosmovisién, bajo la premisa de que existe
una sola realidad, pero muchas versiones cultu-
rales de ella: “Las bases filosoficas importan [en
este caso] por mil razones...De ahi se deriva, por
ejemplo el uso que puede darse a herramientas
interdisciplinarias, como las propias ciencias na-
turales. Si en la realidad vivida por la cultura no se
aplican las ciencias naturales, [se podria asumir]
que no tendria sentido usarlas como herramienta,
pero se perderia asi una enorme oportunidad no
solo para comprender el grado de percepcion de
la naturaleza por parte de la cultura estudiada,
sino también para percibir él mismo, el investiga-
dor, muchas otras cosas...” (ibid.: 7)

En este punto, resulta relevante destacar
que esta posicion eminentemente materialista, la
cual comparten muchos de los mas importantes
estudiosos de la cosmovision, contrasta diame-
tralmente con algunas de las propuestas elabo-
radas por Philippe Descola, Eduardo Viveiros de
Castro y una multitud de sus alumnos y seguido-
res, quienes postulan la idea de que existen di-
versas realidades, mundos paralelos y alternos,
o realidades distintas para culturas distintas, etc.
Una postura filoséfica que a todas luces remite,
muy por el contario, a las formas mas elementales
del idealismo®.

* Un interesante anélisis del debate académico entre cosmovision y perspectivismo, en donde se desarrollan éste y otros puntos, puede encontrarse

en Espinosa (s/f a).
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En otro orden de ideas, y regresando a los
planteamientos de Alfredo Lopez Austin, uno de
los aspectos centrales de su modelo y su teoria
sobre la cosmovisién es el concepto del Nicleo
Duro. Al respecto, el propio autor sefiala: “En
Mesoamérica la similitud profunda radicaba en
un complejo articulado de elementos culturales,
sumamente resistentes al cambio, que actuaban
como estructurantes del acervo tradicional y per-
mitian que los nuevos elementos se incorporaran
a dicho acervo con un sentido congruente en el
contexto cultural. Este complejo era el nicleo
duro” (2001: 59-62).

Las caracteristicas mdas importantes que
se atribuyen al nicleo duro de la cosmovision
mesoamericana son:

* Sus elementos son muy resistentes al cambio
pero no inmunes a él.

* Los componentes del ndcleo duro constituyen
un complejo sistémico.

* El ndcleo duro actia como estructurante del
acervo tradicional, otorgando sentido a los com-
ponentes periféricos del pensamiento social.

e El ndcleo duro permite asimilar los nuevos ele-
mentos culturales que una tradicién adquiere.

* Puede resolver problemas nunca antes enfren-
tados.

* No forma una unidad discreta.

En esta propuesta, la formacion del nd-
cleo se debe en gran parte: “...a la decantacién
abstracta de las vivencias sociales, concretas, co-
tidianas y practicas producidas a lo largo de los
siglos” (Lopez Austin, 2012: 6). Por lo que del ni-
cleo duro depende la organizacion de los compo-
nentes en el sistema, el ajuste e insercion de las
innovaciones y la recomposicién tras la disolu-
cion o pérdida de elementos.

Por otro lado, se afirma que al menos una
parte de ese ndcleo duro fue producida desde la
época de los primeros sedentarios agricolas me-
soamericanos, resistiendo a la conquista y a siglos
de vida colonial, para llegar hasta nuestros dias,
en donde se expresa vivamente en la cultura de

muchos pueblos indigenas, conformando uno de
los componentes centrales de su tradicion. En ese
contexto, resulta relevante el sefialamiento de Es-
pinosa, respecto a que toda la idea de que existe
una profundidad histérica (y cultural) en Mesoa-
mérica, se sintetiza justamente en la formulacién
del nucleo duro, remarcando que éste no debe de
entenderse una construccién monolitica: “El con-
cepto es mucho mas [abil, la cosmovision tendria
que concebirse conformada por un gradiente de
diversas durezas, en constante proceso de cam-
bio. Como la historia misma” (s/f a: 27).

Esta idea especifica lleva al autor a prestar
atencion a la gradacién que puede llegar a existir
al interior del propio nicleo duro, presentado es-
pecial atencién a los sectores mas antiguos de la
cosmovision mesoamericana. Se trata de aquellos
sectores que remiten ya no solo a las primeras al-
deas sedentarias, sino mucho mas atras, al tiempo
de los cazadores-recolectores que eventualmente
habrian de sedentarizarse y poblar Mesoamérica.
Esto, abre la posibilidad de reflexionar sobre la
existencia de un ntcleo extra duro e incluso uno
stper duro, los cuales harian referencia justo a
esos sectores mds arcaicos de la cosmovision.

En ese sentido, el papel y la importan-
cia que Espinosa otorga a los antiguos pueblos
cazadores-recolectores en la construccion de la
cosmovision mesoamericana (el cual es sin duda
mayor que el que lo concede el propio Lépez
Austin), ha resultado profundamente sugeren-
te para el desarrollo de esta investigacion, pues
una de las hipétesis centrales que ha generado
el presente trabajo es, como veremos, que mu-
chas de las similitudes que actualmente pueden
encontrarse entre la cosmovisién mesoamericana
y la cosmovision raramuri, podrian provenir jus-
tamente de ese nicleo de pensamientos, creen-
cias y saberes heredados por los antiguos pueblos
cazadores-recolectores que habitaron ya no sé6lo
Mesoamérica, sino también, el norte de México y
otros territorios.



La posibilidad y la validez de utilizar el
modelo y la teoria de Alfredo Lépez Austin y otros
investigadores de la cosmovisién mesoamericana
en el estudio de la cosmovision del pueblo rara-
muri es, en Gltima instancia, uno de los puntos
principales que esta investigacion pretende de-
mostrar, particularmente, con base en un conjun-
to de elementos y semejanzas estructurales que
parecen existir entre ellas.

ILVILIII. CONSIDERACIONES
TEORICO-METODOLOGICAS SOBRE
ESTA INVESTIGACION.

Si como hemos sefalado la cosmovisién es un
modelo de todo lo que una cultura concibe que
existe en el universo, uno de los primeros pro-
blemas metodologicos que se presenta al investi-
gador es precisamente el de la imposibilidad de
analizar a una cosmovisién en su totalidad, es de-
cir, a todo el modelo en su conjunto.

En ese sentido, el estudio de la amplia
variedad de relaciones posibles de los raramuri
con la fauna, en todos los campos de la activi-
dad humana, tanto cultural como fisica, exigiria
una cantidad de trabajo que resultaria imposible
de abarcar por un solo investigador. Sin embra-
go, hay maneras de ser abarcador y profundo sin
llegar a ser necesariamente exhaustivo. Cuando
el area de estudio es extraordinariamente grande,
siempre se puede dividir en fracciones menores,
eligiendo dreas representativas mas pequefias, y
estudiando una o varias de éstas con una intensi-
dad mayor que las otras. Asi puede combinarse la
visién general abarcadora con una visién particu-
lar en profundidad.

Bajo esa légica, una de las primeras de-
cisiones importantes que esta investigacion tuvo
que enfrentar en sus inicios, fue qué clase de
aproximacion especifica se iba a realizar en torno
a la fauna. Es decir, si era mas pertinente el estu-
dio de una sola especie faunistica en un dmbito
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cultural muy concreto, por ejemplo, el papel del
venado cola blanca en la mitologia tarahumara
(este es el tipo de investigacién que uno conci-
be como muy bien delimitada y segura de termi-
nar), o si por el contrario, deberia de arriesgarme
a realizar una primera aproximacion general que
mostrara en su conjunto algunos de los distintos
casos, campos y discusiones académicas a las
que remiten el complejo de relaciones, conoci-
mientos y creencias raramuri sobre los animales.

Ya sin entrar en mayores detalles, al final
la decision se decant6 hacia la segunda opcién,
hacia el intento por ofrecer una visién general del
papel de los animales en la cosmovisién raramuri.
Una determinacion motivada principalmente por
la escasez de estudios sobre el tema, la cual pone
de manifiesto la necesidad de proponer algunas
lineas de investigacion concretas respecto al pa-
pel de la fauna en la cultura tarahumara, mismas
que considero pueden llegar a lo suficientemente
fructiferas y atractivas como para alentar futuras
investigaciones.

Metodolégicamente hablando, la vision
“general” sobre el papel de los animales en la
cosmovision rardmuri que ofreceremos a lo largo
de las siguientes lineas debié de limitarse, como
lo hemos senalado, a un niimero acotado de as-
pectos concretos, o dreas representativas de la
cosmovision, las cuales, ademds de poseer una
enorme importancia en el pensamiento y la cultu-
ra tarahumara, nos permiten abordar diversos as-
pectos trascendentes de la relacion con la fauna.
Esos aspectos puntuales son:

1) Los animales en la mitologia.

2) La personificacion animal (transformaciones
animal / persona — persona / animal).

3) Las serpientes, el agua y los aguajes.

4) Los animales como proyeccion de la sociedad.
5) La fauna y las deidades.

6) La taxonomia faunistica raramuri.

7) Conocimientos, creencias y practicas en torno
a los animales.

—_—_



60

8) Seres del universo, relacionados con la fauna,
que ponen de manifiesto notables semejanzas
entre la cosmovision rardmuri y la cosmovision
mesoamericana.

Cada uno de estos aspectos sera anali-
zado, en lo particular, a la luz de una serie de
textos y relatos etnograficos que giran en torno
a los animales, o bien, que son protagonizados
por ellos. Un conjunto heterogéneo de narracio-
nes, mitos y testimonios producto de pléticas y
comentarios acontecidos durante las situaciones
cotidianas, los cuales, entre otras cosas, refieren
una caracteristica fundamental de la fauna, que
es su cualidad de ser una fuente privilegiada de
metaforas y proyecciones que entrelazan el orden
natural con la realidad material y la organizacion
social raramuri.

Ademads, esos testimonios de primera
mano fueron complementados con algunos mi-
tos, relatos y testimonios publicados por otros au-
tores, y sobre todo, por datos e ideas producto
de la observacion directa y la observacion parti-
cipante que desarrollé por varios afios, a lo largo
de las distintas temporadas de trabajo de campo
realizadas en la Sierra Tarahumara; sobre lo cual
hablaremos con mayor detalle en los siguientes
capitulos.

Otra anotacion pertinente seria que, ante
las repetidas similitudes que aparecian en algu-
nas de las narraciones que registré sobre la fauna,
tomé la libertad a veces de complementarlas cier-
tos datos sueltos de distintos informantes —propios
y ajenos-, que ampliaban algunos aspectos del
animal referido. En ocasiones también junté dos
0 mas testimonios de un mismo informante en un
s6lo relato, a veces los separé, etc. Obviando que
esa elaboracién de los textos no los hace ni mas
literarios ni menos etnograficos, pues como algu-
na vez se sefald, reconocer la dimension sesgada
y subjetiva por la que necesariamente atraviesa la
labor del antropélogo, no significa —como asegu-

rara el posmodernismo mas recalcitrante-, acep-
tar la subjetividad total del quehacer etnogréfico,
o siquiera pretender relativizar su valor. Por lo
que asumimos que las distintas mediaciones que
atraviesan los textos y discursos etnograficos que
aqui introducimos sobre la fauna, no representan
un impedimento para estudiar la cosmovision
que ellos proyectan.

En términos generales, hemos concep-
tualizado esas representaciones sobre la fauna
como una construccion, social e ideolégicamente
fabulada, donde los animales aparecen como la
principal via de expresion y proyeccién del pen-
samiento, el orden y las contradicciones sociales;
vehiculando en sus formulaciones, a través de
ciertas especies animales particularmente signi-
ficativas para los raramuri, un conglomerado de
ideas y simbolos que analégicamente relacionan
distintas esferas del universo y la sociedad. Estas
ideas y conceptos condensan muchas de las expli-
caciones y las justificaciones que existen en torno
a la fauna, el cosmos y las relaciones sociales.

Es necesario Ilamar la atencién sobre
que, a diferencia de las fabulas y otras narracio-
nes similares, las cuales confinan ciertas ideas
y conceptos sobre la naturaleza y la fauna a los
terrenos de la fantasia o la ficcidn, los relatos ra-
ramuri estan compuestos en buena medida por
creencias, las cuales conforman un sistema que se
enmarca desde la particular cosmovisién de este
pueblo. Pues sélo cuando se aceptan ampliamen-
te ciertos atributos de la fauna como parte de la
realidad ecoldgica vigente, se llegan a desarrollar
ideas tales como las que los raramuri expresan
sobre los animales. Se trata, evidentemente, de
una concepcién del mundo en la cual la discon-
tinuidad y las fronteras ontologicas entre los di-
versos componentes de la realidad (la naturaleza,
la sociedad, las deidades, los espiritus) aparecen
mucho menos marcados que en el pensamiento
cristiano-occidental. Un universo impetuosamen-
te fluido, flexible y dindmico.



Por otra parte, la necesidad de un estudio
de la cosmovision fundado en lo material y lo so-
cial implica una gran diversidad de objetivos su-
bordinados. De hecho, el gran objetivo general se
va construyendo a partir de multitud de esos ob-
jetivos particulares. No puede ser de otro modo si
justamente se trata de ubicar el lugar de la fauna
en el cosmos; es decir, en la totalidad...o por lo
menos de comenzar a caminar los primeros pa-
sos en esa direccion. Por lo que bajo esa premisa,
se decidié dedicar un capitulo completo de esta
investigacion a la caracterizacion etnogréfica de
la actual realidad material y social raramuri, en
cuyo seno salta necesariamente también a la vista
la presencia e importancia de los animales.

La forma en que los rardmuri perciben
y simbolizan su entorno natural evidencia, an-
tes que nada, su muy particular y estrecha rela-
cién con la Sierra y todo lo que en ella existe;
elementos que se encuentran omnipresente, de
muy diversas maneras, en su forma de actuar y
de entender la vida y el mundo. En este sentido,
la percepcion de la naturaleza constituye uno de
los componentes basicos de su cosmovision. Si-
guiendo a Broda (1991), podriamos afirmar que
la observacion del medio ambiente ha ofrecido
a los rardmuri, entre otras cosas, una explicacion
de la I6gica del universo, del lugar que en él ocu-
pa el tarahumara, e incluso, del orden social den-
tro del cual existen, ya que muchos componentes
ecologicos del entorno son los referentes mas im-
portantes que utilizan para pensar y explicar su
realidad.

De igual forma, para una cultura como la
raramuri, la cual desarrolla su vida basada en una
profunda empatia con el medio ambiente, mas
alld de la vida social y del funcionamiento bio-
l6gico del cuerpo, la fauna, en su interrelacion
con el entorno natural y con el hombre, genera
probablemente uno de los més ricos y complejos
sistemas explicativos de la cosmovision. La fauna
no conforma un sistema de observaciones exac-
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tas, como lo ha hecho para algunas culturas me-
soamericanas, por ejemplo, la astronomia, pero
esto no quiere decir en absoluto que tenga menor
importancia Se trata de un sistema mas cualitati-
vo, mas plastico y rico, por lo tanto, mas polifun-
cional y mas explicativo (Espinosa, 1996: 36).

A través del cuerpo de los animales los ta-
rahumaras han logrado entender mas cosas sobre
su propio cuerpo, por analogia, que a través de
una comparacion astronémica. Mientras el cuer-
po de un astro puede ser cargado de contenido y
analogias con lo humano, el camino contrario no
es muy afortunado. El cuerpo de los rardmuri tie-
ne muy poco que ver con el del sol o la luna. En el
caso de un animal, incluso si no es tan semejante
como el de algiin mamifero o una ave, incluso si
se trata de un insecto, su cuerpo siempre resulta
una fuente mucho mas exitosas de analogias, y en
ambos sentidos, tanto de los humanos al animal
como del animal a los hombres (idem.). La socie-
dad de las hormigas, por ejemplo, a pesar de ser
una sociedad basada en mensajes quimicos sim-
ples y en comportamientos programados, es una
imagen mucho mds rica de la sociedad raramuri
que el vasto conjunto de las estrellas. AGn mas in-
teresante resulta para los tarahumaras la sociedad
de los venados o la de los coyotes. La fauna, para
la cultura tarahumara, conforma sin duda un sis-
tema con un potencial explicatorio de lo humano
muchisimo mayor que el de los astros.

Por otra parte, y a pesar de que no va-
mos a discutirlo aqui de manera extensa, se po-
dria decir lo mismo de las plantas. A pesar de ser
tan elaborado vy significativo el simbolismo de la
flora entre los raramuri —el cual por cierto ha sido
apenas minimamente investigado-, su potencial
explicatorio de lo humano no se compara con el
de la fauna. De hecho, se podria argumentar lo
mismo de cualquier otro conjunto de fenémenos
observables.
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La fauna reacciona de manera mucho
mas visible y clara ante los fendmenos naturales,
ante los desastres, ante los cambios meteorolégi-
cos, ante la presencia humana misma, y a través
de esta reaccién, los raramuri han aprendido a
prever, a interpretar, a interactuar: “Los animales
tienen ciclos que son puestos en relacién con
otros ciclos: ciclos reproductivos, ciclos estacio-
nales, ciclos vitales de muy diversas duraciones.
Los animales son como los hombres, respiran,
nos miran, nos asechan como humanos... o son
los hombres los que somos como los animales,
quienes de hecho se dice tenemos una contrapar-
te animal” (ibid.: 14).

Las relaciones entre los animales pueden
llegar a ser de un alto grado de complejidad, ya
sea dentro de su propia poblacién o entre pobla-
ciones e individuos de diferente especie. Mds aun,
varias poblaciones en su conjunto pueden llegar a
ser vistas como unidad (una comunidad ecolégi-
ca) atravesada por una abundante red de relacio-
nes (simbidticas, mutualistas, troficas, etc.). Mu-
chas de esas relaciones son captadas facilmente
por la cultura tarahumara: la relacién entre abejas
y flores, rumiantes y hierbas, cazadores y presas,
gusanos y caddveres, parasitos y huéspedes, etc.,
etc. Se debe subrayar que no se trata de relacio-
nes aleatorias o desordenadas, pues la légica de
estas relaciones suele ser culturalmente percibida
y codificada. La conducta de un animal cualquie-

ra, igualmente, no es errética, ya que responde a
ciclos y patrones también perceptibles, y por lo
tanto también procesados y codificados en mitos,
relatos tradicionales, rituales, conductas huma-
nas, etc.

Los animales son seres divinos, son pro-
tagonistas en los mitos de creacion, a través de
ellos, los raramuri interpelan a sus deidades y se
relacionan con regiones del cosmos no humano;
la fauna estd presente en distintos rituales y es
aludida en la danza por los hombres. Los anima-
les encarnan la otredad, lo no-humano, pero al
mismo tiempo son en muchos sentidos los seres
vivos mas cercanos a los raramuri.

Por dltimo, debemos destacar que con
cada animal se crea una relacion bien particular,
derivada en parte de sus caracteristicas especi-
ficas (reales o imaginadas), las cuales imponen
un importante sesgo a la forma como estos son
representados por la cultura rardmuri. Para este
pueblo —como para cualquier otro- existe una
particular empatia con ciertas especies faunisti-
cas, a las cuales se les atribuyen algunas de las
cualidades y valores de mayor relevancia social.
Dichas especies aparecen constantemente en las
narraciones, y por su condicién de constituir sim-
bolos poderosos, condensan multiples significa-
dos en torno a la ideologia y la cosmovision.

Los raramuri de los ranchos
y rancherias aledanas, van
poco a apoco llegando

al templo para iniciar con

la fiesta de la Semana Santa,
Templo El Potrero.

Municipio de Batopilas,
Chihuahua,

foto: Eduardo Saucedo, 2008.



Dos raramuri charlan al atardecer. Al fono, se pueden apreciar, a diferentes
alturas, otros ranchos y rancherias de los alrededores.

Municipio de Batopilas, Chihuahua,

foto: Eduardo Saucedo, 2008.

Anciana rardmuri prepara tesgiino.
Municipio de Guachochi, Chihuahua, 2012.
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Mujer raramuri 'y sus hijos tienden la ropa, la cual fue previamente
llevada a lavar al rio.

Municipio de Guachochi, Chihuahua,

foto: Eduardo Saucedo, 2011.

Hombre raramuri regresa del monte cargando la lefia
necesaria para la subsistencia diaria.

Municipio de Batopilas, Chihuahua,

foto: Eduardo Saucedo, 2012.



Desde el dia de la candelaria (2 de febrero) hasta el final
de la Semana Santa, los raramuri deben tocar dia y noche
el rompora (tambor), para asi llamar el agua.
Rancheria de Coyachique. Municipio de Batopilas,
foto: Eduardo Saucedo, 1999.



[I. INTRODUCIENDO LA SIERRA TARAHUMARA

111.I. ANTES QUE LA SIERRA TARAHUMARA,
EL NORTE DE MEXICO.

El estudio de la Sierra Tarahumara debe enmar-
carse, en términos historicos y culturales, dentro
de eso que los antropdlogos, los arquedlogos, los
historiadores y otros especialistas han denomi-
nado como el norte de México’. Se trata de una
extensa region, la cual ha sido nombrada y con-
ceptualizada de muy diversas formas a través del
tiempo.

TASSERY EYIYEREAL ATLAS.

Actualmente, el norte del territorio mexi-
cano abraca una vasta regién, poco mas de la
tercera parte del pais, por lo que es pertinente
reparar un instante sobre sus dimensiones. Ade-
mas, es bien conocido que hasta antes de la gue-
rra de 1847 entre Estados Unidos y México, el
norte de México incluia también a los actuales
estados norteamericanos de California, Texas,
Nuevo México y Arizona; un territorio de mas de
2,100,000 km? que fue anexado por los Estados
Unidos como resultado de la guerra de interven-
cion (Figura 1).

(Figura 1) El territorio mexicano
antes de 1847.

’ En los estudios etnoldgicos, lingiiisticos, etnohistdricos y arqueoldgicos, el norte de México coincide a grandes rasgos con los actuales estados mexi-
canos de Baja California, Baja California sur, Sonora, Sinaloa, Chihuahua, Durango, Zacatecas, Coahuila y Nuevo Ledn; en otros casos, este territorio
incluye también al Suroeste de Estados Unidos, principalmente a los estados de Nuevo México y Arizona.



Hoy en dia México cuenta con un terri-
torio total de 1, 964,375 km?, divididos politica
y administrativamente en 31 estados y un Distrito
Federal, capital del pais. En ese contexto, el nor-
te de México concentra siete de los estados mds
grandes del pais, y entre ellos destaca el estado
noroccidental de Chihuahua, escenario de esta
investigacion (Figura 2), el cual por si solo cuenta
con una superficie territorial de 247,455 km? es
decir, poco menos de la mitad de la superficie
territorial de Espana'.

(Figura 2) El estado de Chihuahua, en el noroeste
de México.

Por otro lado, es importante destacar que
hasta el dia de hoy el norte de México no ha sido
investigado de manera sistematica ni suficiente
por la antropologia, la arqueologia, ni la historia,
especialmente si se le compara con el antiguo te-
rritorio de Mesoamérica, al centro y sur de Méxi-
co, en torno al cual se ha focalizado la mayoria
de los investigadores mexicanos y fordneos, asi
como los mas importantes recursos y proyectos
de investigacion.

Lo extenso del territorio norte, las vicisi-
tudes asociadas a su clima y su geografia —plena
de montanas, desiertos, semidesiertos, barrancos
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y valles-, la escases de sitios arqueolégicos mo-
numentales, su lejania de la capital mexicana, y
la creciente ola de violencia de la que ha sido es-
cenario durante los Gltimas décadas, son factores
que han dificultado y acentuado notablemente la
falta de investigacion.

A ese respecto, llama la atencion la exis-
tencia de numerosas publicaciones histéricas, an-
tropoldgicas y arqueoldgicas, realizadas en Nor-
teamérica sobre el suroeste de los Estados Unidos,
frente a un nimero mucho menor de investigacio-
nes y publicaciones mexicanas en torno al norte
de México'".

En ese sentido, existen diversos motivos
que pueden ayudarnos a comprender tan notoria
diferencia. Uno de ellos tiene que ver, evidente-
mente, con las desigualdades econémicas que
existen ambas naciones, y con el apoyo e impor-
tancia que cada uno de sus gobiernos otorgan a
la investigacion social, pero existe también otro
elemento destacado que se debe considerar. Pues
mientras que para los norteamericanos la llamada
“conquista del oeste” y su expansion colonial ha-
cia el Océano Pacifico siempre ha sido una parte
esencial de su identidad nacional (lo cual pue-
de atestiguarse a través de la historia oficial, el
cine, la literatura y todo el vasto imaginario sobre
el tema), para los mexicanos, por el contrario, la
identidad nacional se ha formado en buena me-
dida a partir de un centro omnipresente y omni-
potente, representando por la ciudad de México,
la cual muy poco o nada ha tenido que ver con el
norte del pais (cfr. Aboities, 2000).

Y aunque dicho centro irradié fuertemen-
te su influencia hacia diversas partes del territorio
mexicano, incluyendo desde luego el propio nor-
te de México, resulta evidente que la identidad
mexicana y todo aquello que en el imaginario
social o en la historia oficial se considera como
lo “auténticamente mexicano”, tiene mucho més

1 Pais que, segun el Instituto Nacional de Estadistica de Espaa, cuenta con una superficie territorial de 504.645 km* (www.ine.es).

'" El comentario sélo pretende subrayar una tendencia cuantificable, pero no intenta de ninguna forma ignorar o menospreciar ni a los pioneros,
ni a los grandes maestros de los estudios sobre el norte de México (muchos de los cuales estaran citados en mas de una ocasion a lo largo de este
texto); asi como tampoco el trabajo impasible que diversos investigadores han realizado y realizan dia con dia; ni mucho menos, a toda una nueva
generacion de jovenes investigadores y estudiantes que estan dirigiendo sus capacidades e intereses académicos hacia los territorios septentrionales.

Para todos ellos mi més alta consideracion.
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que ver con las sociedades que a través del tiem-
po poblaron el centro y el sur de México, que con
los pueblos y los territorios del norte del pais.

El componente indigena de la identidad
nacional mexicana, tan demagdgicamente mani-
pulado a través de la historia, se refiere sobre todo
a los indigenas mesoamericanos, como los mexi-
cas (aztecas), los mayas, etc. Desde ese punto de
vista, los pueblos indigenas del norte de México
nunca han tenido cabida en la identidad nacional,
y por lo tanto, tampoco en la historia oficial mexi-
cana, en donde han sido retratados s6lo de forma
marginal, y frecuentemente, a través de diversos
estigmas y estereotipos negativos.

Incluso desde tiempos prehispanicos los
pueblos del norte de México eran concebidos, por
ejemplo, por los propios mexicas y otros pueblos
de Mesoamérica, como pueblos barbaros e inci-
vilizados, a quienes se referian con el despectivo
término de “chichimecas”'?. Derivado de ese he-
cho, los conquistadores espafoles del siglo XVI
denominaron como La Gran Chichimeca a todo
aquel territorio que se extendia al norte del México
central, por lo que el término chichimeca se siguid
utilizando genéricamente para designar a todos
aquellos pueblos indigenas que habitaban esos te-
rritorios. Segln algunos cronistas europeos de la
época, el vocablo chichimeca remitia a la palabra
con la que los antiguos mexicanos: “...designaban
en ignominia a todos los indios que andan vagos,
sin tener casa ni sementera” (Santa Maria apud Ca-
rrillo, 1999: 28). Es decir, en buena medida pue-
blos némadas y seminémadas que, segtn se dice,
tenian como actividades principales la caceria y la
recoleccion.

Esa imagen de pueblos némadas, salvajes
e indomables, fue también plasmada y retroali-
mentada, recurrentemente, por los documentos
histéricos elaborados a todo lo largo del periodo
colonial, en donde usualmente se alude a los chi-
chimecas como pueblos bdrbaros, irreductibles,
extremadamente belicosos, sanguinarios, e inclu-
so canibales; argumentos que, por otro lado, re-

presentaban también una justificacion ideoldgica
frente al sometimiento y el exterminio del que di-
chos pueblos fueron objeto a lo largo de los siglos.

En ese sentido, se ha enfatizado, como si
fuera un elemento muy propio de los pueblos que
habitaban el norte de México, el hecho de que su
organizacién sociopolitica estuviera estrechamen-
te relacionada con la guerra; lo cual ciertamente
parece claro a la luz de las evidencias histdricas.
No obstante, bien podria decirse lo mismo de cada
uno de los imperios y seforios surgidos a todo lo
largo de la historia de Mesoamérica; y desde luego
también, la comparacion podria aplicarse para la
organizacién sociopolitica de los conquistadores
europeos llegados del otro lado del Atlantico. De
hecho, existen diversos indicios que parecen sefia-
lar que los grandes cambios hacia una mayor or-
ganizacion social, politica y bélica que se vivieron
en el norte de México, tuvieron lugar bajo el efec-
to de la conquista espanola y la consecuente im-
plantacién de comunidades de indios sedentarios,
aliados de los conquistadores, que fueron llevados
desde el centro de la entonces Nueva Espaia hasta
el septentrién (cfr. Gonzélez, 1987; 1993).

Tiempo después, durante el siglo XIX, con la
caida del régimen colonial espafiol y el surgimien-
to de las naciones mexicana y norteamericana, los
pueblos indigenas del norte de México y del sur de
los Estados Unidos serdn también vistos como ene-
migos de ambos paises, cuyos gobiernos los carac-
terizaran nuevamente como pueblos salvajes e insu-
fribles, enemigos del progreso y de la civilizacién;
argumentos bajo los cuales se prolong6 la guerra de
extermino iniciada en su contra durante el periodo
colonial. En algunos casos simplemente se les per-
siguio y se les caz, como sucedi6 por ejemplo con
los apaches y los comanches, por quienes los go-
biernos de ambos paises pagaban dinero a cambio
de sus cabelleras'’; o, en otros casos, se les decla-
r6 abiertamente la guerra y se les deporté de forma
masiva, como sucedi6 con los yaquis del estado de
Sonora; o bien, se les extermind sistematicamente y
se les someti6 por la via militar, para luego obligarles
a vivir confinados en reservaciones, como el caso de
los pueblos del suroeste de los Estados Unidos.

' Palabra derivada del vocablo nahuatl “chichi” (perro) y “mecatl” (mecate o lazo); lo que podria interpretarse como “perro que arrastra el mecate’,
aludiendo asi quiza a su nomadismo y su resistencia a la sujecion (Santa Maria, 1999). Otras versiones sugieren que la palabra puede traducirse como

“gente perro” o de “linaje de perros”.

" Entre los cuales se solia asesinar también a tarahumaras, tepehuanes y a otros indigenas habitantes de las serranias de los estados mexicanos de

Chihuahua y Sonora (cfr. Merrill, 2000)



Muchos de estos procesos historicos resultan rele-
vantes para comprender la realidad actual de mu-
chos pueblos indigenas que hoy habitan esos territo-
rios, por lo que un poco mds adelante regresaremos
sobre el tema.

Por otro lado, un aspecto de primera impor-
tancia, es el concerniente a la manera en que el nor-
te de México ha sido definido y conceptualizado por
diversos investigadores a lo largo del siglo XX y hasta
el dia de hoy.

En lo que toca a los estudios arqueol6-
gicos, historicos y antropolégicos, el norte de
México ha sido entendido de diversas formas, y
detras de cada una de ellas existen distintas pos-
turas y problematicas teéricas, metodolégicas e
incluso también politicas.

Por ejemplo, muchos de los trabajos reali-
zados por investigadores norteamericanos han con-
ceptualizado esos territorios como parte de una re-
gion a la que denominan The Greater Southwest (el
gran suroeste), o simplemente The Southwest (Figura
3), distinguiéndola como una “sub-area” cultural
intermedia entre las culturas mesoamericanas y los
[lamados indios pueblo'.

Muchas de las investigaciones norteame-
ricanas sobre The Greater Southwest ponen de
manifiesto una clara intencién de construir y rei-
vindicar una historia “desde el norte”, edificada
en muchos casos a la medida de las necesidades
de legitimacion de la historia oficial y la identidad
nacional norteamericana.

En un sentido opuesto, ubicados ahora en
una perspectiva construida “desde el sur”, algunos
investigadores mexicanos han optado por referirse a
este territorio simple y llanamente como el norte de

o~

(Figura 3) The Greater Southwest, tomado de Braniff,
2010: 215.

México, o bien, lo han subdividido para su estu-
dio en regiones como el noroeste o el noreste de
México. Sin embrago, parece evidente que térmi-
nos tales como The Southwest o norte de México
resultan incorrectos para hablar, por ejemplo, de
los pueblos prehispanicos que habitaron esa re-
gién, puesto que como ya los senaldbamos, la ac-
tual frontera politica entre México y Estados Uni-
dos es una realidad histérica que existe apenas
hace poco menos de 170 anos.

Asimismo, otra tendencia generalizada
hasta hoy, especialmente en el contexto de la antro-
pologia y la historia mexicana, ha sido la de definir
al norte de México en oposicion a Mesoamérica,
subdividiéndolo a su vez en dos regiones llamadas:
Ariodoamérica (habitada por cazadores-recolecto-
res) y Oasisamérica (habitada por pueblos agriculto-
res del norte) (Figuras 4 y 5)".

' Evidenciando también la importancia que el concepto de area cultural va a alcanzar a partir de la primera mitad del siglo XX, particularmente en
el contexto de la antropologia norteamericana. Ahi, se propuso definir a las dreas culturales a partir de la dispersion de ciertos rasgos o elementos,
transformandolos en una suerte de patrones que permitirian delimitar empiricamente dmbitos geograficos y dentro de ellos, estudiar la distribucién
espacial de dichos elementos culturales, de modo que fuera posible configurar centros o dreas nucleares, periferias y dreas intermedias (cfr. Wissler,
1929; Kroeber, 1939). El drea cultural abarca, desde esta perspectiva, ambitos de frecuencia de rasgos (estadisticos), y a partir de ahi se determina
con cierta arbitrariedad la relacién con un nucleo cultural.

'* El concepto de Mesoamérica ha tenido una enorme influencia en la antropologia y la historia mexicana. Originalmente, fue acunado por Paul
Kirchhoff en 1943, afio de la publicacion de su célebre trabajo: “Mesoamérica, sus limites geograficos, composicion étnica y caracteres culturales”,
en donde, con base en el inventario de la distribucion de una serie de rasgos culturales, propone la existencia de un drea cultural, a la que nombra
Mesoamérica, cuyos habitantes se vieron unidos por una historia comun, que los enfrentd como conjunto, a otras tribus del norte y del sur del conti-
nente; quedando sus movimientos migratorios confinados por regla general dentro de los limites mesoamericanos (los cuales coincidirian con buena
parte del actual centro y sur del territorio mexicano, asi como porciones de Guatemala, Honduras, Belice y El Salvador). La unidad cultural de los
pueblos mesoamericanos se refleja, segun Kirchhoff, en una serie de rasgos culturales (la base agricola de la economia, el cultivo del maiz, el uso de
dos calendarios [ritual de 260 dias y civil de 365], los sacrificios humanos, la tecnologia litica, entre otros), los cuales conformarian lo que este autor
llama el complejo mesoamericano (Kirchhoff 1943: 95-96, 98-99).
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Aridoamerica

(Figura 4) Mesoamérica, Aridoamérica y Oasisamérica.

Golfo de México

Océano Pacifico

(Figura 5) Norteamérica drida, segin Braniff (2010: 210).

Empero, desde la segunda mitad del siglo
xx y hasta la fecha, tanto la definicién de Meso-
américa de Paul Kirchhoff, como su colofén de
caracterizar al norte de México dividido en Arido-
américa y Oasisamérica, han recibido sistemati-
camente una serie de criticas y cuestionamientos,
particularmente, por el hecho de que mientras que
en la definicién original de Mesoamérica se privi-
legi6 fundamentalmente una serie de elementos y
caracteristicas culturales, en el caso de Aridoamé-
rica y Oasisamérica, el criterio basico sobre el que
se establece dicha division, tiene que ver s6lo con
factores ecoldgicos y geograficos. Ademas, se ha
comprobado que si bien los pueblos que habita-
ron mas alla de la frontera norte de Mesoamérica
podrian identificarse en ciertas regiones y tiempos
como cazadores-recolectores o agricultores inci-
pientes, las situaciones demograficas fueron su-
mamente cambiantes e intermitentes a lo largo del
tiempo, por lo que dichas categorias no pueden
usarse con profundidad histérica'®.

Es por eso que algunos investigadores
han propuesto mejor concebir conjuntamente
al norte de México vy el suroeste de los Estados
Unidos, como pate de un misma regién, para la
cual proponen retomar el término histérico de La
Gran Chichimeca; conceptualizada, en esta oca-
sién, como un amplio corredor cultural, el cual
enlazaba desde tiempos prehispdanicos, y de muy
diversas formas, los actuales territorios del suroes-
te de los Estados Unidos, el norte de México, y
Mesoamérica (Di Peso, 1974; Braniff, 2000).

En ese sentido, Braniff (2012) afina una
perspectiva que consideramos particularmente
adecuada para nuestro trabajo, por lo que dedi-
caremos un especio un poco mas amplio para su
analisis. Esta autora sugiere que el término de La
Gran Chichimeca debe utilizarse para referir ge-
néricamente a gente nortefia, entre la cual debe
incluirse a pueblos de todos los niveles socioeco-
noémicos y culturales, desde grupos “civilizados”
hasta las bandas de cazadores-recolectores.

' De igual modo, se ha criticado el hecho de que una definicion del norte de México establecida inicamente en oposicion de Mesoamérica no es
suficiente ni adecuada. Pues mientras este tipo de intentos han centrado su atencion en destacar todo aquello que aparentemente no pertenece a
Mesoamérica (es decir, lo nortefio seria lo no mesoamericano), éstos no han sido capaces de definir qué es propiamente lo que caracteriza a los

pueblos y culturas del norte de México.



Asimismo, sehala que este vasto territorio
debe concebirse a partir de la frontera septentrio-
nal de Mesoamérica, la cual oscil6 a lo largo del
tiempo, debido a cambios climaticos y quiza tam-
bién a cambios econémicos y politicos, los cua-
les posiblemente estuvieron imbricados entre si
(ibid)"”. Dicha frontera en el siglo XVI habia des-
cendido notablemente hacia el centro de Méxi-
co, mientras que en el primer milenio de nuestra
era se habia extendido muchos kilémetros mas al
norte; ambas fronteras siguen en forma paralela
tanto las zonas de vegetacion, como a las isoye-
tas actuales entre los 40 y 80 centimetros anuales
de precipitacion, sugiriéndose asi que los Iimites
culturales son también ecolégicos. La mdxima ex-
tension de la frontera sigue el tépico de cancer, el
cual marca un cambio climético de mayor aridez
hacia el norte (Figura 6).
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(Figura 6) La Gran Chichimeca, segtin Braniff (2012).

Recordemos que buena parte de la esencia
de la definicion de Mesoamérica fue su agricultura,
y que si bien se construyeron complejos sistemas
de irrigacién anexos a las grandes concentraciones
demograficas, la caracteristica comun de los pue-
blos mesoamericanos era la de una agricultura de
temporal, la cual requiere una lluvia temporalera
segura sobre los 80 centimetros anuales, y por lo
menos 40 centimetros; en este Gltimo caso, el cul-
tivo se vuelve riesgoso e inseguro.
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Una vez establecida la oscilante frontera
sur de La Gran Chichimeca (que corresponde-
ria obviamente al limite norte de Mesoamérica),
Braniff propone que la frontera norte de La Gran
Chichimeca traspasaria la actual frontera politica
entre México y los Estados Unidos, para alcanzar
el paralelo 38 de latitud norte. Area que coincide,
a grandes rasgos, con los territorios que fueron de
la Nueva Espafna y de México, hasta antes de la
guerra México-norteamericana de 1847.

La Gran Chichimeca, asi definida, estuvo
habitada por gente diversa, desde los grupos de
recolectores y cazadores, hasta los enormes asen-
tamientos urbanos que conocian la agricultura y
los sistemas de irrigacion. Asimismo, se afirma
que practicamente todos los pueblos que habita-
ron La Gran Chichimeca, de alguna u otra mane-
ra, tuvieron distintos tipos de conexiones con los
pueblos de Mesoamérica, como el comercio, el
intercambio, la guerra y el tributo (Braniff, 1994;
Weigand, 1993).

Entre las caracteristicas que se han se-
falado para definir a los habitantes de La Gran
Chichimeca, se cuenta la vasta extensién de los
desiertos y los territorios aridos, lo extremoso del
clima, la dificultad para encontrar buenas tierras
para la agricultura y la inseguridad de las lluvias;
todo lo cual exigi6 de sus habitantes una enor-
me capacidad de cambio y de adaptacién a va-
riadas formas de subsistencia (Braniff, 2000). Eso
mismo definié como caracteristica la movilidad,
la fortaleza y la violencia que subsistié a todo lo
largo del periodo colonial y hasta finales del si-
glo XIX...e incluso, como veremos mas adelante,
también hasta nuestros dias. En ese sentido, se ha
dicho que la movilidad y la capacidad de cambio
y de adaptacién de los pueblos de La gran Chichi-
meca pueden llegar a contrastar vivamente con
el tradicional enraizamiento en el terruno de las
culturas mesoamericanas (idem).

7 Al respecto, es importante subrayar que en Ciencias Sociales en general, y en antropologia en particular, el término de frontera ha sido y es de
dudosa y dificil aplicacion. De hecho, en lo que respecta a la determinacion de areas culturales se reconoce que uno de los aspectos mas débiles de
dicho concepto es precisamente el de la delimitacion de fronteras (cfr. Kroeber, op. cit.).
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Por otro lado, al aproximarnos a la his-
toria de los pueblos prehispanicos que habitaron
La gran Chichimeca —de los cuales por cierto ain
se conoce muy poco- resulta imposible soslayar
el hecho de que hasta hoy se continda reprodu-
ciendo la falsa idea de que estos pueblos no tu-
vieron un papel importante en el desarrollo de las
grandes culturas del México prehispanico. Otros
estereotipos que se han reproducido de manera
acritica a través del tiempo, tienen que ver con
que el norte de México era un territorio habitado
casi exclusivamente por cazadores-recolectores,
que no conocian la agricultura, de cultura simple
y extremadamente belicosos, los cuales —se ha di-
cho- nunca alcanzaron el grado de refinamiento
cultural de los pueblos mesoamericanos.

Sin embrago, ese tipo de ideas y estereo-
tipos se vienen abajo rapidamente al observar los
restos arqueolégicos de algunas de las culturas
prehispanicas de La Gran Chichimeca, como por
ejemplo los impresionantes sistemas agricolas y
de riego construidos por los Hohokam de Arizo-
na, los Mogollén y los Anasasi de Nuevo México,
o por la cultura Casa Grandes en Paquimé, Chi-
huahua; con pueblos como San Marcos, Canén
del Chaco o la propia ciudad de Paquimé, que a
pesar de estar ubicadas en zonas desérticas, en
su época de apogeo llegaron a albergar cémoda-
mente a miles de habitantes (cfr. Braniff, op. cit.).
O bien, el valle de Mal Paso en Zacatecas, don-
de ademas de la monumental fortificacién de La
Quemada-Tuitlan, existié también uno de los sis-
temas de caminos mas impresionantes de todo el
México prehispdnico (Weigand y Garcia, 2000).
Sin olvidar tampoco a la regiéon de Chalchihui-
tes, también en Zacatecas, donde se localizaba
el complejo minero mas grande que hasta hoy se
ha documentado en todo el México antiguo (Wei-
gand, 1997: 23).

Al respecto, algunos investigadores pro-
ponen que el apelativo “chichimeca”, que como
menciondbamos se aplica generalmente en un
sentido peyorativo, no debe usarse para separar

el norte de México en el estudio del resto de Me-
soamérica, ya que las evidencias arqueoldgicas
demuestran que el norte jugd un papel simbiético
y de gran relevancia, en la evolucién de las regio-
nes del centro y sur de México. Ese argumento se
ha sustentado con base en la importancia de tres
aspectos fundamentales pare entender la vida y
la cultura de los pueblos de esta region durante
la época prehispdnica; tales aspectos son la mi-
neria, el comercio a larga distancia y la guerra
(Weigand, 2001: 34). De lo cual se concluye que
el norte de Mesoamérica no deberia concebirse
como una tierra habitada por pueblos con una
cultura y una economia pobres y marginadas; ob-
servacion desmentida por los conjuntos de arqui-
tectura monumental, como los de La Quemada
(Zacatecas), Paquimé (Chihuahua), y Cafon del
Chaco (Nuevo México).

Por el contrario, esta frontera debe verse
como una zona que se integré simbidticamente
a Mesoamérica desde que comenzaron las ac-
tividades mineras sistematicas y complejas: “el
espacio econdémico y cultural comprendido por
los territorios nucleares de la civilizacién mesoa-
mericana incluia desde tiempos prehispanicos las
tierras ricas en minerales del norte de México;
condicién estructural que se mantuvo desde tiem-
pos prehispanicos, a todo lo largo del periodo co-
lonial e incluso mucho del periodo del México
moderno” (ibid: 39).

Por lo tanto, se propone que el area norte
(proveedora de recursos minerales), y el ndcleo
mesoamericano estaban integrados simbidtica-
mente en una sola esfera sociocultural y econé-
mica, o en una serie e esferas intimamente inte-
rrelacionadas, en las que la vitalidad econémica
de cada zona dependia de las otras (Figura 7): “la
llamada zona chichimeca y la zona civilizada son
de esa forma, subdivisiones especializadas del
sistema econdmico mesoamericano, cada una
con multiples culturas originales y dindmicas que
interactuaron de muy diversas formad a través del
tiempo” (idem).
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total 289,000 km? y ocupa la sexta parte del terri-

i i T y torio mexicano (Figura 8). Su punto mas alto es el
do & iz Cerro Gordo en Durango, cuya anchura en pro-
e, == | medio es de 150 km, con alturas de hasta 3000
B ﬁ ' = metros sobre el nivel del mar.
|, a . yS—-

o

] Desde el punto de vista geologico no es
‘ propiamente una sierra, sino una meseta, surcada
por numerosos caiones que le dan la apariencia
de sierra. Su conformacion es el resultado de di-
ferentes episodios magmaticos y tectonicos acon-
tecidos durante el Cretacico-Cenozoico, mediante
los cuales se depositaron distintas capas de mate-
riales igneos, como cenizas, gravas y derrames vol-
canicos, de composicion diversa, los cuales fueron
formando una gigantesca meseta con un terreno
sumamente escarpado, el cual combina altas mon-
(Figura 7) Rutas de comercio prehispanico, tafas con hondos barrancos, lo que hace que las
tomado de Weigand (op. cit).  varjaciones de temperatura sean extremas (Ferrari

et. al., 2005)'8.

IILIL LA SIERRA TARAHUMARA: . o
CARACTERIZACION GEOGRAFICA X ESTARON VHIBRN
Y ECOLOGICA. : '

HLILL EL ENTORNO GEOGRAFICO.

La Sierra Madre Occidental es una cadena mon-
tafosa que abarca todo el oeste mexicano vy el
extremo suroccidental de los Estados Unidos. En
sus mas de 1,500 km de largo recorre el estado
de Arizona en los Estados Unidos, y parte de los
estados de Chihuahua, Sonora, Sinaloa, Durango,
Zacatecas, Aguascalientes, Nayarit, y Jalisco, en
México, lugar donde se une al Eje Neovolcanico
Transversal. La Sierra Madre Occidental cubre en

sulo
Yucalg
u

it

(Figura 8) Orografia de México.

** Los suelos de esta cadena montaiosa se desarrollan sobre riflitos terciarios y se distinguen por su exposicion y por las condiciones microcliméticas.
Las rocas igneas tienen una extension aproximada de 250,000 km?, por lo que representan al drea de rocas igneas mas grande del mundo. Granito
y rocas metamorficas del Precambrio (antes de 600 millones de afios) forman el corazon de la cordillera. Se encuentran en las barrancas, debajo
de 500 metros sobre el nivel del mar. Del Paleozoico (desde 600 hasta 225 millones de afios antes de hoy) se presentan areniscas, cuarcitas y calizas
siliceas, con un registro fosil compuesto de Parafusilina sonoraensis, Tricoten, Echinoconchus, Butoni, Camerophoria, Composita y Cleiothrydina
sublamellosa. Del Tridsico (desde 225 hasta 190 millones de aadh) se presentan pizarras gréficas interestratificadas con cuarcitas. No se registran la
presencia de fésiles. Del Jurdsico (desde 190 hasta 136 millones de aadh) no hay sedimentos, por lo que es posible que la zona haya estado emergida
durante ese tiempo. En el Cretacico (desde 136 hasta 65 millones de aadh) empezé un vulcanismo relacionado con eventos tectonicos de las placas
del Océano Pacifico oriental que dio origen a rocas basalticas. La subsecuente erosion de estas rocas aport grandes cantidades de sedimentos a las
cuencas al oriente de la region. Los depositos del Terciario presentan dos grupo principales: el inferior de origen volcanico y que data del terciario
medio, descansa discordadamente sobre rocas Hierbabuen y algunas mads antiguas; y el superior esta formado principalmente de material clastico
de origen terrigeno o lacustre que data del Terciario superior. Las rocas son principalmente andesitas, dacitas, traquitas y riolitas que se formaron
de manera extrusiva, y de menor grado, por intrusiones cuyos espesores varian de 15 a 20 metros y que aprovecharon sistemas de fracturas previos
o lineas de menor resistencia en las rocas. Las intrusiones de troncos y batolitos provocaron mineralizaciones importantes de oro, zinc, plata, cobre,
limitadas a las barrancas. En toda la zona se encuentran aguas termales. Asimismo, al final del Oligoceno se depositaron capas rojas de arenisca y
conglomerados en cuencas amplias y poco profundas. En lo que respecta a la geologia superficial, la mayor parte estd formada de rocas del Terciario
que son de tipo extrusivo acido con pequenas afloraciones de rocas igneas extrusivas basicas. (Mayer 1996: 8).
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En ese contexto general, se conoce espe-
cificamente como Sierra Tarahumara a la porcion
de la Sierra Madre Occidental que atraviesa, por
mas de 60,000 km?, el sur y suroeste del estado
de Chihuahua (Figura 9), asi como algunos muni-
cipios colindantes del estado de Sonora. La Sierra
Tarahumara se ubica entre los 27 y 30° de latitud
norte y los 107 y 109° de longitud oeste al meri-
diano de Greenwich, a una altitud promedio de
2,475 metros sobre el nivel del mar .

CHIHUAHUA

(Figura 9) Demarcaciones municipales
de la Sierra Tarahumara.

La Sierra Tarahumara se caracterizada por
[luvias en verano y sequia durante el invierno. En
verano los movimientos de la ITC (Zona de Con-
vergencia Intertropical) hacia el norte del trépico
de cancer (23,5° n. Br.), crea un area permanente
de baja presién en el norte de México y sur de los
Estados Unidos, atrayendo a las nubes provenien-
tes del Golfo de México y del Caribe. La estacion
de lluvia abarca normalmente el tiempo entre julio
y finales de septiembre. Entre noviembre y febrero
llegan con los vientos del oeste precipitaciones de
menor cantidad a la region.

Esta zona es un mosaico de grandes con-
trastes del relieve, de las temperaturas, de las pre-
cipitaciones y de las formaciones vegetales. Den-
tro del perfil completo se distinguen tres zonas de
diferentes alturas, a saber: la Tierra Fria, por arri-
ba delos 2100 metros sobre el nivel de mar, con
temperatura medias anuales de entre 5°y 12°C; la
Tierra Templada, entre 1000 y 2100 metros sobre
el nivel del mar, con temperaturas media anuales
de entre 20° y 12°C; y la Tierra Caliente, debajo
de 1000 metros, con temperaturas medias anuales

arriba de 24°C. Segun la clasificacion climatica de
Kopen & Geiger se diferencian los climas siguien-
tes: Los climas Cwb y Cwa son los templados-se-
mifrios de la Tierra Fria, encima de 2100 msnm
con lluvias de verano y de entre 2 y 3 meses aridos
durante la primavera (normalmente entre marzo
mayo). En la Tierra Fria las precipitaciones de in-
vierno a menudo son en forma de nieve, y en vera-
no a veces en forma de granizo. Tres cuartos de la
precipitacién caen en julio y agosto, mientras en
febrero y marzo son sélo 3% (Mayer op. cit.: 9).

Debido a la existencia de altas montanas
y profundas barrancas la Sierra Tarahumara pre-
senta una enorme diversidad ecoldgica. Por ejem-
plo, en distancias relativamente cortas confluyen
marcadas diferencias en alturas, pendientes, tem-
peraturas y caidas de agua. Las distintas elevacio-
nes —que van desde los 3000 metros sobre el nivel
del mar en los mas altos picos, hasta los 300 me-
tros en el fondo de algunas canadas-, propician
diversos niveles de humedad y temperatura, los
que a su vez producen diferentes periodos para
los ciclos agricolas y de recoleccion.

Existen también diferencias considerables
en cuanto a la distribucién, la cantidad y la cali-
dad de las tierras aprovechables para la agricul-
tura, asi como en su relacion con las fuentes de
agua, la madera, la distribucion de plantas silves-
tres (comestibles o medicinales), asi como otros
recursos que hoy son fundamentales para la vida
de las comunidades locales, como por ejemplo las
tierras de apacentamiento para los pequefios reba-
fios de cabras y ovejas.

Debido a que en términos de la tecnologia
que los pueblos indigenas de la Sierra Tarahumara
poseen, la mayor parte de la Sierra no es cultivable,
las escasas zonas propicias para sembrar maiz —la
graminea basica para la subsistencia nativa-, se en-
cuentran distribuidas en pequefas porciones disper-
sas a lo largo de arroyos y otros aluviones; separadas
por distancias que pueden ir desde uno hasta los
veinte kilémetros, atravesados por cumbres y barran-
cos (cfr. Kennedy, 1970: 54, 56, 58, 59).

" Sus coordenadas en formato DMS son: 27° 0’ 0” N y 107° 15’ 0” W; y en grados decimales: 27 y -107.25. Su posicion UTM es BK78 y su referencia

Joint Operation Graphics es: NG13-01.



Mientras que las mejores tierras agricolas de la
region, ubicadas en los valles pluviales y las pla-
nicies de la vertiente oriental de las montafas (las
cuales se cree que albergaban a la mayoria de la
poblacion prehispdnica), hoy son habitadas com-
pletamente por poblacién no indigena, conocida
localmente con el término de “mestizos”.

Pintado (2005: 1), destaca que debido a la
gran extension y diversidad ecolégica de la Sierra
Tarahumara, durante los dltimos afios han existi-
do numerosas propuestas para subdividir su terri-
torio en regiones especificas, tanto en términos
ecolégicos como culturales®. No obstante, una
de las posturas mds aceptadas por los investigado-
res contemporaneos (cfr. Bonfilgioli et. al. 2007;
Urteaga y Stéfani 2001; Guerrero, et. al., 2002),
presenta a la Sierra Tarahumara dividida en tres
subregiones naturales (Figura 10).

U_10 20 804050 millas

(Figura 10) Las Tres Subregiones de la Sierra Tarahumara,
segun Guerrero, et. al., (2002).

Comenzando en direccién este/oeste, la
primera subregion serian los Valles, un drea de
transicién entre el altiplano chihuahuense y la
zona de bosques que se ubica entre los 1,400
y 1,800 metros sobre el nivel del mar, y que se
caracteriza por una vasta extension de pastizales
intercalada con algunos reductos de bosque. En
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su vegetacion predominan los pastizales con va-
riedad de especies y algunas coniferas representa-
das por encinos, tascates, mezquites, huizaches y
pinos pinoneros, entre otros.

La segunda subregion seria la de las Cum-
bres, ubicada en la parte central de la Sierra, e in-
tegrada por un conjunto de cordones montafosos
que van desde los 1,500 a los 2,500 metros sobre
el nivel del mar; aunque existen también eleva-
ciones que sobrepasan los 3,000 metros sobre el
nivel del mar. Por su altitud y latitud la zona pre-
senta el clima mas frio de México, con temperatu-
ras minimas de hasta -20°C, un invierno riguroso
y largo, sequias en primavera, y heladas durante
la mitad del afo (Pintado, 2005: 1). Esta subregion
cuenta con una marcada estacion de lluvias que
va de julio a mediados de septiembre. La altitud
promedio es de 2,000 metros. Arriba de esa al-
tura resulta dificil sembrar maiz. A pesar de que
entre mayo y septiembre la temperatura promedio
oscila entre los 30°C, entre esos mismos meses —
salvando agosto-, las frecuentes heladas nocturnas
son la principal amenaza para las plantas mds jo-
venes. Mas alla de los 2,300 metros de altura el
cultivo sélo se logra en casos aislados, pues no
hay suelos con suficiente profundidad, y existe el
constante peligro del congelamiento de la planta.
La cubierta vegetal de esta zona incluye bosques
de pino y otras coniferas, asi como también de en-
cinos y en menor proporcion, madronos; ademas
de otras especies de arbustos y algunos pastos en
valles y ciénagas. La variedad de las plantas reco-
lectables y alimenticias es mucho mas reducida
que en menores altitudes. Sin embargo, plantas
como el agave y sus productos han representado
un valioso recurso para las poblaciones locales.

Y por dltimo, estaria la subregion de las
Barrancas, ubicada en la parte oeste de la sierra,
traspasando los limites administrativos con los
estados de Sinaloa y de Durango. Se trata de un
territorio conformado por una serie de profundas
barrancas, que son originadas por un sistema flu-
vial de la vertiente del Pacifico, conformado por

* Por ejemplo, Hernandez (1998) subdivide la Tarahumara en 8 divisiones ecoldgicas. Pennington (1963) habla de cinco regiones. Sariego (2002),
propone una division por nichos ecolégicos. Mientras que, desde una perspectiva lingiiistica, Valinas (2001) divide este territorio en cinco areas

dialectales (cfr. Pintado: op.cit.).
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los rios Mayo, Fuerte y Yaqui®'. La subregion de
las barrancas incluye, ademds de las canadas,
abruptos declives y cumbres, por lo que presen-
ta una gran variabilidad ambiental, con altitudes
desde los 500 hasta los 1,500 metros sobre el ni-
vel de mar. Las temperaturas maximas van desde
los 18°C a los 20°C en invierno, y de los 32°C
a los 45°C en verano, por lo que el clima de las
barrancas es semitropical. Sélo sus declives me-
dios y superiores cuentan con lluvias considera-
bles (Schmitd, 1973). A pesar de que entre lo mds
estrecho del fondo y los declives inferiores de las
canadas se capta tan s6lo una media de 200 mm
anuales de precipitacion pluvial, existe suficiente
agua casi en todas partes, pues las cumbres vier-
ten constantemente a través de las barrancas.

Las temperaturas en los barrancos resul-
tan relativamente elevadas con relacion a la alti-
tud sobre el nivel del mar (de hasta 1,200 m), y la
latitud geogréfica, pues entre mayo y septiembre
se supera usualmente los cuarenta grados centi-
grados. No existe amenaza a las cosechas debido
a las nevadas invernales. En dreas de gran exten-
sion la vegetacion varia desde la xerofitica hasta
las cactdceas, y es muy rica en especies; su am-
plio espectro de plantas Gtiles es bien conocido
por los pueblos nativos (cfr. Pennington, 1963;
Bye, 1976). Debido a la extrema verticalidad de
esas barrancas s6lo muy pocos suelos tienen la
profundidad necesaria para sembrar maiz, por lo
cual seguramente desde tiempos prehispanicos,
existia ya la necesidad de trasladarse a sitios de
mayor altitud para la siembra (cfr. Hillerkus, op.
cit.).

Las barrancas también han ofrecido, a
lo largo del tiempo, un considerable espectro de
recoleccién y gran riqueza para la pesca, activi-
dades que, debido al deterioro ecolégico, hoy
se encuentran en una situacién delicada. Cerca
de las corrientes fluviales y las laderas himedas
existen productos vegetales tropicales (platanos,
limones, naranjas, papayos, mangos y cafa de

azucar), introducidos como cultivos desde la
época de la Colonia. La flora de las barrancas
se distingue de manera clara respecto a la de las
otras dos subregiones, pues existe una amplia di-
versidad de especies que incluyen, por ejemplo:
encinos y cedros en las partes mas elevadas, o
arboles como el amate y distintos tipos de fruta-
les al fondo de las barrancas, en donde también
florece el chiltepin (chile piquin) y, sobre todo,
una extensa variedad de cactaceas cuyos frutos
y productos han sido y son importantes para las
comunidades locales, tales como las pitayas, los
nopales, el maguey, la lechuguilla, la palmilla y
el sotol (cfr. Pennington, op. cit.). En la vegeta-
cién de las laderas predomina el bosque de hoja
ancha. La riqueza de especies vegetales permite
recolectar frutos, plantas y raices comestibles casi
en todo el ano. Por su clima y vegetacion, algunas
montanas y restos de altas mesetas ubicadas entre
los barrancos, pertenecerian ecolégicamente a la
sierra alta (entre los 1,500 y los 2,000 metros so-
bre el nivel del mar, en promedio).

Las particularidades ambientales de las
tres subregiones que integran la Sierra Tarahuma-
ra han propiciado algunas de las caracteristicas
mads sefaladas en la vida de los pueblos indigenas
de la regién, como sus ciclos de movilidad esta-
cional (cumbres en verano y barrancos en invier-
no), a manera de un ajuste econémico-ambiental,
adecuado a la tecnologia que dichos pueblos po-
seen (Kennedy, 1970). Dicha movilidad permite
cultivar en ciclos distintos; por ejemplo, ademas
de la siembra del maiz, el frijol y la calabaza, en
las partes altas se puede sembrar también trigo o
avena, y cosechar a otros tiempos; ademas de la
mencionada recoleccién de diferentes productos
en distintos nichos ecolégicos y los necesarios re-
querimientos de apacentamiento y un clima tem-
plado para la supervivencia del ganado introduci-
do durante el periodo colonial.

Por otra parte, La Sierra Tarahumara es
el lugar de nacimiento de los rios mas grandes

*! Existen en la Sierra Tarahumara 15 grandes barrancas, y al menos 5 de ellas superan en profundidad al Gran Canén del Colorado, en los Estado
Unidos, que posee poco mas 1,600 metros de profundidad. Por ejemplo, la Barranca de la Sinforosa, con sus 1,830 metros de profundidad, es una
de las mas notables de esta zona. Este singular entorno y sus impresionantes paisajes, han dado desde hace tiempo a la Sierra Tarahumara fama y

proyeccién mundial entre turistas, aventureros, artistas, etc.



e importantes del noroeste de México. El Rio Pa-
pigochi desemboca en el Rio Yaqui; él y el Rio
Mayo alimentan las zonas de riego mds grandes
del estado de Sonora. Los rios Otero, Monterde
y Coyegachi estdn drenando la parte noroeste de
la region. El Rio Urique, Batopilas y el Rio Ver-
de se desembocan al Rio Fuerte, que tiene una
cuenca de 35,000 km2. El Rio Fuerte desemboca
en San Blas, en el estado de Sinaloa, llevando 6
billones de metros cibicos de agua anualmente
al Océano Pacifico. En la parte sur, en el munici-
pio de Guadalupe y Calvo, los rios San José y el
Basonopita alimentan al Rio Sinaloa que también
posibilita zonas de riego extensas en el litoral del
estado de Sinaloa, antes de desembocar en el
Océano Pacifico. En la cuenca del Golfo de Mé-
xico, el Rio Conchos* junta todas las aguas de la
region oriental del Rio Mojasichi, Rio Nonoava y
Rio Balleza. En Ojinaga, por su parte, desemboca
en el Rio Bravo, el cual contribuye con la tercera
parte de sus aguas y es un recurso estratégico vital
también para el estado de Texas, en los Estados
Unidos (Mayer, op. cit.: 6-7).

HLILIL LA FLORAY LA FAUNA.

Segun el Biodiversity Management of the Madrean
Archipelago Report (1994), editado por el depar-
tamento de agricultura de los Estados Unidos, la
Sierra Madre Occidental en su conjunto cuenta
con mas de siete mil especies de plantas, de las
cuales cuatro mil son endémicas. De igual forma,
sorprende el hecho de que mientras que otras zo-
nas boscosas del mundo cuentan sélo con cuatro
o cinco especies de pinos en cada ecosistema, en
la Sierra Madre Occidental se encuentran quince
diferentes especies de pinos, mds unas 25 espe-
cies de encinas.

La Sierra Tarahumara, como segmento
significativo de la Sierra Madre Occidental, forma
parte importante del pulmén verde del norte de
México, pues el macizo forestal ubicado en las
partes altas de la Sierra estd cubierto por enor-
mes bosques de pinos, encinas y oyamel (abies
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religiosa y abies procera). Estos bosques, no obs-
tante, han sufrido un grave deterioro en los ul-
timos 120 anos, derivado principalmente de la
sobreexplotacion forestal y de la contaminacion.
Hoy se observa un agotamiento importante de los
recursos forestales, y un descenso radical de los
niveles de precipitacién pluvial, lo cual ha afec-
tado seriamente la agricultura tradicional de la
poblacién indigena. También, la tala inmoderada
ha desprotegido los delgados suelos de esta zona,
por lo que se observa una fuerte erosién y la pér-
dida de espacio para la reproduccién natural de
las plantas y los animales (Urteaga, 1998: 518).

No obstante, la Sierra Tarahumara conti-
nua albergando numerosas especies endémicas,
con una amplia variedad de flora y de fauna. Por
ejemplo, existe una abundante diversidad vege-
tal, entre la que crecen mas de 600 variedades de
hierbas medicinales y comestibles (Sariego, 2008:
50), muchas de las cuales se asocian con antiguas
creencias y saberes indigenas relacionados con la
magia y el chamanismo. Asimismo, resulta impor-
tante subrayar que a pesar de esa rica biodiversi-
dad, la supervivencia para los habitantes de la Sie-
rra Tarahumara nunca ha sido facil porque, como
hemos visto, las posibilidades agricolas de la tierra
son limitadas y los climas son extremosos.

En el ecosistema forestal del bosque tem-
plado de Chihuahua predomina el bosque mixto
de pino-encino con altura media de entre 15y 20
metros. Dada la variabilidad fisiografica de esta
region, se encuentran en ella diversos tipos de
asociaciones vegetales: los pinos (Pinus arizoni-
ca, Pinus durangensis, Pinus engelmannii, Pinus
ayacahuite, Pinus leiophylla y Pinus lumholzii);
los encinos (Quercus rugosa, Quercus crassifo-
lia, Quercus sideroxyla y Quercus fulva); el tas-
cate (Juniperus deppeana); el madrono (Arbutus
arizonica y Arbutus xalapensis); la manzanilla
(Arctostaphylospungens), el chaboco (Ceanothus
fendleri); los cardos (Eringuim spp.) y algunos
pastos de los géneros Muhlenbergia y Bouteloua.

* El Rio Conchos es la arteria acuifera de Chihuahua. En su cuenca de 77 mil kilémetros cuadrados, la cual recorre una tercera parte del estado,

viven 70% de la poblacion de Chihuahua.
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Sin embargo, como sefialabamos, la tala forestal
inmoderada ha deteriorado considerablemente el
ecosistema, acabando con numerosas especies y
poniendo a otras al borde de la extincién. Los ci-
clos de corta y los periodos de aprovechamiento
son de 10 afos. Las especies que se aprovechan
son, por orden de magnitud: Pinus arizonica, P.
duranguensis, P. leiophyla, P. ayacahuite, Quercus
sideroxila, Q. rugosa y Juniperus deppeana. (Bal-
derrama, 2008: 203-204).

Actualmente, en la primera mitad del siglo
XXI, practicamente todas las zonas boscosas de la
Sierra Madre Occidental, incluida desde luego la
propia Sierra Tarahumara, han sido sometidas a in-
tensos programas de aprovechamiento forestal. En
el caso de esta Gltima, la sobreexplotacion comer-
cial de los bosques ha desencadenado una serie
de procesos econémicos y socioambientales que,
como veremos mas adelante, han resultado nefas-
tos tanto para el entorno ecolégico como para la
vida de los pueblos indigenas de la region.

Por lo que respecta a la fauna, a nivel
general de la Sierra Madre Occidental se ha do-
cumentado la existencia de cuando menos 517
especies: 290 de aves, 70 de mamiferos, 87 de
reptiles, 20 de anfibios y 50 de peces. Entre los
mamiferos sobresalen el oso americano, las ardi-
llas de la tierra y de los arboles, el zorro, el zo-
rrillo, varias especies de murciélagos, la tuza, el
chichimoco, el coyote, el armadillo, el venado
cola blanca, la comadreja, el jabali, el tején, el
tlacuache, el hurdn, el lobo, el puma, el ocelote
y el gato montés. Entre los peces de agua dulce,
algunos de ellos comestibles, destacan la sardina,
la trucha, el bagre, la anguila y peces de la familia
poeciliidae y eleotridae. Entre las aves, se cuenta
la codorniz, la paloma, el dguila, el aguililla, la
grulla, la garza, el cuervo, el tecolote, el perico, la
urraca, el gavilan, el guajolote salvaje, entre otros.
De entre el conjunto de las aves, se dice que exis-
ten al menos 24 especies endémicas, y se piensa
que 10 de ellas estan en peligro de extincion; tales
como la guacamaya verde, la cotorra serrana, la
coa, el dguila real y el halcon peregrino, el trogén
orejon, el biho manchado vy la chara pinta.

En el caso especifico de la Sierra Tarahu-
mara, aunque casi no existen estudios sobre el
tema, se dice que de las 219 especies animales
que actualmente se registran de manera oficial en
la zona, al menos 28 de ellas estan amenazadas, y
cinco mas se encuentran en peligro de extincion,
segln datos del ge6logo alemdn Georg Mayer, en
su estudio sobre la Sierra Tarahumara realizado
para el Deutscher Akademischer Austadtsdienst y
la Secretaria de Relaciones Exteriores de México
entre 1995 y junio de 1996. Entre las especies que
enfrentan serios procesos de extincion, principal-
mente por la contaminacién y la destruccion de
su habitat se encuentran, ademds de las aves ya
mencionadas: el oso americano, el puma, el ve-
nado cola blanca, el lobo mexicano, el ocelote;
a los cuales podriamos también sumar a la nutria,
el pajaro carpintero y el monstruo de gila: “...Esto
ocurre en la zona de mayor biodiversidad de Amé-
rica del Norte, habitat del pueblo nativo mas nu-
meroso de Norteamérica [los tarahumaras], y que
fuera hogar de los extintos osos grizzli y negro, y
del nunca més reportado lobo Canus lupus baile-
yi”, (Petrich, 2012).

Asimismo, junto a la fauna silvestre, des-
tacan también por su importancia econémica y
su significado cultural para las poblaciones loca-
les, ciertas especies de animales domésticos tales
como el perro, el gato, la gallina, la mula, el bu-
rro, los bovinos, los puercos, las ovejas y las ca-
bras. Sobre el proceso histérico de domesticacion
y/o apropiacién de estas especies ahondaremos
un poco mas adelante.

L. ASPECTOS DESTACADOS DE
LA HISTORIA REGIONAL

Sin pretender realizar un recuento amplio de la
historia regional, es necesario remitirnos a ciertos
procesos y acontecimientos que han ido definien-
do, a partir de distintos ritmos y temporalidades,
la realidad actual del pueblo tarahumara.

En este caso, habria que remontarnos ha-
cia el primer milenio de nuestra era, momento en
el que se piensa que las corrientes migratorias pro-
toyuto-aztecas o yuto-aztecas que posteriormen-
te poblarian el centro del actual territorio mexi-



cano, se desplazaron de norte a sur, a través del
corredor migratorio formado por la Sierra Madre
Occidental®. Pero antes, resulta necesario aclarar
que si bien la Sierra Tarahumara adn no ha sido
estudiada met6édicamente por la arqueologia, por
lo que aldn descocemos mucho sobre su historia
prehispanica, existen no obstante algunas investi-
gaciones relevantes al respecto (cfr. Zingg, 1940;
Di Peso, 1974; Graham, 1989, 1994; Ruiz, 1995).

Algunos trabajos arqueoldgicos reali-
zados en la Sierra Tarahumara han originado la
hipotesis de que la conformacion de los grupos
yutoaztecas en el norte de México, se dio a tra-
vés de corrientes divergentes de una cultura
“protoyuto-azteca”, representada también en las
culturas basket maker del suroeste de los Estados
Unidos (cfr. Zingg, op. cit.). Esas culturas “proto-
tarahumara” evidenciaron tejidos de cesteria muy
similares a los encontrados mas al norte, entre los
indios pueblo del suroeste de los Estados Unidos,
por lo que a esa fase de asentamiento se le ha
denominado basquet maker o “canastera”, misma
que muestra el conocimiento de una incipiente
agricultura del maiz, entierros en cuevas y una
importante dependencia econémica de la caza 'y
la recoleccion.

Arqueolégicamente, se ha destacado tam-
bién una segunda fase, con habitacién en cuevas,
donde se construyeron refugios de piedra y ado-
bes, con suelos apisonados. Esta segunda etapa
“cavernicola” o de habitacién en cuevas, muestra
una agricultura mas intensa del maiz, asi como
la aparicion del cultivo del frijol y la calabaza,
entierros en sitios establecidos y la prolongada
relevancia de la caceria y la recoleccién. La ces-
teria muestra también mejores técnicas de tejido.
Cronolégicamente, ambas etapas se ubicarian, a
grandes rasgos, entre el 1,000y el 1,600 d.C.*. Se
cree que en esos dos periodos existieron formas
de produccién y distribucion comunitarias basa-
das en procesos redistributibos de los valores pro-
ducidos, lo que permitié formas de organizacion
social basadas en la reciprocidad y el parentesco,
con jefaturas situacionales especificas, para la
guerra o la caceria, las cuales aiin permanecian
vigentes a finales del siglo XVI y principios del
XVII, es decir, al momento del contacto (cfr. Gon-
zalez, 1987, 1994; Bennet y Zingg, 1935).
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De igual modo, se piensa que en tiem-
pos prehispanicos, a diferencia de otras partes
de México, no existian las Ciudades-Estado ni
tampoco instituciones politicas centralizadas
que fueran mas alla de las unidades familiares
extensas, o bien de pequefos nicleos de asen-
tamientos (Spicer, 1962; Bennet y Zingg, 1935;
Gonzalez, op. cit.). Tampoco existian formas de
control administrativo ni militar que trascendie-
ran a otros pueblos vecinos. La guerra, a pesar de
haber sido una actividad recurrente, no implicaba
la conquista territorial ni la subordinacién tributa-
ria de un pueblo hacia otro. Asimismo, no existen
referencias histéricas que hablen explicitamente
de un sistema organizado de autoridades nativas,
y en la mayoria de las crénicas que se conocen
s6lo se hace referencia a la existencia de caci-
ques y chamanes, quienes fungieron como lideres
militares situacionales en distintas rebeliones in-
digenas durante el periodo colonial; pero nunca
a una estructura politica, religiosa, sacerdotal o
militar (Sariego, 2008: 187). Por lo tanto, es po-
sible imaginar a la Sierra Tarahumara en tiempos
prehispdnicos, como un territorio multiétnico,
conformado por una serie de pequenos asenta-
mientos auténomos, marcadamente dispersos e
independientes politica y econdmicamente unos
de otros (Figura 11)*.

(Figura 11) El territorio tarahumara hacia 1700, segtin
Kennedy (op. cit.).

* Las lenguas yuto-aztecas (también llamadas uto-aztecas o yuto-nahuas) conforman una familia lingiiistica amerindia ampliamente difundida por
América del Norte. Tiene su origen histdrico en algin lugar situado hacia el suroeste de los Estados Unidos o el noroeste de México, y debe su gran
difusion a importantes migraciones de sus hablantes, en tiempos prehispanicos, hacia tierras mesoamericanas. De hecho la lengua principal del
imperio azteca o mexica, el mds importante de América del Norte antes de la llegada de los europeos, era el ndhuatl, otra lengua yuto-azteca (cfr.

Miller, 1983).

* Esta periodizacion marca tan solo diferencias en términos de materiales arqueoldgicos ausentes o presentes en distintos niveles estratigraficos, sin

llegar a constituir categorias historico-explicativas de mayor profundidad.
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Por otra parte, la economia estaba basa-
da tanto en la agricultura del maiz, el frijol y la
calabaza, como en la caza y la recoleccién. De
igual modo, existieron formas de produccién y
distribucién fundamentadas en procesos redistri-
butibos de los valores producidos, lo que a su vez
propici6 formas de organizacion basadas en la re-
ciprocidad y el parentesco (Spicer, op. cit.). Es de-
cir, se trataria de grupos sociales poco o nada es-
tratificados, en donde cualquier integrante posefa
las habilidades productivas necesarias para su re-
produccién. Sociedades donde la materia prima
para la supervivencia estaba a la mano, pero ésta
s6lo era alcanzable en determinados momentos,
condicionados por el medio ecolégico y no por
la sociedad. Asi que el esquema social debia apo-
yar los ciclos naturales y el esquema natural, en
movimiento conjunto, marcaba las pautas de la
existencia humana.

La baja especializacion técnica en el tra-
bajo reflejaba la necesidad de aprovechar los re-
cursos humanos -y los de su entorno- al maximo
(Noriega, 1992: 25). Ademas de que las activida-
des como la caceria implicaban necesariamen-
te la agrupacién de varios sujetos en torno a un
objetivo comdn. Por lo tanto, la cooperatividad,
como una forma de division social del trabajo, y
la reciprocidad, como su via de conceptualiza-
cién cultural, serian los elementos centrales de
esa orientacion social. Por su parte, la forma en
que estos cazadores-recolectores se apropiaron
del cultivo del maiz se basé también en la re-
lacién reciprocidad/coopertividad, desarrollando
un concepto agricola seminémada que exigia la
supervivencia y la complementariedad de los sis-
temas de caza y recoleccion, lo cual contribuy6
a la reproduccién cultural de los contenidos de
reciprocidad y cooperatividad (ibid.: 39).

En el momento del arribo de los primeros
colonizadores europeos a la region, hacia fina-
les del siglo XVI, los tarahumaras y otros pueblos

vecinos basaban su sociedad en una economia
practicamente del neolitico, la cual sin mercados
o comercio supraregional podia satisfacer en un
afo de buena lluvia los requerimientos alimen-
ticios dentro de su territorio original s6lo con la
agricultura. Sin embargo, al parecer tales afos
agricolas “buenos”, ni en ese entonces ni ahora
han sido comunes (Hillerkuss, 1992: 14), pues se
cuentan constantes riesgos y pérdidas debido al
congelamiento de las cosechas, al retraso, ade-
lanto, escasez o abundancia de las lluvias; a las
frecuentes granizadas, o bien, a diversas plagas.
Ante la perdida y como necesario complemento
de la cosecha sin duda hubo que recurrir a la re-
coleccién, la caza y la pesca. Todas ellas debie-
ron ser comunes y bien conocidas por los pueblos
de la zona. Sin embargo, esa vida de seminoma-
dismo se basaba y se sujetaba a condiciones tales
como la disponibilidad para un constante cambio
de residencia, y la flexibilidad para establecer o
interrumpir la interaccién entre distintas unida-
des socioeconémicas. Debido a que esos pue-
blos se procuraban su sustento bajo condiciones
medioambientales hostiles a la vida y apenas pre-
visibles mediante su tipo de economia, era nece-
sario un alto grado de movilidad y sociabilidad,
por lo que, como se ha sefialado, se piensa que las
relaciones sociales se articulaban mediante prin-
cipios de intercambio basados en distintas formas
de reciprocidad, cooperatividad y redistribucion.
Dichos principios no se limitaban tan sélo a las
relaciones de intercambio econémico, pues tam-
bién tenfan un papel fundamental respecto a la
totalidad de la organizacién social (idem).

Salvando la historia prehispanica, se po-
dria afirmar sin lugar a duda que el proceso de
conquista y colonizacién del enorme y descono-
cido norte de la Nueva Espafia, muy poco tuvo
que ver con los capitulos que comdnmente narra
la historiografia oficial sobre la conquista de Mé-
xico, acontecida mas de seis décadas atrds, entre
los pueblos que habitaban el centro y sur del ac-
tual territorio mexicano (figura 12).

** Segun las fuentes histdricas, otros pueblos indigenas vecinos para inicios del siglo XVII eran los: tepehuanes, acaxees, simas, 6patas, jovas, pimas,
conchos, guarojios, tepahui, guazépares, chinipas, témoris, tubares, cahitas y salineros (Hillerkuss, 1992: 32; Pennington, op. cit.; Sariego, 2008).
Al respecto, asumimos aqui plenamente la validez de utilizar ciertas categorias de la época colonial que resultan ttiles para el analisis historico, por
ejemplo, los nombres que los conquistadores dieron a ciertos pueblos indigenas, pues dichas categorias refieren distinciones sociales y juridicas que
operaban durante la colonia, y que quedaron plasmadas en las fuentes escritas. Sin embargo, no se debe asumir que esto implique que en realidad se

tratara de grupos social o culturalmente homogéneos o bien definidos.
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distancia, muchos de los cuales lucharon hasta

desaparecer por completo o terminaron paulati-

namente sometidos y asimilados al mundo de los
< conquistadores. En ese sentido, es necesario lla-
mar aqui la atencién sobre el papel protagénico
que la violencia ha tenido y tiene en la historia de
los pueblos indigenas de la regién®.

Estados Unidos
de América

El inicio de la conquista material y es-
piritual de estos territorios, que puede situarse
cronolégicamente entre mediados del siglo XVI
y principios del XVII, tuvo una respuesta comun,
contundente, y casi inmediata por parte de la ma-
yoria de los pueblos nativos de la region: La rebe-
[i6n (cfr. Deeds, 1992).

Golfo de México

*ﬂnn Pacifico

La avanzada colonial a la region fue en-
cabezada por Francisco de Ibarra en 1550, segui-
do durante un par de décadas por descubridores
de plata y otros colonizadores, en un movimien-
to lento que se prolong6 hasta finales de siglo
(Pacheco: 1997). Recordemos que se trataba de
penetrar en el incognito norte de la Nueva Viz-
caya, un territorio que segln los europeos, era
habitado por algunas de las naciones indigenas
“mas barbaras, salvajes y aguerridas” de todo el
nuevo mundo (Gonzélez, 1987). Sin embargo la
mineria del oro y de la plata, el poderoso motor

(Figura 12), Divisién territorial Nueva Espafia 1534-1776,
tomada de Braniff, 2010: 197.

La historia de la conquista y la coloniza-
cion del norte novohispano es, en todo sentido,
una historia ain menos conocida y documen-
tada. Una historia narrada a fragmentos, que

transcurre en el anonimato, sin una fecha clara
de consolidacion, y sin célebres ni enormes ba-
tallas (aunque siempre existen excepciones). Es
la historia de un sinnimero de grupos nativos
némadas, semindmadas, sedentarios, cazadores,
recolectores y agricultores. Pueblos que basaban
su supervivencia en un conocimiento refinado de
su entorno natural, asi como en una red de rela-
ciones sociales y econémicas locales y de larga

que impulsaba la colonizacién de los territorios
nortenos, fue dando la pauta del avance colonial
espanol, acompanado por indios aliados del cen-
tro del reino y por todo tipo de castas.

Para ese tiempo, los tarahumaras y otros
pueblos vecinos habitaban la meseta central entre
los actuales estados de Durango y Chihuahua, asi
como los valles pluviales en la vertiente este de

* Ya sea que se trate de las rebeliones coloniales, la persecucion y caceria de indigenas durante el siglo XIX, o la actual ola de violencia derivada
de la lucha del Estado mexicano en contra del narcotrifico, el tema de la violencia representa una constante histérica y por lo tanto también una
importante via de aproximacion a muchos aspectos de la realidad actual de los pueblos indigenas de esta zona. Como fendmeno histdrico y social,
resulta evidente que la violencia estd presente en muchos aspectos de la vida de las sociedades, condicionando o determinando muchas veces su
dindmica. Sin embrago, y a pesar de que se trata de un término que se utiliza con mucha frecuencia dentro y fuera del contexto académico, no
existe una definicion clara y univoca de lo que es la violencia: “..la violencia es un fenémeno de distintas caras y anclajes en las distintas realidades
historicas y sociales. Para descifrar su complejidad, no hay més remedio que segmentarla en modalidades significativas. Hablamos con frecuencia,
por ejemplo, de violencia juvenil, de género, sexual, étnica, racista, familiar, ancestral, endémica, terrorista, discursiva, abierta o simbdlica, corporal
o psiquica, cotidiana o estructural, de alta o baja intensidad, violencia legitima o criminal, o victimas y perpetradores de la violencia. Si bien en
algunos casos estas categorias tienen un alto valor diagndstico e interpretativo para el andlisis de realidades concretas o de tipo comparativo, en
otros pueden resultar limitadas, estigmatizantes, oscuras o equivocas...En cualquier caso, usemos las categorias que usemos, al hablar de violencia
nos referimos a relaciones de poder y relaciones politicas (necesariamente asimétricas), asi como a la cultura y a las diversas formas en que ésta se
vincula con diferentes estructuras de dominacion en los dmbitos micro y marcosocial (en términos de Gramsci, es hablar de relaciones de hegemonia
y subalternidad).” (Ferréndiz, et. al., 2004: 159-160). [Subrayado mio].



82

la Sierra Madre Occidental. Segln estimaciones
de la demografia histérica, existian mas de 200
mil indigenas y al menos 45 etnias diferenciadas,
las cuales hablaban alrededor de 20 lenguas dis-
tintas (Miller, 1983; Weaver, 1993). Hasta 1590
en la frontera de esos territorios, la mayor pre-
sencia espafola fue la de algunos seculares, ve-
cinos y unos pocos soldados relacionados con la
mineria y la agricultura. Resulta notorio el hecho
de que muchos de los primeros contactos entre
los pueblos nativos y los nuevos colonos fueron
pacificos, pues ademas del impacto y la mutua
curiosidad que al parecer generaron los primeros
encuentros, a los nativos les interesaban las herra-
mientas, los animales, y otros bienes europeos, e
incluso, segtn las fuentes, hubo quienes se acer-
caron a trabajar como asalariados en los reales
mineros (Gonzélez, op. cit.). Mientras que a los
espanoles les interesaba, en un primer momen-
to, contar con alimentos seguros, y poco tiempo
después, al multiplicarse la cantidad de minas y
la intensidad de la extraccion, el trabajo forzado
de los indigenas.

Con el descubrimiento de nuevas y mas
ricas vetas minerales se incrementé rapidamente
el nimero de colonizadores, quienes continua-
ron su avance hacia el septentriéon. Sin duda, no
a pocos europeos les resultaba muy atractiva la
idea de hacer una répida fortuna en aquellas le-
janas tierras, donde las montafias de la Sierra Ma-
dre Occidental, con el tiempo, le brindarian a la
corona espanola la riqueza mineral mas grande
de todo su imperio. Sin embargo, el precio de la
colonizacién del norte de la Nueva Espana no fue
en lo absoluto bajo, y por mas de dos siglos hubo
que pagarlo con sangre.

Los conquistadores arribaron ya clara-
mente a las latitudes de la Sierra Tarahumara a
principios del siglo XVII, una centuria que se ca-
racteriz6 por las mas francas, violentas y genera-
lizadas rebeliones indigenas en contra de la inva-
sién espafola, mismas que mantuvieron a raya o
hicieron retroceder hasta por décadas el avance

colonial (cfr. Deeds: op. cit.). Las sublevaciones
mas célebres del periodo comienzan con la rebe-
lion de los acaxees en 1601, y terminan con los
levantamientos tarahumaras de 1690. Pero entre
esas dos fechas hubo dos rebeliones que amena-
zaron mayormente la presencia espanola en la
zona fronteriza: la rebelién tepehuana de 1616-
1621, y la rebelién de los indios pueblo de 1680,
la cual expulsé a los espafoles fuera de Nuevo
México durante doce afos, y cuyo impacto se
dej6 sentir hasta Durango y Zacatecas (Garcia,
2011; Deeds, op. cit.).

Sin embargo, los cortes cronolégicos que
normalmente se aplican a esas rebeliones tan sélo
nos hablan de los momentos mas algidos, dentro
de una secuencia constante de levantamientos
por parte de casi todos los pueblos nativos. Por
ejemplo, lo poco que permiten saber los docu-
mentos coloniales sobre naciones indigenas de
la regién como los tobosos, salineros, acaxees,
xiximes, conchos, tubares, guazapares, chinipas,
cabezas, laguneros (entre muchos otros ya des-
aparecidos), es que se trataba de pueblos néma-
das o seminémadas que, practicamente desde el
momento del contacto y hasta su total aniquila-
miento, fueron rebeldes. Por otro lado, a pesar
de que en las fuentes se hable de una rebelion
“tarahumara”, “tepehuana” o de cualquier otro
pueblo, se debe tomar en cuenta que practica-
mente todos los levantamientos indigenas de la
region durante los siglos XVII 'y XVIII, fueron de
participacion multiétnica; una empresa que unio
a pueblos con una enemistad histérica en la lucha
contra los invasores europeos.

De esta forma, a pesar de que se hable
de una rebelion tarahumara o tepehuana se debe
tomar en cuenta que practicamente todos los le-
vantamientos indigenas de la regién durante los
siglos XVII y XVIII, fueron de participacion mul-
tiétnica; una empresa que unio6 a pueblos con una
enemistad histérica en la lucha contra los con-
quistadores. La organizacién y coordinacion de
esos levantamientos fueron sin duda cuestiones



complejas, para las cuales fue necesario aprove-
char todo tipo de vinculos previos que existiesen
entre los pueblos nativos, desde circuitos de inter-
cambio comercial hasta relaciones tributarias, el
rapto de mujeres o la guerra.

Con el paso del tiempo y el aumento de
los colonizadores, la presencia militar espafola
fue acrecentdndose, y a pesar de que para ese
momento existian ya numerosas leyes en contra
de la esclavitud indigena, en el norte de la Nueva
Espana imperaba la “guerra justa”, la cual justifi-
caba el sometimiento y exterminio de los pueblos
barbaros, es decir aquellos que no aceptaran so-
meterse al dominio espafiol.

Por su parte, los misioneros, principal-
mente jesuitas y franciscanos, encargados de im-
plementar la conquista espiritual, acometieron
contra la religion y las bases de la organizacion
social nativa, pues no sélo llevaron a cabo las
congregaciones y reducciones de indios, sino
que, ademds, atacaron sistematicamente lo que
ellos llamaron las idolatrias y las costumbres que
consideraron mas escandalosas, especialmente
las frecuentes borracheras (hoy conocidas como
tesgliinadas), y la promiscuidad sexual o las pe-
leas que en ellas ocurrian, sin darse cuenta de
que esas costumbres formaban parte importante
de las actividades de subsistencia y los sistemas
de reciprocidad familiares y comunitarios®®.

El sistema de misiones del norte de Mé-
xico también cumplié un papel relevante en la
congregacion y el repartimiento del trabajo forza-
do indigena para las minas, los ranchos agricolas
y los ranchos ganaderos, asi que los misioneros
no sélo representaban una amenaza a la religion,
sino también a la reproduccién econémica y a
los fundamentos mismos de esas sociedades (Fi-
gura 13). A pesar de que en muchos aspectos el
control efectivo y el impacto ideolégico que los
misioneros llegaron a tener sobre los nativos fue
muy relativo, la influencia de la misién en la vida
econémica, politica, social y religiosa de los indi-
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(Figura 13) Misiones de la Sierra Tarahumara, siglos XVII
y XVIII, segtin Penington, (op. cit.).

genas del norte de la Nueva Espaia no fue en lo
absoluto discreta (cfr. Merrill: 1991; 1992).

No obstante se ha sefialado que las trans-
formaciones generadas a través del tiempo en la
cultura de pueblos como los tarahumaras, han
sido predominantemente de tipo “incorporati-
vo”, pues en su mayor parte se han adoptado ele-
mentos de la cultura no indigena que refuerzan
su estilo de vida previamente establecido (Spicer
apud Merrill, 1992: 82).Y aunque dichas transfor-
maciones han implicado sin duda algunos cam-
bios en los patrones originales de la organizacién
social y la cultura, se asumen en general que el
orden preexistente sufrié mas trastornos en sus
formas que en sus contenidos.

En ese sentido, los programas misionales
estaban disefiados para que los sacerdotes tuvie-
ran un control casi absoluto de la vida de los in-
digenas, ante lo cual su forma de asimilacién a
la sociedad y a la cultura de los conquistadores
hubiera sido total. Sin embargo, debido a que los
programas de reducciones jesuitas y franciscanas
rara vez tuvieron éxito (cfr. Merrill, 1991), la ma-
yoria de las misiones tarahumaras se apegaron al

** Un poco méds adelante retomaremos etnograficamente este importante aspecto. Sobre el papel actual del tesgiiino y las tesgiiinadas en la estructura
social, la cosmovision y la organizacion comunitaria de los pueblos de la Tarahumara véase: (Kennedy, 1970; Saucedo 2003).
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patrén propio del norte de la Nueva Espafa, que
ha sido caracterizado como “patrén del centro
vacio” (Gerhard, 1982: 27-29). Ahi, los pueblos
de misién se volvieron fundamentalmente cen-
tros ceremoniales, con pocos o ningun residente
permanente, salvo los misioneros y sus asistentes.
Mientras que la mayoria de los indigenas mantu-
vieron o regresaron a su anterior patrén de vivir
junto a sus campos agricolas, en rancherias pe-
riféricas, asistiendo a los pueblos de misién sélo
para ciertos negocios o para las ceremonias reli-
giosas (ibid: 83)”.

No obstante, mds alld de los aspectos me-
ramente evangelizadores, tampoco puede cues-
tionarse el éxito del sistema de misiones en tanto
su papel de empresa civilizatoria y colonizadora
de largo aliento en todo el norte de México.

Por otro lado, junto con el trabajo forzado
y la nueva religién, la presencia de los conquis-
tadores significé también la llegada de epidemias
de viruela y sarampién, mismas que ocurrieron
en intervalos de cinco a ocho afos durante todo
el siglo XVIl'y la mayor parte del XVIII. El impacto
de esas enfermedades entre los pueblos nativos
fue catastrofico y dificilmente imaginable, pues
se calcula que entre esos afos la demografia in-
digena disminuy6 en algunas zonas entre el 70 y
el 75% (cfr. Deeds: op. cit.). En poco tiempo el
mundo prehispanico estaba completamente co-
lapsado, y la resistencia violenta fue al parecer
la dnica respuesta posible, en un momento y un
sitio en que todo se habia vuelto cadtico, tanto
por la enorme mortandad, como por el sdbito
rompimiento de los sistemas de relaciones de los
grupos locales; ademas de la persecucion a las
actividades religiosas y rituales que daban senti-
do a la vida.

Segln los documentos histéricos (crf.
Gonzalez, 1987, 1991, 1993), las rebeliones de
pueblos como los tarahumaras o sus vecinos los
tepehuanes —los dos grupos mas numerosos de la
época y mejor documentados de la regién-, com-

parten una serie de caracteristicas comunes, en las
que la dimensién religiosa de esas culturas jugo
un papel fundamental. De forma similar a lo que
sucedié en otras partes del México indigena, los
nativos retomaron una serie de elementos y sim-
bolos del cristianismo, que fueron posteriormente
montados sobre la l6gica y las creencias nativas.
Por ejemplo, las rebeliones estuvieron coman-
dadas por lideres que utilizaban sobrenombres
como “El Obispo”, y que llevaban consigo todo
tipo de simbolos asociados al catolicismo, como
idolos o cruces parlantes (conocidas con nom-
bres como “el Hijo de Dios”), e incluso cartas y
documentos escritos por “Dios Padre”. A través
de ellos, exhortaban a los indigenas a levantarse
contra los espanoles, argumentando que quienes
murieran en batalla resucitarian a los siete o a los
tres dias (incluso siendo mds jovenes), y que una
vez derrotados los extranjeros, todo volveria a ser
como antes, y recuperarian sus tierras, donde las
cosechas serian ahora mds generosas que nunca'y
donde “hasta los pinos darian calabazas” (idem).

A quienes no quisieran levantarse contra
los invasores, Dios Padre los castigaria, ya fuese a
través de epidemias, hambrunas, u ordenando a
la tierra abrirse para tragarselos. Por lo que el lide-
razgo mesianico y la redencién milenarista, die-
ron bases ideoldgicas a esas rebeliones, donde al
parecer, la mayoria de los lideres rebeldes fueron
chamanes y otros personajes desplazados de la
estructura de poder prehispanica. En ese sentido,
el hecho mismo de que los lideres nativos retoma-
ran el discurso y ciertos simbolos occidentales,
y el éxito que llegaron a tener con ellos entre la
poblacién autéctona refleja una rapida, volunta-
ria y selectiva asimilacion de elementos culturales
propios de los conquistadores.

Los ataques rebeldes fueron dirigidos
contra misiones, pueblos, haciendas, ranchos,
presidios y practicamente cualquier asentamien-
to colonial. Vecinos y misioneros fueron los blan-
cos inmediatos y comunes de esas revueltas. La
mecanica basica y mas comun de los asaltos, era

“El modelo de “rancheria” o “grupos de rancheria” que ha predominado entre los historiadores del norte de México, proviene de Spicer (1962), quien
lo caracteriza por pequefos asentamientos dispersos a lo largo de los rios, donde, ademas de sembrar, también se cazaba y recolectaba, todo, en el
contexto de sociedades con gobiernos descentralizados y de fuertes tendencias bélicas.



juntar grupos poco numerosos de hombres, y arre-
meter contra sitios poco protegidos; la secuencia
de matanzas, saqueos, incendios y destruccién de
los objetos sagrados de los templos, acompanaba
siempre las incursiones indias, después de las cua-
les hufan a refugiarse en las cumbres y quebradas
mas inaccesibles de la sierra (Gonzélez, 1987) .

Por otro lado, una importante estrategia
de supervivencia empleada por los pueblos nati-
vos, radicaba en que, paralelamente a la violen-
cia, y a veces anteriormente a ella, los indigenas
también reaccionaron ante los conquistadores
utilizando la evasion, el retiro, la mentira, la falsa
ignorancia, y muchas otras formas de resistencia
no violenta, las cuales permanecieron vigentes a
todo lo largo del periodo colonial y més alla de él
(cfr. Reyna: 1986); este es otro aspecto comun y
bien documentado en diferentes partes de Méxi-
co a lo largo del periodo colonial *.

Con la llegada de los refuerzos espanoles
a la region, los rebeldes que permanecian escon-
didos en las quebradas, al no estar acostumbra-
dos a una guerra prolonga, fueron quedando cada
vez mas y mds escasos de abastecimientos. Sus
cultivos fueron quemados y poco a poco se les
sacé de sus refugios. No obstante, tales medidas
no fueron tampoco suficientes para lograr termi-
nar a largo plazo con las subsecuentes oleadas de
sublevaciones. En ese contexto, el padre Joseph
Neumann, jesuita de origen belga, rector y visi-
tador de las misiones de la Sierra Tarahumara por
51 afos, ofrece un elocuente testimonio sobre
esos hechos:
“...los indios se refugiaron en lo mas intrincado
e inaccesible de la sierra, y a pesar de que sus
siembras les habian sido arrasadas casi a punto de
cosechar, y a pesar de que sufrian muchas otras
calamidades, los tarahumares no se doblegaron a
pedir la paz...los gobernadores del reino no se de-
cidian a emplear sus soldados en otras tareas que
no fueran la defensa. Pienso, a pesar de todo, que
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mads bien se resistian a internarse en la Tarahuma-
ra, por el temor de provocar una nueva rebelion
entre los indios... 7 °.

Con el tiempo, mientras que la eficacia de
los rebeldes indigenas fue siendo reducida tnica-
mente a las guerrillas, los espanoles solian ofrecer
amnistia y regalos a quienes hicieran las paces y
decidieran ir a vivir a las misiones; mientras que
practicamente todos los lideres rebeldes tarde o
temprano fueron asesinados. Es importante decir
que a pesar de que los indigenas rebeldes inten-
taran expulsar a todos los extranjeros de sus terri-
torios, y restaurar las condiciones sociales y los
elementos religiosos prehispanicos, los pueblos
nativos en general no rechazaban ciertos aspec-
tos introducidos por los misioneros, tales como
el ganado, la tecnologia, ropa, ciertos cultivos, e
incluso, simbolos y précticas relacionadas al cris-
tianismo.

Las relaciones entre misiones/indigenas/
rebeliones, muestran los mas variados y comple-
jos matices. Por ejemplo, a veces grupos nativos
aliados debian su solidaridad temporal, irénica-
mente, a los programas misionales, los cuales im-
ponian cierta coherencia social a su disgregacion
original. Otras veces, a la suma de las tensiones
acumuladas por epidemias o el trato cotidiano
con los misioneros o con los nuevos colonos, se
sumaban crisis naturales como plagas o sequias,
las cuales desencadenaban el hambre y los le-
vantamientos mds agudos.

Ya bien entrado el siglo XVIII se alcanza
cierta tranquilidad en la region, pues los espaio-
les no sélo lograron suprimir la primera oleada de
rebeliones, sino que ademas consiguieron mayor
control sobre los indigenas. Con el descubrimien-
to de nuevas y mas importantes minas se consoli-
dé6 el asentamiento colonial, y se dio una recom-
posicion étnica y demografica de la poblacion,
no s6lo por el aumento de los colonos de origen

** Excepcionalmente, en el caso de la rebelion tepehuana de 1616 se atacd sin éxito la ciudad de Guadiana (hoy la capital de Durango), y se dice que
los contingentes indios llegaron a ser hasta de miles de individuos (Deeds, op. cit.)

* Otra de las estrategias de supervivencia implementadas consistié en que, una vez que era imposible seguir luchando abiertamente en contra de los
espafioles, muchos pueblos se aliaban temporalmente con ellos en contra de otros indigenas rebeldes, al menos hasta el momento en que nuevamente
existieran condiciones para emprender una nueva rebeliéon (Nehumman apud, Gonzalez, 1991).

* Fragmento de la carta del padre Joseph Neumann al reverendo padre de la Compania de Jesus, provincial de la provincia de Bohemia, 15 de abril

de 1724, apud (Gonzalez: 1991: 22y 34).
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europeo, sino también por un incremento en la
demografia de las castas y por una mayor interac-
cién social entre ellas (cfr. Gonzélez: op. cit.).

Por su parte, la implementacion de las
Reformas Borbdnicas trajo consigo la reorganiza-
cién de toda la region en una vasta zona militar.
Para ese momento, y con la presién creciente de
los colonizadores, las profundas barrancas y los
sitios mas inaccesibles de la porcion occidental
de la Sierra se convertirdn en una zona a la cual
los indigenas fueron poco a poco obligados a re-
plegarse (figura 14). Pues a la larga, refugiarse en
esas areas marginales como estrategia de supervi-
vencia, les vali6 poder sobrevivir a esa dificil co-
yuntura. Todo, a costa de verse obligados a vivir
en los sitios mas abruptos y aislados, con mayor
dificultad para acceder al agua, y con menores
posibilidades para la agricultura. Lugares en los
cuales la actividad econémica vy la diaria super-
vivencia se volvieron mucho mas demandantes.
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(Figura 14) Extensiones aproximadas del territorio
tarahumara a través del tiempo, segtn:
Merrill (1992:12) y Pennington (1983:227).

Sitios que irdn conformando desde ese entonces
y hasta el dia de hoy, los territorios étnicos de los
pueblos indigenas que actualmente habitan la
Sierra Tarahumara; a los cuales nos referiremos
un poco mas adelante.

Hacia la segunda mitad del siglo XVIII,
cuando se fundan las primeras colonias militares
importantes en la region, la resistencia nativa ird
tomando otros cauces de expresion. Por un lado,
se acentuard la huida indigena de los pueblos y
las misiones, y por el otro, a raiz del arribo de
las naciones noémadas-ecuestres del suroeste de
los Estados Unidos (principalmente apaches y co-
manches), las cuales fueron desplazadas de sus
territorios originales de caza y recoleccion por
los colonos norteamericanos, los tarahumaras y
otros pueblos vecinos, conoceran a nuevos alia-
dos para continuar su ofensiva contra los coloni-
zadores. Una ofensiva que ya no serd planteada
en abierta rebelién, sino ahora, organizados en
pequenas bandas y bajo la forma de correrias, de
las cuales practicamente ningln rancho, villa, ha-
cienda, camino o asentamiento colonial estuvo a
salvo (cfr. Orozco: 1992).

A pesar de que las correrias indigenas son
ubicadas por los investigadores como la principal
forma de resistencia indigena en la zona a lo lar-
go del siglo XIX, desde la segunda mitad del siglo
XVIII eran ya bien conocidas y temidas por los co-
lonos, pues en ese momento fueron atacados con
mayor intensidad y frecuencia los asentamientos
coloniales mas desprotegidos, mientras que los
nativos, habitualmente organizados en bandas
poco numerosas, evitaron cualquier tipo de en-
frentamiento abierto (Merrill: 2000).

Tiempo después, llegado ya el siglo XIX, y
con la emergencia de las naciones norteamerica-
nay mexicana, la forma de concebir y enfrentar el
problema indigena cambi6 radicalmente. Las co-
rrerias y la constante violencia resultaban desas-
trosas ya no sélo para los colonos, la mineria o los



comerciantes, sino también ahora, para la econo-
mia y las aspiraciones territoriales de ambas na-
ciones. Asi que mientras que en el siglo XVIII, ain
bajo el régimen colonial espafol, todavia impor-
taba convertir a los indigenas rebeldes al cristia-
nismo, salvar su alma, y ensefarlos a ser buenos
vasallos del Rey, en tiempos decimondnicos s6lo
va a importar aniquilarlos por completo; un tra-
bajo que recaera conjuntamente en los colonos
militares y en los ejércitos de ambos paises®'. Sin
duda, el genocidio acontecido durante ese perio-
do entre los nativos del suroeste norteamericano
y el noroeste mexicano fue algo sin precedentes
en la historia de ambas naciones. Un hecho que
incluso hasta la fecha continua siendo reconstrui-
do vy justificado por las historiografias nacionales,
por ejemplo, a través de expresiones tales como
el mito norteamericano de la conquista del salva-
je oeste, el cual ha sido inventado y reinventado
a través del cine, la literatura, la historia oficial, y
muchas otras expresiones utilizadas con el fin de
minimizar y dar legitimidad a lo acontecido.

Durante buena parte del siglo XIX, calificati-
vos tales como “barbaros” o “salvajes” van a ser apli-
cados por las autoridades mexicanas y estadouni-
denses casi exclusivamente a indigenas como los
apaches y comanches; al menos hasta que se descu-
bre que en sus correrias también participaban otros
pueblos nativos de la Sierra Tarahumara, e incluso
también, indigenas y todo tipo de castas que habita-
ban en los pueblos y enclaves coloniales atacados.
Por su parte, las alianzas y estrategias rebeldes para
llevar a cabo sus incursiones, principalmente en te-
rritorio mexicano, fueron de lo mas variado tanto
en su composicion étnica como en su organizacion
(idem.). Existian por ejemplo rutas de entrada, esca-
pe, y escondites para el botin y los guerreros a todo
lo largo de su recorrido, ademds que para entonces
las correrias se realizaban ya cominmente a caballo,
mula o burro, y se utilizaban para ellas arcos, flechas
y hasta armas de fuego (cfr. Gerénimo: 1982).
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Con el pasar del tiempo, entre ataques de
colonos y ejércitos de ambos lados de la frontera,
ademds de soportar diversas epidemias, sequias,
y luchas intestinas por el control comercial de los
nuevos productos, las culturas indigenas terminaron
perdiendo tragicamente la guerra; perdiendo sus vi-
das, sus territorios, su libertad, y perdiendo también
el derecho a su existencia pasada y presente. Afios
mas tarde, a comienzos del siglo XX, no existian ya
las posibilidades ni las condiciones necesarias para
que los pueblos indigenas de la Sierra Tarahumara se
rebelaran mas por la via armada.

No obstante en el afio de 1910, el inicio de
la Revolucion Mexicana vuelve a convertir la region
Tarahumara en escenario de guerra y violencia so-
cial. A ese respecto, y a pesar de lo mucho que se ha
escrito e investigado en torno la Revolucion Mexica-
na, aun sabemos muy poco sobre las bases sociales
que nutrieron, por ejemplo, a la Divisién del Norte,
comandada por el célebre General Francisco Villa
(cfr. Katz: 1998), asi como sobre la participacion de
los pueblos indigenas en la lucha armada. No obs-
tante, existen investigaciones que sugieren que en
ciertas zonas de la region la participacion indigena
en el movimiento revolucionario fue activa®.

En ese contexto, no se puede dejar de men-
cionar un hecho bien conocido, y que tienen que ver
con que desde finales del siglo XIX y durante buena
parte del XX, los gobiernos mexicanos pre y posrevo-
lucionarios vieron en los pueblos indigenas un serio
obstaculo que frenaba sus pretensiones de transitar
hacia el progreso y la modernidad; ideales represen-
tados por el capitalismo liberal. En ese contexto, uno
de los temas principales de la agenda politica fue
obviamente el econémico, ya que se pensaba que
México debia seguir el camino de las naciones “civi-
lizadas”, representadas por las grandes potencias in-
dustriales. No obstante, la realidad social mexicana
era sumamente distinta a la de aquellos paises.

*! Este tipo de acciones de extrema violencia en contra de los pueblos indios, implementadas por los gobiernos de México y Estados Unidos durante
el siglo XIX, encontraron una importante justificacion ideoldgica en las teorias cientificas de la época provenientes del positivismo, el darwinismo

social y el evolucionismo.

* Katz (op. cit.), llama la atencion sobre el curioso hecho de que ya no serdn indigenas, sino otro pujante sector social, quienes acudiran ahora a las
armas y la revuelta, mismos que heredaran la imagen de salvajes y sanguinarios. Esos nuevos barbaros eran, paradéjicamente, los hombres que poco
antes habian vencido a los apaches, los comanches y a otros indigenas rebeldes, eran los descendientes de los primeros colonos militares. Una enorme
cantidad de familias que, a pesar de haber luchado por generaciones en la ardua empresa de pacificar la frontera norte, estaban siendo duramente
expoliados por el régimen dictatorial del presidente Porfirio Diaz. Pancho Villa y su Division del Norte encarnan perfectamente la figura de esos
nuevos salvajes. Son hombres como ellos quienes heredaran no sélo la fama previa de los apaches y los comanches, sino también, una vasta tradicion
guerrera, forjada en la lucha prolongada contra esos enemigos excepcionales, asi como un conocimiento depurado sobre las tacticas de guerrilla a
todo lo largo y ancho de la sierra, mismo que los hizo invencibles en ese terreno.
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En México la poblacién indigena (que era
mas de la mitad de los habitantes del pais) vivia
en extrema pobreza, habitaba en zonas rurales
aisladas, tenia sus propias lenguas, vestimentas y
practicas culturales, carecia de libertad y de em-
presa, y se mantenia al margen del proceso de
modernizacion de tipo occidental. Por lo que se
tuvo la conviccién de que los indigenas repre-
sentaban un problema nacional, ante lo cual se
plante6 una Unica y radical solucion: los indige-
nas debian de ser integrados a la nacién, a través
de la accién institucional del gobierno mexicano
(cfr. Warman, 1970).

Esta situacién dio origen a los llamados
modelos integracionistas, o de “antropologia apli-
cada”, los cuales derivarian en diversas politicas
indigenistas implementadas durante la primera
mitad del siglo XX, cuyo fin Gltimo era desarraigar
a los indigenas de su cultura tradicional e inte-
grarlos econémica y culturalmente a la nacion.
Disposiciones politicas que se tradujeron en ac-
ciones que en distintas formas y grados violen-
taron también, y por largo tiempo, la vida y la
cultura de los pueblos indigenas®.

Volviendo al caso especifico de la Sierra
Tarahumara, existen también en esta destacada
coyuntura de finales del siglo XIX y principios
del XX, ciertos acontecimientos que resultan fun-
damentales para comprender la realidad actual
de la region y de los pueblos que la habitan. En
primer lugar, habria que considerar la cuantiosa
cantidad de poblacién no indigena que comenzé
a llegar a la zona a partir del inicio de la construc-

cion de vias ferroviarias y la posterior aparicion
del ferrocarril, el cual transformé profundamen-
te a México y al mundo*. En buena medida, la
emergencia del ferrocarril ayudé a crear las con-
diciones necesarias para que los bosques de la
Sierra Tarahumara fueran comercialmente atracti-
vos, tanto para la industria norteamericana como
para la mexicana.

Algunos anos después, a raiz del reparto
agrario emanado de la Revolucion Mexicana (el
cual dio inicio poco antes de la década de los
treinta del siglo XX), los intereses de la poblacion
no indigena empezaron a tener un importante
arraigo en toda la regién, debido a que sera justa-
mente este sector de la poblacién el que iniciard
con los tramites ante el entonces Departamento
de Asuntos Agrarios y Colonizacién (hoy [lamado
Secretaria de la Reforma Agraria), para recibir las
dotaciones de tierra correspondientes, principal-
mente, bajo la forma de ejidos; muchos de ellos,
con vocacion forestal®.

A partir de ese momento, la poblacién no
indigena comenzo6 también rapidamente a ocu-
par los cargos directivos en los ejidos, y a crear
lazos y redes de interés compartidos con sectores
politicos, tanto estatales como nacionales, con-
virtiéndose en poco tiempo en agentes del control
politico y econémico en la region. De la mano de
este proceso, la Compainia de Tierras y Madera de
Chihuahua y la Compaiia de Madera comienzan
a operar en 1885 y 1909 respectivamente. A partir
de ese momento The Madera Co. y otras empresas
estadounidenses también lograron aduefarse de

* Llama la atencion el hecho de que en ese mismo contexto de finales del siglo XIX y principios del XX, fecha del nacimiento formal de la antropo-
logfa, existen notables diferencias entre los impulsos y las necesidades especificas que materializaron e institucionalizaron esta disciplina en Europa
y en América. Pues mientras que en el caso de algunos paises europeos, la antropologia oficial se materializ en buena medida como una respuesta
a las necesidades derivadas de la expansion neocolonialista decimonoénica, en sitios como México (y algunas otras ex colonias latinoamericanas), la
antropologia profesional aparecera como una respuesta de los nacientes Estados a las necesidades de gobernabilidad de sus propios territorios. Es de-
cir, a la apremiante exigencia de construir una nacién homogénea en sitios donde la propia realidad prehispdnica, los distintos procesos acontecidos
durante siglos de colonizacién, y los movimientos independentistas, habian dado como resultado territorios, identidades, pueblos y culturas profun-
damente diversas, sin la existencia de los elementos basicos capaces de agrupar a todos los nuevos ciudadanos bajo una misma identidad nacional.

** El norteamericano Foster Higgins obtuvo la concesién y formé la Compaiia del Ferrocarril del Rio Grande, Sierra Madre y Pacifico, la cual
construy6 en 1897 en el Estado de Chihuahua, primero el tramo Ciudad Judrez — Corralitos y luego el tramo hasta Casas Grandes. En total 259
kilémetros. Por otro lado Enrique Creel y Alfreo Spendlove obtuvieron la concesion en 1897 para una linea de Chihuahua a algin lugar del Pacifico.
Su compania llamada “Chihuahua al Pacifico” construy6 194 kilémetros de via en el Estado de Chihuahua, entre la capital y el poblado de Mifaca.
Con un nuevo decreto se constituyo la compaiia norteamericana “Kansas City, México y Oriente” que construy6 entre 1902 y 1908 el tramo de 88
kilometros entre La Junta y Temosachic en Chihuahua y el tramo de Topolobampo a San Pedro en Sinaloa (cfr. Ferromex, 2011).

* A lo largo del siglo XX en México, la propiedad comunal de la tierra se legislo a través de unidades denominadas “ejidos”. El ejido se baso en la
atribucion de una serie de parcelas a los campesinos, donde cada uno de ellos podria usufructuarla en vida y heredarla al morir, pero que hasta
antes del ano 1992 no se podia vender ni rentar. Por ejido se entiende tanto la parcela individual, como una determinada “zona ejidal’, que depende
de las mismas autoridades. Algunas veces, como en el caso de la Sierra Tarahumara, se dota colectivamente a un ejido de amplias zonas de bosques
o pastos, y los beneficios que se obtienen por la explotacién o renta de esas tierras, se reparten, tedricamente, entre todos los derecho-habitantes,
denominados “ejidatarios’.



amplias porciones de terrenos indigenas, talando
intensivamente los bosques de pinos y encinos
creando con el paso del tiempo extensas Ilanuras
deforestadas.

Estos procesos trajeron también consigo
la construcciéon de nuevas vias de comunicacion,
utilizadas para la extraccion de los recursos fores-
tales, las cuales incidiran también en el hecho de
que la actividad minera (con presencia continua
en la region desde el siglo XVII) cobré una reno-
vada importancia a lo largo de los siglos XIX y XX.

A lo largo del siglo XX, y junto a la con-
solidacion de la reparticion ejidal de la tierra, la
moderna explotacion capitalista del bosque, y la
implementacién de las politicas gubernamenta-
les dirigidas a la poblacién indigena, emergerdn
también acontecimientos tales como el fenéme-
no turistico, el repunte de la mineria del oro y
de la plata, la amplia expansion de las doctrinas
religiosas protestantes, y sobre todo, la irrupcion
y proliferacién a gran escala del narcotréfico y
la narco-siembra, los cuales constituyen, como
veremos mas adelante, algunos de los aconteci-
mientos mas influyentes de los Gltimos tiempos.

Actualmente, ese tipo de acontecimien-
tos y fendmenos han generado una territorialidad
opuesta a la territorialidad de los pueblos indige-
nas. Una territorialidad esgrimida desde el poder,
la cual se expresa a partir del papel que poseen
las sociedades no indigenas para ejercer el con-
trol econémico y politico, para imponer estruc-
turas de organizacion y administracion, para de-
cidir sobre los destinos de los recursos naturales,
para ejercer el monopolio de la violencia, y para
justificar el modelo de desarrollo impuesto en la
region. Hechos sobre los cuales volveremos un
poco mas adelante.
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HLIV. RASTREANDO LAS HUELLAS
DE LA FAUNA EN HISTORIA DE LA
SIERRA TARAHUMARA.

Como hemos visto, existen diferentes visiones y pos-
turas en el ambito académico en torno a la concep-
tualizacion del norte de México y las culturas que lo
habitaron tanto en tiempos prehispdnicos como en
el momento previo al contacto. No obstante, existe
un amplio consenso en torno a la preponderancia
de la caza y la recoleccion en la vida econémica de
esos pueblos; considerando en algunos casos tam-
bién a la agricultura como una actividad econémica
complementaria y significativa. Y ese es precisamen-
te el caso de los pueblos prehispanicos que habita-
ron la Sierra Tarahumara (cfr. Graham, 1989; 1994),
y es también justo desde esa perspectiva que debe-
mos comenzar a imaginar y reconstruir su milenaria
relacion con los animales.

Aunque poco investigados, existen valio-
sos testimonios sobre la forma en que las culturas
prehispanicas que habitaron la Sierra Tarahumara
se relacionaron y pensaron respecto a los animales.
En este caso, el dialogo y la analogia arqueoldgica
y etnografica conforman una herramienta impor-
tante para la interpretacion de tales evidencias (Vi-
fias y Saucedo, 2001: 53), las cuales resultan dtiles
también como instrumento hermenéutico frente al
estudio de la forma en que los tarahumaras contem-
poraneos conciben a ciertas especies animales. Esto,
obviamente, no conlleva la intencién de querer ver
entre los actuales tarahumaras a los descendientes
directos de los habitantes prehispanicos de la region.
Por el contrario, nuestro propésito seria mas bien in-
tentar subrayar el hecho de que, a pesar de que los
cuerpos de conocimientos sobre la fauna (o sobre la
naturaleza) conforman sistemas dinamicos, abiertos
y en permanente construccion, es también eviden-
te la existencia de estructuras de larga duracion, las
cuales les otorgan un profundo sustrato historico,
que les da continuidad a través del tiempo’*.

* Segun Fernand Braudel (1968), existen hechos y realidades sociales de muy variadas duraciones, tantas, como realidades y hechos sociales mismos.
Pero ante la imposibilidad de manejarlos todos para su clasificacion y analisis, éstos pueden ser agrupados en tres grandes conjuntos: a) El tiempo
corto, del acontecimiento; b) El tiempo medio, que corresponde al concepto braudeliano de la coyuntura, y que coincidiria con el tiempo privilegiado
por la historia social y econémica; c¢) La larga duracion, que corresponde a su forma de entender las estructuras, no en el sentido estructuralista,
sino mas bien referidas a realidades muy lentas en construirse, transformarse y declinar, como los hechos geograficos, las lenguas o las mentalidades.
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Debido a que las representaciones rupes-
tres constituyen uno de los pocos testimonios de
primera mano que las sociedades prehispanicas
de la Sierra Tarahumara nos legaron sobre su re-
lacién con la fauna, habremos de abrir un breve
espacio para su andlisis.

Existe una considerable cantidad de ma-
nifestaciones rupestres plasmadas en cuevas y
abrigos rocosos a lo largo y ancho de la Sierra
Tarahumara, lo cual, no es en absoluto un caso
singular en el contexto de la Sierra Madre Occi-
dental, ni en otras zonas montafosas de México
(cfr. Casado y Mirambell, 2005). Lamentablemen-
te, las dificultades que imponen el acceso a esos
sitios, y en general el escaso interés que el estudio
de estas manifestaciones culturales ha despertado
entre los especialistas, dan como resultado el he-
cho de que nunca se les haya registrado ni inves-
tigado sistematicamente. Por lo que el panorama
que actualmente tenemos sobre el tema es parcial
y fragmentado.

Asimismo, se debe subrayar que no exis-
ten programas de proteccién o conservacion de
estos importantes testimonios histéricos, lo cual
los hace un patrimonio cultural en constante de-
terioro y amenazado por su exposicion al medio
ambiente, el vandalismo y otros factores.

Pero a pesar de ese arido horizonte,
existen algunas investigaciones que aportan ele-
mentos importantes sobre el tema. Por ejemplo,
a finales del siglo XIX el célebre explorador no-
ruego Carl Lumholtz fue el primero en referir, en
su conocida obra El México Desconocido (1980
[1904]), manifestaciones graficas rupestres en la
Sierra Tarahumara. Lumholtz ilustra dos petrogli-
fos en la descripcion de la region de Norogachi,
en el municipio de Guachochi, Chihuahua, en la
zona conocida actualmente como Alta Tarahuma-
ra, pero no los describe ni los comenta con mayor
detalle; asi como tampoco ofrece su ubicacion

exacta. En ambos casos, los petroglifos muestran
simbolos geométricos ampliamente conocidos en
toda la Meseta Central y el desierto chihuahuense.

Afos después, el arquedlogo norteame-

ricano Robert Zingg realizé lo que bien podria
llamarse el primer reconocimiento arqueolégico
sistematico en la Sierra Tarahumara, durante la
década de los 30 del siglo XX. Zingg refiere en
su trabajo mas de 40 sitios arqueoldgicos loca-
lizados, y al menos en tres de ellos menciona la
existencia de arte rupestre con breves referencias
hacia la fauna: “...en tres sitios habia series de
pinturas zoomorficas, en alambre rojo, sobre las
paredes de la cueva. Estas son representaciones
burdas de lagartijas que les faltaba la cola. Las ex-
tremidades fueron dibujadas con tres a cinco de-
dos. Un efecto de rayos emanado de la mano de
una figura, sugiere un reldmpago. En otra cueva
habia pinturas antropomorfas muy curiosas con
los brazos y piernas en angulo vertical al tronco.
Esto da un efecto infantil de una figura cuadrada
con la cabeza representada por un circulo...ha-
bia disefios grabados en un sitio, lineas quebra-
das y serpentinas, circulos dobles y la cruz, son
los simbolos mds frecuentes...” (Zingg, 1940: 64).
A pesar de que algunas de las apreciaciones de
Zingg son imprecisas y ponen de manifiesto una
vision un tanto etnocéntrica, es posible reconocer
actualmente en algunas de sus observaciones mu-
chos simbolos comunes a la tradicién arcaica del
desierto de Chihuahua (cfr. Mendiola, 2008).
En términos generales, se puede decir que entre
las pinturas rupestres y los petroglifos que han
sido hasta hoy registrados en la Sierra Tarahuma-
ra existen diversas representaciones zoomorfas,
principalmente cérvidos, caballos, aves, y repti-
les, asociados con figuras antropomorfas (Murray
1983: 80-81); ademds de representaciones de
maiz, puntas de proyectiles, cruces, espirales y
distintos tipos de lineas (Figura 15).



(Figura 15) Pinturas rupestres de la cueva de

Rojochdtare, en la Sierra Tarahumara.
Foto: Eduardo Saucedo.

Algunos trabajos pioneros en el tema (cfr.
Murray, op. cit.), sugieren que las manifestaciones
rupestres de la Sierra Tarahumara podrian perte-
necer a dos periodos cronoldgicos distintos, por
lo proponen dividirlas en: prehistéricas e histé-
ricas, clasificindolas preliminarmente bajo la si-
guiente tipologia:
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Asimismo, se ha sugerido, aunque sin
mucho fundamento, que algunos simbolos que
aparecen en la pintura rupestre pueden llegar a
mostrar relacion con ciertos aspectos de la mito-
logia y la ritualidad de los tarahumaras contem-
poraneos (ibid: 84), en particular, con la danzay
el ritual denominados ytimare; sobre el cual ha-
blaremos mas adelante.

Por otra parte, a pesar de la falta de inves-
tigacién en torno a las manifestaciones rupestres
en la Sierra Tarahumara, algunos trabajos realiza-
dos en diversas partes de México y el mundo ofre-
cen algunas pistas sobre la relacion que los habi-
tantes prehispanicos de la region pudieron tener
con los animales (Vinas y Saucedo, op. cit.: 64).
Probablemente los animales, en un pasado re-
moto, personificaron a las deidades, erigiéndose
como intermediarios con las fuerzas sobrenatura-
les. Los animales fueron quizad los maestros, los
antiguos cazadores, los auténticos protagonistas
de la cosmogénesis y de los mitos y las historias
escritas en piedra.

Manifestaciones prehistoricas, hechas por una cultura arcaica,
anterior a la cultura tarahumara.

~~

N DD

Manifestaciones prehispanicas, o pre-contacto, relacionadas
con la ocupacion de la cultura tarahumara en la region.

\

2

Manifestaciones historicas relacionadas con alguna interaccién
con la cultura tarahumara tradicional y la cultura europea.

~~

)

Manifestaciones histéricas relacionadas con las incursiones
apaches a territorios tarahumaras en el siglo XIX.

N N U
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En términos generales, y en diversos ca-
sos documentados dentro y fuera de México, la
fauna en las manifestaciones rupestres parece
representar a veces ancestros totémicos, cuerpos
celestes o constelaciones, asociados recurrente-
mente con figuras humanas. Pues ante una forma
de entender el mundo tan diametralmente distinta
al pensamiento cristiano-occidental, los animales
pueden ser hombres, el hombre mismo puede ser
piedra, o las piedras, las plantas y los animales
pueden poseer alma; ya que se trata de formas
de pensamiento en las que no existen fronteras
ontolégicas tajantemente marcadas entre las dis-
tintas dimensiones y los distintos seres, materiales
y espirituales, que conforman el universo. La an-
tropologia a lo largo de su existencia ha dado am-
plio testimonio de la existencia y la persistencia
de este tipo de concepciones entre muy distintas
culturas del orbe.

Por otra parte, en un periodo histérico
mas reciente, la conquista y colonizaciéon espa-
fiola de estos territorios ofrece también algunos
elementos para reflexionar en torno al papel y al
significado de la fauna en la cultura tarahumara.
Cuando llegaron los primeros misioneros euro-
peos a la zona, a inicios del siglo XVII, los ta-
rahumaras cultivaban maiz, frijol y calabaza, y
practicaban la recoleccion silvestre, la pesca, y
cazaban animales que hoy en dia ya no existen o
estan en peligro de extincion; por ejemplo, faisa-
nes, guacos (pavo real de la zona), garzas, patos,
codornices, golondrinas, conejos; varias especies
de ardillas y ratones; zorrillos, mapaches, vena-
dos cola blanca y jabalies, al igual que algunos
reptiles y anfibios, como la lagartija y la rana, so-
bre todo en las temporadas en que los granos y
los vegetales silvestres escaseaban. Para sus cura-
ciones usaban la vibora de cascabel, el zorrillo,
el 0so, el lobo y el coyote. Estos tres Gltimos tam-
bién servian como alimento (Pintado, 2004: 9).

Desde principios del siglo XVII, y durante
los tiempos subsecuentes, la introduccién nue-
vas especies de animales provenientes de Europa
(ganado bovino, ovino, caprino, aviar, porcino,

equino e hibridos como las mulas y los asnos), asi
como de nuevos cultivos (trigo, avena, frutales),
nuevas herramientas (arado, cuchillo y hacha me-
talicos, armas de fuego) y tecnologia (métodos
de siembra, riego y fertilizacion), también prove-
nientes del otro lado del Atlantico, seran en bue-
na medida los catalizadores de procesos ecol6-
gicos y sociales de la mayor importancia no sélo
en la Sierra Tarahumara, sino en todo el norte de
México.

En ese contexto, se ha dicho que el adve-
nimiento de la ganaderia encarné todos los be-
neficios y perjuicios que podrian asociarse a una
revolucion (cfr. Garcia, 1994), pues no se tratd
s6lo de enriquecer la dieta o de facilitar el trans-
porte. La ocupacion del suelo, con el tiempo, ge-
ner6 profundos conflictos entre los agricultores
tradicionales y los nuevos colonos ganaderos.
Se levantaron cercas y bardas en un campo que
nunca las habia conocido, y el pasto, que valia
poco o nada, se fue convirtiendo rdpidamente en
un apreciado recurso. Respecto al ganado ma-
yor, aunque el consumo de carne de res llegd a
ser importante, la crianza de bovinos (actividad
exclusiva de los colonizadores), tuvo como prin-
cipal finalidad obtener cueros y sebo, utilizados
tanto en innumerables manufacturas, como por el
mercado minero, deseoso compulsivo de velas.
La expansién colonial hacia el norte de la Nueva
Espana se ligd indisolublemente al desarrollo de
la mineria y los ranchos agricolas y ganaderos,
lo cual estuvo a su vez ligado al extraordinario
desarrollo de los animales introducidos, especial-
mente de los vacunos (ibid.).

La mision, al ser la institucién encarga-
da de implementar la conquista espiritual, y de
articular las relaciones con las poblaciones au-
toctonas, fue el espacio a través del cual los nue-
vos animales —y el resto de los elementos antes
aludidos- fueron introducidos (cfr. Gonzalez op.
cit.). Debe considerarse que a partir de ese mo-
mento el entorno natural de la Sierra Tarahumara
empez6 a experimentar una serie de procesos de
profundo impacto ecolégico, primero, cuando



los rebanos introducidos comenzaron a compe-
tir con las especies locales por alimentos, agua,
el espacio fisico y otros recursos, alterando sig-
nificativamente, con el paso del tiempo, no sélo
el paisaje, sino también las cadenas tréficas vy el
resto del ecosistema; un proceso histérico de la
mayor relevancia, el cual sin embrago no ha sido
hasta hoy debidamente investigado.

Al respecto, es interesante sefialar que, a
excepcion del perro, todo el resto de la fauna do-
méstica que hoy poseen los tarahumaras y otros
pueblos indigenas de la region (ovinos, caprinos,
porcinos, aves de corral y excepcionalmente bo-
vinos y equinos), aparece justo en esa coyuntu-
ra de inicios del siglo XVII, para convertirse ra-
pidamente en un nuevo y trascendente espacio
material y de la mentalidad indigena. Aunque en
algunos casos el ganado llegé a resultar dafino
para la agricultura tradicional, éste jugd también
un papel central como herramienta y fuente de
abono agricola (tal como hasta hoy continua ha-
ciéndolo); ademas de, como ya se dijo, proveer
materias como pieles, lana y sebo, los cuales rapi-
damente comenzaron a ser también importantes
para las poblaciones nativas.

En lo que respecta al ganado, la cria de
ovinos y caprinos tuvo un principio dificil, pues
por tratarse de animales poco capaces de valerse
por si mismos, y débiles ante los depredadores, su
cria demandaba del elemento humano dedicado
casi por completo a protegerlos. Tal condicion los
hizo idéneos para acomodarse entre la poblacion
indigena. La gran capacidad de desplazamiento de
los ovinos y caprinos —déciles de arrear y faciles
de guardar, junto con la légica de movilidad que
subyacia a la vida de los pueblos nativos, propicié
una rapida difusién y una integracién muy natural
de ese tipo de ganado al mundo indigena. La esfera
de los ovinos y caprinos fue bien diferente a la del
ganado mayor, e incluso mas significativa, no tanto
por su valor intrinseco, como por el de su produc-
cién y su impacto social (Garcia, op. cit.).
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Las cabras y las ovejas tuvieron un rol
central la vida socioeconémica de los pueblos
nativos, pues por sus caracteristicas especificas,
se adaptaron de forma natural a las condiciones
ecologicas de la regién. La fauna doméstica dio
fondo a la tendencia de movilidad que aconte-
cia desde la época prehispanica, y esa movilidad
mas que atenuarse o desaparecer con el proceso
de colonizacion, se reformuld, resultando en una
apropiacion indigena muy particular de la fauna
y de otros elementos llegados desde Europa. El
ganado creé sin duda nuevos espacios para la
cultura, pero también retomé otros ambitos de
la fauna local previamente establecidos, como
por ejemplo, en la esfera ritual y religiosa. Asi,
mientras que en tiempos prehispanicos las prin-
cipales ofrendas y sacrificios que realizan los ta-
rahumaras a sus deidades involucran a animales
como los venados o los pavos silvestres (Bennett
y Zingg 1935:199), actualmente sélo se sacrifican
animales que fueron introducidos durante el pe-
riodo colonial como cabras, ovejas, gallinas, y en
menor medida, vacas y toros.

Merrill (s/f: 875), llama la atencién sobre
el hecho de que la incorporacion de los animales
introducidos durante la colonia no fue un suce-
so exclusivamente econémico o religioso, pues
acontecio también al nivel de la taxonomia zoo-
|6gica indigena en donde, con el paso del tiempo,
fue integrandose a la ideologia y a la cosmovi-
sion (idem). A ese respecto, se puede considerar
también hasta qué punto las especies faunisticas
introducidas transformaron la relacién previa que
existian con ciertos animales locales, asi como el
modo en que ese cambio pudo reflejarse en las
concepciones indigenas sobre la fauna.

Otro aspecto interesante tiene que ver
con la reflexion de hasta qué punto pudo haberse
transformado la relacién general de los pueblos
nativos con los animales (o con la naturaleza),
luego de la llegada de las herramientas metalicas
o las armas de fuego, las cuales dieron acceso a
sitios que antes del arribo de los colonizadores
eran poco apropiables, como el bosque.



94

A pesar de que, como expondremos mds
adelante, la cria indigena de hatos de ganado
ovino y caprino se ha centrado histéricamente
casi por completo en su aprovechamiento para
la agricultura de subsistencia, los siglos XIX y XX
introducirdn a la regién, junto con las vias de co-
municacion y la explotacién forestal, el valor co-
mercial de los animales.

Hoy en dia actividades como la sobreex-
plotacién forestal, la mineria, el turismo mal pla-
nificado, el creciente desmonte clandestino de
bosques para la narcosiembra, la caceria furtiva,
la contaminacién e incluso el cambio climatico,
han tenido una profunda incidencia negativa so-
bre la fauna y sobre el resto del entorno ecolégico
y social de la Sierra Tarahumara.

111.V. CARCATERIZACION
SOCIODEMOGRAFICA DEL
TERRITORIO DE ESTUDIO.

La Sierra Tarahumara estd compuesta por aproxi-
madamente 7,000 localidades, asentadas a lo
largo de 60,000 km?, y distribuidas en 17 de-
marcaciones municipales del estado mexicano
de Chihuahua; un territorio atravesado por pro-
nunciadas cumbres, extensas laderas y profundos
barrancos.

De norte a sur, los municipios que inte-
gran la Sierra Tarahumara son: Temésachi, Moris,
Ocampo, Guerrero, Uruachi, Maguarichi, Bocoy-
na, Carichi, Chinipas, Guazaparez, Urique, Ba-
topilas, Guachochi, Nonoava, Balleza, Morelos y
Guadalupe y Calvo” (Figuras 16y 17).

Se trata de un territorio habitado por mas
de 290,000 personas, la mayor parte de ellas, es-
tablecidas a partir de un patrén de asentamiento
marcadamente disperso, en donde el 52% de las
localidades se constituyen por asentamientos de
una o dos viviendas, con una densidad de pobla-
cién de apenas 4.2 habitantes por km2. (Sariego,
2002, 2008).
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A los cuales habria que agregar también los municipios Alamos, Quiriego y Yécora en el estado de Sonora, mismos que, al no ser parte del terri-
torio del pueblo tarahumara, no seran motivo directo de nuestra atencion.
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A pesar de que territorial y demogréfica-
mente la Sierra Tarahumara es la regién indigena
mas extensa de todo el norte de México, y a pesar
también de la fama mundial que ha adquirido en
las dltimas décadas, asi como de la fascinacion
que por largo tiempo ha ejercido entre misione-
ros, antropologos, artistas, intelectuales y viaje-
ros, es indudable que hoy, en pleno 2015, se trata
de una de las regiones menos conocidas y estu-
diadas del México contemporaneo.

Un connotado investigador de la region
planteaba este problema en los siguientes térmi-
nos: “...es notorio sefalar que hasta el momento
no se cuenta con ningiin mapa que tan siquiera
muestre la ubicacion de las vias de comunicacion
(mas alla de las escasas carreteras pavimentadas),
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ni mucho menos la distribucion de la poblacién
en términos de su condicion étnica, la territoria-
lidad indigena (que no coincide ni con la muni-
cipal ni con la ejidal), la distribucion de lenguas,
de credos religiosos, de sistemas de gobierno, de
servicios basicos, de fuentes de agua, de recursos
naturales o de usos del suelo...” (Sariego, s/f: 1).
En ese sentido, la presente investigacién aspira a
ser un modesto aporte al conocimiento de este
extenso y marginado territorio.

La Sierra Tarahumara es habitada hoy por
cuatro pueblos indigenas. Entre ellos destacan los
tarahumaras, sujetos de esta investigacion, pues
constituyen el pueblo mas numeroso y conocido
de la region. En su propia lengua, los tarahumaras
se denominan a si mismos raramuri, un término
sobre el cual no existe un conceso sobre su origen
o significado™.

Seglin datos del Instituto Nacional de
Geografia Estadistica e Informdtica de México
(INEGI, 2010), la Sierra Tarahumara esta habitada
por 85,018 hablantes de lengua raramuri, quie-
nes viven entre las cumbres y los barrancos de la
mayor parte del territorio serrano. También existe
poblacién raramuri que ha migrado en busca de
trabajo asalariado a la ciudad de Chihuahua, a
ciudad Judarez, y a otras ciudades de los estados
de Baja California, Coahuila, Durango, Sinaloa,
Sonora y Tamaulipas.

Entre los pueblos indigenas vecinos de los
rardmuri estarian, en segundo lugar, los tepehua-
nes del norte (6dami en su propia lengua), quie-
nes suman 7,906 hablantes asentados en distintas
secciones del municipio de Guadalupe y Calvo;
el mas meridional del estado de Chihuahua. A
continuacion seguirian los guarijio, quienes su-
man 2,136 hablantes, y que pueblan tanto las ca-

* Segtin algunas versiones la palabra rardmuri puede traducirse como “pie corredor” o “pies ligeros’, aunque hay quienes sugieren que ese vocablo
puede traducirse simplemente como: gente. Sin embrago, Deimel (1980: 12), seiala que el término rardmuri no aparece en ninguna clase de textos
antes del siglo XIX, mientras que tarahumara y otros términos relacionados como tarahumar o tarahumare son los tinicos nombres empleados en
los documentos coloniales para referirse a este pueblo. Por su parte, algunos autores contemporaneos han preferido el uso del término ralamuli,
el cual se acerca mas a la pronunciacién indigena del vocablo en algunas partes de la Sierra: “...estudiosos del idioma sobre la grafia de la lengua
tarahumara y lingiiistas como Don Burgess, Enrique Servin y Leopoldo Valinas, ademas de algunos antropdlogos sociales como William Merrill,
consideran que esta lengua se debe escribir con las reglas propias de la escritura que representen su sonido. Tal es el caso del etnonimico con el que
se autodenominan: raramuri; esta palabra, tal y como esta escrita, sigue la regla del espaiol, es decir, se escribe con oidos hispanohablantes, porque
esas [r] intervocales en realidad no son consonantes normales, ya que tienen un sonido intermedio entre [r] y [1]; y son identificadas como liquida
retrofleja. Esta, cuando se encuentra al inicio de una palabra, suena como la [1] del espafiol. Es un fonema caracteristico de la lengua tarahumara”.
(Pintado, 2004: 5). En nuestro caso, como no existe un consenso académico o institucional, utilizaremos de manera indistinta los dos términos
mas empelados tanto por los propios actores como por la literatura antropoldgica, es decir, raramuri o tarahumara.
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fadas de los municipios chihuahuenses de Chini-
pas, Moris y Uruachi (warijé en su propia lengua);
como en los municipios sonorenses de Alamos y
Quiriego (makurawe en su propia lengua). Y final-
mente se ubicarian los pimas, que suman 851 ha-
blantes, asentados en los municipios chihuahuen-
ses de Madera y Temdsachic (o’oba en su propia
lengua); asi como en el municipio sonorense de
Yécora (0’ob en su propia lengua).

Estos cuatro pueblos indigenas compar-
ten, en términos generales, una historia comun, y
una serie de elementos culturales asociados a di-
namicas agricolas y de reciprocidad, asi como un
pasado en donde la caza y la recoleccién jugaron
también un importante papel.

Los cuatro pueblos indigenas de la Sierra
Tarahumara cohabitan hoy dia el territorio serra-
no junto a una mayoria de poblacién no indigena
0 mestiza, los cuales suman un total de 194,000
habitantes (Figura 18), y con quienes los pueblos
indigenas han mantenido una histérica relacion
conflictiva por el control y el manejo del territorio
y los recursos naturales.

DEMOGRAFIA DE LA SIERRA TARAHUMARA
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(Figura 18) Grafica demografica de la Sierra Tarahumara,
censo INEGI, 2010.

Existen diversos factores que han propi-
ciado que no se tenga hasta hoy un registro pre-
ciso (y en algunos casos ni siquiera aproximado)
del conjunto de las localidades indigenas que in-
tegran la Sierra Tarahumara. Por lo que Ginicamen-
te es posible saber los municipios en los cuales
predomina una determinada lengua (Figura 19),
lo cual no es suficiente para comprender con ma-
yor precision las particularidades de la organiza-
cion territorial indigena.

Chilsahn,

- Tarahumara
Guarijiio

- Pima

. Guarijio - Tarahumara

I rarahumara - Tepshuano

Durango

(Figura 19) Ubicacion por municipio de hablantes de
lengua indigena de la Sierra Tarahumara,
segun Millan, et. al., (s/f).

En términos territoriales, los habitantes in-
digenas de la Sierra Tarahumara se han asentado his-
téricamente en lo que algunos investigadores han
caracterizado como “pueblos de rancheria” (Spicer,
1976: 8-15), es decir, pequeios asentamientos no
compactos, marcadamente dispersos, basados en
formas organizativas ajenas a las concentraciones
urbanas y a las formas estatales, siendo proclives
a la movilidad geogréfica y a la autarquia de los
nucleos familiares. Y a pesar de que desde la época
colonial los misioneros y los gobernantes buscaron
congregar y “reducir” a estos grupos en pueblos —a



la usanza europea- y en asentamientos demogra-
ficos concentrados y estables, los indigenas, y en
particular los tarahumaras, siempre han preferido
dispersarse y desplazarse estacionalmente por el
territorio (cfr. Gonzalez, 1994), adaptindose asi a
las condiciones del entorno ecolégico™. En ese
sentido, la movilidad y la capacidad de adaptacion
han sido histéricamente pilares de la vida y la su-
pervivencia indigena.

Hoy, la Sierra Tarahumara es en muchos
sentidos una regién de contrastes, compuesta por
marcadas diferencias no s6lo en términos ecol6-
gicos, sino también por una profunda desigual-
dad econdémica y social. Se trata, para no ir mas
lejos, de la regién indigena mas pobre y pauperi-
zada de todo México. Pero antes de ahondar en
el caso especifico de la Tarahumara, es necesario
considerar algunos datos que nos ayuden a con-
textualizar el tema.

Actualmente México es habitado por mas
de 112 millones de mexicanos, y segtin el Consejo
Nacional de Evaluacion de la Politica de Desarrollo
Social (CONEVAL), el 46.2% de esa poblacion vive
en estado de pobreza; lo que corresponde aproxi-
madamente a 52 millones de personas. Asimismo,
el andlisis del CONEVAL registré para el 2010 que
10.4 millones de los pobres que habitan en México
viven en condiciones de pobreza extrema®. A pe-
sar de que México es uno de los paises con mayor
diversidad lingtiistica y cultural a nivel mundial,
fruto en buena medida de sus pueblos y culturas
indigenas, para los mexicanos existe una muy alta
correlacion entre ser indigena y las probabilidades
de vivir en pobreza extrema (cfr. Almanza, s/f: 2).

De acuerdo con datos del Banco Mundial
y el Fondo Monetario Internacional, en México
8 de cada 10 indigenas son pobres. La propor-
cion casi duplica a la de la poblacién general, en
la que la pobreza afecta a 4.5 de cada 10 mexi-
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canos (CDI/PNUD, 2006A: 7-11). Estas brechas
contintian y se agudizan en los componentes de
educacién, salud, género, ingreso y desigualdad
interétnica, en porcentajes desde 13% a 17% de
diferencia entre poblacion indigena y no indigena
(La Torre apud Almanza, op. cit.).

En el caso especifico de la Sierra Tarahu-
mara, la zona presenta agudos rezagos socioeco-
noémicos frente al resto de México. Por ejemplo,
diez de sus municipios son considerados de “muy
alta marginacion”, y los municipios restantes son
de “alta marginacién” (CDI/PNUD, 2006B).

De todos los grupos indigenas de Méxi-
co los raramuri son los que viven de manera mas
dispersa, el 52% de ellos habita en rancherias se-
paradas entre si por varios kilémetros de acciden-
tado terreno, y debido a que sus ranchos estan
lejos de las principales poblaciones serranas, y
la infraestructura resulta demasiado costosa para
ellos, el acceso a los servicios es muy limitado.
Por ejemplo, el 90.6% de la poblacién raramuri
no cuenta con servicios de salud, el 78.9% no
tiene agua entubada, el 96.6% carece de drenaje,
el 91.6% no posee energia eléctrica y el 80.5%
de las viviendas tienen piso de tierra (Pintado, op.
cit.: 21). En cuanto a la educacién, aproximada-
mente el 50% de los tarahumaras son analfabetas;
el 28.7% tiene la primaria incompleta, y el 24.2%
es monolingtie.

Al menos desde el ano 2000, la totalidad
de los municipios de la Sierra Tarahumara se en-
cuentran por debajo de la media nacional, y la
desigualdad interétnica registrada en el estado de
Chihuahua (26.1%) es de las mas agudas de todo
el pais: “En el ramo educativo, por ejemplo, el
indice de educacién indigena es 34.1% menor al
indice de educacién no indigena. Hablando en
términos de regiones indigenas, la Sierra Tarahu-
mara tiene el nivel de Desarrollo Humano mas

* Ya desde el ailo de 1683 el misionero jesuita de origen croata Johannes Maria von Ratkay escribia: “Los tarahumares acostumbran a vivir en cue-
vas y escondrijos al modo de las fieras...y aborrecen vivir congregados y su mayor comodidad es estar lo mas lejos posible de los espafioles y de los

misioneros’, Ratkay apud Gonzalez, (1994: 146).

* La Comision Econdmica para América Latina y el Caribe (CEPAL) define la pobreza extrema como: “..la situacién en que no se dispone de
los recursos que permitan satisfacer al menos las necesidades basicas de alimentacion. En otras palabras, se considera como pobres extremos a las
personas que residen en hogares cuyos ingresos no alcanzan para adquirir una canasta bésica de alimentos, asi lo destinaran en su totalidad a dicho
fin”. También se ha definido a la pobreza extrema en relacion a ingresos que no superan 1 ddlar al dia. Véase: http://www.cepal.org/cgibin/getprod.
asp?xml=/MDG/noticias/paginas/1/40211/P40211.xml&xsl=/MDG/tpl/p18f-st.xsl&base=/MDG/tpl/top-bottom.xsl).
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bajo del pais, que es menor en 49.1% del prome-
dio nacional. Pobreza crénica, marginacién de
servicios publicos, discriminacion y exposicion
a la violencia es una realidad cotidiana para los
pueblos y comunidades raramuri”. (Almanza, op.
cit: 5).

Este oscuro panorama tuvo un momento de
climax durante los primeros meses del afio 2012,
pues contrario a su caracter de region olvidada y
marginal, la Sierra Tarahumara se volvié por varias
semanas noticia de primera plana en diversos me-
dios de comunicacién mexicanos y extranjeros.
Esto, debido a la aguda crisis alimentaria sufrida
en la region, la cual se vio severamente agravada
por una de las peores sequias que se recuerden
en los dltimos 80 anos en el norte de México, asi
como por un invierno particularmente crudo y pro-
longado. Durante esas semanas, numerosos diarios
impresos y otros medios de informacion electréni-
ca se vieron inundados por noticias tales como el
fragmento que reproducimos a continuacion:
“OLA DE SUCIDIOS EN LA SIERRA TARAHUMARA
DEBIDO AL HAMBRE. Un fenémeno inédito se vive
entre los indigenas rardmuris; desesperados, se arro-
jan a las barrancas. En un hecho nunca antes visto,
una oleada de suicidios colectivos azota a la Sierra Ta-
rahumara, aparentemente debido a la hambruna que
golpea la regién, agravada por la presencia de grupos
delictivos, sequia, frio y falta de ayuda oficial...inte-
grantes del frente Organizado de Campesinos Indi-
genas, denunciaron que mujeres y hombres se estan
tirando a los barrancos o colgandose. En denuncia a
una televisora local, se sefialo que las mujeres indi-
genas, cuando llevan cuatro o cinco dias sin poder
darle de comer a sus hijos, se ponen tristes; y es tanta
su tristeza que hasta el 10 de diciembre de 2011, cin-
cuenta hombres y mujeres, pensando que no tienen
que darle a sus hijos, se arrojaron al barranco...Las
propias autoridades de la Sierra de Tarahumara han
confirmado el fenémeno entre los raramuris...”*'.

A pesar de que nunca se pudo confirmar
ni desmentir con precisién la supuesta ola de sui-
cidios en la Tarahumara, el gobierno local y fede-
ral negaron a través de todos sus recursos dichos
hechos; al tiempo que las televisoras y ciertos
personajes politicos y de la vida publica no deja-
ron pasar la ocasion para presumir su filantropia y
mandar unas cuantas limosnas a la regién acom-
pafadas, claro estd, de la respectiva publicidad.

Ciertas o falsas, exageradas o atenuadas,
las versiones sobre la ola de suicidios por hambre
en la Sierra Tarahumara no hicieron mas que poner
una vez mds de manifiesto la acelerada pauperi-
zacion econémica de los pueblos indigenas de la
region, y el fracaso generalizado de los programas
gubernamentales orientados a ese sector de la po-
blacion. En ese sentido, el problema de la pobreza
y la hambruna en la Sierra Tarahumara no es en
absoluto un fenémeno reciente, y puede ser visto,
desde el analisis diacrénico, como un momento
de repunte en un largo proceso histérico; el cual
es posible rastrear desde la implantacién misma
del régimen colonial espafiol hasta nuestros dias.

Sin embargo, cabe preguntarnos, ;por qué
existe tanta pobreza en una region que es al mis-
mo tiempo tan préspera econémicamente?

El estado de Chihuahua, por ejemplo,
cuenta con una gran cantidad de reservas minera-
les, ya que es el segundo estado productor de oro
y plata en México. No obstante casi la mitad del
territorio del estado, sobre todo las zonas serranas,
ha sido concesionado por el gobierno federal a
consorcios mineros privados, principalmente ca-
nadienses. Del afio 2006 al 2010, el valor de la
produccién minera en el estado ascendio a la can-
tidad de 84 mil millones de pesos, de cuyo monto
no se beneficiaron ni las finanzas del estado de
Chihuahua, ni las del pais, ni mucho menos las
comunidades indigenas locales (véase figura 20)*.

* http://www.excelsior.com.mx/2012/01/15/nacional/802298. Este fragmento pertenece a la redaccion del periddico Excélsior, uno de los diarios de

mayor circulacién en territorio mexicano.

“El auge de la mineria del oro y la plata en México se explica en parte por el alza sostenida en los precios internacionales de estos metales, especial-
mente del oro, cuyo precio se ha disparado en los ultimos anos desde 600 ddlares la onza, hasta 1233 en estos dias. Asimismo, las utilidades de las
empresas mineras en México se dispararon de 207 millones de ddlares en 2002, a 3 mil 133 millones en 2010, y desde mediados de la década pasada,
la industria minera ha logrado tasas de crecimiento anual que duplican e incluso triplican las correspondientes al producto interno bruto (PIB)

mexicano durante el 2010 y el 2011.



México se ha convertido en un verdade-
ro paraiso fiscal para las mineras canadienses,
quienes GUnicamente aportan al erario el pago de
derechos sobre concesiones (como se establece
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(Figura 20) Gréfica comparativa de extraccién de oro en
Meéxico, tomada de Saucedo y Cotonieto, s/f.

en el articulo 27 de la ley en la materia), por lo
que en el primer aho de operacién pagan, Unica-
mente, la irrisible cantidad de $5.70 por el uso de
una hectdrea (equivalente aproximadamente a 30
centavos de ddlar); en el tercer y cuarto anos de
vigencia de la concesion, pagan $8.52, y en el dé-
cimo afo, se aplica la tasa mds elevada por usos
de hectarea, que es de $124.74 (menos de 10 do6-
lares). Ademads, estas empresas facturan en su pais
de origen, eludiendo asi el pago de impuestos en
México, y en contrapartida los pueblos indige-
nas locales, poseedores originarios de muchos de
esos territorios, estan literalmente muriéndose de
hambre, y cada dia se agrava mas su miseria.

Asimismo la mineria, luego de cuatro
siglos de existencia ininterrumpida en la region
(con momentos de bonanza y decadencia) viene
desde hace tiempo provocando un serio deterioro
ambiental. Como consecuencia de las actividades
mineras se han desmontado cientos de kil6metros
de bosques, y se han liberado millones de tone-
ladas de jales* con arsénico, plomo, antimonio
y plata, resultado de los procesos metalirgicos;

99

residuos que contaminan desde hace largo tiem-
po los suelos, las fuentes de agua y la vegetacion.
Estos procesos de deterioro ambiental se han agu-
dizado en las ultimas décadas, debido a que las
empresas han optado por explotar minas a cie-
lo abierto, lo cual resulta muy atractivo para las
companias mieras, pues es mas rentable que la
mineria subterranea, la cual requiere mayor uso
de tecnologia. No obstante, la mineria a cielo
abierto resulta altamente contaminante y destruc-
tiva, no sélo por los procesos metalirgicos y los
residuos toxicos, sino también por la destruccion
del entorno y los explosivos utilizados en ella.

Algo similar al caso de la mineria, aunque
con sus propias dindmicas y especificidades, es lo
que ha pasado en torno a la explotacién forestal,
una de las actividades que mas ha marcado la fiso-
nomia actual de la Tarahumara, en torno a la cual
se ha generado y se genera también una enorme
riqueza. Como ya apuntdbamos, la explotacién
a gran escala de recursos forestales en la Sierra
Tarahumara comenzé desde los Ultimos anos del
siglo XIX, no obstante, esta actividad tuvo un cre-
cimiento exponencial a partir de 1950. Ademas, a
pesar de la dificultad para acceder a ciertas cifras,
se sabe que desde 1980 y hasta al menos hasta
1990, las concesiones expedidas para la explota-
cién maderera fueron en constante y vertiginoso
aumento en toda la region (Petrich, 2012). Luego
de esa fecha y hasta nuestros dias, la explotacion
forestal ha frenado su acelerado crecimiento, y en
varias zonas ha entrado en una etapa decadencia,
principalmente por la sobreexplotacion de los
bosques.

Lineas arriba hablabamos de la figura
del ejido, y en particular de los ejidos forestales,
como una importante forma de tenencia de la tie-
rra en la Sierra Tarahumara. Sin embargo, a pesar
de que muchos indigenas son ejidatarios, es decir,
duefios de amplias areas boscosas, los 110 aserra-
deros legales existentes en la zona pertenecen en
su totalidad a la poblacién no indigena, los mes-
tizos. De igual forma, la estructura, el manejo vy el

* Los jales mineros son los apilamientos de rocas molidas que quedan después de que los minerales de interés han sido extraidos de las rocas que

los contenian.
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funcionamiento de los ejidos resultan en muchos
sentidos extrafos para el pensamiento indigena,
y la falta de comprension de las leyes agrarias y
comerciales favorece que este sistema se preste a
robos y corrupcién, asi como a la manipulacién,
despojos y presiones sobre los pueblos y comuni-
dades nativas, ya sea directamente, o bien a través
de los aserraderos y las instancias técnicas que
median en el proceso de extraccién de la madera.
Los funcionarios ejidales se dedican a administrar
la explotacion capitalista del bosque, sus intereses
son esencialmente econémicos y generalmente
ajenos a los intereses de los pueblos indigenas. La
enorme cantidad de litigios agrarios que existen
desde hace décadas entre comunidades indigenas
y mestizas en la Tarahumara dan claramente cuen-
ta de la importancia de la problematica forestal.

Asimismo, la explotacion forestal que se
ha practicado en la zona a lo largo del tiempo,
lejos de estar basada en un uso racional de los
recursos madereros, ha sido rapaz y depredadora,
y ha deforestado, erosionado y contaminado in-
tensamente enormes superficies. Sin embargo los
raramuri y el resto de los pueblos indigenas que
habitan la Tarahumara han desarrollado frente a
los drboles una vision y una relaciéon muy distinta
a la de los empresarios forestales, pues a pesar de
su pobreza y del apremio econémico, resulta muy
delicado para ellos comercializar lo que pertene-
ce al Dios y a la Tierra. Seglin un testimonio rara-
muri: “Los drboles, aunque no se muevan, aunque
no lo podamos ver, también tienen su propia alma,
por eso se les debe respetar; y existe solo una épo-
ca del ano en la que se deben cortar; y por eso
también en muchos lugares la gente aidn les reza
antes de tumbarlos, porque si se acaban los arbo-
les se acaba el agua y se acaba la vida...todos nos
acabamos”*.

El bosque y lo arboles representan ele-
mentos sagrados para los rardmuri, pues —como
veremos mas adelante- existe en su cosmovision
una estrecha relacién entre los pinos y la llegada

de la lluvia; base y sustento de su modo de vida,
predominantemente agricola. Ademas, el bosque
y los arboles también significan material para la
construccion de viviendas, corrales y trojes; asi
como un sitio de obtencion de alimentos, lefia, e
instrumentos musicales para las fiestas, danzas y
rituales religiosos, es decir, se trata de elementos
que estan indisolublemente ligados con aspectos
trascendentales de la cultura y la cosmovisién de
este pueblo.

Sin embargo la invasién de los aserrade-
ros mestizos en los ejidos indigenas, ha sometido
a éstos Gltimos a un régimen en el que pasan de
ser los duefios histéricos y juridicos del bosque,
a los empleados peor pagados de una empresa
que genera altisimas ganancias (Petrich, op.cit).
De las grandes fortunas que se han forjado con
los arboles de la Tarahumara nada quedé para los
indigenas. Y aunque la industria maderera los ha
envuelto en su dinamica, ni los rardmuri ni otros
pueblos nativos de la Sierra participan plenamente
de los beneficios, ni mucho menos del “impul-
so empresarial” que ha animado a las companias
madereras.

Ademas, factores como la tala clandesti-
na, la falta de reglamentacion interna de muchos
ejidos, y las distintas instancias técnicas que me-
dian entre los ejidatarios y los empresarios made-
reros, han generado una estructura en la cual los
ejidatarios indigenas, de alguna u otra forma, ter-
minan siempre debiendo dinero a los duefios de
los aserraderos, a quienes deben de pagar, obvia-
mente, con sus Gnico medio posible, la madera,
creando y recreando un circulo vicioso que dia
con dia ha ido mermando el entorno ecolégico,
la economia y la vida de los pueblos indigenas
de la region.

Por otro lado, merece sin duda mencion
aparte el caso del Turismo, pues la vida de los pue-
blos de indigenas de la Tarahumara se ha topado
desde hace mds de dos décadas con otro nuevo

* Valentin Catarino, Notas del Diario de Campo, Rancheria de Coyachique, municipio de Batopilas, Chihuahua, 12-10-2007.



“impulso al desarrollo” regional. Esto, debido a
que aprovechando la belleza natural de la Sierra,
y la singular persistencia indigena (principalmente
del pueblo rardmuri), los gobiernos estatal y fede-
ral ha venido trabajando para asentar ahi el mayor
proyecto turistico de todo el norte de México.

Al menos desde la década de los 90 del
siglo XX la Sierra Tarahumara fue oficialmente con-
cebida como una regién estratégica para el desa-
rrollo turistico, especialmente del turismo cultural
y de aventura. Para ello, se lanz6 un programa
de inversion e implementacion para 10 anos co-
nocido como Plan Maestro Barrancas del Cobre,
con inversiones de hasta 380 millones de ddlares,
aportados por el Banco Interamericano de Desa-
rrollo y el Banco Mundial. De tal forma que las
autoridades involucradas han visitado recurrente-
mente la Sierra Tarahumara, con el fin de reunirse
con los nuevos inversionistas, con las instancias
municipales, con los hoteleros, los comerciantes,
restauranteros y con otros prestadores de servicios.
Notablemente, s6lo se ha omitido de esas reunio-
nes a los representantes y autoridades de los pue-
blos indigenas, histéricamente marginados del de-
sarrollo econémico regional.

Se estima que para el ano de 1996, se re-
cibian ya en la Sierra Tarahumara entre 45 y 60 mil
turistas al afio (de ellos s6lo 7 mil turistas mexica-
nos), pero durante los Gltimos tiempos se ha veni-
do ampliando la capacidad hotelera y la infraes-
tructura regional para atender a mas de 350 mil
turistas anuales. Se ha hablado también de mejorar
las rutas ferrocarrileras y de dotar con agua entuba-
da a mas de 18 poblaciones serranas. Mientras que
la capacidad hotelera ha crecido en las tGltimos dos
décadas de aproximadamente 800 camas, a casi 5
mil en nuestros dias, sin contar los espacios para
camping, casas rodantes y cabanas. A ese respec-
to, es muy importante subrayar que no existen es-
tudios sobre el impacto ecolégico que esto pueda
llegar a generar sobre el entorno natural y sobre las
comunidades serranas, principalmente en materia
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del agua (el recurso mas escaso en la Sierra) y de
la contaminacién, de por si ya grave, en los sue-
los y los rios. Todo eso sin contar las repercusiones
sobre la fauna y otros espacios bidticos que desde
hace tiempo rayan ya en el ecocidio.

A partir del 2009, el enfoque de la inver-
sién turistica se ha centrado en infraestructura de
transporte y de servicios, incluyendo la construc-
cion de un pequeno aeropuerto, asi como atrac-
tivos tales como un teleférico, un bungee jump
(puentismo), y un sistema de tirolesas: “El anuncio
de la puesta en marcha del Plan Maestro Barrancas
del Cobre en 2008, generé muchas expectativas y
detono el incremento de la plusvalia de la tierra en
el drea y, en consecuencia, el interés de inversio-
nistas por la apropiacion privada. Casos anejos de
despojo y disputa por la tierra se agudizaron entre
pueblos indigenas, empresarios y el gobierno esta-
tal” (Almanza, op. cit.: 3).

El impulso que se ha pretendido dar al tu-
rismo, no obstante, se ha visto notablemente mer-
mado por la ola de violencia e inseguridad que
durante los ultimos diez afios han ido a la alza en
toda la region, producto de las actividades relacio-
nadas con el narcotrafico y la narco-siembra; asi
como de la lucha de las autoridades y el ejército
mexicano en contra del crimen organizado.

La Sierra Tarahumara, ademas de ser una
extensa region productora de marihuana y amapo-
la, se sitia en una ubicacion estratégica en las ru-
tas del trafico de estupefacientes de México y Sud-
américa hacia los Estados Unidos, por lo que es un
territorio disputado por dos de los mas poderoso
carteles mexicanos del narcotréfico: el cartel de Si-
naloa (de Joaquin el “Chapo” Guzman), y el cartel
de Judrez (junto con su brazo armado: La Linea);
agrupaciones criminales que durante los Gltimos
anos han convertido la regién en una verdadera
zona de guerra.
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No obstante, a pesar de su actual momen-
to de bonanza y efervescencia, el fendmeno del
narcotrafico y la narco-siembra no es en lo ab-
soluto algo nuevo en la region. Desde el ano de
1977 el gobierno mexicano puso por primera vez
en practica un operativo permanente en contra del
narcotrdfico en el Ilamado Tridngulo Dorado, ahi
donde se unen los territorios serranos de los esta-
dos de Chihuahua, Sinaloa y Durango (Figura, 21);
operativo conocido como “Operacién Condor”, el
cual se prolongaria hasta el ano de 1987.

Tridngulo dorado

Area que es presuntamente es aprovechada por cérteles del narcotréfico.

Chihuahua (al Sur)
m Guadalupe y Calvo,
Morelos, Batopilas y
’ Guazapares

Durango

El terreno sinuoso de
montafias, pefascos y

Controlan la region
Joaquin “El Chapo”

barrancas les facilita a los
narcos su labor

Guzmdn
EL Cartel de Judrez

Durango
Tamazula,
Canelas, y
Topia

(Figura 21) El Triangulo Dorado del narcotrafico en el
norte de México.

La Operacion Condor trajo consigo la pre-
sencia amplia y permanente del ejército mexicano
en distintas zonas de la Sierra Tarahumara y otras
areas colindantes. A lo largo de sus diez anos de
existencia, esta operacién tuvo a 23 comandan-
tes a su cargo, entre los que destacan personajes
nefastos en la historia contemporanea de México,
como el General José Hernandez Toledo, quien es-
tuvo al frente del cuerpo paracaidistas el 2 de octu-
bre de 1968 en la matanza estudiantil de Tlatelol-
co; o el divisionario Roberto Heine Rangel, quien
estuviera al frente del 48 batallén de Infanteria en
la campana militar contra la guerrilla en el estado
de Guerrero en los afios 70; asi como Manuel Diaz
Escobar, General que fundé y dirigié el grupo de
choque conocido como “Los Halcones”, autores
de la matanza estudiantil de 1971.

En aquel entonces, tal como sucede en
la actualidad, el combate al narcotrafico fue rei-
teradamente cuestionado debido a que el ejérci-
to mexicano, a la par de haber destruido diversos
plantios de estupefacientes, fue sefialado tanto por
su complicidad con los narcotraficantes, como por
haber cometido asesinatos, violaciones, secues-
tros, tortura, robos, y todo tipo de excesos y ve-
jaciones en contra de la poblacién civil, incluida
desde luego la poblacién indigena.

Al menos desde finales de 1980 y hasta
hoy, mediados de la segunda década del siglo XXI,
el narcotréfico y la siembra de estupefacientes se
han consolidado en la Sierra Tarahumara como la
actividad econémica mas pujante y virulentamen-
te extendida en toda la region, la cual incluso ha
desplazado y condicionado actividades tales como
la agricultura tradicional, la explotacion forestal y
el turismo; haciendo gravitar la dindmica econo-
mica y social en torno a la enorme cantidad de
dinero, armas, droga y violencia que el narco ha
traido consigo, y que hasta el dia de hoy, parecen
haber llegado para quedarse.

En lo que respecta a la situacién de los
pueblos indigenas frente al trafico y la siembra de
estupefacientes, es un secreto a voces que su parti-
cipacion en tales actividades se desarrolla exclusi-
vamente como peones contratados, por muy poco,
para la siembra, cosecha y empaque de cultivos de
marihuana y amapola; asi como para el transporte
pedestre de narco-cargamentos a través de exten-
sas zonas montanosas (mas adelante hablaremos
en particular de la fisiologia y la célebre resistencia
fisica de los tarahumaras).

La narco-cultura, es decir, los imaginarios,
las practicas y los significados asociados con los
narcotraficantes contemporaneos y su forma de
vida, ha dejado una profunda huella entre la re-
gion. La marihuana en lengua rardmuri es conoci-
da como chutama, por lo que aquellos que se de-
dican a las actividades relacionadas con el narco
se les conoce localmente como chutameros.



Frente al desempleo y la falta de oportu-
nidades el narcotrafico ha atraido especialmente
a los jovenes y adolescentes tarahumaras, ofre-
ciéndoles trabajo asegurado, délares, vehiculos y
armas, junto con la idea de sentirse poderosos,
cercanos a la vida de los grandes capos de la dro-
ga, por lo que seducidos por esa idea terminan
frecuentemente rechazando su identidad y su cul-
tura tradicional.

Por un lado, es innegable que la siembra
y el trafico de narcéticos significa una importan-
te alternativa econémica -muchas veces la Gnica
opcién real- en la maltrecha economia nativa. No
obstante, el fenémeno del narcotrafico ha traido
consigo también importantes fracturas y un veloz
deterioro en la vida de los pueblos indigenas. Por
ejemplo, el despojo de sus tierras, el desmonte
clandestino de nuevas parcelas para el cultivo
de estupefacientes (con sus resultantes incendios
forestales), la obligacién a la narco-siembra bajo
todo tipo de amenazas, el abandono forzado de
sus casas y sus comunidades, asi como la intro-
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duccién generalizada de armas de alto poder y
de drogas para el consumo local, principalmente
cocaina.

Este escenario ha recrudecido los conflic-
tos interétnicos en torno al control de los recursos
naturales, a lo cual se le debe sumar las tensiones y
la violencia resultantes de la permanente presencia
de cuerpos policiacos y militares, por nombrar tan
s6lo algunos de los conflictos mas evidentes.

El multimillonario y globalizado negocio
ha beneficiado generosamente a casi todos aque-
llos que se encuentran a su alrededor menos, por
supuesto, a las comunidades indigenas, a quienes
s6lo les han tocado algunas pocas migajas, por las
cuales han tenido que pagar ademas un altisimo
costo.

El narcotréfico y la narco siembra, mas
que una opcion para la poblacién indigena, han
sido una nueva forma de colonizacién de sus terri-
torios; una cruda realidad que los ha envuelto de
manera inevitable en una dindmica sostenida de
violencia, decadencia y muerte.

Hombre raramuri posando en
un voladero de la barranca de
Batopilas, Chihuahua,

foto: Eduardo Saucedo, 2008.
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Desde el dia de la candelaria (2 de febrero) hasta el final de la
Semana Santa, los raramuri deben tocar dia y noche el rémpora
(tambor), para asi llamar el agua.

Rancheria de Coyachique. Municipio de Batopilas,

foto: Eduardo Saucedo, 1999.

Al frente las ollas de tesgtiino, y
al fondo los raramuri alistan sus
tambores para la celebracion
de la Semana Santa.

Barranca de Batopilas, Chihuahua,
foto: Eduardo Saucedo, 2000.
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Durante la Semana Santa los
raramuri se dividen en dos grupos
rituales, los “pintos” o “fariseos”
y sus opuestos, los soldados,
quienes representan,
respectivamente, al Diablo

y a Dios. Los pintos muelen piedras
de arcilla blanca de rio y cubren
su cuerpo de blanco, en alusion
explicita a los no indigenas, los
hijos del Diablo.

Templo del El Potrero.

Municipio de Batopilas, Chihuahua,
foto: Eduardo Saucedo, 2011.

Tarahumaras bailan en el patio de
la casa de un difunto, durante un
nutema (ritual de muertos).

Los asistentes bailan en circulos
levogiros al compas de la

guitarra y el violin, cargando

las pertenencias del difunto y
también la cabeza de dos cabras
que fueron ofrecidas como
ofrenda durante el ritual.

Municipio de Guachochi, Chihuahua,
foto: Eduardo Saucedo, 2008.

Tarahumaras alistan los
preparativos para la celebracion
de la Semana Santa en el templo
de El Potrero.

Municipio de Batopilas, Chihuahua,
foto: Eduardo Saucedo, 2007 .



IV. LA ETNOGRAFIA DEL PUEBLO TARAHUMARA.

IV.Il. EL PAPEL DE LA ETNOGRAFIA EN
ESTA INVESTIGACION.

A partir de este momento y durante los siguientes
apartados y capitulos, el cuerpo de esta investi-
gacion estard constituido por datos etnograficos
que provienen de mi propio trabajo de campo en
la Sierra Tarahumara, el cual fue realizado entre
los afios 2004 y 2008 (con visitas esporadicas en
2011 y 2012), en diversos ranchos, rancherias y
localidades raramuri y mestizas de los municipios
de Batopilas, Guachochi, Bocoyna y Guadalupe
y Calvo, Chihuahua®. La gratitud y la deuda que
tengo con los habitantes de esos sitios son enor-
mes, pues compartieron desinteresadamente con-
migo su tiempo, sus ideas, sus hogares y sus vi-
das; con toda justicia ellos deben de ser también
considerados coautores de este trabajo.

Los datos etnograficos de primera mano,
no obstante, serdn analizados también a la luz de
informacion referida por otros autores, entre los
que se cuenta tanto algunos precursores del pen-
samiento y la labor etnografica en la region, como
diversos profesionales de la antropologia, quienes
desde las primeras décadas del siglo xx han ido
construyendo una valiosa tradiciéon de estudios
antropolégicos, con una importante carga etno-
grafica, en la Sierra Tarahumara. Respecto a esos
otros autores, en su momento se iran realizando
las referencias bibliograficas correspondientes.

Por otro lado, existen dos premisas bdsi-
cas que han animado la concepcion y el desarro-
llo de esta investigacion. La primera de ellas la
hemos sefalado ya con anterioridad, y se refiere
al hecho de que el estudio antropolégico de la
cosmovision del pueblo rardmuri debe sustentar-
se, sobre todo, en un conocimiento amplio de su
realidad material y sociocultural. Junto con esta
idea, la segunda premisa apunta a que ese cono-
cimiento profundo de la dimensién sociocultural
debe de proceder en buena medida de un signi-
ficativo corpus etnografico, en donde los datos
y las experiencias de primera mano revisten un
valor particular. No sé6lo por las potencialidades
hermenéuticas que el trabajo de campo vy el ana-
lisis sobre el terreno ofrece al antropélogo, sino
también, porque es precisamente a través de los
datos y las cosas que él mismo vivié y registré in
situ, como se conforma su marco referencial para
analizar y “filtrar”, desde su propia experiencia,
los datos tomados del trabajo de otros autores.

Enfatizar la importancia de la etnografia
para una investigacién como la que aqui presen-
tamos podria parecer innecesario para la mayor
parte de la antropologia que se practica en los
albores del siglo XXI, sin embrago, es importante
recordar que esto no siempre ha sido asi. Pues si

** Me refiero especificamente a las siguientes localidades: Coyachique, Wimaybo, Mesa de la Yerbabuena y Batopilas, en el municipio de Batopilas;
Guachochi y Rejogochi en el municipio de Guachochi; San Ignacio de Arareko y Creel, en el municipio de Bocoyna; y Coloradas de la Virgen en el

municipio de Guadalupe y Calvo.



bien los antecedentes de los métodos y las técni-
cas de investigacion de la antropologia contem-
poranea pueden distinguirse desde los antiguos
relatos de viajeros, conquistadores, evangeliza-
dores, coleccionistas, aventureros y literatos, no
serd sino hasta la segunda década del siglo XX,
con la aparicion de las grandes monografias an-
tropologicas (entre los anos 1922 y 1950), que
se estableceran las bases epistemoldgicas y los
fundamentos metodoldgicos para el desarrollo de
la investigacion etnografica contempordnea; asi
como para su plena incorporacién como condi-
cion sine qua non en el desarrollo de los estudios
antropolégicos®.

Un proceso en el cual figuras notables en
la historia de la antropologia influirdn de mane-
ra decisiva para instaurar la exigencia de un ex-
tenso, metddico y riguroso trabajo de campo en
toda investigacion antropolégica. Ente ellos se
encuentran personajes de la talla de Franz Boas
y su antropologia culturalista norteamericana; o
antropélogos como Bronislaw Malinowski, Radi-
clffe-Brown, Marcel Mauss, y sus enfoques Fun-
cionalista y Estructural Funcionalista, ligados con
la antropologia social britanica; asi como autores
pertenecientes a la tradicion etnolégica francesa,
representados por Claude Lévi-Struss y el para-
digma estructuralista. Todos ellos —entre muchos
otros- seran en buena medida los responsables
del desarrollo extenso de una serie de métodos
y técnicas de investigacion que actualmente co-
nocemos con el sencillo nombre de etnografia, y
que conforma hoy en dia el método de investiga-
cién mas importante no sélo para la antropologia,
la sociologia o la lingliistica, sino también para
muchas otras Ciencias Sociales.

Por otro lado, es innegable que la defini-
cién y la conceptualizacién misma de la etnogra-
fiay el trabajo de campo, asi como el lugar que se
le ha asignado en la metodologia de investigacion
antropolégica ha ido cambiando, discutiéndose y
reformuldndose a lo largo del tiempo.
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Actualmente, la etnografia se concibe
como el registro y el andlisis in situ de las normas
y las practicas culturales de un grupo social, parti-
cipando plenamente de ellas, con el fin de lograr
su comprensién empdtica y generar con ello una
serie de datos e interpretaciones antropolégicas
sobre fenémenos socioculturales concretos. La
investigacion etnogréfica busca entender los sig-
nificados de las acciones, las creencias, los valo-
res y las motivaciones de los grupos humanos, por
lo que el etnégrafo debe asumir un papel activo
en las actividades cotidianas del pueblo o la co-
munidad que estudia, lo cual se conoce hoy dia
como observacioén participante.

El etnografo —cefiido inevitablemente por
su propia subjetividad- observa, pregunta, registra
e interpreta de manera sistematica los hechos y
los comportamientos, asi como las valoraciones
que él y sus informantes hacen de tales practicas.
En ese sentido, la etnografia busca documentar
una visién global del dmbito social que estudia,
construida desde distintos puntos de vista, princi-
palmente, desde un punto de vista interno (el de
los miembros del grupo que se investiga, y que
retomando categorias provenientes de la linglis-
tica algunos antropélogos han denominado como
emic), y desde un punto de vista externo (el del
propio investigador, designado bajo esa misma
l6gica con el término etic).

Es por ello que las buenas etnografias
suelen ser muy detalladas, ricas en significados
sociales y culturales, debido a que integran de
forma analitica distintos puntos de vista de la rea-
lidad, la cual, en Gltima instancia, se construye en
una relacion dialégica entre el investigador, sus
informantes y las circunstancias especificas en las
que acontece ese didlogo intercultural. Es por eso
que los métodos y las herramientas etnogréficas
conforman actualmente un repertorio tan amplio,
diverso y en constante reinvencion.

* Ademds de las grandes monografias antropologicas editadas en paises como Inglaterra, Francia y los Estados Unidos, la publicaciéon en la década
de 1940 de obras como la “Guia para la clasificacion de datos culturales” (conocida coloquialmente como Guia de Murdock), puede verse también
como un sintoma mds de ese momento en el que se propugnaba por consolidar profesionalmente el trabajo etnografico en la antropologia.
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La metodologia etnogrdfica, cuando tie-
ne éxito, proporciona una informacién sobre la
vida social mucho mas rica que la mayoria de los
restantes métodos de investigacion, pues una vez
que se comprende cémo se ven las cosas desde
el “interior” y/o el “exterior” de una determinada
cultura o grupo social, es muy probable que se
logre una comprensién mucho mas profunda del
por qué determinadas personas piensan y actdan
de cierta forma.

La etnografia representa entonces un mé-
todo y una herramienta capaz de ayudarnos a co-
nocer y a entender mejor la vida y la cultura de
grupos sociales distintos a nosotros, pues genera
un didlogo constante, muy propio del pensamien-
to antropolégico, entre lo universal y lo particular
en el ser humano. La alteridad no sélo se analiza
o se documenta, se vive, se respira, se disfruta y
no pocas veces también, se sufre.

En dltima instancia, el conocimiento pro-
fundo de un pueblo o una cultura, y muchos de
los fines que la antropologia persigue a través del
quehacer etnografico, sélo pueden ser el fruto de
un largo y sistemdtico trabajo de investigacion en
campo. Se trata, no obstante, de un conocimiento
condicionado por el grado de empatia y de éxito
—o fracaso- que el investigador alcance en su rela-
cion con la alteridad.

IV.Il. PRECURSORES DE LA ETNOGRAFIA
EN LA REGION DE ESTUDIO.

“La morada de esta gente [los tarahumaras] es en
cuevas, que las hay muchas en su tierra, de las cua-
les hay algunas tan capaces que viven en ellas toda
una parentela, haciendo cada casado su casa dentro
de ella de piedra y barro, no mayor de lo que es
menester para dormir en ella tres o cuatro personas,
y tan bajas que no puede estar un hombre de pie
dentro...”.

Joan Fonte, fragmento de la Carta Annua de 1611
apud Gonzélez, (1987: 187)

Los precursores de la etnografia y del
pensamiento antropolégico en la Sierra Tarahu-
mara son los misioneros-cronistas del periodo co-
lonial, principalmente los jesuitas*’. Las crénicas
y relatos histéricos coloniales sobre la Tarahuma-
ra y sus habitantes, se produjeron por poco mas
de doscientos anos, desde inicios del siglo XVII 'y
hasta los albores del XIX.

Los misioneros, a través del sesgo que les

otorgaba se fe y sus objetivos evangelizadores, se
aproximaron a los tarahumaras con el fin de com-
prender su religion y su cultura, para poder hacer
asi mas efectivas sus tareas de conversién y acul-
turacion. Esta labor los llevé a documentar una
serie de practicas y creencias tarahumaras y de
otros pueblos nativos, con los cuales convivieron
estrechamente:
“Aunque he procurado saber si estos gentiles tara-
humares tienen idolos o alguna adoracién, no he
habido [sic] rastro de esto. Verdad es que tienen
muchas supersticiones y hay entre ellos muchos
hechiceros. Dicen que cuando muere una perso-
na, que su alma no muere sino que se va a los
montes donde esta una fiera que a los malos traga
y a los buenos deja pasar a mejor tierra...” (ibid:
188).

Muchas de las crénicas y relatos elabora-
dos durante el periodo colonial no sélo revisten
un importante valor histérico, sino también etno-
histérico y desde luego antropolégico; lo cual, no
obstante, no exime la necesidad de someterlos a
una inexorable critica hermenéutica, antes de po-
der utilizarlos propiamente como fuentes para la
investigacion cientifica.

Esos relatos representan los primeros tes-
timonios escritos sobre la alteridad cultural en la
region:

“[Los tarahumares] siembran junto a los riachuelos
y torrentes el maiz —que nosotros en Europa lla-
mamos trigo turco-, del que casi solamente se sus-

“La historia de la conquista espiritual de la Sierra Tarahumara se caracterizé por una presencia misionera tanto jesuita como franciscana. De hecho,
a pesar de que mas de la mitad de las misiones de la Tarahumara fueron construidas y atendidas por los franciscanos (William Merrill, comunicacién
personal), los mas importantes cronistas coloniales de la region han sido los jesuitas, y por lo tanto, hoy se conoce sobre todo la version jesuita de
esa historia. Los franciscanos, al no poseer quiza el espiritu narrativo e historiografico de los misioneros de la Compaiia de Jesus, velaron en buena

medida a la posteridad su propia vision de esa historia.



tentan. Haciendo de él unas como piezas de pan
y una bebida como atole...La gente es de color
oscuro, no negro, dada a una notable ebriedad, a
la poliginia y a las supersticiones...Generalmente
andan semidesnudos, solamente cenidos con un
pano a la cintura, y en invierno cubiertos con una
cobija obscura. Las mujeres se visten mas. Los ta-
rahumares andan armados con arco y flechas...”,
Neumann apud Gonzalez (1994: 152).

Por otro lado, una particularidad de la
conquista espiritual de la Sierra Tarahumara fue
que los misioneros y cronistas coloniales no fue-
ron s6lo de origen espaiol, sino que provenian en
su mayoria de distintas regiones de Europa, por lo
que en muchos de sus escritos resulta recurrente
la reflexion —voluntaria y a veces también invo-
luntaria- sobre la otredad; asi como el asombro
que les causaban ciertas practicas y orientaciones
sociales tarahumaras:

“Malas palabras y ofensas de hurtos, como de pen-
dencias o rinas entre si, no las tienen; y como se
tienen tanto miedo los unos a los otros, hay grande
fidelidad...Y en su trato con los espanoles la guar-
dan de tal manera, que trayendo los espanoles ropa
para rescatar, maiz u otras cosas, dejandole en un
montdn, cada uno lleva lo que queria, y después, sin
saber quién habia llevado o no, traian luego la paga
sin que en eso faltase ninguno. Aborrecen mucho el
hurto, aun de cosas leves”,

Tardd y Guadalaxara (1676: 368).

Entre el conjunto de esas cronicas y relatos desta-
can por su relevancia histérica y etnografica, se-
gln Sariego (2008: 141-144), las siguientes:

e La crénica del catalan Joan Font, el primer
misionero de la Compania de Jesis en llegar a
la Sierra Tarahumara en 1603, especialmente sus
Cartas Annuas de 1608 y 16011.

e La Relacién latina de las misiones tarahuma-
ras, de la Sierra y de sus habitantes, escrita por el
croata Johannes Maria von Ratkay desde la Mi-
sioén de Carichi en 1683*.
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e La Relacion de la Tarahumara, 1673-1676,
del poblano Tomds de Guadalaxara y del espanol
José Tarda; junto con la Gramatica de las lenguas
tarahumar y guazapar publicada por Tomas de
Guadalaxara en 1683.

e El Diccionario tarahumara-alemén y aleman-
tarahumara con algunos datos de los usos y cos-
tumbres de los tarahumaras, 1608, del jesuita na-
tivo de Moravia Matthdus Steffel.

e La Historia de las rebeliones tarahumaras de
1730, asi como una amplia compilacién de ma-
nuscritos de la pluma del jesuita de origen checo
Joseph Neumman.

* La extensa obra epistolar del jesuita valencia-
no José Pascual (1750-1752).

e Los relatos de los primeros misioneros de la
region de Chinipas, el irlandés Michael Wadding,
los italianos Pier Gian Castini y Giulio Pascuale y
el portugués Manuel Martins.

e El relato del Viaje a la barranca de la Tarare-
cua de José Maria Miqueo®.

Asimismo, a las fuentes de origen jesuiti-
co habria que anadir algunos cuantos documen-
tos elaborados por franciscanos que hasta hoy se
conocen, tales como las relaciones geograficas de
varios pueblos (1777-1778), la Gramatica Tarahu-
mara de Miguel de Tellechea (1826), asi como
las relaciones de las visitas pastorales realizadas
por el obispo de la Nueva Vizcaya Pedro Tamarén
y Romeral, compiladas bajo el titulo Demostra-
cién del vastisimo obispado de la Nueva Vizcaya,
1759-1761 (Sariego, op. cit.: 143).

Toda esa riqueza documental, mds una
enorme cantidad de expedientes que ain perma-
necen anénimos en archivos histéricos de Méxi-
co, Espafa y otros paises, constituyen las fuentes
escritas mas tempranas sobre las culturas indi-
genas de la Tarahumara. Un extenso y adn poco
investigado acervo que bien mereceria la pena
rescatar, traducir y publicar sistematicamente.

* Esta cronica de Ratkay bien podria considerarse la primera obra antropoldgica sobre los tarahumaras, pues se trata sin duda del cornista que se
ocupa con mayor atencion y cuidado del tema de las practicas culturales, la ritualidad y la religion.

* Las referencias bibliograficas de este listado de textos estan tomadas de Gonzélez apud Sariego (op. cit.). Por otra parte, también se podria incluir
dentro de esas obras de origen colonial algunos relatos, noticias e informes escritos por autoridades civiles y militares, tales como la Crénica Militar
de Baltasar de Obregon de 1584 y el Informe de Hugo de O’ Conor de 1771, entre otros.
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Entre los historiadores que dese la segun-
da mitad del siglo XX han realizado aportacio-
nes sustanciales en este campo, y cuya obra nos
permite aproximarnos a una parte de ese valio-
so corpus documental, destaca sin duda la obra
del historiador jesuita Luis Gonzalez Rodriguez
(1987, 1991, 1993, 1994), asi como los trabajos
de William Merrill (1991, 1992b, 2000), Susan
Deeds (1992, 2000), Thomas Hillerkuss (1992),
entre otros.

IV.I1l. LOS EXPOLRADORES Y LOS VIAJEROS:
LA INVENCION DEL TARAHUMARA PRIMI-
GENIO, EXOTICO Y MISTICO.

“Esta vez llegamos a los habitantes de las cavernas.
Los indios tarahumares de la Sierra Madre, una de
las tribus mexicanas menos conocidas, vivian en ca-
vernas en una extension tal que propiamente puede
llamérseles trogloditas americanos de hoy...”.

Carl S. Lumhotz, (1981 [1904], Tomo I: XIV).

Durante la Gltima parte del siglo XIX 'y las
primeras décadas del siglo XX, una serie de ex-
ploradores y viajeros, muchos de ellos de origen
europeo y norteamericano, comenzaron a visitar
y a escribir por motivos diversos sobre la Sierra
Tarahumara y sus habitantes, especialmente,
sobre los raramuri (cfr. Lumholtz, op. cit.; Wat-
son, 1886; Mwatka, 1893; Gerste, 1914, Artaud,
1975).

Ese conjunto heterogéneo de miradas y
narrativas, cimentadas recurrentemente en visio-
nes romanticas, etnocéntricas y evolucionistas,
constituye un hito de arranque en lo que se refie-
re a la imagen contempordnea tanto del pueblo
raramuri, como de la Sierra Tarahumara. Especial-
mente, respecto a ciertos estereotipos profunda-
mente arraigados hasta el dia de hoy, tales como
la idea de la Sierra Tarahumara como un territo-
rio geografica y culturalmente primitivo, agreste,
pero a la vez exdtico, mistico y fascinante. Una
efigie que se ha ido reproduciendo persistente-

mente a lo largo del tiempo la cual, a pesar de su
aparente ingenuidad, nos remite a todo un siglo
de reflexiones sobre el pueblo rardmuri, sesgadas
casi siempre por esa vision avida de ensalzar lo
exotico, lo primitivo y lo auténtico del tarahuma-
ra, de su modo de vida y de su territorio®.

De entre el conjunto de exploradores y via-
jeros que durante finales del siglo XIX y principios
del XX visitaron la Sierra Tarahumara destaca, por
encima de cualquier otro, la figura de Carl Sofus
Lumholtz. La importancia de este personaje radica
tanto en el valor intrinseco de su obra, como en su
aporte concreto a la etnografia del pueblo tarahu-
mara, asi como también, porque su pensamiento
puede considerarse representativo de la vision y las
ideas de algunos de sus colegas contemporaneos.

Carl S. Lumholtz (1851-1922) fue un céle-

bre explorador y viajero de origen noruego de fina-
les del siglo XIX, conocido principalmente por sus
meticulosas investigaciones de campo y sus pu-
blicaciones de corte antropoldgico y etnografico
sobre las culturas indigenas de Australia, y sobre
todo, del noroccidente de México, tales como los
huicholes, los tarascos, los coras, los tepehuanes, y
muy especialmente, los tarahumaras.
Lumholtz, al igual que otros de sus contempora-
neos, llegé a la Sierra Tarahumara en busca del
mito del hombre primitivo, por lo que entre 1890
y 1898 protagonizé cuatro grandes expediciones,
a lomo de caballo y mula, a lo largo de la Sie-
rra Madre Occidental, en donde vivié y convivio
estrechamente por cerca de afio y medio con los
tarahumaras.

Durante sus expediciones Lumholtz se hizo
acompanar por un equipo de decenas de colabora-
dores cientificos, a los cuales habria que anadir sus
guias locales, el conjunto de arrieros y cargadores de
viveres y de equipos técnicos, ademas de la pequefia
escolta armada que durante algunos lapsos de sus
andanzas el gobierno mexicano tuvo a bien facilitar-
le. Sin duda, toda una caravana expedicionaria.

* Incluso en la actualidad, los argumentos bajo los cuales se ha promovido y se promueve la actividad turistica en la Sierra Tarahumara consisten,
tanto en la fama mundial que la ha dado lo grandioso y espectacular de sus profundas barrancas, como también, y de manera destacada, en la posi-
bilidad de poder aproximarse y conocer al pueblo tarahumara; el cual, segtin esa vision romantica, se ha conservado en buena medida “puro” o casi
intacto frente al impacto de la cultura occidental. Se trata evidentemente de una perspectiva maniquea y folklorista, alimentada fundamentalmente

por la ideologia y los intereses econdmicos y politicos ligados al turismo.



Su vasta exploracion entre los pueblos de
la Sierra Madre Occidental mexicana (en sitios
como la Tierra Caliente de Tepic y Jalisco, en Mi-
choacan, y en la propia Sierra Tarahumara), cul-
miné con una obra extraordinaria, editada en dos
volimenes, bajo el titulo: E/ México desconocido
(1981 [1904]); una publicacién que resultard a la
postre esencial para el futuro de las ciencias an-
tropologicas en México, e incluso mas alla de sus
fronteras. Baste decir por ahora que se trata, a pe-
sar de sus mas de ciento diez anos de existencia,
de un texto basico para la investigacion sobre la
historia y el presente cultural de los pueblos indi-
genas del noroccidente de México.

Lumholtz, a pesar de no ser antrop6logo
profesional, fue capaz de construir una de las et-
nografias mas amplia, rica y viva que hasta hoy se
hayan escrito sobre los tarahumaras. El mito occi-
dental del hombre primitivo cobra realidad en las
descripciones de la arcaica economia cazadora-
recolectora de los tarahumaras, de sus sistemas
de autoridad y sus prdcticas juridicas, de sus ce-
remonias agricolas, de sus rituales, de su musica
y sus danzas, de sus practicas curativas y de su
mitologia sobre los animales, los astros, el origen
del mundo y el destino del hombre.

Por otro lado, a al largo de ese texto re-
sulta evidente la forma en que Lumholtz va desa-
rrollando un activo proceso de involucramiento,
producto de su intenso y prolongado trabajo de
campo, en el cual la necesaria distancia cultural
del etnégrafo se fue transformando poco a poco
en empatia, y la desconfianza en respeto y ad-
miracién por la sabiduria del pueblo tarahumara
(Sariego, 2000: 68).

Asi pues, la etnografia que se desprende
del relato de este viajero decimondnico es uno
de los aspectos sin duda mas valiosos de su obra.
Una labor enorme de escritura que debemos al
propio Lumholtz, quien posteriormente a su ex-
pediciones, entre los afios de1892 y 1900, se
dedic6 paciente y metdédicamente a ensamblar,
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escribir y editar, el solo, la totalidad de su México
Desconocido; aun cuando en sus expediciones
trabajo hasta con 40 distintos colaboradores. Se
trataba en realidad de un grupo de cientificos y
otros profesionales que, como él mismo los ca-
lificd, eran “talentosos e imaginativos”, entre los
que se encontraban geografos, arquedlogos, bo-
tanicos, zo6logos, dibujantes, minerélogos, fot6-
grafos y lingtistas (Urteaga, 1997: 200).

No obstante, Lumholtz logré dar a su li-
bro un sentido unitario, superando asi las limita-
ciones de contar con informes provenientes de un
grupo polivalente de colaboradores especialistas
en muy distintas disciplinas; por lo que su trabajo
puede considerarse también como pionero en tér-
minos de la investigacion interdisciplinaria. Asi-
mismo, con la publicacién temprana de esta obra
en version castellana (1904), Lumholtz nos ofre-
ce la posibilidad dnica de acceder a una imagen
conjunta de ciertos pueblos indigenas de la Sierra
Madre Occidental, una realidad sobre la cual se
habia dejado de tener registros histéricos por lar-
go tiempo, al menos desde la expulsién de los
misioneros jesuitas de la todavia entonces Nueva
Espana, en afio de 1776 (Ledn, 1992).

Gran parte de la importancia de El Méxi-
co Desconocido de Lumholtz radica en que esta
concebido en torno a un enfoque “totalizante”
(Urteaga, op. cit.), muy propio de la antropologia,
mismo que le imprime al conjunto de su cuerpo
narrativo la fuerza y vitalidad necesarias para una
comprension mas amplia de la realidad cultural
indigena. Esta mirada global, sin embargo, no eli-
mina la posibilidad de focalizar las particularida-
des de grupos étnicos hoy ya desaparecidos y las
de aquellos mds o menos integrados a la dindmi-
ca mexicana del mestizaje integracionista, y las
diversidades intrinsecas en ellos, lo que termina
constituyéndose en un estimulo a la imaginacién
etnogréfica condimentada con una suficiente do-
sis de aventura, exploraciéon y descubrimiento
(Lionnet, 1972).
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Por otro lado, si la antropologia se carac-
teriza por el estudio de la alteridad, resulta notable
que un aspecto fundamental en el relato de Carl
Lumholtz sea precisamente el de las relaciones
interétnicas establecidas entre los tarahumaras y
los chabochi o no indigenas®'. El describe esas
relaciones como un verdadero cuello de botella
que, desde su punto de vista, siempre favorecia
alevosamente a los chabochi, gracias a su filia-
cion organica con la institucionalidad civil y poli-
tica mexicana, localizada en los centros urbanos,
y a su actitud individualista, opuesta a la orien-
tacion social y cultural indigena, predominante-
mente colectiva. Sin duda esta importante obra
contribuye a la superacién de esas dificultades en
la convivencia interétnica, pues penetra de forma
aguda en el espinoso laberinto que expresa, hasta
la actualidad, la tensa vecindad de grupos étnicos
diversos en un contexto territorial histéricamente
conflictivo.

Luego de su larga experiencia, Lumholtz
no dudard en hacer explicitos sus presupuestos
evolucionistas: los tarahumaras son para él Ginicos
y genuinos no sélo por su condicién de Gltimos
trogloditas americanos, sino también porque con-
sideraba que estaban escribiendo —al igual que
otros pueblos “primitivos”- las paginas finales de
su historia, y que como ellos, acabarian tarde o
temprano por sucumbir ante el progreso de la ci-
vilizacién moderna (Sariego: op. cit.):

“Los pueblos primitivos son cada dia mds raros
en el globo. En el continente americano adn que-
dan algunos en su estado original. Si se les estudia
antes de que ellos también hayan perdido su in-
dividualidad o hayan sido arrollados por el paso
de la civilizacion, se podra esparcir mucha luz no
solo sobre los antiguos pobladores de dicho pais,
sino audn sobre los primeros capitulos de la histo-
ria de la humanidad. En el rapido progreso actual
de México, no se podra impedir que esos pueblos
primitivos pronto desaparezcan...Las vastas y es-
plendorosas selvas virgenes la riqueza mineral de
las montanas no continuaran largo tiempos siendo

exclusiva propiedad de mis morenos amigos; mas
espero que les habré hecho el servicio de erigir-
les este modesto monumento, y que los hombres
civilizados seran los primeros en reconocerlo”,
(ibid: WII, 1, XIX).

Otro aspecto destacado del trabajo de
Lumholtz que no puede dejarse de mencionar, es
la acuciosidad descriptiva con la que caracteriza
la cotidianidad de los tarahumaras: el vestido, la
ceramica, los aperos, los utensilios, la arquitectu-
ra, el baile, el canto, la bebida, la musica, el ador-
no, etc. Una mirada atenta, profunda y reflexiva,
la cual remite en mucho a la actual concepcién
académica del trabajo profesional de los antrop6-
logos durante sus investigaciones en campo.

Finalmente, cabria sefialar que a pesar de

asumir una 6ptica a todas luces evolucionista, el
explorador noruego no parece titubear a la hora
de juzgar los efectos perversos que el progreso
estaba sembrando ya entre los tarahumaras de
aquella época, por lo que sentencia:
“lLa civilizacion, tal como les llega a los tarahu-
mares, ningun beneficio les presta. Sacude ruda-
mente las columnas del templo de su religion. El
Ferrocarril Central Mexicano aplasta sus cactus sa-
grados, cuya ira redunda para los tarahumares en
anos de escasez y desgracias. En tanto que ellos
se privan del placer de fumar durante el dia para
no ofender asi con el humo, arrojandolo en espe-
sas nubes, dia con dia los hornos y maquinas de
los blancos, dejando a los indios fuera de la vista
de Tata Dios que no puede cuidarlos. En la loco-
motora misma, ven la representacion del Diablo
con larga lengua y crecida barba...Lo peor es que
la civilizacién va destruyéndoles su patria, pues
cada vez ensanchan los blancos los limites de la
suya” (ibid, tomo I: 403).

Asi, a mas de un siglo de que se demarca-
ran por la pluma de Carl Lumholtz los escenarios
etnograficos de su expedicién, éstos todavia nos
permiten adoptar una visién verosimil y dinamica
de los tarahumaras actuales (Urtega, op. cit.). Al

*' La palabra chabochi designa, en lengua tarahumara, a los extranjeros, los barbados o los mestizos serranos. Es decir, a los otros, los no indigenas.



menos, su ferviente postura etnografica nos lo si-
gue demostrando: “las futuras generaciones —dijo
Lumholtz- no encontraran otros recuerdos de los
tarahumares que los que logren recoger los cien-
tificos de hoy, de labios de este pueblo y del estu-
dio de sus utensilios y costumbres...”.

IV.IV. LA ERA DE LA ANTROPOLOGIA
PROFESIONAL.

Sin la intencion de presentar un estado del arte
amplio sobre los diversos autores, temas, en-
foques e investigaciones, que a partir de la dé-
cada de los afios 30 del siglo XX comenzaran a
desarrollar los antropélogos profesionales en la
Sierra Tarahumara —una revisién que ademds nos
desviaria del tema central de esta investigacion-,
consideramos necesario, no obstante, enlistar
brevemente algunos de los principales trabajos
antropolégicos que hasta hoy se han publicado
sobre el pueblo rardmuri>.

En términos generales, la historia del ejer-
cicio profesional de la antropologia en la Sierra
Tarahumara puede agruparse en dos distintos pe-
riodos. El primero de ellos iria de 1930 a 1970,
y estaria marcado por el inicio formal de la in-
vestigacion antropolégica y los debates —acadé-
micos y politicos- sobre el presente y el futuro del
indigena. Mientras que el segundo periodo, por
su parte, transcurrird de 1970 a la fecha, com-
prendiendo al conjunto de las investigaciones y
los debates tedricos y metodoldgicos contempo-
raneos.

A diferencia de lo que acontecié duran-
te la etapa anterior de exploradores y viajeros, la
presencia de autores de origen europeo desapa-
rece casi por completo entre 1930 y 1970. No
obstante, existe una notable e influyente excep-
cion. Se trata de la obra del poeta y dramaturgo
francés Antonin Artaud la cual, a pesar de no ser
propiamente una obra de antropologia, guarda en
ciertos sentidos relaciéon con las preocupaciones
propias de esta disciplina.
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Miembro destacado del movimiento su-

rrealista, Artaud viajé a la Sierra Tarahumara en
el ano de 1936: “tratando de palpar de cerca la
profundidad y la pureza de las culturas donde el
poder simbdlico de la mitologia permanece vivo
y donde las fuerzas de la naturaleza permean el
comportamiento humano. Tras lograr participar
en un ritual de curacion por medio del peyote
[un cactus entedgenol, Artaud descubre que los
raramuri son el arquetipo perfecto de una raza
principio, una sociedad no contaminada por la
civilizacioén, y que han sabido salvaguardar los
principios que intervienen en el movimiento filo-
séfico de la naturaleza” (Sariego, 2008: 151).
A pesar de Antonin Artaud convivié con los rara-
muri Gnicamente por un corto lapso de tiempo,
su vehemente y muy popular relato, editado bajo
el titulo: México vy viaje al pais de los tarahuma-
ras (1975), provocé una peculiar fascinacién por
los raramuri no sélo entre toda una generacion
de antropdlogos, artistas e intelectuales, sino tam-
bién entre promotores y practicantes del turismo
cultural.

Pero a diferencia de la mirada de Artaud
sobre la Tarahumara, la cual transita entre las
fronteras de la interpretacion antropolégica, la fi-
losofia y el arte, el discurso de los antrop6logos
mexicanos y fordneos que trabajaran en la Sierra
Tarahumara durante el periodo que va de 1930 a
1970, sera ser por el contrario, un discurso tipica-
mente académico y profesional.

Entre este disimil grupo de antropdlo-
gos y arquedlogos se encuentran Bennet y Zin-
gg (1935); Kennedy (1970); Pennington (1963);
Passin (1943, 1944); Fried (1953, 1961, 1969);
Champion (1962); Hilton (1947a, 1947b, 1959),
Basauri (1929, 1940); Peha (1943, 1945, 1946);
Ocampo (1950); Cabeza de Vaca (1943); Arpee
(1935); Garcia (1963); Jordan (1948). Los temas
que animan al conjunto de estas investigaciones
transitan desde las monografias etnogréficas ge-
nerales, la relacion con el entorno ecolégico, la
cultura material, la arqueologia, la organizacién

** Un andlisis mds amplio y puntual de este tema puede hallarse en Sariego (2008: 137-172).
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social, la aculturacién, el parentesco, las normas
matrimoniales, la medicina tradicional, la bruje-
ria, el sistema de gobierno, la economia, los pro-
cesos de cambio social y la ritualidad, entre otros.

Por su parte, la segunda generacion de es-
tudios antropolégicos profesionales desarrollados
en la Sierra Tarahumara, que como se senalaba
va de 1970 a la fecha, integra también a un con-
junto heterogéneo de autores y perspectivas te6-
ricas que se enmarcan, en diversas formas, entre
las grandes lineas del pensamiento antropolégico
contemporaneo. El listado que a continuacién se
presenta sobre esos trabajos no pretende ser ex-
haustivo, pues contiene Gnicamente algunas de
las publicaciones mds relevantes generadas du-
rante los Gltimos cuarenta y cinco afnos.

Los antropdlogos que integran este se-
gundo periodo son susceptibles a ser clasificados,
a grandes lineas, bajo tres tradiciones nacionales
de pensamiento, que serian: la europea, la nor-
teamericana y la mexicana. Esto, no obstante, no
significa que exista total homogeneidad tematica,
tedrica o conceptual entre los autores y los traba-
jos que componen a cada una de esas tres tradi-
ciones.

Entre los antrop6logos de origen europeo,
destacan las investigaciones de Sariego (2002,
2008); Lartigue (1983, 1988, 1989); Vatant (1979,
1990); Lionnet (1972); Bonfiglioli (1995, 2008,
2010); Bonfiglioli et. al. (2007); Deimel (1980);
Hillerkuss (1992); Kummels (1988); Acufa (2003,
2009); Porras (1996, 2002); Porras (2005). Con te-
mas que van desde la economia tarahumara y su
insercion en la l6gica capitalista de la explotacion
forestal, la intermediacion cultural y politica de
los agentes educativos, la identidad social y las
relaciones interétnicas, la alimentacion, la len-
gua, la danza, el agua, la ritualidad, la religion, la
economia, la ecologia, la educacién indigena, la
antropologia politica, las politicas indigenistas, la
aculturacioén, la carrera de bola y la organizacion
social.

En cuanto a los autores de origen nor-
teamericano, se deben considerar los trabajos de
Burguess (1970, 1981); Kennedy (1970, 1991,
1996); Pastron (1970); Bye (1976, 1979); Merrill
(1983, 19924, 1992b); Levi (1993, 2001). En este
caso, la trama de las investigaciones transita entre
la linglistica, la tradicion oral, el chamanismo, la
brujeria, la organizacién social, la adaptacién al
medio, la etnoecologia, el uso de plantas aluciné-
genas, la cosmovision, las concepciones sobre el
alma, la identidad y las relaciones interétnicas.

Finalmente, en lo que corresponde a los
antrop6logos mexicanos (o latinoamericanos), se
tendrian que considerar por lo menos los traba-
jos de Molinari y Porras (2001); Saucedo (2003,
2006, 2007, 2008, 2010, 2011, 2013); Pintado
(2004, 2012); Urteaga (1997, 1998a, 1998b); Ur-
teaga et. al. (1994); Valifas (1991); Gotés (2011).
Las tematicas y los contenidos de estas investiga-
ciones versan en torno a los estudios sobre co-
munidad, las politicas indigenistas, los derechos
y los gobiernos indigenas, la identidad y las rela-
ciones interétnicas, la religion, la lengua, la orga-
nizacién social y la cosmovisién.

A este sucinto listado faltaria agregar
también toda una gama de tesis de licenciatura y
posgrado que se han producido durante las dlti-
mas décadas, y que apuntan hacia aspectos tales
como la migracién, la alimentacién, la explota-
cion forestal, los conflictos agrarios, la conversion
al protestantismo, el narcotrafico, el impacto de
las nuevas politicas indigenistas y de desarrollo,
la construccion social de cuerpo, la religion, la ri-
tualidad, la concepcion de la persona, el cambio
social, entre otros.



IV.V. CARACTERIZACION CULTURAL
DEL PUEBLO TARAHUMARA.

IV.V.I. LA LEGENDARIA RESITENCIA

FISICA RARAMURI.

Como ya se ha ilustrado, segln la vision de los
viajeros y exploradores decimonénicos, el tara-
humara primitivo y casi salvaje va a ser conce-
bido como un ejemplar de una raza Unica, en
la que la resistencia fisica y la adaptacién a un
medio natural marcadamente hostil, Ilegardn con
el tiempo a asombrar al mundo occidental, y en
particular a la ciencia médica. El prototipo de este
discurso del “primitivismo racial” es la estampa,
hasta hoy generalizada, del tarahumara descrito y
observado como corredor de pies ligeros (Sarie-
go, 2000: 72)>°.

I//

Esta imagen y el discurso ligado a ella son
tipicos a lo largo de la etnografia de la Tarahu-
mara. Viajeros como Friedrick Schwatka (1893) se
sorprenderan de que un tarahumara baje hasta el
fondo de la Barranca del Cobre con un mensaje a
las gentes de una mina y regrese con la respuesta
a la cumbre una hora y media después, mientras
que a cualquiera otra persona le tomaba diez u
once horas bajar y subir, a lomo de mula, esa mis-
ma distancia.

Por su parte, Carl Lumholtz (op. cit.: 297)
describié a los raramuri de finales del siglo XIX
como los corredores mas resistentes del mundo,
y documenté la anécdota de un tarahumara que
en cinco dias recorrié unas 600 millas (960 km),
para llevar un mensaje, de ida y vuelta, desde la
localidad serrana de Guazapares hasta la ciudad
de Chihuahua. Del mismo modo, sefialé que los
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tarahumaras eran capaces de capturar a caballos
montaraces, y que podian perseguir corriendo
por varios dias a un venado, hasta capturarlo y
darle muerte (idem).

Varios anos después, el historiador ale-
man del deporte Karl Diem (1973: 224), hara
referencia a la hazana que en 1932 realiz6 el
rardmuri Luis Rosas, quien se dice que recorri6
ininterrumpidamente, durante 72 horas, una dis-
tancia total de 560 km, impulsando una pequefia
bola de madera sobre el terreno quebrado y pe-
dregoso de la Sierra, en la tradicional carrera de
bola tarahumara **.

Mas alla del mito y la leyenda, el arque-
tipo del tarahumara corredor resistente y fisica-
mente superdotado comenzé desde la segunda
década del siglo XX a adquirir fama internacional,
convirtiéndose en un fenémeno que atraera la
atencion de los cientificos y otros profesionales. Y
fueron precisamente los antropélogos fisicos, los
médicos y los periodistas deportivos quienes con
mdas empefio contribuyeron a forjar y divulgar
esta imagen del raramuri primitivo “moldeado en
el crisol de la ruda naturaleza serrana 'y, por ello,
capaz de desafiarla” (Sariego, 2000: 73).

La fama de los corredores tarahumaras
no tardo en llegar a los Estados Unidos. En 1927,
dos raramuri lograron recorrer en menos de 15
horas una distancia de 89.4 millas (143.8 km)
entre San Antonio y Austin, Texas y, en el estado
de Kansas, otro tarahumara baj6é en mas de una
hora el record en la carrera entre las ciudades de
Kansas y Lawrence (Kennedy, 1996: 262). Un afio
después, un grupo de tarahumaras compitié en

** Uno de los significados més asiduamente atribuidos al término raramuri es el de “comedores a pie” o “pies ligeros”, y aunque dichas traducciones
tienen dudosas bases etimoldgicas, lo cierto es que éstas han contribuido a forjar el mito de los tarahumaras como corredores de grandes distancias,
con una excepcional resistencia fisica.

* La rarajipa o carrera de bola, mas que una simple carrera, es una importante y ancestral manifestacion cultural. Para que la carrera de bola se
efectie es necesario que dos localidades distintas, representadas por sus mejores corredores, se desafien y pacten realizar una carrera. Por lo que
existe toda una serie de actividades previas que debe realizarse, asi como un personaje encargado de que éstas se desarrollen correctamente, el cual
recibe el nombre de chokéame. En las carreras compiten dos equipos, cada uno con una bola hecha de madera maciza (poco més grande que una
naranja), la cual deben llevar hasta la meta de un circuito previamente establecido, levantandola con los dedos y el empeine del pie, para lanzarla por
el aire y correr tras ella. Las carreras mas largas pueden durar hasta dos dias, con sus respectivas noches, mientras que algunas otras pueden durar
entre cinco y veinte horas, dependiendo del nimero de vueltas que se pacte dar al circuito. Las apuestas, que junto con la intensa sociabilizacién,
constituyen una parte esencial de las carreras, se realizan de uno a uno, es decir, si alguien de una localidad apuesta cinco pesos, su contrario o sayo
de otra localidad deberd de apostar necesariamente lo mismo. Ademads de cantidades modestas de dinero, se apuestan también hilo, lana, manta,
espejos y a veces animales. Las carreras se organizan durante todo el afio, principalmente en tiempo de la cosecha. Las mujeres tarahumara, por su
parte, tienen su propia version de la carrera, que se conoce como carrera de ariweta, en la cual, en lugar de utilizar los pies y una bola, usan una vara
de madera, con la que van impulsando un aro (o ariweta) hecho de sotol (el tallo de un agave desértico) envuelto en tela.



116

la prueba de Maratén de las Olimpiadas de 1928
en Amsterdam, Holanda. Tras finalizar entre los
primeros puestos de la prueba, se dice que los ta-
rahumaras continuaron corriendo, mostrando asi
no s6lo desconocer las reglas del maratén, sino
también tener motivaciones muy distintas a las de
sus contrincantes.

Debido a estos antecedentes, desde hace
décadas han llegado hasta la Sierra Tarahumara
diversos cazatalentos, para llevar a competir a los
raramuri en las carreras mas exigentes del mundo,
los ultramaratones de 100 millas (160.93 km), en
donde varios de ellos han ganado esas competen-
cias en Estado Unidos, Europa y Japon.

En 1994, por ejemplo, el rardmuri Juan
Herrera rompi6 el record Guinness en las 100
millas de la ultramaratén de Los Angeles Califor-
nia, en donde otros tarahumaras como Victoria-
no Churu o el célebre corredor Cirilo Chacarito,
entre varios mas, han logrado también coronarse
como ganadores. En el caso de Cirilo Chacarito,
[lama la atencién que en el aio de 1997, cuando
fue campeon de la ultramaratén de California, él
contaba con mas de 50 anos de edad, no obstan-
te, se impuso a corredores de élite de diferentes
partes del mundo, entre los que se encontraba un
joven militar estadounidense que habia ganado
de manera consecutiva la competencia durante
los tres anos anteriores. De igual forma, muchos
otros hombres raramuri de edad avanzada corren
y han llegado también a ganar competencias de
mas de 100 kilémetros. Todos ellos forman par-
te de los célebres corredores raramuri, quienes
usualmente prefieren correr descalzos o con sus
tradicionales akd o huaraches de suela de llanta,
antes que usar calzado deportivo, con el cual di-
cen, se cansan mucho mds rapido.

Es de llamar la atencién sin duda el hecho
de que, a pesar de la aguda situacién de hambru-
na, pobreza y marginacioén que priva desde hace
largo tiempo en la Sierra Tarahumara, los rardmu-
ri continden hasta hoy siendo del selecto grupo
de corredores de resistencia mas reconocidos del

mundo entero. No obstante, como ya se sefala-
ba, mas alla de los premios en efectivo, las mo-
tivaciones de los corredores raramuri suelen ser
distintas a las de los deportistas profesionales. Es
quiza por eso que en mas de una ocasion la pren-
sa deportiva ha considerado que los corredores
tarahumaras son un tanto descorteses, pues en las
entrevistas y ruedas de prensa de las competen-
cias internacionales en las que participan, se les
pregunta insistentemente sobre su preparacion,
y sobre el entrenamiento especifico que realizan
para lograr tan notables resultados. No obstante,
los corredores tarahumaras suelen no responder a
ese tipo de preguntas.

Y esa actitud evasiva no es en absoluto un
gesto de descortesia, ni mucho menos un intento
por evitar revelar los “secretos” de su resistencia
fisica, sino que se trata s6lo de una pregunta a la
que los rardmuri no saben cémo responder, pues
para ellos el concepto de ejercitarse o de entrenar
para una carrera simplemente no existe.

IV.V.II. LA DIVERSIDAD ETNICA Y LINGUISTICA.
Un primer aspecto insoslayable para la adecuada
caracterizacion etnografica de los raramuri con-
tempordneos, seria la necesidad de pensar a este
grupo etnolingiistico en términos de una plura-
lidad. Esto, debido a que existe una evidente di-
versidad en términos del lenguaje, las formas de
vida, las prdcticas culturales y las circunstancias
especificas de los 85,018 individuos que, segin
los censos (INEGI, 2010), componen al pueblo
raramuri.

En ese sentido, no es ocioso insistir nue-
vamente en el hecho de que los términos lingiiis-
ticos que a lo largo de estas lineas presentamos,
y en general los datos etnograficos que han sido
utilizados para esta pesquisa, son el resultado del
trabajo de investigacion etnogréafica que he rea-
lizado en al menos dos zonas especificas de la
Sierra Tarahumara, a saber: en la region Cumbre
o Interbarranca (localizada entre las cahadas de
los municipios de Batopilas y Urique, Chihuahua)
asi como en la regién Centro (ubicada en torno al
municipio de Guachochi, Chihuahua).
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(AREAS DIALECTALES DE LA LENGUA RARAMURI)

1) CUMBRE O
INTERBARRANCA

Que incluye lenguas
localizados entre las
barrancas de Batopilas
y Urique.

2) CENTRO

Representada por las
variantes de la region
de Guachochi.

3) NORTE

Que incluye lenguas
localizados entre las
barrancas de Batopilas
y Urique.

4) OESTE
Representada por las
variantes localizadas

al oeste de la Barranca
de Urique.

5) SUR
Que incluye las variantes
empleadas al sur de
la Barranca de la
Sinforosa, al este de
la region 6dami.

Tal como se menciond en su momento, en
el apartado correspondiente a la historia regional,
la lengua raramuri forma parte de la rama taraca-
hita de la familia lingtistica yutoazteca, una de las
mas extensas de la porcién norte/centro del con-
tinente americano, la cual se distribuye desde el
oeste de Estados Unidos hasta Centroamérica.

Segln autores como Pintado (2004:
15,17), la region en donde habitan los raramuri
dentro de la Sierra Tarahumara, se puede dividir
en cinco grandes dareas dialectales; tal como se
puede ver en el esquema que aparece al inicio de
esta pagina.

La lengua rardmuri, y en general la cul-
tura actual de este grupo etnolingtistico, puede
verse como el resultado de procesos histéricos
de diversa indole y de muy distintas temporali-
dades. De particular importancia resultan los
procesos acontecidos a raiz del contacto con oc-
cidente, donde la muy libre asimilacién que los
tarahumaras hicieron del catolicismo, y de otros
elementos sociales y culturales llegados con los
conquistadores, van a dar como resultado a la
postre muchas de las practicas y las creencias de
los raramuri contempordneos; en donde también,
obviamente, los elementos y las contradicciones
propias del México moderno y del mundo actual,
ocuparan un papel relevante.

IV.VIIL LA VESTIMENTA.

El arquetipo de la vestimenta tradicional tara-
humara corresponde sobre todo a la forma de
vestir de los habitantes de la region oeste de la
Sierra, en la zona de las grandes barrancas. Esa
indumentaria se caracteriza por un taparrabos de
manta blanca, llamada zapeta o wisiburka —con
un pico que sobresale de la parte trasera- al igual
que por una ancha faja de lana tejida que se usa
cefiida a la cintura. Se utiliza ademas una camisa
holgada de manta de color, en especial de colo-
res vivos, conocida genéricamente como mapé-
chaka, junto con un panuelo de color al cuello
o a la frente. Los hombres rardmuri, sobre todo
en los dias de fiesta, portan en la cabeza una co-
rona de tela blanca o de colores llamada koyera.
Finalmente, complementando la vestimenta tradi-
cional masculina, estarian los huaraches de tres
puntos, denominados akd, hechos con suela de
llanta de auto y correas de cuero. Esta clase de
huaraches son utilizados tanto por los hombres
como por las mujeres raramuri.

No obstante, hoy en dia es comin que
muchos hombres raramuri vistan también a la
manera del mestizo serrano, con pantalones va-
queros, camisa a cuadros y sombrero, aunque en
lugar de usar botas, suelen calzar sus tradiciona-
les huaraches.
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La vestimenta de las mujeres tarahuma-
ras es, por su parte, un disefio de origen colonial,
basado en faldas muy amplias y con pliegues,
[lamadas sipichaka, y en blusas holgadas, cono-
cidas como mapdchaka, ademas de un paliacate
o pafuelo de color que pueden usar al cuello o
sobre el pelo. Se dice que hace tiempo usaban al-
godoén blanco, y posteriormente comenzaron con
los colores, los cuales, entre mas vivos y brillan-
tes, parecieran ser mas agradables a la vista de los
raramuri (hoy en dia sélo las ancianas se visten
con faldas blancas). Las blusas y las faldas son
reversibles, y estan cosidas de forma tal que es
posible voltear la ropa y aprovechar ambos lados
de la prenda. Las mujeres raramuri visten, cotidia-
namente, de tres a cuatro faldas, una encima de
la otra, y cuando es dia de fiesta pueden llegar a
ponerse hasta siete faldas.

En el caso de las mujeres existen también
algunos elementos de la vestimenta no indigena
que han sido retomados, muy a la manera tarahu-
mara, tales como blusas, faldas, panoletas, panta-
lones, etc.

IV.V.IV. ELEMENTOS DESTACADOS DE LA
TERRITOIALIDAD.

Ademas del hecho de habitar en un territorio que
se encuentra en franca y continua disputa, pro-
ducto de actividades como la explotacién fores-
tal, la mineria, el narcotrafico y el turismo, los ta-
rahumaras viven envueltos entre la incongruencia
e incompatibilidad que existe entre la organiza-
cién socio territorial indigena y el sistema politi-
co municipal y estatal mexicano. Por ejemplo, la
divisién en municipios y secciones municipales
no corresponde con las redes sociales de paren-
tesco e intercambio, tejidas entre los ranchos y las
rancherias raramuri a todo lo largo del territorio
serrano.

Un conjunto de ranchos y rancherias pue-
den llegar a conformar un pueblo tarahumara,
pero los municipios no constituyen en si mismo

pueblos, sino que aglutinan partes de distintos po-
blados y comunidades. Asi, encontramos el terri-
torio tarahumara resquebrajado por las fronteras
del sistema municipal, lo cual es causa de fuertes
conflictos (politicos, juridicos y administrativos),
especialmente para los poblados que pertenecen
a dos municipios, y que estan artificialmente divi-
didos por limites administrativos.

Existen cuatro niveles socio-espaciales en
torno a los que se organiza la territorialidad y la
vida de los tarahumaras, esos niveles son: el ran-
cho, la rancheria, el pueblo y las redes sociales
que se tejen a través del consumo de tesgiiino;
una bebida tradicional hecha con maiz fermenta-
do, la cual, como veremos, ocupa un lugar pre-
minente en la organizacion social y en la cultura
rardmuri.

Veamos a continuacién algunos rasgos
bésicos de cada uno de esos cuatro niveles de or-
ganizacién socio-espacial:

1) El rancho, generalmente disperso y aisla-
do, es la expresion territorial de la familia, la cual
conforma la unidad basica de la sociedad. Los
raramuri denominan al rancho kawi o bitichi, y
dentro de él se comprende una parcela agricola,
cerca de la cual se encuentra la casa-habitacién
familiar, los gallineros, los corrales de cabras, las
trojes para almacenar las cosechas, el patio para
el descanso vy las actividades rituales, y en algu-
nos casos, un pequeno espacio designado para
la siembra de hortalizas o frutales. Tal como se
habia senalado anteriormente, las condiciones
ecoldgicas del territorio, y en particular la disemi-
nacién de las tierras propicias para la agricultura,
explican en buena medida la marcada tendencia
a la dispersion y el aislamiento de los ranchos in-
digenas.

2) El segundo nivel de organizacién territorial
es la rancheria, y se conforma por un conjunto de
ranchos habitados por familias nucleares y exten-
didas, los cuales, a pesar de su asumida vecindad,
pueden estar separados por distancias considera-



bles. La rancheria es también una unidad de ads-
cripcion significativa en términos de la identidad
social y de los lazos de parentesco, tal como lo
veremos un poco mds adelante.

3) El pueblo es el tercer nivel de organizacion,
y constituye una herencia de los antiguos pueblos
cabecera que los misioneros de la época colonial
intentaron vehementemente establecer a lo largo
de més de dos siglos. En el pueblo se localiza el
tempo o espacio ceremonial, por lo que consti-
tuye el centro de adscripcion de los pequenos
ranchos y rancherias aparentemente dispersas y
fragmentadas. Es en el pueblo en donde, cada
domingo, se realizan la asambleas indigenas, a
las que asisten los habitantes de los ranchos y las
rancherias que pertenecen a cada pueblo. En esas
ocasiones, los rardmuri se redinen a escuchar el
nawésari (sermén o consejo) que los gobernado-
res indigenas y otras autoridades tradicionales dan
a la poblacién, asi como para para tratar asuntos
de interés comunitario, la imparticién de justicia,
o para asistir a las asambleas ejidales.

4) El cuarto nivel de organizacién esta cons-
tituido por las redes sociales tejidas a través del
consumo del tesgiiino, ya sea en las faenas de tra-
bajo colectivo, en las fiestas religiosas o en los
rituales, se trata de un elemento fundamental en
la vida y la cultura rardmuri, por lo que serd uno
de los objetos de atencién del andlisis que reali-
zaremos a lo largo de las siguientes paginas.

Por Gltimo, me permito adelantar tres as-
pectos sobresalientes del funcionamiento de la fa-
milia tarahumara, los cuales estan estrechamente
relacionados con la organizacién comunitaria y
el territorio. En primer lugar, aunque la familia
constituye el nicleo de adscripcién mas estable,
los vinculos de parentesco tienen sélo una impor-
tancia relativa, lo cual se pone de manifiesto en el
hecho de que los raramuri suelen autoclasificarse
por generaciones, por sexo, o por edad relativa,
y muy pocas veces se refieren a una persona en
términos de su grado de parentesco. Ademas tra-
dicionalmente no se usa apellido alguno, y des-
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conocen por completo formas de organizacién
tales como los clanes o los linajes.

Un segundo aspecto relevante tiene que
ver con el sistema de propiedad dentro de la fa-
milia. Aunque la familia opera como una unidad
econdmica, existe en su seno una evidente divi-
sion del trabajo, y un notorio sentido de la auto-
nomia y de la propiedad privada. Esta se refiere
basicamente a la tierra, el ganado y las herra-
mientas, los cuales se consideran bienes indivi-
duales (incluso también los menores pueden ser
propietarios) y en donde se hereda de acuerdo a
un principio de igualdad y bilateralidad segun el
cual todos los hijos tienen los mismos derechos
sucesorios, independientemente del sexo y la
edad. La herencia puede hacerse efectiva cuando
los hijos se casan o también afos después.

En tercer y Gltimo lugar, habria que desta-
car que no existe una relacion entre familia y terri-
torio, ni una norma social que determine el patrén
de residencia postmatrimonial. Dadas las reglas de
exogamia que existen entre los diversos ranchos
rardmuri, los conyuges suelen mantener sus pro-
piedades heredadas en lugares distintos y usual-
mente lejanos entre si (Sariego, 2008: 188-189).

IV.V.V. ESTRUCTURA SOCIALY REDES

DEL TESGUINO.

Con laintencién de caracterizar etnograficamente
la estructura social raramuri, con el concepto de
estructura social aludiremos a las instituciones o
redes sociales que relacionan a los miembros de
una comunidad, de manera permanente y eficaz,
a través de todos los medios tradicionales para
estructurar la interaccién. Es decir, los vinculos
institucionalizados que hacen coherente el orden
humano y producen regularidades en el compor-
tamiento de los miembros de un grupo —como por
ejemplo los roles-, asi como las vias por las que se
encauzan las necesidades e impulsos “dentro de
un sistema predecible de conducta social” (Ken-
nedy, 1970: 99). La estructura social comprendera
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entonces aspectos como la ordenacion de los gru-
pos, su desarrollo econémico y politico, el control
social, la religién, las normas para conciliar dispu-
tas y el sistema de parentesco, entre otros.

Segin Radciliffe-Brown, (1974: 217) el
concepto de estructura social alude a una “intrin-
cada red de relaciones que tienen una existencia
real en las sociedades”. Segln su perspectiva, a
diferencia de la cultura, la cual denota una abs-
traccion muy amplia y omniabarcante para ser
materializada en su totalidad, la estructura social
si puede materializarse, observandola empirica-
mente, a través de las relaciones que manifiestan
el orden de una sociedad. Asi, los fenémenos so-
ciales se caracterizarian por estar ligados a la exis-
tencia de estructuras sociales especificas, en un
tiempo y un espacio determinados, ya sea estando
implicitos en ellas o bien como su resultado.

Ubicados ya el caso especifico de la Sierra
Tarahumara, y en particular en el contexto de la in-
vestigacion antropolégica sobre la estructura social
raramuri, varios antropdlogos han sefalado desde
hace tiempo que la familia, los nicleos domésticos
o las rancherias, son claramente unidades sociales
significativas, pero que son demasiado variables
para su clasificacion (Deimel, 1980; Fried, 1953,
1969). No obstante, se ha destacado una agru-
pacion “intermedia” entre el pueblo y la familia,
la cual constituye, en torno a elementos como la
reciprocidad y el batari o tesgiiino (la tradicional
bebida de maiz fermentado), una unidad social
significativa y caracteristica en toda la region.

En las primeras décadas del siglo xx, prac-
ticamente desde el inicio formal de la investigacién
etnografica en la Tarahumara, ese agrupamiento
fue vagamente descrito, por los norteamericanos
Bennett y Zingg, como un “grupo muy poco de-
finido de vecinos que se une para el trabajo en
las tesgliinadas®®, y que ligeramente aumentado,
se retine en las fiestas nativas” (1935: 333).

** Reuniones donde se toma profusamente tesgtiino.

Mientras que casi treinta afos después, es
misma agrupacion fue propuesta por el antrop6-
logo norteamericano John Kennedy (1970), como
la base para la organizacién social de los tarahu-
maras gentiles™. El cardcter poco definido de ese
conjunto social, fue sefialado como una de sus
mas importantes caracteristicas, la cual lo ubicaba
en el polo opuesto de grupos fuertemente unidos y
centralizados (como los linajes), por lo que fue re-
presentado como la malla o red del tesgtiino (Ken-
nedy, op. cit., 1991, 1996). Un poco mds adelante
se abordara este modelo con mayor detenimiento.

No obstante, por ahora es importante su-
brayar que el papel medular que Kennedy y otros
antropologos (Saucedo, 2003, 2013) le han atri-
buido a esa red de relaciones atravesadas por el
tesgiino, parece ser hasta hoy incuestionable,
pues se trata de una de las estructuras basicas para
la organizacién social rardmuri. En ese sentido,
beber tesgiiino, y las practicas y creencias cultura-
les que se le asocian (los cuales fueron nombrados
por Kennedy como el complejo tesgiiino), consti-
tuyen una de las instituciones comunitarias mas
solidas en la organizacién social raramuri.

El acto de beber tesgliino posee un enorme
valor cultural, pues estd asociado con los sistemas
econémicos, religiosos y ceremoniales, de estatus
y de control social, asi como con las actividades
recreativas mas importantes. Muchas de las accio-
nes mas trascendentales en la vida y la reproduc-
cién material y simbdlica de los tarahumaras estan
matizadas por la imprescindible bebida, goce de
Dios y de los hombres. En ese sentido, debido a
que muchas de las tareas serias y formales suelen
coincidir, en el tiempo y el espacio, con la bebida
y el esparcimiento, las situaciones comunales sue-
len desarrollarse en una atmosfera etilica, donde
ciertas normas y condiciones de la vida diaria se
suspenden temporalmente o se modifican.

** En términos de identidad social, los raramuri se dividen a si mismos en dos grandes grupos, los bautizados (por la iglesia catdlica), y los gentiles,
que son aquellos que han evitado tener una relacion mds abierta con la iglesia y con sus representantes, asi como con otros sectores no indigenas.



Frente a esa realidad, resulta pertinente re-
cordar a Marcel Mauss, quien en su célebre ensa-
yo sobre el Don entre las sociedades preestatales
africanas, al estudiar los sistemas de intercambios
y contratos sociales, definié al fenémeno social
total, como un hecho con capacidad de expresar
y sintetizar a la vez todo tipo de instituciones de
una sociedad: “las religiosas, juridicas, morales —
tanto politicas como familiares- y econémicas, las
cuales adoptan formas especiales de produccién y
consumo, o mejor de prestacién y de distribucion,
y a los cuales hay que afadir los fendmenos esté-
ticos a los que estos hechos dan lugar, asi como
los fenémenos morfolégicos que estas institucio-
nes producen” (Mauss, 1954: 157). Y ese parece
ser, justamente, el caso del tesgliino entre los rara-
muri, en torno al cual se conforma un fenémeno
social total.

El tesgiiino, las tesgiinadas y las practicas
sociales y culturales que se les asocian, son tam-
bién una expresién y un momento de un sistema
organizativo mas amplio, el cual ha articulado his-
téricamente las relaciones sociales entre los pue-
blos indigenas de la Sierra Tarahumara, a saber: la
reciprocidad. En ese sentido, cabe sefialar que no
son los individuos sino las colectividades, la co-
munidad, aquellos que se “obligan” mutuamen-
te e intercambian determinados dones. No sélo
bienes o riquezas muebles e inmuebles, o cosas
econémicamente Utiles: “son sobre todo genti-
lezas, festines, ritos, servicios militares, mujeres,
nifos, danzas, ferias en las que el mercado ocupa
s6lo uno de los momentos, y en las que la cir-
culacién de riquezas es sélo uno de los términos
de un contrato mucho mds general y permanente.
Estas prestaciones y contraprestaciones nacen mas
bien de forma voluntaria por medio de presentes y
regalos, aunque, en el fondo, sean rigurosamente
obligatorias...[es decir], se trata de un sistema de
prestaciones totales” (ibid. :160).

En este contexto, resulta pertinente re-
flexionar, al menos someramente, sobre algunas de
las formas de intercambio que histéricamente han
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operado entre los tarahumaras, y que iran siendo
brevemente ilustradas a lo largo de las siguientes
paginas.

Sahlins (1972: 188) ha distinguido dos
maneras de intercambiar dones entre las socieda-
des sin estados: la reciprocidad y la redistribucion.
La reciprocidad o relacién de intercambio entre
dos grupos puede ser dividida en reciprocidad
generalizada o débil (con una obligacién vaga o
inexistente para el receptor en cuanto a la devolu-
cion de lo obtenido); reciprocidad balanceada (la
devolucién de lo obtenido en una misma cantidad
y forma en un periodo de tiempo visible); y la reci-
procidad negativa (el intento de conseguir algo sin
retribucion).

También se han propuesto varias formas
en las relaciones de intercambio al interior de un
mismo grupo, las cuales han sido conceptualiza-
das como procesos de redistribucion (ibid.: 193-
195), por ejemplo: la redistribucién desinteresada
(quienes dan el don reciben del depésito central
mas de lo que ellos dieron), la redistribucién ba-
lanceada (s6lo circula el don de arriba hacia aba-
jo y viceversa), y redistribucion negativa (el don
dado por muchos no es repuesto por el depésito),
entre otras.

Como trataremos de ilustrar, algunas de
estas formas de intercambio aparecen mediando
todos los ambitos relevantes de la estructura social
tarahumara, desde la familia nuclear y los grupos
domésticos, hasta las redes de relaciones comuni-
tarias atravesadas por el tesgiiino. Se trata en todos
los casos, de relaciones sociales que se han esta-
blecido, histéricamente, a través de la logica de
la reciprocidad y la redistribucién; a pesar de que
sus formas de expresion se hayan ido modificando
a través del tiempo.

Por Gltimo, existe también el intercambio
de mercado, basado en la oferta y la demanda de
bienes y servicios, pero éste no da lugar forzosa-
mente a una relacion social. Pero el intercambio
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basado en la reciprocidad y mediante la redistri-
bucion de bienes esta unido, por el contrario, y
en todas sus formas, a relaciones sociales bien
precisas (Sahlins apud Hillerkuss, 1992: 40), de
las cuales se generan dindmicas e instituciones
sociales con capacidad de sintetizar diversos as-
pectos fundamentales de una cultura; tales como
la reciprocidad y el tesgliino para los rardmuri.

IV.V.VI. ECONOMIA.

La economia raramuri se basa fundamentalmente
en la agricultura de arado y en menor medida en el
pastoreo y la recoleccion, actividades intimamen-
te ligadas por una serie de practicas culturales. Se
siembra principalmente maiz, frijol y calabaza, y
en menor medida chile, papas, trigo, avena o algu-
nos frutales en el fondo de las barrancas.

La importancia material del total del ga-
nado, como se vera, se vincula antes que nada
con la actividad agricola. Ya desde los anos treinta
del siglo XX Bennett y Zingg (op. cit.) subraya-
ban que el eje “maiz-ganado” articulaba la su-
pervivencia tarahumara, e incluso, decian que
seria dificil imaginar su existencia desligada del
pastoreo. Actualmente los caprinos, y en menor
medida también los ovinos, contindan teniendo
un papel substancial en la vida de los raramuri®’.

Como lo ilustramos en el apartado co-
rrespondiente a la historia regional, ciertos ani-
males y herramientas que hoy son esenciales en
la economia indigena fueron introducidos por la
estructura misional desde los primeros afos del
siglo XVII. Por ejemplo, el arado de madera y el
azadon, el hacha y cuchillo metdlicos, el gana-
do mayor, ovino, caprino y equino, asi como la
idea de la fertilizacion de las parcelas agricolas
a través de su excremento, permaneciendo todos
sin transformaciones substanciales hasta nuestros
dias.

El pastoreo estd entonces intimamente li-
gado a la agricultura, pues el aprovechamiento de

gran parte de los rebafios de cabras esta en su ca-
pacidad para producir abono®®. Aunque también
los abonos quimicos, introducidos por las institu-
ciones gubernamentales mexicanas han cobrado
importancia y su uso en algunas zonas se ha gene-
ralizado; a pesar de que se sabe que a largo plazo
los abonos quimicos van debilitando las tierras de
cultivo. Por lo tanto, el pastoreo no es secundario
ni de poco valor, e impone cierto orden de reque-
rimientos en la vida raramuri.

El maiz o el frijol son mucho mas signi-
ficativos que el ganado para la dieta indigena,
pero la conservacién de los animales contribuye
en buena medida a una mayor produccién de las
cosechas agricolas, ya sea por el abono, o por la
ayuda que éstos pueden brindar, en el caso de
caballos, mulas y bueyes, para tirar del arado. La
importancia econémica de animales como las va-
cas, los bueyes, las cabras y las ovejas, se refleja
también en la esfera ritual y religiosa, donde estos
animales son sacrificados en las principales fiestas
y rituales, en donde se convierten en el ténare o
comida ritual, ceremonias de curacién y en aque-
llas relacionadas con el ciclo agricola y festivo.

La unidad econémica mds estable en la
sociedad rardmuri es el grupo residencial, que va-
ria en su composicion, desde la familia nuclear,
hasta grupos de parentesco bilateral, los cuales
se conforman segln la conveniencia econémica
(Kennedy, 1970). Se trata de un grupo estrecha-
mente unido que utiliza tierras y animales comu-
nalmente, y que puede ser concebido como una
unidad de trabajo.

A continuacién le seguiria la unidad de
trabajo cooperativo empleada en las faenas, las
cuales se efectian a través de la invitacion a to-
mar tesgiiino. Se recurre a la faena cuando hay
que realizar los trabajos mas duros, los cuales di-
ficilmente podria realizar un solo individuo o una
sola familia, tales como sembrar varias parcelas al
mismo tiempo, o la escarda y la cosecha, el cor-

*” Ademas de las cabras y ovejas, es relativamente comun la crianza en muy pequena escala de aves de corral, puercos, o si se es més afortunado, una

mula, un burro o un caballo, e incluso, alguna pieza de ganado mayor.

* Se utiliza la técnica de corrales de cabras movibles, hechos de vigas entrelazadas de madera, los cuales se van ubicando rotativamente a lo largo de

las parcelas agricolas.



te de pastura, la distribucién de fertilizantes o la
construccion de casas o cercas de piedra.

El tesgiiino es un ingrediente obligatorio
en tales situaciones, a la vez que se considera
también una forma de pago por el trabajo. El tra-
bajo cooperativo implica, tadcitamente, la recipro-
cidad del anfitrién con sus invitados, de manera
que cuando éstos lo necesiten puedan también,
a través de la tesgliinada, procurarselo. Las fae-
nas son un espacio de circulacién e intercambio
de trabajo, excedentes de maiz preparados como
tesgliino, y de otros elementos materiales y sim-
bolicos, pues en el fondo se sabe que no existe la
estricta obligacion de terminar el trabajo al que
se atienda’’. La unidad de trabajo cooperativo no
es tan estable como el grupo familiar residente vy,
en términos del patrén laboral, exige flexibilidad
para coordinar los esfuerzos de cierto nimero de
sujetos distribuidos extensamente entre la geogra-
fia serrana.

Dentro del ndcleo doméstico, la distribu-
cién de la mayor parte de las tareas especificas se
basa en la divisién del trabajo por edad y sexo,
pero existe una considerable flexibilidad al respec-
to. El padre figura como el centro de la autoridad
familiar, y realiza y dirige las principales tareas
productivas, como el barbecho, la siembra y la es-
carda de la parcela, a las que también concurren
usualmente la madre y los hijos. Ademas de ser el
responsable de proveer comida, dinero y lefa para
el hogar, el padre establece el vinculo cotidiano
mas activo entre la familia y el resto de la comuni-
dad. Es también quien mantiene, consistentemen-
te, las relaciones formales hacia el exterior, como
la esporadica venta o cambio de productos —por
ejemplo artesanias o algin excedente cultivado—,
el trabajo asalariado o la adquisicién de insumos.
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La madre, por su lado, representa el centro
de la cohesién familiar, realizando diversas tareas
domésticas a lo largo del dia. Cuida a los nifios pe-
quefios —ayudada generalmente por los hijos ma-
yores-, elabora los alimentos diarios, o la comida y
la bebida para las tesgiiinadas, se ocupa del huerto
familiar —si lo hay-, la recoleccion, y estd a cargo
del mantenimiento de la ropa.

Los hijos, por su parte, son responsables
también de ciertos trabajos domésticos, como el
pastoreo, recolectar yerbas y lefia, acarrear agua o
apoyar labores agricolas, ademas de que algunos
asisten, en la actualidad, a las escuelas bilingties®.
Tendencialmente los nifios ayudan al padre y las
nifas a la madre, pero el sistema de funciones re-
ferido al trabajo es laxo y flexible, dependiendo de
las necesidades y circunstancias especificas. Es co-
mdn que lleguen a realizar tareas propias del sexo
opuesto, pues la necesidad practica suele ser mas
decisiva que cualquier otra prescripcion cultural.
Sin embargo, existen varios quehaceres exclusiva-
mente masculinos, como algunos cargos del go-
bierno tradicional, la fabricaciéon de instrumentos
musicales, matar y destazar animales sacrificados,
junto con otras funciones rituales y religiosas aso-
ciadas con la danzay la curacién.

A pesar de que el papel de la mujer ante la
vida politica o ritualidad es en apariencia discreto,
su participacion, desde sus propios espacios socia-
les, es sumamente activa y de gran trascendencia.
No obstante, la condicién de género del propio in-
vestigador de campo determina que ciertos espa-
cios sociales le sean de antemano vedados, lo cual
constituye el principal motivo por el que la mujer
aparece tan descoloridamente referida a lo largo
de estas paginas. Acentuado esto por el hecho de
que, en la sociedad raramuri, la platica entre hom-
bres y mujeres que no sean parientes o vecinos
estd estigmatizada; mds en el caso de extranjeros
y desconocidos.

*Aunque la relacion entre la reciprocidad, el trabajo cooperativo y las tesgiiinadas pareciera ser de raiz muy antigua, Hillerkuss (op. cit.: 17) sefala
que ésta se encuentra descrita en los documentos sélo hasta el siglo XIX, al tiempo que demuestra cémo, ante el tipo de economia indigena del mo-
mento del contacto y los primeros siglos de la colonia, el trabajo cooperativo —del tipo de las actuales faenas- simplemente no era necesario para la
reproduccion social. Al parecer en tiempos prehispanicos solo se conoci6 la asociacion entre reciprocidad y tesgiiino referida a cierto tipo de labores
“no productivas”, en la esfera ritual y ceremonial. Actualmente, de hecho, los rardmuri conservan palabras distintas para nombrar a la tesgtiinada que
se realiza para las fiestas religiosas y aquellas que se realizan para el trabajo cooperativo.

* La cuales suelen ser muy pocas, estar en muy malas condiciones o sin maestros, ademas de que en la mayoria de los casos las escuelas se ubican a

distancias que implican varias horas de caminata diaria para ir y regresar.
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Respecto a la posesion de la tierra, se
dice que se puede trabajar una parcela si esta es
obtenida por los medios tradicionales, y siempre
que se mantenga en uso constantemente. La he-
rencia es el medio mas comin e importante para
acceder a la tierra, aunque excepcionalmente se
dan el cambio o la venta. Las leyes de la herencia
permiten heredar a cualquier edad y sin preferen-
cia de lateralidad, primogenitura o sexo. En su
gran mayoria la tierra se transfiere por el método
de herencia igualitaria, que resulta fundamental
en el sistema econémico, oponiéndose a la acu-
mulacién de la tierra por unos pocos miembros
de la comunidad.

El principio de division de las tierras dicta
que todo adulto, por igual, debe poseer suficien-
te tierra para satisfacer sus necesidades, mientras
que las reglas de herencia dictan —en teoria-, que
todos los ninos heredan por igual del padre y de
la madre. Cada sujeto, a lo largo de su vida, man-
tiene derechos individuales sobre la tierra here-
dada de sus padres, y esas reglas se aplican tam-
bién a otro tipo de propiedades, como animales
o herramientas. Los elementos econémicos perte-
necientes a la unidad familiar pueden ser usufruc-
tuados por sus miembros, pero sin considerarse la
propiedad del recurso, aunque éste perteneciera
a la esposa o a los hijos.

A pesar de que las disputas por tierra entre
hermanos no son la norma, éstas llegan a ocurrir
con relativa frecuencia, debido a que el nimero
de hijos con derechos igualitarios que heredan
varia conjuntamente con el valor (en cantidad y
calidad) de la propiedad de un padre. Es comun
que la herencia se reciba antes de la muerte del
progenitor, y que un hijo ante el matrimonio pue-
da reclamar su parte. Al irse reduciendo la tierra
podria ya no quedar nada para el o los hijos me-
nores, quienes para poder casarse deberdn bus-
car conyuge que posea tierras. La mujer, a pesar
del matrimonio, conserva derechos individuales
sobre sus tierras heredadas. La prioridad en la he-
rencia va respectivamente de hijos a hermanos y
por ultimo a los nietos.

En cuanto a la riqueza, existen claras
orientaciones a la no acumulacion de bienes y a
la paridad econémica de la sociedad, asi como
un ideal igualitario que afirma la equidad de los
sujetos. Sin embargo, desde una visién externa a
la de los propios tarahumaras, existen también di-
ferencias econémicas entre algunos miembros de
la comunidad. Una importante reserva econémi-
ca, por ejemplo, estd en los animales domésticos.
Su valor va mas alla de lo meramente utilitario o
del cambio, pues son ademds medios de ahorro y
simbolos de estatus.

La sociedad mexicana ha introducido
también otros criterios y simbolos de riqueza, el
principal es obviamente el dinero, pero también
giran en torno a los vehiculos, las armas de fuego,
la ropa manufacturada, etc.

Por otro lado, lograr un excedente de
maiz tiene también cierta importancia, pues te-
ner la capacidad de elaborar tesgtiino en la época
de mayor hambre y escasez del grano es un im-
portante factor indicativo de “poder” y “riqueza”.
Quien logre cierto excedente de maiz puede por
ejemplo alimentar a alguien mas necesitado, ayu-
dar a algunos de sus parientes pobres, o dejar que
sus hijos permanezcan en su casa después del
matrimonio; de hecho, la eleccién del sitio de re-
sidencia posmarital depende casi exclusivamente
de la riqueza relativa de los padres. Por otro lado,
debido a que la responsabilidad de dar vacas, ca-
bras u ovejas para el sacrificio ritual en las fiestas
comunitarias es rotativa, y puesto que algunos no
tienen ganado y otros si, los pobres seran adin mas
pobres al tener que pedir animales en préstamo a
sus parientes 0 amigos mas afortunados.

El poder entre los tarahumaras —que como
se verd mas abajo se define s6lo en términos de
prestigio y de una relativa influencia sobre los de-
mas-, se refleja en el hecho que otros dependan de
los mas afortunados si necesitan alimentos, com-
partir sus animales o maiz para elaborar tesgiino.



Uno de los rasgos mas destacados de la
economia raramuri es el kérima o costumbre de
“dar”, que es otra forma y momento de la recipro-
cidad, basado precisamente en compartir, sobre
todo la comida, pero que también puede llegar
a ampliarse a herramientas o animales. Se trata
de una institucion fundamental para la sociedad,
pues todo miembro del grupo tiene derecho a so-
licitar ayuda, en caso de una necesidad grave, a
cualquier otro que se encuentre en una mejor po-
siciébn econémica que él. Por ejemplo, una fami-
lia suele toparse con que su provisién de alimen-
tos se ha terminado antes de la siguiente cosecha,
ya sea por un mal afio agricola, una enfermedad
o hasta una mala administracién; situacion que
ademas resulta relativamente frecuente. En tales
casos se tiene el derecho de pedir a parientes y
vecinos mas afortunados el alimento necesario
para asegurar la subsistencia, hasta que pasen los
malos tiempos. Debido a lo aleatorio de las cose-
chasy a la posibilidad de fuertes y repentinas pér-
didas en los alimentos, el futuro suele ser igual-
mente incierto para “ricos” que para “pobres”;
es decir, quien hoy esta en posibilidades de dar
podria facilmente encontrarse pidiendo en poco
tiempo.

La institucion del kérima o “dar” trata
estrictamente de un derecho ampliamente resal-
tado por las sociedad raramuri, el cual implica
también la correspondiente obligacion por parte
de los mas afortunados de compartir. No se trata
ni de un préstamo, ni de una limosna o un rega-
lo (mecanismos también conocidos), por lo que
no engendra ningln tipo de obligacién, deuda
o dependencia entre quien da y quien recibe,
ni tampoco implica ningun tipo de verglienza o
humillacién. El primer y mas importante efecto
del kérima es asegurar que ningn miembro de
la comunidad sufra o muera de hambre, cubrien-
do los minimos indispensables para garantizar la
conservacion de la vida.
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El kérima también implica cierta redistri-
bucion de la riqueza y una forma de nivelacién
econémica, mismas que estimulan las relaciones
entre los miembros de la comunidad, establecien-
do una corresponsabilidad y la conciencia de una
dependencia mutua (Velasco, 1983: 243-244), e
incluso, como se vera mas adelante, es un aspecto
que tiene también un papel fundamental en térmi-
nos de la construccién de la identidad étnica.

Por otro lado, no obstante que los rara-
muri en mayor o menor medida compran, ven-
den, consumen y producen dentro de la econo-
mia mercantil del estado mexicano, su limitada
participacion en la economia mexicana se restrin-
ge al trabajo asalariado, ya sea en los aserraderos
préximos, o como peones los campos agricolas
de los estados vecinos, o bien trabajando como
albaniles en los las poblaciones serranas mas
grandes y también a las grandes ciudades vecinas
de los estados de Chihuahua, Sinaloa, Sonora,
Baja California y Monterrey.

Otros aspectos destacados de la econo-
mia tarahumara, de los cuales ya se ha ilustrado
sus escasos beneficios y sus profundos efectos
negativos en la sociedad indigena son la explota-
cioén capitalista de los bosques serranos y la omni-
presencia del trafico y cultivo de estupefacientes
en toda la region.

VI.V.VII. RESIDENCIA.

Respecto al patrén de asentamientos raramuri, se
puede advertir de inicio que existe una correla-
cién entre el nimero de habitantes de cada ran-
cho y la tierra disponible, los cuales varian con-
juntamente.

Debido a que, en términos de la agricul-
tura de temporal con arado y casi sin animales
de tiro, la mayor parte de la region es econémi-
camente inapropiada, las diferentes rancherias se
encuentran disgregadas en los pequefos espacios
fértiles a todo lo largo de la Sierra. Por tanto, hay
sitios que cuentan con suficientes recursos de tie-
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rras y aguas, mientras que hay otros que no. La re-
lativa prosperidad de algunas localidades contrasta
con la premura manifiesta de muchas otras, donde
jovenes en edad matrimonial sélo podrdn casarse
hasta encontrar una pareja con acceso a tierras.

Las prohibiciones matrimoniales de tipo
bilateral presentes en el patrén de poblamiento
periférico de los ranchos, y la tendencia de al-
gunos parientes a vivir en vecindad (ya sea en
la misma rancheria o en los ranchos lindantes),
implican frecuentemente recorridos de distancias
considerables para hallar cényuge, lo cual pro-
picia la separacion de los campos natales, y da
lugar, en el caso de que uno de los padres de la
pareja viva en algun sitio distante, a mayor disper-
sién en los asentamientos.

Los patrones de residencia posnupcial
son dictados por la conveniencia de recursos
econémicos, mds que por una estricta regla re-
sidencial (Kennedy, op. cit.: 203). Al analizar el
aspecto residencial, se percibe que los grupos
domésticos cambian constantemente su compo-
sicion mediante la combinacion y la divisién de
las familias nucleares que los componen, mismas
que pueden ser extensas o nucleares, en diferen-
tes épocas del afo. A la vez, también pueden
variar en su forma de generacién en generacion
(pasando de nuclear a extensa y viceversa), o
conforme nacen y mueren miembros, o van lle-
gando vy partiendo por el matrimonio. El efecto
de esas dinamicas complica cualquier tipo de
clasificacion rigida, tanto en términos estadisticos
como en el ambito de la nomenclatura clasica de
parentesco, pues habria que decidir cudndo debe
clasificarse a una familia como nuclear y cuando
simplemente como viviendo junta. La movilidad
que subyace a la vida raramuri lo hace todavia
mas dificil.

A pesar de que algunos autores han atri-
buido a los tarahumaras cierta tendencia a la
matrilocalidad (Lumholtz, op. cit.; Passin, 1944),
actualmente, en la practica pareciera existir mas
bien una cierta tendencia a la virilocalidad, tal
como lo han sugerido autores como Kennedy
(1991; 1996) y Merrill (1983).

Las necesidades econémicas de la vida
diaria, derivadas de actividades tales como el pas-
toreo o la recoleccion, junto con el movimiento
necesario para acudir a los distintos sitios donde
se posean tierras agricolas, actdan en forma dina-
mica debilitando los lazos territoriales, pues no
existe un vinculo con una propiedad basado en
la continua ocupacion de una familia por muchas
generaciones®'.

La territorialidad étnica se construye pri-
mordialmente sobre la idea de asumirse como
habitante de las cumbres y barrancas serranas, re-
legando y desbordando criterios tales como pue-
blos, ejidos o municipios. En este sentido, para
los rardmuri llevar una vida de movilidad y de
aislamiento ha representado histéricamente, so-
bre todo, una condicién de supervivencia. (Penn-
ington, 1969; Kennedy, 1970).

La histérica condicién de movilidad a la
que aludimos, se relaciona también con los ori-
genes cazadores y recolectores de los raramuri,
asi como por una incipiente agricultura del maiz,
basada en el uso de la roza, Unicamente a tra-
vés de abono verde, lo cual agotaba con rapidez
las tierras de cultivo. Posteriormente, con la co-
lonizacién espafola, el orden consolidado por
el nuevo régimen acentué y dio nueva forma a
la histérica tendencia de movilidad indigena, a
través de actividades como el pastoreo, que en
poco tiempo se volvieron parte fundamental de la
actividad econémica.

* Lo cual establece una notoria diferencia frente a muchos pueblos indigenas de tradicion mesoamericana, los cuales habitan el centro y el sur del

actual territorio mexicano.



IV.V.VIIL. PARENTESCO.

En aspectos como la pertenencia al grupo, la he-
rencia, o la residencia posnupcial, el sistema de
parentesco de los raramuri debe ser clasificado
como bilateral.

No existen agrupamientos unilineales o
sistemas de mitades que regulen los matrimonios,
y si se piensa en sociedades estructuradas a través
del parentesco, el papel del parentesco en la or-
ganizacion social tarahumara pareciera ser mas
bien discreto®.

No obstante, y debido a la ausencia de
cualquier otro componente social mas consisten-
te, el sistema de parentesco desempena un papel
importante en la organizacién social. Aunque no
se utiliza propiamente como un principio para
estructurar agrupamientos profusos, el sistema de
parentesco tarahumara tiende a ser la base para la
ayuda y la cooperacion familiar, siempre y cuan-
do las circunstancias asi lo permitan.

Una caracteristica peculiar del sistema
de parentesco raramuri, es que existe cierta ten-
dencia a la poliginia sororal, es decir, a que un
varén tenga como esposas a dos o mas hermanas
(Pintado, 2012: 85). La poliginia tradicionalmente
no es mal vista por los tarahumaras, siempre y
cuando se cuide bien a las distintas esposas y a
sus respectivas familias; aunque desde el punto
de vista estadistico esta practica es acotada y tien-
de a desaparecer, especialmente por las presiones
constantes sobre la tierra y la pobreza extrema.

Respecto al sistema de parentesco tarahu-
mara, se ha llamado la atencion sobre el hecho
de que: “En relacion con los términos de paren-
tesco se observa que, como lo definié Murdock,
se trata de un sistema de tipo neohawaiano por
el criterio utilizado en la terminologia referente
al primo, donde los primos por ambos lados, in-
cluso los de segundo grado, se clasifican como
hermanos” (ibid: 87).
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Por otro lado, los papeles de parentesco
que rebasan a la familia nuclear rara vez se expre-
san socialmente, salvo en el contexto de embria-
guez de las tesgiiinadas. Usualmente, para hacer
referencia o para dirigirse a alguien se utiliza su
nombre, en lugar de la categoria de parentesco
correspondiente. Entre la gente de las rancherias
mas alejadas a los pueblos mestizos los apellidos
van perdiendo su importancia, y por lo regular la
gente se nombra e identifica por su primer nom-
bre mas el sitio en el que naci6, o en el que reside
la mayor parte del tiempo. No existe por lo tanto
la continuidad de apellidos que aparece en las
sociedades organizadas por parentesco unilineal.
Aun asi, los apellidos han venido cobrando im-
portancia en las Ultimas décadas, especialmente
por los litigios de tierras, la obtencién de docu-
mentacioén oficial, o por el acceso a ciertos recur-
sos y programas de apoyo gubernamentales®.

Los términos clasificatorios del parentes-
co tarahumara reconocen, como grados extremos
de su terminologia, las terceras generaciones as-
cendentes y descendentes, para los que se utiliza
un solo término de generacion que no marca las
diferencias sexuales, y une a todos los parientes
bajo un término reciproco. La segunda generacion
ascendente y descendente se diferencia designan-
do por términos masculinos y femeninos, mientras
que en la primera generacion ascendente se da la
generalizacion de los términos paterno o materno
—para consanguineos o afines-, a toda la genera-
cién de parientes, quienes se refieren a ego como
“hijo” (clasificatorio), aunque mas frecuentemente
con el término usado para nifo o nina.

También se emplea el mismo término de
madre para todas las tias afines y consanguineas.
En la generacion de ego se da la clasificacion de
los hermanos de acuerdo al sexo de ego, y la cate-
goria relativa de edad (mayor o menor que el que
habla). Se clasifica a todos los afines de la mis-

 Sin embargo esa situacion no siempre fue asi. Hillerkuss (1992: 30) ha subrayado el hecho de que en el periodo inmediato al contacto, asi como
muy probablemente también en tiempos prehispanicos, el parentesco debio tener un papel fundamental en la organizacion y la supervivencia tara-

humara.

* Los apellidos resultan un criterio sumamente confuso para inferir vinculos de parentesco a lo largo de toda la region, pues desde el periodo colonial
hasta la fecha, muchos raramuri al ser bautizados o registrados ante las instituciones oficiales, han tomado indistintamente los apellidos no indigenas
que mejor les parecen. Por otra parte, a pesar de que en muchos casos se afirme ser y tener “compadres”, de ese compadrazgo no resulta una relaciéon
social significativa, tal como si sucede entre muchos otros pueblos indigenas de México.
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ma generacion, ya sea como esposos, si son del
sexo contrario o como compaferos de bromas, si
son del mismo sexo. Ademas, para todos los her-
manos y primos-hermanos mayores, sin importar
su grado, se usa el mismo término, al igual que
para los hermanos y primos-hermanos menores
(Kennedy, 1970:185-186). Lo que al parecer en
realidad sucede es que la diferencia se marca por
la generacion a la que pertenecen (“mayor que” o
“menor que” ego) y no tanto por la edad real de
las personas.

El hecho de que en la generacién de ego
se llame a la esposa del hermano o del primo-
hermano, “esposa” —y viceversa-, es una de las
bromas sexuales mas comunes y permitidas para
esa generacion.

La familia rardmuri no es estatica, por
lo que los sujetos pasaran, al menos parte de su
vida, en el contexto de un grupo doméstico que
aumenta y disminuye periédicamente. Es comun,
por ejemplo, que algtn nifo sea conducido con
uno de los hermanos de la madre o el padre du-
rante parte del ciclo anual de residencia, o en
ciertos periodos de escasez de alimentos, pero no
existe ningln tipo de patrén al respecto. Por lo
general, uno o mas parientes viviran en el mismo
rancho, y muchos otros en los ranchos préximos.
La conducta hacia un pariente fuera de la familia
nuclear sigue basicamente el mismo modelo de
relaciones, pero la extensién del comportamiento
tiende a ser mas débil.

En el interior del ndcleo familiar, los pa-
dres son los maestros del nifo, quien desde muy
temprana edad comienza a ayudar en varias ta-
reas economicas, las cuales, mds que imponerse
coercitivamente, empiezan en forma de juego,
tratando siempre de imitar a los adultos. Con el
tiempo se premia al nifio dejandolo realizar ta-
reas de mayor madurez, de tal forma que cuando
alcanza la edad para asistir a las tesgiiinadas, en-

tre los 13 y 14 afos, se considera que tiene ya las
habilidades y la fuerza necesaria para trabajar -y
beber- como un adulto.

Las mujeres jovenes suelen tener menos
anos de libertad que los varones, especialmente
al llegar la pubertad, pues poco tiempo después
contraerdn matrimonio. Los hijos consultan o pi-
den consejos a sus padres en cuestiones de im-
portancia, pero los padres también pueden con-
sultar a sus hijos adultos. El ordenar a los hijos,
mas que mandar sobre ellos, parece referirse a un
tipo de obligacién reciproca entre dos generacio-
nes y no tanto a una autoridad inherente deposi-
tada en los progenitores. En familias numerosas se
respeta ampliamente al hermano o hermana ma-
yor, a quienes se busca también para pedir con-
sejos, y quienes comparten junto con los padres
gran parte de la responsabilidad en la crianza y la
educacién de los menores.

Las relaciones entre hermanos (especial-
mente del mismo sexo), constituyen el grupo mas
fuerte de ligas familiares. Si las circunstancias lo
permiten los hermanos muy probablemente vivi-
ran juntos, incrementando su solidaridad a lo lar-
go de la vida. Por otro lado, si todos los raramuri
tienen la obligacion de compartir los alimentos
con la gente necesitada, el compartir los bienes
se circunscribe principalmente a los miembros de
la familia nuclear, en especial, a los hermanos. Al
otro extremo, en algunos casos llegan también a
ocurrir peleas y prolongadas rivalidades fraternas,
las cuales s6lo en ocasiones excepcionales des-
embocan en conflictos mas serios.

En torno a los géneros y el matrimonio,
existe una serie de valores resaltados con insisten-
cia por los tarahumaras, en el caso de un hombre,
incluye que sepa trabajar y que sea trabajador,
su fuerza corporal, su salud, el atractivo fisico, la
falta de belicosidad, y la capacidad para correr
grandes distancias. Para la mujer se considera im-



portante que sea trabajadora, ademas de que sepa
comportarse apropiadamente, la inteligencia, su
salud y el atractivo fisico.

Generalmente no es necesario formalizar
una relacion, e incluso no existe ningtin rito ma-
trimonial entre los tarahumaras, sin embargo, no
se considera completo un matrimonio sino des-
pués de haber cohabitado por varios meses, de-
mostrando que existe estabilidad en la relacion.
Si las cosas no resultan después de haber inten-
tado vivir juntos por algln tiempo es posible y
hasta frecuente la separacion, sin que esto impli-
que mayores problemas. Por lo que a veces se ha
referido esta practica social como matrimonio a
prueba (Sariego, 2000, 2008).

Por otro lado, a pesar de que existe una
tendencia a la endogamia indigena, las restriccio-
nes matrimoniales, como antiguamente eran ca-
sarse con otros pueblos indigenas vecinos, o peor
aan, con los mestizos serranos, se han vuelto mas
relajadas y ambiguas. El Gnico tipo de matrimo-
nio que continda siendo practicamente imposible
de encontrar es el de una mujer mestiza con un
varén indigena. En el caso de matrimonios inte-
rétnicos, la lengua materna es la que usualmente
predomina, aunque sea también comun el uso
del espanol como lengua franca.

Para el matrimonio, se procura intentar
conseguir una pareja de la misma edad, pero la
situacion practica resulta muy variable, mas adn
en una segunda o tercera union.

Las prohibiciones incestuosas se amplian
a todo pariente consanguineo, paterno o mater-
no, llegando hasta los hijos de los hermanos de
los padres y los hijos de los primos de los padres,
forzando con frecuencia a una persona a recorrer
grandes distancias o esperar varios anos antes de
poder casarse. En ese contexto, el ambiente de per-
misividad que se genera en el dmbito de embria-
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guez de las tesgiliinadas cumple un importante pa-
pel, sosegando las tensiones sexuales resultantes.

IV.V.IX. RECIPROCIDAD Y TESGUINO: UN HE-
CHO SOCIALTOTAL.

Recapitulando algo de lo hasta aqui escrito, ten-
driamos que el grupo mas estable y pequefio de
la sociedad es la familia nuclear, congregada
frecuentemente en grupos domésticos con los
padres o los hermanos de cualquiera de los con-
yuges, formando familias extensas que cooperan
en tareas agricolas, de pastoreo y del hogar. Otro
rasgo importante de la organizacién social seria
la ausencia de grupos solidarios circunscritos
formalmente en la familia nuclear. Los grupos
familiares, sin estar determinados por reglas de
residencia, cambian constantemente en su com-
posicion, sin orden ni patrones, de acuerdo con la
conveniencia econémica (Kennedy, 1970, 1991,
1996).

La siguiente agrupacién extensa cubriria
un cierto nimero de ranchos y rancherias de re-
sidencia, ocupando sitios especificos donde con-
curren las tierras, el agua y otras condiciones ne-
cesarias para la vida®.

El nimero de personas que habitan cada
rancho varia ampliamente, y puede ir de uno a
mas de veinte grupos domésticos, basados siem-
pre en el parentesco extendido. Asimismo, el nu-
mero de unidades habitacionales de una familia
nuclear oscila, usualmente, entre una vy tres, las
cuales suelen estar ubicadas en diferentes sitios, a
varias horas de distancia.

Los vinculos sociales mas importantes
que se generan entre las distintas familias, grupos
residenciales y rancherias, ya sea en la interaccion
econdémica, religiosa, politica o recreativa, se ela-
boran y se fermentan, necesariamente, junto con
las copiosas ollas de tesgtino. Es tal la cantidad
de tesgiliinadas que se realizan entre los tarahu-

¢ También existen pequefios ranchos que cuentan con un niimero de entre cuatro y ocho casas, los cuales son habitados por una sola familia extensa.
Es importante también sefialar que no todos los raramuri tienen la fortuna de contar con mas de una casa, o con distintas tierras en las cumbres y

en los barrancos.
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maras, que desde inicios del periodo colonial ha
impresionado profundamente a los extranjeros,
quienes atribuyeron rapidamente a este pueblo la
fama de “borracho”.

Los primeros misioneros jesuitas, como
parte fundamental de su misién evangélica, ataca-
ron las costumbres autctonas que consideraron
mas escandalosas, en especial las “borracheras”
y todas las “aberraciones” que ahi ocurrian, tales
como la promiscuidad y las frecuentes peleas, sin
darse cuenta de que esas costumbres formaban
parte intrinseca de las actividades de subsistencia
y los sistemas de reciprocidad familiares y comu-
nitarios.

Tiempo después, con el ocaso del régi-
men colonial, el tesgliino ha sido encarado en
forma similar, tanto por los distintos gobiernos
mexicanos, como por los religiosos (cristianos y
protestantes), e incluso hasta por lo defensores de
los derechos humanos, quienes conjuntamente
han calificado a la tradicional bebida de maiz fer-
mentado, Gnicamente como vicio y embriaguez,
sin tomar en cuenta su importancia focal y sus
funciones integrativas para la reproduccioén social
y cultural. No obstante, resulta evidente que exis-
te un serio problema de alcoholismo en la socie-
dad tarahumara.

Aqui también la referencia obligada a la
sociedad dominante se hace presente, principal-
mente, a través de otro tipo de bebidas alcohdli-
cas, como la cerveza embotellada y algunos otros
alcoholes destilados. Y aunque esa clase de bebi-
das son consumidas con frecuencia y en grandes
cantidades por los raramuri, la Gnica condicién
que éstas satisfacen es la de la embriaguez, y en
nada tienen que ver con el elaborado conjunto de
funciones sociales que cumple el tesgtiino, ni con
el caracter sagrado de esa bebida.

Como resultado del patron de poblamien-
to que hemos descrito con anterioridad, asociado
a la dispersion de las parcelas y al desarrollo de

las diarias tareas econémicas, la interaccion so-
cial de los sujetos suele ser escasa por dias y has-
ta por semanas. Mientras que al extremo opuesto
aparece el tesgiino y las tesgiiinadas, los cuales
en periodos de tiempo relativamente cortos, con-
centran buena parte de los vinculos mds signifi-
cativos para la sociedad. Es precisamente en las
tesgliinadas en donde, rodeados por numerosos
vecinos e influidos por la volatilidad del ambien-
te, los sujetos desempenan mds activamente sus
funciones sociales ante el resto de la comunidad.
Asimismo, muchas de las decisiones comunitarias
mas relevantes en términos econémicos, politicos
o religiosos, surgen también y se discuten en ese
mismo contexto.

Las tesgiiinadas representan el momento
culminante en la circulacion y el intercambio de
distintos bienes; es un conjunto econémico, re-
ligioso, recreativo, en cuyo seno se arreglan las
disputas, o se decide sobre cuestiones del gobier-
no; donde igual se generan los matrimonios que
se finiquitan los negocios, circulan las noticias, la
tradicién oral, los excedentes de maiz o se pactan
apuestas para las carreras de bola.

Los solteros suelen asistir a las tesgtiina-
das para intentar encontrar pareja, mientras que
los casados, asisten en busca de variacién en su
practica sexual. De hecho, uno de los aconteci-
mientos mas significativos para los varones pu-
beres es precisamente cuando se les invita por
primera vez a una tesgliinada, previo a lo cual
se dice que se les debe de dar mucho consejo,
pues se sabe que a partir de ese momento, social-
mente, empezaran a formar parte del mundo de
los adultos, y por lo tanto, también comenzaran a
recibir invitaciones para asistir a trabajar y a be-
ber en las tesgiiinadas. Se trata, de hecho, de uno
de los pocos ritos de paso que existen entre los
rardmuri.

Las normas que operan sobre la seleccion
de los invitados a una tesgliinada dan prioridad,
en principio, al hecho de ser raramuri. Es decir, de



participar en las dindmicas sociales de reciproci-
dad, ritualidad y trabajo. Otro criterio importante
se basa en el vecindario inmediato, por lo que
se suele invitar tanto a residentes del rancho del
anfitrion, como a otros tantos habitantes de las
rancherias contiguas, considerando predominan-
temente grupos internos de lealtad, los cuales
nacen, se reafirman o declinan, con base en las
situaciones cotidianas. No obstante, dentro de la
comunidad, la amistad o las rivalidades también
pueden llegar a heredarse. Al igual que en cual-
quier sociedad, se convive mas cerca y en me-
jores términos con ciertos sujetos y sus familias,
frente a los cuales la reciprocidad econdmica, y
otro tipo de solidaridades expresadas por algunos
de los mecanismos e instancias anteriormente
descritas, tienden a enfatizarse.

Debido a la tendencia a la vecindad que
existe entre muchos parientes, no es extraino que
las normas sobre la eleccién de los invitados a
una tesgliinada sean atravesadas constantemente
por el parentesco e incluso, que las relaciones de
parentesco mismas lleguen a ser un pardmetro
importante para ofrecer y recibir invitaciones para
beber tesgiiino. Sin embargo, se debe subrayar el
hecho de que no existe ningtin patrén socialmen-
te establecido al respecto.

Es posible dividir las ocasiones en que se bebe
tesgliino en dos grandes conjuntos:

TESGUINADAS
COYUNTURALES

TESGUINADAS
cicLicas

Que responden a
circunstancias concretas
como la sequia, la muerte,
pedir o agradecer favores
divinos, los rituales de
medicina tradicional y
de proteccion de personas,
casas o animales.

Las cuales se relacionan
con las principales fiestas
religiosas del ciclo agricola
y ritual, tales como la
Semana Santa, el 24 de
junio, el 12 de diciembre
o el 06 de enero.
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Para aproximarnos a la representacién tedrica que
se ha hecho de las redes del tesgiiino, se debe
considerar el hecho de que el grupo social mas
significativo fuera de la unidad doméstica, es pre-
cisamente aquel con el que se bebe tesgiiino. La
estructura resultante a ese patrén fue represen-
tada como una red que, debido a su naturaleza
“superpuesta”, actia centrifugamente, contra la
formacion de entidades sociales estrechamente
vinculadas.

Segln Kennedy (1970), ese caracter cen-
trifugo se deriva del hecho de que los agregados
sociales definidos por el acto de beber tesgiiino,
cambian su locacién de una unidad doméstica a
otra y de un rancho a otro, para encontrarse en
cada tesgliinada, a veces las mismas o, en ocasio-
nes, diferentes personas. De lo cual resulta una
malla de “sistemas traslapados de interaccion”,
centrados en la unidad doméstica (ibid.: 127).
El caracter “traslapante” del conjunto es en bue-
na medida el responsable de la vaguedad de ese
agrupamiento.

El hecho de que los campos de cada fa-
milia requieran el mismo tipo y casi el mismo gra-
do de ayuda cooperativa, motiva que el lugar de
reunién para las tesgliinadas sea constantemente
rotado de un rancho a otro. Si dicho lugar fuera
fijo favoreceria a quienes habitan mds cerca del
centro, a expensas de quienes lo hacen en las pe-
riferias, lo cual se veria agudizado en un terreno
montanoso como la Tarahumara.

Durante la movilidad invernal o cuando
se cultivan campos en otros ranchos, una familia
se ve temporalmente inserta en otra red de tes-
gliino. Este aspecto de movilidad, presente en el
patrén de asentamientos, es un factor que reduce
las asociaciones consistentes entre la misma gen-
te; es otro de los rasgos que dan al agrupamiento
una apariencia vaga e irregular.
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El conjunto de los rardmuri de la Sierra
Tarahumara nunca llegan a relacionarse frente a
frente, ni a conocerse entre si, sin embargo, todos
ellos se encuentran indudablemente entrelazados
a través de los entramados sociales que se tejen
mediante las redes del tesgiiino. Las relaciones
sociales, el parentesco, la identidad, el trabajo,
las noticias, la ritualidad y las redes de intercam-
bio econémico, fluyen a través de las redes del
sowi o batari (tesgliino).

Representacion de La Red del Tesgiiino, segln
Kennedy (1991)

La Red del tesgtiino

Esta representacion sobre de la red del tes-
gliino pretende ilustrar su naturaleza “traslapante”.
La grafica esta compuesta de siete unidades domés-
ticas, en donde A es el centro de la red. Por su parte,
B y C son miembros de la red A, pero son también a
la vez centros de otras redes.

Kennedy (op. cit.) sefiala, desde una 6p-
tica cercana a la ecologia cultural, que las pro-
fundas barrancas y el accidentado terreno crean
las fronteras naturales que delimitan cada red del
tesgliino; sin embargo, pareciera sugerir que son
precisamente esas particularidades ambientales
las que han generado un determinado tipo de re-
laciones sociales en la region. Mientras que quiza
desde un punto de vista opuesto, podria también

sugerirse que es precisamente una sociedad es-
pecifica, un orden social concreto (basado en
principios y relaciones muy particulares), el que
se ha apropiado histéricamente del territorio y el
entorno ecoldégico serrano, transformdndolo con
su interaccién en un territorio étnico, indisoluble-
mente ligado a los procesos de construccion de la
identidad social.

IV.V.X. IDENTIDAD SOCIAL.

La identidad, y los fenémenos sociales a los que
se encuentra intrinsecamente ligada, representan
sin duda uno de los mdas importantes principios
de la estructura y la dindmica de las sociedades.
Barth (1976) ha analizado la identidad a partir de
la perspectiva de las fronteras étnicas y su con-
servacion, planteando que si bien las distinciones
étnicas no dependen de una ausencia de interac-
cion, la identidad de los miembros de un grupo
pareciera estar determinada por la permanencia
constante dentro de un territorio étnico.

Segln esta perspectiva, que consideramos
adecuada para pensar al pueblo raramuri, la iden-
tidad no podria conservarse en plenitud mas alla
de las fronteras de dicho territorio étnico, donde
los sujetos organizan su vida social y su conducta
a partir precisamente de desarrollarse dentro de
esos limites, que se expresan tanto en términos
socioculturales como en los de un territorio fisico.

Por lo tanto, el ser raramuri significaria
entonces, en principio, compartir el espacio fisi-
co de la Sierra Tarahumara (Buenrostro, 1999), asi
como una cosmovision particular, creada a partir
de una profunda relacion de empatia con la geo-
grafia, la flora y la fauna. Ser raramuri significa
también beber, compartir y disfrutar el tesgiino,
practicar la reciprocidad, seguir las ensehanzas y
los consejos de Dios y de los gobernadores indi-
genas, y sobre todo, procurar siempre el consenso
de opiniones y el bienestar colectivo por encima
del beneficio individual. De igual modo, ser rara-
muri implica no ser chabochi (no indigena), y to-
mar distancia de muchas practicas sociales y cul-
turales de los mestizos serranos y de otros sujetos
no indigenas que viven o transitan por la Sierra.



Por otra parte, sin pretender negar la his-
toricidad o la carga ideoldgica y hasta peyorativa
de términos como: indio, indigena, tarahumara,
raramuri, mestizo o chabochi, asi como los pro-
blemas hermenéuticos que su definicién precisa
plantea, estos términos seran utilizados como las
categorias de adscripcién mas generales que ope-
ran hoy dia sobre el terreno, respecto a la identi-
dad social, con las que los propios actores se auto
definen y definen a la alteridad. Se trata, en todo
caso, de las categorias basicas explicitamente
reconocidas como reguladoras de la interaccion
social®.

Ahora bien, a pesar de que se dice que to-
dos los rardmuri son iguales, pues todos son hijos
de Onordame (el que es Padre) existe, en términos
de las practicas sociales concretas, una serie de
ideas y un sistema clasificatorio que agrupa a los
sujetos en distintas categorias, dependiendo del
grado de sangre indigena que se considere que
cada individuo posee. De ahi que se hable, en
términos de la identidad social, de gente rardmuri
“pura” o “liquida” (de padre y madre indigena),
“mitas” (un padre y uno no indigena), “terce-
rones”, “cuarteros”, etc. Evidentemente hoy dia
no existen tarahumaras “puros”, en el sentido es-
tricto de la palabra, sin embargo, eso no impide
que esta forma de clasificacién sea una referencia
constante que media aspectos importantes de las
relaciones sociales al interior de la comunidad.
Por ejemplo, hay quienes consideran que lo ideal
es que los principales cargos del gobierno tradi-
cional sean ocupados por tarahumaras liquidos, o
bien, el hecho de que algunos de los owirdames o
médicos tradicionales mds prestigiados sean con-
siderados “puros” de sangre.

Por otra parte, resulta innegable la exis-
tencia de una histérica relacién conflictiva entre
los grupos indigenas y no indigenas del lugar, la
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cual se expresa a través de relaciones sociales asi-
métricas, basadas en la hegemonia econémica,
politica y cultural de los chabochis o no indige-
nas. Tal antagonismo ha generado ideologias a las
que subyacen etiquetas sociales negativas (Puja-
des, 1993) que, de manera mutua, ambos grupos
sociales aplican con tintes etnocéntricos sobre la
alteridad inmediata®.

El panorama etnografico de estas relacio-
nes interétnicas en la Tarahumara muestra cémo
la dindmica de la formacion inclusiva y exclusiva
de esos grupos contrastantes posee —como ya Bar-
th (op. cit.) lo sefalara-, un substancial caracter
“generativo, procesual y adaptativo”, que opera
activamente en la regulacién del comportamiento
grupal e individual, en funcién de las caracteristi-
cas socioculturales propias y de las circunstancias
especificas en que se interactda con la otredad.

Asi, las categorias de identidad que ope-
ran sobre el terreno no son del todo rigidas y
muestran, como una de sus principales caracteris-
ticas, una amplia manipulacién instrumental don-
de, segln el contexto de interaccion, se utilizan y
enfocan ductilmente hacia los beneficios o incon-
venientes que se presentan en las disputas por los
recursos econdémicos u otras metas deseadas. No
obstante, en el extremo opuesto, existen también
momentos de la vida social, asi como niveles es-
pecificos de la cultura, en los que las distinciones
identitarias se tornan inflexibles, exclusivas y ta-
jantes.

Por otro lado, lineas arriba se hablaba de
la practica del kérima o “dar”, como un aspecto
eminente de la identidad social, pues es una prac-
tica fundamental para delimitar la linea de inclu-
sion o exclusién a la comunidad raramuri. Sélo
los hombres verdaderos, los hijos de Onordame
(el que es Padre), son los tnicos que dan, y de los

* Existen también otras categorias identitarias, individuales y colectivas, manifiestamente contrastadas: tales como las distinciones que se realizan
al interior de la sociedad raramuri entre gentiles (que han mantenido distancia con iglesia catolica) y bautizados (quienes, independientemente de
haber recibido o no ese sacramento, han mantenido una relacién mds abierta con la iglesia catélica y la sociedad no indigena. Otras agrupaciones
identitarias, serfan los grupos basados en el sexo y la edad, o aquellos que asisten al templo catdlico o a las iglesias cristianas protestantes. Por su
parte, la categoria de chabochi o “mestizo” se aplica genéricamente a todos los sujetos no indigenas , pero también existen diferentes términos para

» <« 5"« e »

hacer referencias mas precisas sobre los foraneos, tales como “gringo’, “maestro”, antrop6logo’, “cura’, “narco’, etc.

* La sangre es, en ese sentido, un elemento relevante para poder hablar de la concepcion de persona rardmuri. Se dice que la sangre debe ser “pura’,
es decir, que no debe mezclarse con la de mestizos, u otros indigenas, pues una vez que se mezcla con otra sangre no sea tarahumara, ésta dejara de
ser liquida y se convertird en una especie de “gelatina” que no durara mucho tiempo, y hara la persona se debilite y se enferme mas a menudo que
lo normal.
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que se puede esperar esa forma de reciprocidad.
Es justo en ese dmbito donde se pone de mani-
fiesto el caracter sagrado del tesgiiino, ya que se
considera como un don que Dios ofreci6 a los
hombres, para que éstos pudieran trabajar, cum-
plir con los rituales y las celebraciones religiosas,
bailar y vivir contentos, todos ellos aspectos rele-
vantes en el particular sistema social y religioso
raramuri.

Las tesgiiinadas, junto con las fiestas re-
ligiosas, las danzas, la mdsica y otros elementos
asociados, han representado desde tiempos pre-
hispanicos y de formas diversas, una practica que
ha hecho posible la reproduccion y la persisten-
cia sociocultural indigena, ya que el tomar tesgtii-
no ha implicado siempre una reafirmacion de la
identidad tarahumara. No ha sido el consumo de
tesgliino en si mismo, sino la particular forma de
pensar y simbolizar la bebida, ligada al importan-
te papel que ésta ha desempenado y desempefia
en otros espacios de la organizacién social (Buen-
rostro, 1999: 38).

Por otro lado, de la misma forma en que
existen tres dimensiones relevantes de la identidad
social (la autoadscipicén, la adscripcion interna y
la adscripcion externa), existen también tres com-
ponentes importantes que deben de ser tomados
en cuenta en esta construccion ideoldgica que es
el establecimiento identitario de las diferencias.
Por un lado estarian los rardmuri o tarahumaras
(indigenas, indios, nativos, naturales, etc.), quie-
nes encarnarian el componente interno y subje-
tivo de la identidad: por otra parte los chabochi
o mestizos serranos (los blancos, representantes
de la sociedad nacional mexicana y sus institu-
ciones), con quienes los rardmuri conviven y se
enfrentan, real y simbolicamente; y por ultimo,
como “especimenes muy particulares de ese se-
gundo grupo estarian los académicos”, es decir,
los antropdlogos y otros profesionales que elabo-
ran andlisis y discursos cientificos sobre la region
y sus habitantes (Porras et. al., 2005: 184).

En otro orden de ideas, la alusion a la his-
toria es uno de los recursos mas usados en la cons-
truccion de las identidades étnicas. La lectura y ar-
ticulacion de los acontecimientos del pasado tiene
como objetivo, en primer lugar, proporcionar a los
miembros de un grupo un origen comdan (ibid: 187).
Origen que a menudo se funde con la dimension
bioldgica y su autoperpetuacién como rasgo distinti-
vo de todo grupo étnico (Barth, 1976: 11).

Pero, a la vez, otras lecturas (mas objeti-
vas) de los hechos histéricos ofrecen algunas de
las claves que permiten comprender como se dan
los procesos justificatorios y las particulares in-
terpretaciones que elaboran los actores sociales,
tanto internos como externos, participantes en el
juego de las identidades, para potenciar el enrai-
zamiento y sentido de pertenencia a una historia
compartida.

La historia es entonces un elemento que
legitima y da cohesion a la identidad étnica de los
raramuri, un elemento que es proyectado en el
discurso en términos de una linea temporal con-
tinua, del pasado al presente, la cual se interpreta
como un recorrido que va desde una originaria
posicion de privilegio, de orden, de rectitud, de
respeto y armonia, a una situacién actual de ol-
vido, desorientacién, trasgresién y maldad. En
suma, esa percepcion interna de la historia pre-
senta una valoracion negativa que refleja mas
bien la memoria de las interacciones étnicas man-
tenidas por los tarahumaras con otros grupos so-
ciales, principalmente, con los mestizos serranos.
En todo ese trayecto del ayer al hoy se encuentra
presente el chabochi, el blanco, el invasor, el aje-
no, como una de las causas mds importantes que
explican el particular desarrollo de la comunidad
indigena; él es, desde la perspectiva raramuri, el
principal culpable de la aciaga historia indigena,
asi como de su dificil situacién actual.

Por otra parte, en el caso de los raramuri,
el origen al que la historia oficial remite se en-
cuentra en el pasado prehispdnico, y en la for-



macion de las identidades étnicas en un proceso
histérico que se inicia a partir de los intentos por
conquistar y colonizar estos territorios, presentes
desde inicios del siglo XVII: “Las dimensiones his-
téricas y sus repercusiones en términos de identi-
dad son interpretadas en forma diferente por los
distintos sujetos sociales que intervienen en su
construccion. Tales interpretaciones aparecen la
mayor parte de las veces como elaboraciones sui
generis en las que se integran no pocos elemen-
tos imaginativos, suposiciones y simplificaciones
de acontecimientos comprobados segtn la ideo-
logia y la posicion que ocupa cada uno de ellos
en la red de interrelaciones que establecen” (Po-
rras et. al., op cit.: 187). La funcién principal de
esta clase de elementos seria trazar una linea del
presente al pasado explicando y justificando los
acontecimientos de modo tal que se conviertan
en fundamentadores de identidad, generando una
continuidad histoérica.

Ese pasado compartido, como una de las
bases culturales de la identidad, formaria parte de
la “memoria colectiva” transmitida de generacién
en generacion por los ancestros y llevaria a pen-
sar en la existencia de un antepasado comun del
que descenderian todos los miembros de la etnia
que, en definitiva, constituirian una extraordina-
riamente amplia red de parentesco. Sin embargo,
no observamos la presencia de esa “memoria his-
torica de un pueblo” entre los tarahumaras, ni la
apelacion a sucesos histéricos (o tomados como
tales), ni a personajes recordados como héroes,
lideres o guias colectivos que sean punto de refe-
rencia para la cohesion social y funcionen como
emblemas histéricos de identificacion.

Sin embargo, esa apelaciéon a los anti-
guos, es suficiente para conformar el particular
imaginario colectivo del grupo y lo mas que en-
contramos en los relatos indigenas del pasado
son referencias abstractas a los anaydwari (ante-
pasados) que, en un intemporal, en un tiempo
primigenio, aprendieron directamente de Dios las
normas y valores bajo las que los raramuri debian
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de regirse. Ademas de otra forma de expresar su
identidad, se trata también de una estrategia para
legitimar como principio de autoridad la mayoria
de los nawésari (sermones o consejos) a través de
los cuales los gobernadores y otros funcionarios
indigenas transmiten publicamente los modelos
de comportamiento a seguir (idem.).

IV.V.XI. ORGANIZACION POLITICA.

El sistema de organizacién politica tarahumara,
junto a otros elementos de su actual cultura, se
define por la sintesis realizada entre patrones in-
troducidos por sociedades ajenas y hegemonicas
durante varios siglos, junto a la particular apro-
piacion que las estructuras autéctonas han hecho
de ellos.

Respecto a las “autoridades” o “jefes” de
los pueblos del sur de la Tarahumara, los misione-
ros jesuitas, a finales del siglo XVII, escribian:
“Estas naciones, en su gentilidad, no reconocen
sujecion a otro. Gobiérnanse por familias, de
suerte que el mds anciano de ellas es a quien los
demds reconocen, no con superioridad de domi-
nio sino por via de respeto, semejante al que tie-
ne un mozo a otra persona de mas edad. Este es
el origen de la poca sujecion al Padre [cristiano]
y a sus gobernadores y alcaldes que se procuran
poco a poco entablar....Los Padres pensaron que
para impedir estas cosas [peleas, desordenes y
borracheras], y para instaurar las costumbres cris-
tianas, de todas las formas posibles se les obligaria
[a los indios] a congregarse en pueblos, poniéndo-
les gobernadores y capitanes de su misma nacion
—aquellos que gozaran de mayor autoridad entre
los suyos—, bajo cuyas ordenes los demds obe-
decieran mas facilmente... Los gobernadores in-
digenas, autoridad suprema, impartian la justicia;
los soldados, bajo la autoridad de los capitanes,
mantenian el orden y la seguridad; los fiscales vi-
gilaban la limpieza de la iglesia y se encargaban
de los enfermos; los mayoras, especie de policias
de costumbres, detectaban a las parejas no casa-
das; los temastianes ensefaban el catecismo y di-
rigian la oracion en ausencia de los misioneros...”
(Ronaldegi, apud Velasco 1983: 32-33).
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En la actualidad, la estructura formal del
gobierno indigena de la region se basa justamente
en las jerarquias civico-religiosas, también nom-
bradas por algunos como sistemas de cargos, in-
troducidos por los misioneros europeos durante la
Colonia. Y a pesar de las innumerables rebeliones,
del fracaso generalizado del sistema de Misiones
y pueblos, de la insubordinacion oculta hacia las
autoridades coloniales, y del poco control efecti-
vo que éstas lograron sobre los habitantes de la
region, resulta sin duda notable que la organiza-
cién introducida por jesuitas y franciscanos haya
sido tan ampliamente adoptada, y que siga hoy en
vigor a través de casi toda la region. Obviamen-
te, no en todos los sitios se conservan todos los
cargos, pero practicamente todos siguen de una u
otra forma en uso y, salvando algunas diferencias,
sus atribuciones son basicamente las mismas.

Sobre los cargos del gobierno tradicional
se puede decir que, la reputacion y autoridad que
un cargo otorga a los sujetos, se debe basicamen-
te al prestigio de poseerlos, pues en la situacion
practica se conserva un poder muy limitado de los
oficiales indigenas, ademds de un discreto pero
importante aspecto formal y simbélico asociado
con el sistema de cargos. La mayoria de los car-
gos del gobierno tradicional son ocupados casi
exclusivamente por varones®”, siendo general-
mente otorgados por eleccién o por nominacion,
y a pesar de que cada cargo tiene una duracién
oficial, algunos se dan por espacios cortos y otros
por larguisimos periodos; dependiendo del buen
o mal desempefio que ante los ojos de la comuni-
dad tenga el elegido.

Por otra parte, existen también cargos de
autoproposicién relacionados con tareas rotati-
vas del promedio de todas las mujeres y todos los
hombres de la comunidad, como es el caso de los
fiesteros y las fiesteras®. Este tipo de cargos son de
orden predominantemente religioso, y deben ser
desempenado tres veces, antes de poder conside-
rar que se ha cumplido.

Existen ademas algunas figuras de autori-
dad fuera de la estructura del gobierno indigena,
que pertenecen al ambito de las autoridades eco-
noémica y politicas mexicanas, tales como las del
comisariado ejidal (responsable de la venta y ma-
nejo del recurso forestal de la comunidad), pre-
sidente seccional (es decir, de una secciéon mu-
nicipal), o comisario de policia (responsable de
articular a la comunidad indigena con el sistema
de justicia nacional), las cuales tienen también
importancia para los distintos pueblos, ranchos y
rancherias indigenas.

La sociedad rardmuri, en términos ge-
nerales, estda estructurada con base en relacio-
nes simétricas, que evidencian distintas formas
de reciprocidad (balanceada, generalizada) y de
cooperatividad. Asimismo, a pesar de que dichas
sociedades promueven el ideal de “todos somos
iguales”, y a pesar también de la carencia en la
simbolizacion de las diferencias de estatus y la
existencia de un fuerte sentimiento igualitario,
existen muchas motivaciones para lograr un es-
tatus social alto, lo cual forma parte de un sis-
tema informal de liderazgo que se ha dicho que
sustenta y refuerza la estructura tradicional de los
cargos (cfr. Kennedy, 1970: 134-136).

Para alcanzar un cargo importante se ne-
cesita un rango social elevado, pero el que llega
a tenerlo no es necesariamente el de rango mas
elevado. No existen estratos sociales ni econémi-
cos, pero hay diferencias importantes en el rango,
relacionadas principalmente con la riqueza vy las
funciones de prestigio.

El sistema de estatus social se relaciona
también con el tesgiiino. La gradacion social no
es muy grande y se basa casi por completo en la
ostentacion de tener dinero, animales o la capaci-
dad de cosechar excedentes agricolas. La tesgtii-
nada cumple la funcién de hacer publico el rango
y el papel del sujeto ante la colectividad. Se debe
preparar tesgiiino para mantener la posiciéon que

¥ Aunque en tiempos recientes resulta cada vez mds comun que las mujeres empiecen también a ocupar cargos en el gobierno tradicional, especial-
mente el cargo de gobernadoras, que es el mds importante en el gobierno indigena.

 Encargados de patrocinar comida, tesgiiino y animales para el sacrificio y la elaboracion del ténare o comida ritual, durante las principales cele-

braciones religiosas.



se tiene ante la comunidad, pero los mas afortu-
nados pueden prepararlo con mas frecuencia y
en mayor cantidad. En ese sentido, la suma de los
invitados a una tesgliinada es un indice del esta-
tus del anfitrién. Debido a que la participacién en
la tesgiiinada es siempre por invitacion, indepen-
dientemente de la cercania fisica o social de los
sujetos; esa manera de evadir resulta un mecanis-
mo efectivo de control, y el hecho de que alguien
sea excluido constantemente de las tesgiiinadas
de otros refleja su bajo rango ante la sociedad.

Al otro extremo, el alto rango social debe
entenderse mds en términos de prestigio e influen-
cia, que plenamente como poder, pues quien po-
see cualidades valiosas de reputacién no intenta
controlar al resto de sus vecinos, ni influir sobre su
toma de decisiones, pero es buscado por ellos por
su conocida sabiduria para aconsejar y por su ha-
bilidad para organizar el trabajo o la fiesta. El lide-
razgo social no se hereda y depende basicamente
de las cualidades personales y de la riqueza. Por
ejemplo, la cualidad de hablar “recio” (elocuen-
temente) es esencial para un hombre importan-
te o un lider, pues indica sabiduria, iniciativa y
preocupacion por el cédigo moral. La riqueza no
otorga directamente autoridad, pero los que ocu-
pan posiciones de prestigio e influencia tienden a
estar en lo alto de la escala econémica.

Los cargos mas importantes del gobierno
tradicional son ocupados generalmente por hom-
bres mayores de 30 afos, bien establecidos en la
comunidad y con experiencia. Usualmente no
hay hombres muy ancianos ocupando posiciones
de gobierno®, en parte porque se dice que “ya
cumplieron” y también porque resulta necesario
cierto vigor fisico para el liderazgo. Sin embargo,
todos los ancianos de la sociedad raramuri per-
manecen activos hasta hallarse fisicamente inca-
pacitados.

A pesar de que no pretendemos ahondar
en la forma como el sistema de gobierno tradi-
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cional se articula con la esfera ritual y festiva, es
preciso sefialar al menos su estrecha relacion, y la
importancia que algunos cargos cobran ante las
principales celebraciones del ciclo ceremonial,
las cuales, como veremos, subrayan los momen-
tos mas significativos del ciclo agricola.

Podria pensarse que la organizacion po-
litica raramuri es mas amplia y sélida que la de
otros pueblos indigenas de la regién, por la clara
cohesion interna de sus comunidades (Gonzalez
et. al., 1994; Urteaga, 1998: 20); sin embargo, no
existe ninguna estructura de articulacion regular
entre las autoridades indigenas de un mismo mu-
nicipio, y mucho menos en el dmbito de la region.

Ante el hecho de que no tratamos con
sociedades cerradas o aisladas del exterior, es ne-
cesario apuntar brevemente el papel del gobier-
no tradicional ante las estructuras politicas de la
sociedad nacional. En ese contexto, el gobierno
tradicional indigena representa hoy el principal
cimiento de la reproduccién social y politica de
la costumbre comunitaria indigena (Urteaga, op.
cit.: 19).

Histéricamente se ha pretendido estable-
cer, desde las sociedades dominantes, modelos de
interaccion provenientes de una matriz cultural
distinta, y que no corresponden a las realidades
regionales. Un ejemplo de lo anterior lo represen-
ta el complejo entramado que hoy observamos
entre las distintas demarcaciones y jurisdicciones
de los pueblos, ejidos, secciones, comisarias mu-
nicipales y distritos judiciales o electorales. Las
estructuras politicas indigenas compiten por atri-
buciones, en crecientes condiciones de desventa-
ja, contra el conjunto de dependencias municipa-
les, estatales y federales, por lo que cominmente
resultan excluidas. Es justamente en el control del
territorio donde la pérdida de jurisdiccion frente
a la sociedad nacional resulta mas notoria y agu-
da. Asi, las relaciones entre indigenas y mestizos
lucen un sesgo eminentemente asimétrico.

* Al menos del gobierno formal, sin embargo, ante las decisiones mas trascendentes que enfrenta la comunidad, existe un grupo de hombres de
edad avanzada, reconocidos por su amplia sabiduria y su prestigio, asociado también con la curacién y la danza, los cuales ejercen una influencia
substancial entre la colectividad. Ese tipo de ancianos sabios, aparecen recurrentemente como figura trascendentales entre los pueblos indigenas del

noroeste y de otras distintas regiones de México.
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Los espacios en que se relacionan las au-
toridades tradicionales rardmuri con los diferentes
niveles del gobierno estatal y federal mexicano,
asi como con los partidos politicos, se circunscri-
ben, por un lado, a los tiempos de proselitismo
electoral, donde los candidatos oficiales visitan
las comunidades de mas facil acceso, y a través
de presentes y promesas de campana establecen
practicamente el Unico contacto directo con las
comunidades indigenas y sus autoridades tradi-
cionales.

Por otro lado, existen diferentes instan-
cias que articulan a la sociedad rardmuri con la
sociedad mexicana, tales como las instituciones
mexicanas encargadas de la salud, la educacion,
el desarrollo social, etc. La respuesta de las comu-
nidades raramuri ante dichas instituciones resulta
sumamente diversa, y es determinada siempre por
las circunstancias especificas de la interaccion,
resultando en algunos casos beneficios y acepta-
cién, pero en otros, perjuicios y por lo tanto re-
chazo.

IV.V.XIl. CONTROL SOCIAL.

El sentido de la vida de un rardmuri se basa en
seguir cabalmente las ensefanzas de Dios y sus
antepasados, volverse él mismo un modelo de
conducta, a través de una escala ascendente de
obligatoriedades que implica la obtencién de mé-
ritos frente a la familia y frente a la comunidad,
la adquisicién de prestigio social y el ejercicio de
cargos del gobierno tradicional.

El énfasis al derecho de cada individuo
para determinar libremente sus acciones, asi
como el respeto por los deseos y las necesidades
de la comunidad, son dos ideales fuertemente su-
brayados por la sociedad raramuri. A los ninos,
por ejemplo, se les muestra la manera correcta de
hacer las cosas, pero nunca se les reprime o se les
fuerza a hacerlas contra su voluntad; aprenden a
ser independientes desde temprana edad y poco
después van adquiriendo sus primeras responsa-
bilidades, a partir de las cuales van integrandose
poco a poco a la sociedad.

Uno de los factores relevantes para el
control social es el aprecio de la comunidad, el
cual resulta muy efectivo, ya que dada la situa-
cion de las relaciones sociales y lo restringido
de su ambito, la vida social, politica, religiosa,
y buena parte de la vida econémica, dependen
justamente de la aceptacién de los sujetos en la
comunidad.

El patron del nawésari (consejo o ser-
mon), ya sea ante una falta cometida o como pre-
vencion, es uno de los principales instrumentos
del gobierno tradicional, pues se trata de la for-
ma basica mediante la que un hombre de mucho
prestigio o rango, o un funcionario del gobierno
tradicional, buscan influir en el comportamiento
a favor del respeto y de las normas tradicionales.
El sermén tiene una importancia cardinal en la
endoculturacion. Este, puede ser dado en el dm-
bito familiar o comunitario (dependiendo de la
situacion) y usualmente va también acompanado
por el tesgiiino; estrechamente ligado a las acti-
vidades sociales mas significativas: “S6lo durante
los sermones que los oficiales del pueblo presen-
tan en la cabecera se comunica el conocimiento
teérico, de manera explicita y consistente, a gran
numero de personas de diferentes ranchos. Como
resultado, estos sermones son especialmente im-
portantes en la reproduccion del conocimiento
teérico dentro de la sociedad” (Merrill, 1992:
102).

Los tipos de informacion que se transmi-
ten en estos sermones asi como su eficacia como
vehiculos para la reproduccién del conocimiento
tedrico esta determinada, principalmente, por el
papel que juegan estos sermones en el proceso
politico raramuri y las convenciones retéricas que
guian su produccion. El propésito principal de es-
tos sermones no es comunicar nueva informacion
sino reiterar consejos probados con el tiempo
para la conducta apropiada en la vida: “El pro-
nunciar sermones forma parte de la practica, mas
amplia, de dar consejos y que prevalecen en la
vida social rardmuri” (idem.).



Al dar consejos nunca se amenaza a los
sujetos, mas bien se les sugiere o se les amones-
ta cuando asi se requiere, tratando de mostrarles,
moderadamente, que estan violando las normas
que ellos aprendieron como correctas. Asimismo,
la relacion entre el funcionario o persona de alto
rango que aconseja y el infractor no es violenta ni
autoritaria, muy parecida a la relacién padre-hijo.

El acudir a medidas rigurosas de castigo
s6lo ocurre en situaciones extremas. La verglien-
za publica es una de las sanciones efectivas em-
pleadas mas frecuentemente. El temor a ser humi-
llado ante la comunidad es uno de los controles
mas eficaces de la conducta. Por ejemplo, la fla-
gelacion publica, a pesar de que se realiza s6lo
ante lo que se consideran las faltas graves, adn es
utilizada con cierta regularidad™. La indignacién
del grupo no permanece enardecida por mucho
tiempo ante un infractor y, luego de algtin tiempo,
se tiende a tratar con €l tal como se hacia antes.

Las orientaciones del derecho indigena
atienden mucho mas a la reparacién del dafo
hecho que a la represién o el castigo para el
transgresor. Por ejemplo, si durante una pelea,
especialmente en una borrachera, un raramuri
mata o incapacita a otro, es muy probable que a
al infractor se le imponga como castigo hacerse
cargo de la familia del difunto, sin descuidar sus
responsabilidades con su propia familia.

Las infracciones a las normas morales,
que ocurren sobre todo en las tesgiiinadas, son las
condiciones mds singulares y significativas que in-
fluyen en el sistema de control social. Las afrentas
que cominmente enfrenta el sistema legal son: el
asesinato (que es practicamente el Gnico caso en
que se acude a las autoridades nacionales), las
heridas graves por agresion, el robo, las peleas, el
adulterio, el dafio en propiedad ajena, la deser-
cién de una familia, y la hechiceria; siendo estas
tres Gltimas las Gnicas que no ocurren usualmente
en las tesgliinadas.
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Respecto al adulterio coexisten dos acti-
tudes conflictivas. La gente va a la tesgliinada por
las necesidades sociales que ahi satisface, pero al
mismo tiempo sabe del riesgo de que el conyu-
ge llegue a tener relaciones sexuales con otros. El
numero de disputas generadas por esos motivos
no son en absoluto pocas (Kennedy, 1970). No
obstante, las oportunidades de tener relaciones
extramaritales se reducen debido al grado de pa-
rentesco de quienes concurren a beber. Los adul-
terios generalmente no se sancionan, y menos si
ocurrieron en una tesgiiinada —a menos que ter-
minen en el rompimiento familiar-, se suele decir,
al igual que para el resto de las infracciones que
acontecen cuando se bebe tesgiiino, que la culpa
es Gnicamente de la embriaguez.

Las tesgliinadas no son sélo relevantes
porque muchas de las violaciones a las normas
morales ocurren ahi, sino también porque es ge-
neralmente entonces cuando los hombres Ilegan
a acuerdos para actuar contra algin infractor, y
el nivel de ebriedad mitiga y hasta dispensa el
castigo de las faltas. En ese sentido, el tesgiiino
funciona como una valvula de escape de la hosti-
lidad directa, la agresividad reprimida y la tension
sexual, pues hace que gran parte de la conducta
prohibitiva se permita de manera temporal (ibid.:
120).

Las tesgliinadas ofrecen la oportunidad
para liberar impulsos agresivos a través de me-
dios institucionalizados, como la lucha’, aunque
con frecuencia llegan a ocurrir verdaderas peleas,
ocasionadas principalmente por rivalidades pre-
vias nacidas de celos sexuales o econémicos. Se
trata de disputas que evidencian la importancia
del prestigio y la riqueza como motivaciones para
la sociedad.

Tendencialmente existe una ausencia
de ataque por venganza u otro tipo de represa-
lias. Sin embargo, la presencia del narcotréfico
y la narco siembra han traido consigo la rapida

7 Se dice que en los meses previos a la temporada de lluvias, asi como durante el periodo de precipitaciones, no se debe castigar fisicamente a nadie,
pues se cree que si hubiese enojos o pleitos durante ese periodo, todo lo que sirve a la vida, como la lluvia o el viento, se alejarian inevitablemente

lejos de la Sierra.

7'Se trata de un tipo de lucha cuerpo a cuerpo que acontecen en las tesgiiinadas, donde a través de la fuerza y los agarres, se intenta sujetar al oponente
de la cintura para lanzarlo al piso, y una vez ahi, ya sometido, se le monta para fingir, amanera de burla, que se realiza con él la cépula.
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introduccién de numerosas armas de fuego, agu-
dizando la violencia interétnica dentro y fuera
de la comunidad indigena, ocasionando a veces
secuencias de asesinatos y venganzas. La histo-
rica disputa en torno a los recursos naturales de
la Tarahumara, entre las comunidades indigena y
mestiza, ha sido también recrudecida.

En otro orden de ideas, el Gnico medio
de control social o justicia que se puede consi-
derar represivo es el juicio, del que regularmen-
te surgen sanciones como indemnizaciones por
dafios o multas (Velasco, 1983; Gonzalez, 1994).
En lengua raramuri existen las palabras nachinima
y nachdnema (“hay juicio” y “se juzgara a una
persona”), las cuales aluden al procedimiento ju-
dicial de realizar justicia.

El juicio representa un factor de relativa
independencia frente al sistema judicial de la
nacion. La forma como éstos se realizan difiere
considerablemente entre las distintas localidades
raramuri, no obstante, por lo general los juicios
tienen lugar en una atmoésfera informal. Los jui-
cios pueden coincidir con alguna celebracion
religiosa, con las asambleas dominicales del go-
bierno tradicional o con una faena de trabajo, sin
tener un tiempo preciso para realizarse.

Los juicios suelen realizarse en lugares
especificos, particularmente en sitios que clara-
mente tienen sus origenes en la influencia de los
religiosos de la época colonial, lugares como el
komerachi (casa comunitaria), en las sacristias
junto a las iglesias, o en construcciones anexas a
los templos.

Durante el desarrollo del juicio, tanto el
acusado como las autoridades y el resto de los
involucrados —o simplemente los interesados-, to-
dos ocupan indistintamente un sitio, sin que exis-
tan espacios predeterminados. Aunque los nifios
o adolescentes puedan llegar a estar presentes,
s6lo los adultos, sin importar su género, pueden
opinar y participar de forma activa en el juicio.
El ambiente no es en lo absoluto solemne, vy el

tono del didlogo se acerca mucho mas al de una
conversacion, en donde cada cual expone sus ar-
gumentos, que al de la discusién. Practicamente
no existen reproches, enojos o insultos; incluso,
no es raro que en ocasiones surja alguna broma
entre los asistentes.

En lo que respecta a la religién, tampo-
co existe una presion divina muy importante res-
pecto a la observancia del cédigo moral. Se dice
que Dios castiga a los que “viven mal” (fuera de
las normas tradicionales), aunque eso no parece
representar una gran coercion. Se debe subrayar
no obstante que, salvo en el contexto de las tes-
gliinadas, el cédigo moral es sumamente eficaz,
a pesar de sus pocos mecanismos represivos y la
acentuada tendencia a la libertad y a la autodeter-
minacién individual.

IV.V.XII. RECAPITULACION DE ELEMENTOS
NODALES DE LA SOCIEDAD.

Como puede inferirse de lo que hasta aqui se ha
presentado, la cultura Tarahumara, desde sus dis-
tintos origenes, proviene de un pasado basado en
la caza y la recoleccién, que desde hace algunos
miles de afios dependié también de una incipien-
te agricultura, principalmente del maiz. Las evi-
dencias arqueolégicas muestran sociedades con
fuertes tendencias a la igualdad, sin especializa-
cién técnica en el trabajo y basadas en mecanis-
mos de reciprocidad y cooperatividad, operando
sobre las principales formas de produccién, redis-
tribucion y circulacion de bienes. Esas formas de
intercambio, principalmente la reciprocidad, han
desempefiado un papel fundamental en la confor-
macion, la reproduccion y la persistencia cultural
de este pueblo.

A pesar de su continuidad como un me-
canismo central en la estructura social raramuri,
las formas y los contenidos que la reciprocidad ha
expresado a través del tiempo no han sido idénti-
cos, pero actualmente pueden sintetizarse en un
hecho social que toca y condensa instancias de
caracter econémico, religioso, politico, juridico y
de esparcimiento: el tesgtiino.



Asimismo, la relacion entre la bebida y la
construccion de una identidad y una territoriali-
dad étnica —a través por ejemplo de las redes del
tesgliino- han tenido un papel crucial en la orga-
nizacion comunitaria, la cual no rebasa ambitos
geograficos mds amplios.

Sobre las formas de como la reciprocidad
opera actualmente al interior de la sociedad rara-
muri destaca, en el ambito de la familia nuclear, y
mediando la relacién entre padres e hijos, la reci-
procidad balanceada, pues existe una tendencia
a valorar y respetar la individualidad y la funcién
que segln el sexo y la edad se desempeie. Ante
el resto de la parentela muchas veces se da menos
importancia a una retribucién directa, aunque la
reciprocidad balanceada, a través de expresiones
como las tesgiiinadas, media las relaciones con
casi todos los demas integrantes de la sociedad.
Las tesgliinadas son atravesadas por una logica
basada en la reciprocidad, y que también cuentan
con cierto caracter redistributivo.

Una operacion relevante en el comercio
de dones es la practica del kérima (la costumbre
de “dar”), que como forma de intercambio se dis-
tingue de las tesgliinadas porque en ella se trata
fundamentalmente de situaciones de necesidad
material, y no de la libre distribucién y redistribu-
cién de excedentes, ya sean relativos o verdade-
ros. Como en este intercambio las circunstancias
externas al nlcleo doméstico cobran una mayor
importancia, las relaciones se establecen de ante-
mano impersonalmente. Asi, el kdrima representa
también una forma de reciprocidad balanceada,
y sobre todo, una practica que fortalece la identi-
dad, la solidaridad social y el sentido de interde-
pendencia.

La reciprocidad débil o generalizada, por
su parte, aparece también en la familia, pero so-
bre todo en relaciones amistosas y en la bldsqueda
de prestigio.
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Sin lugar a dudas beber sowi o batari (tes-
gliino), es el acto comunal mds trascendente para
los raramuri, por lo cual ha significado por largo
tiempo, un importante punto de cohesién e iden-
tidad social.

Ante las influencias y conflictos llega-
dos del exterior, la tesgliinada ha mantenido una
importancia cardinal en todos los sectores de
la cultura. A pesar de los procesos que han ido
fracturando gradualmente la estructura social y
la organizacion tradicional, beber tesgiiino, ya
sea para trabajar, para cumplir con las fiestas reli-
giosas, con los rituales, o simplemente para vivir
contentos con Dios y el resto de la comunidad,
sigue siendo un acto que reafirma el ser rardmuri,
es decir, saberse hijo verdadero de Onordame (el
que es Padre), el creador del universo y de todo
lo que en él existe. Esta referencia al caracter sa-
grado que posee el tesgiiino, las tesgliinadas y las
actividades sociales que se les asocian, nos remi-
te directamente hacia la dimension religiosa de la
cultura tarahumara.

IV.V.XIV. RELIGION Y RITUALIDAD.

En la lengua rardmuri no existe una palabra especi-
fica para designar “religién”, sin embargo, sus ideas
sobre el mundo, su forma de relacionarse con el en-
torno, su manera de concebir la vida, y muchas de
sus practicas cotidianas, se viven y se interpretan de
manera religiosa.

La actual religién rardmuri constituye una
sintesis original de distintas tradiciones histéricas y
culturales, las cuales derivan de un proceso de reela-
boracién simbdlica que involucra tanto a la religion y
las creencias prehispanicas, como al catolicismo eu-
ropeo que fue introducido por los jesuitas y los fran-
ciscanos a lo largo de la Colonia, asi como también,
a la muy particular apropiacién que los raramuri hi-
cieron de él. En ese complejo proceso aparecen ras-
tros discontinuos e imprecisos de un antiguo pasado
histérico, entrelazados con elementos mas claros y
perceptibles, producto de la historia reciente.
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Se puede afirmar que, en términos gene-
rales, la evangelizacién catdlica influyé mucho
mas en las practicas religiosas rardmuri que en
sus ideas y sus creencias. Por ejemplo, se introdu-
jeron algunos elementos como la cruz, las image-
nes de santos, la adoracion a la Virgen Maria y/o
a laVirgen de Guadalupe, asi como la costumbre
de persignarse y de asistir a la iglesia durante las
principales fiestas religiosas, principalmente la
Semana Santa. Sin embargo, los evangelizadores
nunca obtuvieron los resultados deseados en su
intento por erradicar las fiestas nativas y la profu-
sa ingestion de tesgiiino. Los tarahumaras, por su
parte, aceptaron el ritual del bautismo mas que
ningln otro sacramento de la religion catdlica y
mantuvieron una relacién convenientemente le-
jana primero, con los misioneros durante la co-
lonia y luego, con los diversos padres, pastores
y predicadores, catdlicos y protestantes, que a lo
largo del siglo XX y hasta la fecha apareceran pro-
fusamente en la Sierra Tarahumara.

Hoy en dia, los raramuri Gnicamente asis-
ten a la iglesia durante las principales fiestas del
calendario agricola-ritual, por lo que muchos de
los templos permanecen cerrados la mayor parte
del afo, y sélo se abren para celebrar la fiesta.
En esas ocasiones a veces asiste algln sacerdote
catélico a oficiar la misa. Durante el desarrollo de
la misa los raramuri no rezan, no se hincan, ni se
persignan. De igual forma, en las casas rardmuri
no se acostumbra rezar ni colocar altares, estam-
pas o imagenes de santos.

Desde la perspectiva de las creencias ra-
ramuri, actualmente, se piensa que todo lo que
existe en el universo, lo que se puede very lo que
no se puede ver, fue creado por Dios —a quien
[laman Onordame (el que es Padre)-, o por el
Riablo (Diablo), aludido como hermano mayor (o
a veces menor) de Dios. Esto ocurrié en el pasado
remoto, antes del tiempo de los anaydwari (ances-
tros), cuando el mundo todavia era himedo y atin

no se habia endurecido lo suficiente para la vida:
“Se dice que Dios nacié6 de una flor, y su hermano
mayor, el Diablo, de un palo podrido...El mundo
antes, muy antes ya existia, pero era muy peque-
Ao y estaba todo himedo y lleno de agua. Un dia,
Dios y el Diablo apostaron para ver quién podia
hacer un mundo mejor, y Dios fue el que gano.
Ambos subieron a una piedra muy grande y Dios
vold, pero el Diablo no pudo y se hundio hacia
abajo, por lo que al Diablo le dio mucha envidia,
pues él habia perdido. Posteriormente, ambos
consiguieron a sus respectivas mujeres para casar-
se y crear asi a sus hijos. Dios creo a los raramuri
y el Diablo a los chabochis [los no indigenas]...En
otra ocasion, Dios y el Diablo fueron al rio a ba-
narse. El Diablo como era muy tramposo se bano
rio arriba donde el agua estaba muy limpia y co-
rria mucho, Dios, en cambio, se bané aguas aba-
jo, con agua mas sucia, por lo que salio mas os-
curo del agua, igual que sus hijos los indigenas””*.

Onorudame 'y el Diablo, ademas de ser las
principales deidades del panteén raramuri, encar-
nan dos oposiciones bdsicas en su cosmovisién,
las cuales remiten semdnticamente a campos re-
lacionados con las concepciones de lo indigena 'y
lo no indigena, el bien y el mal, lo masculinoy lo
femenino, el orden y el caos, la salud y la enfer-
medad, los owirdames (curanderos) y los sukurda-
mes (hechiceros), las tierras cultivadas y el monte,
entre otras.

Llama la atencién el hecho de que
Onortame tiene varias formas de ser nombrado
y conceptualizado, por ejemplo, Onordame/lye-
rdame (el que es Padre/la que es Madre), identifi-
cados respectivamente con el Sol y con la Luna, y
aludidos a veces como Dios y su Esposa, o Dios y
la Virgen; o bien como una sélo deidad dual, con
una parte masculina y otra femenina”. En muchas
localidades rardmuri también se nombra a Dios
con la expresién Tata Riosi, una adaptacion rara-
muri del término Padre Dios.

7> Mito raramuri registrado en la Rancheria de Coloradas de la Virgen, municipio de Guadalupe y Calvo, Chihuahua, 16-04-2006.

7 Generalmente se dice que el Sol es masculino, y la Luna femenina, pero en algunas localidades raramuri de la barranca de Batopilas, en el munici-
pio del mismo nombre, registré distintas versiones que sefialaban que el Sol era “mujer” y que la Luna era “hombre”. Estas versiones se sustentan en
argumentos relacionados con las creencias tradicionales en torno al cuerpo y la persona, especialmente al cuerpo de la mujer. Este se concibe con
una temperatura interior particularmente elevada, misma que se relaciona con la capacidad tnica de las mujeres para poder engendrar una nueva
vida en su vientre. Asi, se dice que el sol es una mujer, porque ambos comparten la cualidad del calor, ademds de que representan el centro de la vida
raramuri. Mientras que la Luna se le relaciona con el hombre, porque es el inico que puede salir en las noches, y andar por los caminos, a veces por
algtin viaje o por atender muy distintos asuntos. Es por eso también que, al igual que la luna, el hombre a veces estd y a veces no, en ocasiones se le

ve y en otras no.



Al respecto cabe destacar que, aunque
desde hace décadas algunos nifos y jévenes ta-
rahumaras reciben instruccién escolar en interna-
dos religiosos y precarias escuelas oficiales en la
zona serrana (lo cual se refleja ciertamente en los
relatos miticos y otras narraciones tradicionales),
la identificacion de Onordame con el Sol y de
lyerdame (o la virgen) con la Luna, es hasta hoy
una constante a lo largo del territorio serrano: “Se
trata de un dios que tiene todas las caracteristicas
solares y, al mismo tiempo, es dotado también de
las pasiones humanas (enojo, compasion, etcéte-
ra). Fue él quien sopl6 el aliento a los primeros
seres humanos, permitiéndoles caminar y pensar;
y también fue él quien los castigé con la muerte
—por medio de las aguas y del calor- por sus re-
petidas transgresiones a las normas divinas. Pero
en cada etapa, los sobrevivientes de esos casti-
gos recibieron algo nuevo para mejorar su vida:
primero las semillas, después los animales y por
dltimo las danzas, la mdsica y los conocimientos
religiosos para comunicarse con él'y cumplir con
sus mandatos” (Bonfiglioli, 2008: 47).

Los raramuri fueron los primeros seres
humanos que existieron, y seglin algunos mitos,
fueron creados con una semilla de maiz, o tam-
bién como “mufequitos” de barro. Una vez he-
chos esos “munequitos”, para otorgarles la vida,
Dios les sopl6 tres veces a los que iba a ser hom-
bres, para darles a través de su aliento tres almas,
mientras que a las que iban a ser mujeres, por ser
“huecas de su panza”, Dios les sopl6 cuatro ve-
ces, para darles un alma mas, el “alma del mun-
do”, la cual necesitaban para traer a los nuevos
raramuri a la vida™. El Diablo, siempre envidio-
so, cred sus propios “mufequitos”, mds “glieros”
(rubios) y mas “feos”, es decir, los chabochis (no
indigenas), pero sélo pudo darles dos almas, por
lo que no fueron tan resistentes ni tan bien hechos
como los rardmuri y otros indigenas.
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Se dice que poco después, Dios y el Dia-
blo comenzaron a competir creando a las plantas,
los animales, y todo lo que existe en el mundo, y
cada uno hizo a los seres que se identifican con
él y con su manera de ser. Por ejemplo, los ani-
males, las plantas, los fenémenos atmosféricos y
los seres que se cree que sirven a la vida, ya sea
porque se consideran que son benéficos para el
hombre, dtiles, nobles, laboriosos, guardianes o
simplemente “bonitos”, se cree que fueron crea-
dos por Dios, y por lo tanto se relacionan seman-
ticamente con conceptos tales como la luz, el
cielo, el agua que corre o el agua del cielo (el
agua limpia), el orden, el bienestar, las tierras cul-
tivadas, la domesticacion, los espacios habitados,
la curacion, los owirdames (curanderos), y en ge-
neral, con la identidad indigena y lo socialmente
correcto.

Por su parte el Diablo, después de crear
a las personas no indigenas, hizo todas aquellas
cosas perniciosas, como plantas, animales, fené-
menos atmosféricos y otros seres que “no sirven a
la vida”, y que dafian o atemorizan a los rardmu-
ri. En este caso, se trata de elementos asociados
semanticamente con el mal, la oscuridad, la tras-
gresion, el desorden, la enfermedad, los sukurta-
mes (hechiceros), el robo del alma, la muerte por
hechizo, los aguajes, las Ciénegas, las cuevas o
cavidades profundas, el fondo de las barrancas, el
monte, y en general con los sitios que se conside-
ran no domesticados o fuera del ambito humano.
Asi, el conjunto de los seres perjudiciales, o aque-
llos que debido a ciertos rasgos especificos de su
apariencia fisica o su conducta, su habitat u otras
caracteristicas biolégicas, se asocian con algunos
de estos elementos, se dice que son hijos del Dia-
blo, y pueden ubicarse en relacién de proximi-
dad respecto a las caracteristicas basicas que se
imputan a la identidad social de los chabochi (no
indigenas).

* Como se vera un poco mas adelante, los nimeros 3, 4 y 7, asi como el concepto de alma o para ser mas preciso de almas, poseen un enorme valor

cosmogonico y cultural. Sobre el particular véase Merrill (1992a).
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Los rardmuri afirman que todo buen pen-
samiento deriva en Ultima instancia de Onorua-
me/lyeriame. Se dice que algunas veces esta
deidad transmite su pensamiento a los raramuri
en suenos, pero en la mayoria de los casos estos
consejos han sido transmitidos de generacién en
generacion, a través por ejemplo de los nawésa-
ri (sermones), y derivan del consejo original que
ésta deidad dio a los primeros ancestros tarahu-
maras. Los malos pensamientos, por su parte,
vienen exclusivamente del Diablo, que incita a
los raramuri a pelearse, matar, hechizar, robar y
cometer adulterio (Merrill 1992:105). Mientras la
mayor parte de las personas consideran el pensa-
miento de Onortdame como superior al del Dia-
blo, dicen que cada individuo decide qué tipo de
pensamiento seguir en la vida, indicando median-
te acciones la eleccion que ha hecho: la conducta
apropiada indica la seleccién del pensamiento de
Dios, y el comportamiento incorrecto, la del Dia-
blo (idem).

Por otra parte, la religion y la ritualidad ra-
ramuri se relaciona estrechamente con la fiesta, la
cual reviste caracter ritual y esta invariablemente
dedicada a Dios (Molinari y Nolasco, 1995: 519).
La fiesta es el principal espacio donde se mani-
fiesta la religiosidad indigena, a la par de ciertos
elementos culturales de gran importancia, tales
como el tesgliino, el cual constituye un compo-
nente imprescindible en todas las celebraciones,
ritos y ceremonias.

La fiesta, como parte de la estrategia agri-
cola, es un eslabén mas del proceso productivo,
tan importante como el barbecho, la siembra o la
pizca (Saucedo, 2003). En algunos mitos raramuri
se narra la manera en que Dios les dio el maiz a
los hombres, y les ensefid como preparar tesgtii-
no, para que pudieran bailar y dar gracias, mos-
trandoles que ése seria el modo de ser reciproco
con su creador. En este sentido, resulta evidente
que existe un vinculo indisoluble entre la fiesta y
la identidad raramuri, el cual se manifiesta tanto
en términos simbdlicos, como a nivel de la prac-
tica y la accion social.

La fiesta, tal como lo sefalaron Bennett y
Zingg (op. cit.) a mitad del siglo XX, busca garan-
tizar la [luvia, y debido a que no se practica la irri-
gacion agricola, el sacrifico y el ritual es el Gnico
medio posible para obtener agua para los campos
de cultivo. Los tarahumaras en general asumen el
dominio de sus parcelas agricolas y de sus tierras
de pastoreo, asi como de las montanas y las ba-
rrancas. Sin embargo no ocurre lo mismo con el
agua, pues se considera que no se tiene la misma
posesion ni dominio sobre ella (Gonzélez, 1987:
417). En toda la regién tarahumara el grueso del
agua para la agricultura pertenece al tiempo de
[luvias, por lo que el agua necesaria para la sub-
sistencia, en dltima instancia, s6lo la puede otor-
gar Dios. Es por eso que los raramuri acuden a él
mediante el sacrificio de animales como ténare
(comida ritual), el tesgliino y la danza (Bonfiglioli:
2007).

El yamari o yamare es el nombre del ri-
tual y de la danza mediante los cuales los rara-
muri realizan la peticién de Iluvias. Dicho rito se
efectda particularmente durante los meses que
anteceden a la temporada de precipitaciones, en-
tre abril y mayo. Aunque el yamari sirve como
ritual petitorio y de agradecimiento de lluvias, esa
no es su Unica funcién, por lo que en realidad se
suele realizarse también en muy diferentes épo-
cas del afo, por ejemplo, para agradecer a Dios
algdn favor puntual, como parte de una curacién
o de un ritual mortuorio.

Las principales celebraciones religiosas
que se llevan a cabo en los distintos ranchos,
rancherias y pueblos raramuri a lo largo del afo,
guardan una estrecha relacion con el santoral ca-
télico y con el calendario ritual-agricola. A pesar
de la dificultad para realizar generalizaciones, di-
chas celebraciones religiosas se pueden sintetizar,
a grandes rasgos, como lo muestra el siguiente es-
quema:



PRINCIPALES FIESTAS RARAMUR
CON FECHAS FIJAS:

CANDELARIA
1-2 FEBRERO

Danza de pascola

y N SEMANA SANTA \
ANO \ MARZO/ABRIL / SANTOS
NUEVO \ / REYES
1 ENERO | Principal celebracién ‘ 5-6 ENERO |

comunitaria.

Danza de pascola Danza de pascola

Danzas de pintos o fariseos

VIRGEN DE \
GUADALUPE |
12-25 DICIEMBRE |

\ Danzas de matachin
y pascola g

No obstante, faltaria anadir también di-
versas celebraciones especificas que afo con ano
se realizan en las distintas localidades raramuri,
relacionadas por ejemplo con los santos patronos
de cada pueblo, y por lo tanto, con diferentes fe-
chas del santoral catélico.

Es importante subrayar que se trata sélo
de las celebraciones de fecha fija, las cuales tie-
nen lugar regularmente en la iglesia de cada pue-
blo cabecera. No obstante, los tarahumaras tienen
también una ritualidad mas amplia, no calenda-
rizada, la cual se manifiesta coyunturalmente y
siempre que se considere necesario. Esa ritualidad
no calendarizada abarca los ritos de curacién, ri-
tos mortuorios, ritos de peticion o agradecimiento
de lluvias, ritos de prevencion de enfermedades,
curaciones contra el rayo y ritos de proteccion de
los animales domésticos, los corrales y las casas.
Este tipo de rituales se realizan en sitios como los
cerros, los ranchos y las viviendas raramuri. En
ese escenario suele ser también imprescindible el
consumo del tesgliino, ademas de la presencia de
cantos y muy especialmente, de danzas. Ahi se
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ofrendan alimentos como tortillas de maiz, elotes
tiernos, calabacitas, papas o bien sardina pinta,
pescado matalote, conejo, ardilla mora, sardina
azul. O si se trata de un asunto de mayor relevan-
cia, se ofrendan cabras, borregos, vacas e incluso
venados. La ofrenda de estos distintos platillos de-
pende del tipo de ceremonia que se realice.

Respecto a las danzas rituales, habria que
sefalar que ademas del mencionado ritual y dan-
za del ydmari (la cual es la Gnica que se conside-
ra de origen prehispdnico), existen también otras
danzas de gran importancia ritual y religiosa, las
cuales fueron introducidas durante el periodo co-
lonial por los misioneros catélicos. Entre ellas se
cuentan las danzas de pintos o fariseos (las cuales
se bailan en la Semana Santa), las danzas de pas-
cola (adaptacion raramuri de la palabra pascua),
asi como las danzas de matachin, mismas que
han cumplido un papel cardinal en la religion
y la cosmovision (Velasco, 1983). Se ha dicho,
al respecto, que esta clase de danzas expresan
para los rardmuri oposiciones fundamentales de
su pensamiento, como las relacionadas con los
principios que ordenan y/o perturban el universo
(Bonfiglioli, 1995).

La danza es para los raramuri una forma
de revivir, por la via gestual y corporal, determi-
nados sucesos miticos. Se trata de una socializa-
cion de la experiencia intima de la cual sélo los
especialistas —como el cantador o el chaman- tie-
nen plena visién y consciencia. Esta socializacion
no sélo atane a los seres humanos sino también a
los seres y entidades no-humanas. De hecho son
estos Gltimos —deidades y otro tipo de seres- los
verdaderos destinatarios de la danza: “Y lo que
nosotros vemos como modelo reducido del cosmos,
para ellos [los raramuri] es el cosmos, en una de sus
multiples réplicas. Es a estos tipos de realidades que
reenvian los discursos ceremoniales de los chama-
nes o de las autoridades tradicionales y lo que se
infiere de la accién dancistica”.

(Bonfiglioli et. al. 2005; 2008).
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Las danzas raramuri, en tanto rituales,
implican claramente una cosmo-praxis: “Dan-
zar es para un tarahumara...una transformacion
del propio cuerpo para favorecer la relacién con
otros tipos de existentes y obtener algo de esta
relacion: el yamari para renovar la reciprocidad
con el dador de la vida; las danzas del jikuri (pe-
yote) y de bakdnoa (datura)” para curar alteracio-
nes en dicha relacion; el bailar danzas de fariseo
o matachin, para propiciar la entrada benéfica en
determinadas temporadas ciclicas y otras razones
mas” (Bonfiglioli, 2010: 467). Este tipo de feno-
menos se materializan, precisamente, a partir de
un conjunto sistémico de representaciones men-
tales estructuradas, es decir, una cosmovision, la
cual hace posible todas esas relaciones e inter-
venciones en el universo.

Por su parte, otro aspecto importante en la
vida de rardmuri, ligado con la ritualidad y la re-
ligién, se relaciona con su particular concepcién
de la salud. Para los miembros de este grupo estar
sano significa tener fuerza para vivir y para traba-
jar. La idea de la salud también esta relacionada
con el hecho de tener dentro del cuerpo todas
las almas, y de estar cada una de ellas ubicada
en su preciso lugar. La enfermedad o la pérdida
de la fuerza, sobreviene cuando una persona ha
perdido temporal o permanentemente alguna de
sus almas, pero si todas las almas abandonan el
cuerpo de manera definitiva, la persona inevita-
blemente morira.

Como veremos mas adelante, cuando ra-
ramuri se enferma es comin que solicite los ser-
vicios de un owirdame (chamdn), quien no sélo
atendera al enfermo, sino también a toda su fami-
lia. El owirdame, a través de los suenos y de sus
conocimientos, diagnostica si el paciente esta en-
fermo a causa de un hechizo intencional, o bien si
su enfermedad corresponde a otras causas. Cuan-
do el chaman ha diagnosticado una enfermedad
de tipo natural trata a su paciente con plantas

medicinales. Los owirtames raramuri conocen al
menos 47 familias de plantas medicinales, aun-
que casi no existe informacion al respecto.

En algunos rituales de curacién todos los
asistentes participan en una serie de danzas, en la
que hombres y mujeres comparten grandes ollas
de tesgliino y cuando éstas se terminan, los invita-
dos se dispersan y al interior de la casa anfitriona,
o en el patio de la misma, el owirdame comienza
con el ritual de curacién”.

IV.V.XV. INTRODUCIENDO LA

COSMOVISION TARAHUMARA.

El presente apartado busca ofrecer una breve in-
troduccion a ciertos temas centrales de la cos-
movision tarahumara, los cuales nos ayudaran a
conformar un marco general sobre el cual situar,
a lo largo del siguiente capitulo, el papel especifi-
co de la fauna en la cosmovision de este pueblo.
Esos temas son: la forma y la estructura del uni-
verso, las deidades y los seres que lo habitan, la
concepcion de las almas y del cuerpo, la figura de
los owirdames (chamanes) y los rituales de cura-
cion, asi como la muerte y las practicas y rituales
mortuorios.

Sin embrago, antes de avanzar en esa di-
reccion, resulta pertinente traer nuevamente a la
memoria el concepto de cosmovision, particular-
mente en los términos en los que ha sido definido
en el marco tedrico de esta investigacion. De esta
forma, a través del concepto de cosmovision se
hard referencia a: “un hecho histérico de produc-
cién de procesos mentales inmerso en decursos
de muy larga duracion, cuyo resultado es un con-
junto sistémico de coherencia relativa, constitui-
do por una red colectiva de actos mentales, con la
que una entidad social, en un momento histérico
dado, pretende aprehender el universo en forma
holistica” (Lopez Austin, 2012: 9).

7 Se trata, respectivamente, de una cactacea y de un género de planta herbdcea, con propiedades psicoactivas, las cuales tienen gran importancia en
la religion y la ritualidad raramuri, principalmente, en el contexto de las ceremonias de curacion y de raspa de peyote.

7* Ademas de la medicina tradicional, y muchas veces como complemento de ésta, otra alternativa de salud para un sector de la poblacion raramuri
es la medicina aldpata que se practica en precarias clinicas rurales pertenecientes al sistema de salud mexicano, instaladas sélo en algunas zonas de
la region, a partir de la década de los setenta del siglo XX. Los padecimientos que cominmente se tratan es esas clinicas son enfermedades gastroin-
testinales e infecciones broncorespiratorias, asi como algunos cuadros relacionados con padecimientos cronico-degenerativos, como la artritis o la

diabetes.



Por otro lado, coincidimos plenamen-
te con autores como Merrill (1992a) y Pastron
(1977), quienes han sefialado que la cosmovisién
raramuri y el conocimiento teérico que la susten-
ta, ponen de manifiesto un par de caracteristicas
basicas, a saber:

a) Se trata de un conocimiento que en términos
generales aparenta ser escueto, difuso y poco
elaborado (especialmente si se les compara, por
ejemplo, con el de algunos pueblos indigenas de
tradicion mesoamericana).

b) Al interior de la sociedad existe una notable
variacién tanto en el alcance de ese conocimien-
to por los individuos, como en su contenido, por
lo que se puede encontrar consenso generalizado
Gnicamente en los temas y las ideas centrales.

En ese contexto, y con el fin de ubicar los
rasgos generales de la cosmovision tarahumara,
es posible afirmar que actualmente los rardmu-
ri se asumen como habitantes de una regién del
universo muy especifica, encarnada por las mon-
taias y los barrancos del territorio serrano, o mds
precisamente, tan solo de una parte de ellos. No
obstante, la Sierra Tarahumara aparece también
como una region rodeada de muchas otras regio-
nes mas lejanas o dificiles de conocer de primera
mano para cualquier raramuri, mismas que s6lo
pueden ser imaginadas o reconstruidas con base
en las experiencias, los relatos y las evidencias de
terceros. Ademads, como algunos autores lo han
hecho notar (Espinosa: 1996: 3), existen también
amplias regiones que se pueden percibir pero que
resultan inaccesibles de manera absoluta para
cualquier sujeto, como podrian ser el cielo o el
mundo subterraneo.

Sin embrago, a la par del universo fisico
accesible o al menos perceptible por los hom-
bres, y de todo lo que en él existe, los rardmuri
también conciben un universo dividido en tres
distintas regiones, y poblado por diversos seres
invisibles, mismos que no requieren tener una
existencia material para afirmar su importancia.
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A esa imagen de un cosmos dindmico, habitado
Gnicamente en una fraccion por la cultura tarahu-
mara, pero concebido por ella misma mucho mas
alla de esa sola fraccién, es a lo podemos Ilamar
su cosmovision (ibid.: 52).

La cosmovision raramuri engloba a la to-
talidad de los sistemas culturales a través de los
cuales esta sociedad pretende, en un momento
determinado de su historia, aprehender y relacio-
narse con el universo. No sélo con lo que ob-
servan o han observado por generaciones como
podria ser su propio cuerpo, o su entorno ecol6-
gico o social, sino también, con esas regiones del
cosmos que imaginan y pueblan con entidades
etéreas, las cuales, no obstante, poseen distintas
caracteristicas humanas y divinas. Todo, en el
contexto de un universo dindmico, fluido y estre-
chamente entrelazado.

Respecto a la estructura del cosmos, los
raramuri afirman que el cosmos estd dividido en
tres regiones, que son: el cielo o “mundo de arri-
ba”; el “mundo de en medio”; y el “mundo deba-
jo de la Tierra”. Estas tres regiones, junto con los
cuatro puntos cardinales —los puntos donde sale
y se oculta el sol, mas sus puntos equidistantes-
constituyen los principios basicos que se utilizan
para pensar el universo’””. En ese contexto, el cos-
mos suele ser descrito de forma circular, “igual
que un tambor o una tortilla”, y se afirma que en
sus confines se yerguen una serie de columnas o
pilares que sostienen el firmamento.

Dios y su esposa viven en el cielo, espe-
cificamente en el piso mas alto del cielo, pues se
cree que la region celeste del cosmos esta a su
vez subdividida en 3 o 7 niveles’. Junto a Dios
y su mujer viven los hijos de su relacion sexual,
quienes fungen como sus “ayudantes” en su in-
teraccién con los hombres. Este grupo incluye a
seres conocidos con nombres como los de santi
o sukritos (identificados respectivamente con los
santos y Jesucristo), asi como también a las almas

7 Nuevamente aqui los nimero 3, 4, y la suma de ambos, el 7 estaran, como veremos, presentes de muy distintas formas.
78 El nivel mas alto del cielo, en el que habita Dios y su esposa, se refiere en ocasiones también subdividido en 3, 7 0 9 niveles.
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de aquellos rardmuri que en vida fueron conse-
cuentes con las ensenanzas éticas y morales de
Dios. En ese sentido, se considera que entre me-
jor persona se hayan sido en vida, es mas alto es
el nivel del cielo en el que las almas pueden lle-
gar a habitar después de la muerte.

Por su parte los seres humanos, las plan-
tas, los animales y todo aquello que les rodea (ce-
rros, nubes, rios, arroyos, etc.), habitan el mundo
de en medio, que es en el estrato del cosmos en el
que se desarrolla la vida mundana de los raramuri.

Mientras que el estrato inferior del cos-
mos, el “mundo debajo de la Tierra” (referido a
veces simplemente como el “mundo de abajo”),
es habitado por el Diablo, a quien acompanan
su esposa y sus ayudantes, entre quienes se en-
cuentran las almas de los chabochi (no indigenas)
muertos, ademas de las almas de los indigenas
que hayan vivido fuera de las normas religiosas,
éticas y sociales. Como veremos un poco mds
adelante, entre los ayudantes del Diablo destacan
también ciertos animales, enfermedades relacio-
nadas con el viento y otro seres relacionados con
el agua como el arco iris y los remolinos.

Una de las caracteristicas mds importan-
tes de los diversos ayudantes de Dios y el Diablo,
es las de poder transitar entre las distintas regio-
nes del cosmos para incidir asi, positiva o negati-
vamente, en el mundo de los hombres.

ESTRUCTURA DEL COSMOS RARAMURI

CERROS, NUBES, RIOS
Y ARROYOS, ETC.

Entre las fuerzas que gobiernan la region
celeste del cosmos y aquéllas que actian en la
oscuridad del “mundo de abajo”, los raramu-
ri se consideran a si mismos como los “pilares
del mundo”. Su papel en la vida es intervenir en
los ciclos naturales con trabajo y con ritualidad,
para aportar energia vital al universo (Bonfiglioli,
2007).

Por otra parte, aunque la asociacién entre
Dios y el cielo es tan clara como la que existe
entre el Diablo y el “mundo de abajo”, la forma
como se articulan las ideas sobre el bien y el mal
en las creencias y las practicas sociales, no lo es
tanto. Ni Dios es alguien que siempre actie en
beneficio de los hombres, ni el Diablo alguien
que siempre esté en su contra. Se cree mas bien
que existen ciertas inclinaciones y tendencias en
esas deidades y sus ayudantes, las cuales depen-
deran, en buena medida, de las acciones recipro-
cas de los rardmuri hacia ellos. Por ejemplo, si no
se baila ni se toma tesgliino, o si no se cumple
con la fiesta, Dios podria impedir que lloviera,
e incluso propiciar que aparezcan las enferme-
dades, el granizo, las plagas en la siembra o la
muerte del ganado.

Respecto al conjunto de los seres vivos,
se piensa que su caracteristica principal y comun
son las almas que cada uno posee, las cuales son
denominadas con la palabra arewd, un voca-
blo que literalmente traduce “aire del corazén”.

EL MUNDO DE ARRIBA
DIOS Y SU ESPOSA
(Ayudantes de Dios)

Los Sukristo y los santi
Almas de los raramuri que vivieron bien.

RARAMURI CHABOCHIS (no indigenas) ANIMALES Y PLANTAS

Gente planta
(Jikuri, bakanoa, uchuri, rikdhuri)
Gente de la orilla
(Habitantes del mundo de arriba y del
mundo de abajo que transitan por el
mundo de en medio).

EL MUNDO DE ABAJO
EL DIABLO Y SU ESPOSA

Nawiri enfermedades del agua y el viento,
las almas chabochi, almas de los rardmuri
abjectos, gente y serpientes del agua, el
arco iris, los remolinos, el Oroma
(Ayudantes del Diablo)



Como ya hemos senalado, los indigenas y los no
indigenas se distinguen entre si primordialmen-
te por el nimero de almas que cada uno tiene
(4 las mujeres raramuri, 3 los hombres raramuri,
y 2 en el caso de hombres y mujeres no indige-
nas), lo cual se cree que incide directamente so-
bre sus distintas formas de pensar, actuar y sentir.
Asimismo, otros seres vivos, como los animales y
las plantas tienen también sus propias almas, las
cuales son las responsables de muchas de sus ca-
racteristicas particulares (por ejemplo, si son seres
pequenos o grandes, si se mueven o si no lo ha-
cen, si nadan, vuelan o caminan, si respiran o no
la hacen, etc.). En este sentido, las almas serian
las principales responsables de la naturaleza de
cada ser.

En el caso de las personas, las almas se
ubican en puntos especificos del cuerpo, en don-
de cumplen también tareas muy particulares. Por
otra parte, el concepto de alma se liga también
con los suenos, con las ideas de salud/enferme-
dad, asi como con otros aspectos fundamentales
de la concepcién de persona rardmuri.

Es importante sefalar que el hecho de-
terminante para decidir el destino de las almas
de cada sujeto después de la muerte es su con-
dicion étnica, es decir, las almas de los raramuri
irdn seguramente con Dios para habitar alguno
de los pisos del cielo, asi como las almas de los
no indigenas marcharan para habitar con su Padre
el Diablo, en el “mundo de abajo”. No obstante,
se cree que los no indigenas pueden por ejemplo
aspirar a que sus almas también lleguen al cielo,
cerca de Dios. Uno de los posibles caminos seria
casarse y tener familia con una mujer rardmuri.
Mientras que, por el contrario, un hombre tarahu-
mara que se case y tenga familia con una mujer
no indigena tiene amplias posibilidades de que
sus almas terminen debajo de la tierra, junto al
Diablo y los seres que ahi habitan™. Se piensa
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que una consecuencia de este tipo de uniones es
que los hijos que se conciban en estas circuns-
tancias podrian perder o ganar en el nimero de
almas que estaban destinados a tener debido a su
origen étnico.

Respecto a la concepcion de la persona
entre los rardmuri, ésta se relaciona con la con-
tinuidad que existe entre el individuo y el resto
de los seres que pueblan el universo, a partir de
la idea de que todos ellos tienen almas. Un rasgo
fundamental de la persona es la articulacion que
existe entre las almas, el cuerpo y las normas y
experiencias que a lo largo de su vida los sujetos
aprenden en su interaccion social con la comuni-
dad y con el entorno serrano.

Las almas y el cuerpo son elementos in-
separables que se desarrollan a lo largo del ciclo
vital y la vida social de los individuos, por lo que
desde la concepcion de los raramuri, en el vientre
materno, tales elementos son concebidos como un
todo. El cuerpo es el vehiculo mediante el cual el
tarahumara y sus almas viven, aprehenden el mun-
do, piensan, sienten, se expresan, y asumen un rol
especifico en su sociedad. La persona no puede
existir sin el conjunto de esos elementos, y ningu-
no de esos elementos puede existir sin los otros.

Una vez que nace un nuevo raramuri, se
cree que sus almas le ayudardn a pensar, sentir
y actuar de manera ordenada, lo cual evidencia,
desde este primer momento, la importante rela-
cién que existe entre las almas, el pensamiento
(ubicado en la cabeza) y el corazén. Se dice que
los bebés al nacer no son puros, pues aun traen
consigo las fuerzas dafinas y peligrosas genera-
das por los apetitos sexuales de sus padres. Por lo
que una vez que han cumplido sus primeros afos,
es necesario que alglin owirdame (chaman) lleve
a cabo un ritual de proteccién y purificacion, el
cual se realiza quemando los cabellos de la frente

7 Esta serie de referencias y contrastes entre lo indigena y lo no indigena son constantes y sistematicas en la cosmovision raramuri, al tiempo que
también son perfectamente coherentes con el contexto de confrontacion y violencia social que existe entre indigenas y no indigenas a todo lo largo
de la Sierra Tarahumara. Sin embargo, no toda la interaccion social que acontece entre ambos grupos sociales cae en el terreno del conflicto y la
confrontacion, puesto que no es extrano encontrar relaciones interétnicas de caracter positivo, e incluso relaciones de parentesco entre ellos. Este
tipo de relaciones se organizan a partir de lealtades primordiales a las que también subyace un importante componente afectivo. La propia relacién
de parentesco que segtin los raramuri existe entre Dios y su hermano el Diablo, seria otro argumento en este sentido; es decir, los indigenas y los no

indigenas son también en ultima instancia parientes.
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del menor con 4 olotes humeantes en el caso de
las nifias, y con 3 en el caso de los ninos®. Esto
se realiza poniendo especial énfasis en la boca,
que es por donde escapan las almas al morir, pero
también en el pecho y en la cabeza.

Asimismo, el owirdame debe ayudar a
“curar los suefos del nino”, porque de no hacerlo
asi, los suefios de los padres —especialmente sus
malos suefnos- podrian hacerse realidad. En esta
primera etapa de la vida raramuri es particular-
mente peligrosa para los menores, debido a que
sus almas adn se consideran muy “tiernitas” y no
han “amacizado”, asi como a que su corazén y
su cabeza aulin no se desarrollan lo suficiente para
“pensar bien” y “sentir bien”. En esta etapa es
muy importante que los padres lo protejan, pues
debido a sus condiciéon son particularmente vul-
nerables a enfermarse o a ciertos peligros como,
por ejemplo, que algliin aguaje o manantial les
robe el alma, o bien si son llevados al campo san-
to durante un entierro o algin adulto que quiere
cargarlos y siente envidia y molestia por que los
padres del nifio no se lo permitieron, el nifo pue-
de ser facilmente danado por medio del “hechi-
zo” y el “mal de o0jo”. El cuerpo de un nifo, su
corazén, su cabeza y sus almas maduran juntos,
al crecer estos, su fuerza y habilidad para pensar
y actuar mejoran, por lo que se piensa que ya no
es tan facil que los afecten esa clase de peligros.

De igual forma, los owirdames rardmu-
ri son los encargados institucionales de explicar
cémo funcionan las almas, como esta constitui-
do el cuerpo sano y el cuerpo enfermo, asi como
también sobre los efectos de la terapéutica tradi-
cional, y en términos mds amplios, son quienes
mejor conocen y entienden el funcionamiento
del universo. En la sociedad raramuri existen tam-
bién los yerberos (quienes saben curar con plan-
tas medicinales) y los sobadores (quienes saben
tratar dolencias 6seas y musculares), no obstante,
el mas importante de los médicos tradicionales
es el owirGame, el chaman, pues es el tnico que
sabe curar a través de los suefios, y es también

* El olote es el corazon de la mazorca de maiz ya desgranada.

el encargado de adaptar el discurso mitico y las
enseianzas de Dios y los ancestros a la realidad
social contemporanea, por lo que su papel como
consejero de las autoridades tradicionales es de
gran importancia.

Nadie como el owirtame conoce el buen
y mal funcionamiento del cuerpo y del cosmos,
pues sus conocimientos y habilidades le vienen
directamente de Dios, y muy posiblemente le
fueron heredados, como a la mayoria de los owi-
rdames raramuri, de su padre o de algln familiar
cercano. Por su parte, el personaje opuesto del
curandero es el sukurdame (hechicero), quien
es uno de los principales responsables de que el
cuerpo o las alamas enfermen a través del hechi-
zo, la maldicién, el robo del alma o el salamien-
to, los cuales son concebidos como el hecho de
que el Diablo —a través de un hechicero- se valga
de distintos seres para que entren en el cuerpo
—especialmente en la cabeza y el corazén de las
personas- y se apoderen de él para causarle mal y
enfermedad, y a la postre provocarle la muerte.

Por otro lado, las almas pueden y suelen
abandonar el cuerpo de los rardmuri por distintas
circunstancias, pero se sefala que es importante
que no salgan todas ellas al mismo tiempo y mu-
cho menos, por un periodo prolongado, pues esto
traeria instantaneamente la muerte del cuerpo y
de sus 6rganos. Las almas, por ejemplo, abando-
nan el cuerpo cuando éste estd muy borracho,
pues no les gusta la borrachera (probablemente
por el olor). Este abandono de las almas es el res-
ponsable de que los borrachos no puedan pensar,
sentir y hacer bien las cosas. De igual forma, es
posible que las almas ya no estén a gusto en ese
cuerpo, y que simplemente ya no quieran regresar
a él, lo cual, como se dijo, causaria la muerte.

Otra forma comuin en la que las almas
abandonan el cuerpo es al dormir, pues el sonar
se interpreta como el resultado de que las almas
abandonen el cuerpo y anden “por ahi paseando-
se”. Por eso es importante no despertar abrupta-



mente a alguien dormido, ya que si sus almas no
alcanzan a regresar a su cuerpo, se piensa que el
sujeto morird. Los suefos revisten gran importan-
cia en la cosmovisién rardmuri, al grado de que
la primera pregunta que suele hacerse al encon-
trarse con alguien, luego de saludarlo, es precisa-
mente piri mu rimuri (;qué sonaste?).

En las concepciones del cuerpo raramuri
el surd (corazén) ocupa un lugar fundamental, ya
que se cree que este 6rgano es el centro del cuer-
po, y uno de los principales causantes de la indi-
vidualizacion de los sujetos, ademas de tener un
rol preponderante en el gobierno del pensamien-
to y ser la sede de los sentimientos, los impulsos
y las emociones. El corazén es el encargado de
mantiene el cuerpo erguido, y también se dice
que es como algo asi como la materializacién de
las almas, es decir, la Gnica parte visible de éstas.

La mo6 (cabeza), por su parte, también
constituye un elemento central que es depositario
del pensamiento, el movimiento, los sentimien-
tos y la sensibilidad de las personas. La cabeza,
al igual que el corazén, es también responsable
de las acciones de los tarahumaras, a partir de
las cuales, ellos se distinguen de los chabochis
(no indigenas), quienes se dice que no poseen la
cualidad de tener una relacién equilibrada entre
pensar, sentir y actuar.

Es indispensable que exista un dialogo
constante entre el corazén y la cabeza (el pen-
samiento), ya que las almas rardmuri se alojan
justamente entre estos dos sitios. Las almas son
descritas como “un viento tibio” que va del cora-
z6n a la cabeza, y viceversa, sin que esté fijo en
alguno de estos importantes lugares. Ese dialogo
entre el corazén y la cabeza se Ileva a cabo por la
intermediacion de las almas. Asimismo, cuando
se tiene algln accidente o dolencia en el cuer-
po, las almas se enferman, al igual que lo hace el
corazoén y la cabeza, porque es ahi donde éstas
residen; es quiza por eso queque muchas de las
acciones terapéuticas que llevan a cabo los mé-
dicos tradicionales se centren precisamente en el
corazén y la cabeza.
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En otro orden de ideas, se piensa que es
muy importante a lo largo de la vida mantener
el cuerpo completo, sin introducir o sacar nada
de él (incluyendo las uas, los dientes o el pelo,
los cuales no se tiran y suelen guardarse), pues
esto pudiera ser determinante para que una vez
llegado el momento de morir, el cuerpo y sus al-
mas puedan llegar completos y sin problemas a
su destino final.

Otro aspecto destacado de la cosmovi-
sion raramuri es el que se refiere a las concepcio-
nes sobre la muerte. Al salir las almas del cuerpo
por la boca de una persona, ésta quedara sin vida,
y se convertird en iwiga (espiritu), momento en el
cual inicia su recorrido hasta su destino final. Este
recorrido podra ser corto o largo, dependiendo
de las condiciones en que se encuentre el cuerpo
al momento de morir, y sobre todo, de qué tantas
cosas de su cuerpo se desprendi6 el sujeto a lo
largo de su vida.

Para que las almas puedan llegar sin con-
tratiempos a su destino final, el cuerpo debera de
estar, como ya lo sefaldbamos, intacto, sin que
se haya extraido o introducido nada ajeno a él.
Si esto ocurre, las almas tardaran mas tiempo en
irse, pues tendrd que recorrer todos los lugares
en donde se perdieron o se dejaron miembros,
cabellos, unas, dientes, etc., para asi poder llegar
completo al cielo.

La muerte es concebida como el abando-
no del cuerpo por parte de las almas. La vida se
vive dentro del cuerpo, y con la muerte ésta se
ausente de él. Se dice que si bien no se puede
estar seguro de qué es lo que acontece después
de la muerte, muchos creen que entre mejor rara-
muri haya sido una persona en vida, mas alto es
el nivel del cielo al que puede aspirar a llegar una
vez muerto, y por lo tanto, sus almas podran estar
mas cera de Dios. Una vez que llegan al lugar de
los muertos, el riwd (terruno del alma), las almas
raramuri viven una vida muy parecida a la que te-
nian en su existencia terrenal, sembrando, bebien-
do tesgtiino, danzando e incluso podrian llegar a
conocer a una mujer y casarse con ella. O bien,
en el caso de que ya estuvieran casados, deberan
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de esperar la muerte de su esposa para que los
acompane. Se piensa que la principal diferencia
con la vida terrenal es que en general, después de
muerto, se goza mas y se trabaja menos.

Por su parte, los no indigenas y todos
aquellos raramuri que se hayan portado mal du-
rante su vida (por ejemplo matando, robando, co-
metiendo adulterio, o hechizando a las personas),
al morir, sus almas irdn al “mundo de abajo”,
donde seran adoptados y cuidados por el Dia-
blo, tal como si fueran sus hijos, pero donde tam-
bién tendran que servirle como sus ayudantes. Se
menciona que en ese lugar también se vive una
vida parecida a la que tuvieron en su existencia
terrenal (es decir, no hay tormentos ni castigos
ejemplares), aunque sin embargo se piensa que
ahi tendran que trabajar mucho mas de lo que tra-
bajaron en vida, sin poder comer ni probar boca-
do a cambio. Otro de los posibles destinos de un
tarahumara transgresor de las ensefanzas de Dios
es, como veremos mas adelante, que al morir sus
almas se conviertan en una animal salvaje, y vi-
van eternamente condenadas a vagar sin rumbo y
a causar dano a las personas.

Cuando un rardmuri muere es necesario
convocar a un owirdame (chaman), asi como a
los amigos y familiares del chu’wi (muerto), para
realizar el ritual de nutema. Se trata de un ritual
que tiene como finalidad coadyuvar en la correc-
ta partida de las almas de los muertos, asi como
auxiliarlos en su llegada a su destino final, el riwa
(el terruiio del alma). La palabra nutema proviene
tal vez de la raiz nute, que significa alimentar, por
lo que la expresion podria entenderse como una
metafora sobre alimentar las almas del difunto.
Durante el ritual de nutema se desarrollan can-
ticos, oraciones, se arroja tesgtiino al aire y a la
tierra, se ofendan animales, se baila cargando las
pertenencias del difunto, y se ofrecen alimentos
que a él le gustaban en vida. Al igual que en otras
ocasiones graves en la vida raramuri, la actitud de
los sujetos durante este ritual mortuorio no es en

absoluto solemne, e incluso no es rara que sur-
jan bromas espontaneas sobre el difunto, sobre su
manera de ser o en torno a alguna anécdota que
se recuerde de él.

Si el muerto era varon, se deben de rea-
lizar tres rituales de nutema, y si en caso de que
fuera mujer, se deben de realizar cuatro rituales,
uno por cada una de sus almas. Estos rituales pue-
des estar espaciados por varias semanas, meses
o afos, sin que exista un patrén al respecto. Es
importante que para cada una de estas ceremo-
nias se avise a todos los familiares y los amigos
del difunto para que asistan, pues si no lo hacen,
se corre el riesgo de que el espiritu del muerto no
se quiera ir, por el deseo de ver a alguien que no
asisti6 a su nutema. Se pone mucho énfasis en la
importancia de que no haya demasiada tristeza ni
llanto, de lo contrario el difunto tampoco querra
irse, o podria querer llevarse consigo las almas de
alguien al que extraie y vea sufriendo mucho.

Asimismo, en caso de que el cuerpo del
difunto se ponga “demasiado duro” antes de ser
enterrado, es necesario que el owirtiame, su ma-
dre, alguno de sus hijos hablen con él, para darle
“mucho consejo” y hacerle saber que ya murio,
y que debe abandonar ese cuerpo. También es
necesario que el chaman hable con Dios, para
que éste reciba bien al finado, pues sélo él posee
el poder para ir al sitio donde esta Dios y al sito
donde estan los muertos, principalmente a través
de sus suenos.

A los muertos se les entierra en fosas sen-
cillas, sin ningtin elemento que marque o decore
la tumba, con la cara en direccién hacia el orien-
te y los pies hacia el poniente. Los cementerios
son terrenos serranos, sin cercos ni ninguna cons-
truccion que los distinga, los cuales suelen estar
ubicados en lugares relativamente lejanos de los
sitios habitacionales. A los muertos se les entierra
con algunas de sus pertenencias mds cercanas,
por ejemplo ropa, huaraches, sombrero, semillas,



y objetos de barro o de madera, pero nada que
sea de metal, puesto que los objetos metalicos,
segln se dice, no debe coincidir con los objetos
de barro.

En algunos casos se dice que se debe de
enterrar a los muertos con sus pertenencias debido
a que ya no las usardn mas, pero otras versiones
sefalan que es mas bien para que los familiares
eviten verlas y no sientan tristeza al recordar al di-
funto. No obstante, la mayoria de la gente asegura
que esas herramientas van a ser necesarias para
que asi puedan iniciar una nueva vida en el lugar
a donde ird. También se acostumbra enterrar a los
difuntos con semillas, sobre las cuales se cree que
se les debe de poner s6lo muy poquitas, ya que
en el mundo de los muertos “todo es al revés”, y
por lo tanto, alld se les convertiran en muchas.
También es relativamente comun el hecho de que
se acompafe al muerto, por ejemplo, con un em-
brién de chivo, para que asi puedan iniciar un
nuevo rebano en su destino final.

Otro elemento destacado en los rituales
mortuorios son las ofrendas de tesgiiino y de co-
mida, de las cuales se cree que el muerto degusta-
ra Unicamente el vapor o la esencia de esas ofren-
das, al igual que Dios, quien Gnicamente prueba
el vapor del ténare (comida ritual) que les es ofre-
cido en las distintas ceremonias. Asi mismo, la
comida que se ofrenda a Dios o los muertos debe
ser cocinada sin sal, pues se dice que a ellos no
les gusta la sal.

Respecto a la actitud que los raramuri tie-
nen hacia los muertos, existen ideas y posturas
contradictorias. Por un lado, comentan que no
le temen a la muerte —pues se dicen tGnicamente
preocupados por no tener una muerte con mucho
sufrimiento-, ni tampoco a los muertos, ya que
consideran que éstos no suelen dafar a los vivos.
Sin embargo, también se dice que no se debe es-
tar pensando mucho ni extraiando a los muertos,
o andar pasedndose por ahi por el pantedn pisan-

153

do las tumbas, pues tales pensamientos y accio-
nes pueden hacerlos regresar a sus tierras o a sus
casas, y enfermar, asustar o provocar a sus amigos
y parientes visiones, malos suefos e incluso la
muerte. En tal caso se debe acudir inmediatamen-
te con el chaman, pues es él quien podrd informar
al afectado si el muerto le esta pidiendo su ayuda
para algin problema en particular, o simplemen-
te quiere que le terminen de hacer sus fiestas de
nutema para poder entonces irse en paz.

Los raramuri son diestros carpinteros, algunos

de ellos son reconocidos lauderos, y casi todos
construyen diversas artesanias con madera y otros
materiales. En la imagen una sinof (serpiente) de
madera, aun en proceso de elaboracion.

Rancheria de Coyachique, Municipio de Batopilas, 2001.



Hombres y mujeres rardmuri acompafan los rezos,
junto al violin y al tambor, a las afueras del el templo,

durante la celebracion de la Semana Santa.

Barranca de Batopilas, Chihuahua.
foto: Eduardo Saucedo, 2011.

Las danzas de los “Pintos” durante la Semana Santa.
Municipio de Batopilas, Chihuahua, 2010.
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Bajichi (Aguaje). Los aguajes

son fundamentales para acceder
al agua necesaria para la diaria
supervivencia, pero también son
lugares habitados por seres y
enfermedades asociadas con el
Diablo y el “mundo de abajo”,
particularmente, con las serpientes

de agua.
Municipio de Guadalupe y Clavo,

Chihuahua.
foto: Eduardo Saucedo, 2013.

Un owirdame (curandero)

y un “pinto” (personaje que
con su pintura corporal blanca
representan al Diablo y la
maldad durante la Semana
Santa) rezan a las afueras de

un tempo.
Barranca de Batopilas, Sierra

Tarahumara.
foto: Eduardo Saucedo, 2011.

Dos raramuri pescan a las
orillas de un arroyo serrano.
Municipio de Guadalupe y
Calvo, Chihuahua.

foto: Eduardo Saucedo, 2012.



V. LOS ANIMALES EN LA COSMOVISION TARAHUMARA.,

V.I. NOTA SOBRE EL CONTENDIO
DE ESTE CAPITULO.

Tal como lo adelantdbamos en el desarrollo del
marco tedrico de esta investigacion, el andlisis
que presentamos a continuacion esta basado en
un conjunto de textos y relatos etnograficos de
primera mano compuestos por anécdotas, mitos
y narraciones tradicionales rardmuri, asi como
por platicas y comentarios acontecidos durante
la cotidianidad. Esos testimonios fueron recolec-
tados, principalmente, en distintas localidades
de los municipios de Batopilas, Guachochi, San
Ignacio y Guadalupe y Calvo, Chihuahua. De
igual forma, los datos de primera mano sobre la
fauna fueron complementados por textos e infor-
maciones provenientes de otras publicaciones
Burguess, 1970, 1981; Burguess, et. al., 1985;
Wheleer, 1998; Mares, 1982, 1997; Parra, 2003;
Lépez, 1980; Saucedo, 2004, y sobre todo, por
datos e ideas producto de la observacion directa
y la observacién participante que desarrollé por
varios afnos, a lo largo de las distintas temporadas
de trabajo de campo, en la Sierra Tarahumara.

Respecto a este conjunto heterogéneo
de textos e informaciones sobre los animales es
necesario hacer un par de apuntes relevantes. En
primer lugar, resulta importante sefalar que por
motivos practicos y con el fin de facilitar la lectura
de este capitulo sélo apareceran, a lo largo de las
siguientes paginas, algunos pequenos fragmentos

y versiones editadas del conjunto de los relatos
que fueron analizados durante esta investigacion.
Dichos relatos conforman un corpus mas amplio,
el cual serd incluido en su totalidad en el CD
anexo que acompana a este trabajo; mismo que
incluye también otras narraciones relativas a la
cultura rardmuri y su relacion con la naturaleza.
Asimismo, existen algunos cuantos relatos especi-
ficos que poseen un particular interés respecto a
los temas tratados a lo largo de este capitulo, por
lo que seran reproducidos aqui en sus versiones
extensas.

Por otra parte, es igualmente importante
[lamar la atencién sobre el hecho de que existen
diversos relatos que se repiten constantemente, y
con distintas variantes, tanto en los testimonios
de primera mano que compilé como en aquellos
registrados por otros autores. Es por eso que con
el fin de hacer mas &gil la lectura, y evitar estar
citando recurrentemente cada una de las distintas
compilaciones, se remite al interesado a la biblio-
graffa final y al CD anexo de esta investigacion.
Finalmente, sefalamos que los distintos relatos y
textos etnograficos apareceran a lo largo de este
capitulo entrecomillados, en pdrrafos indepen-
dientes y con letra cursiva, con el fin de poder
diferenciarlos con claridad del texto principal de
la investigacion.



V.II. NAMUTI ARIWEAME
(COSA CON ALMA).

En lengua rardmuri no existe una palabra especifi-
ca para nombrar de forma genérica a los animales,
pero los términos que se emplean en el lenguaje
cotidiano para designarlos traducen literalmente
expresiones como “cosa”, “cosa con alma”, “cosa
viviente” o —al igual que para los seres humanos
y las plantas- “cosas que germinan” (Merrill, s/f:
866, 867). Existen ademds otros términos exclu-
sivos para animales, como por ejemplo owira
(macho), bamira (hembra), y nasawima, un verbo
que denota contacto sexual entre animales, y que
usado en referencia a los seres humanos, tienen
connotaciones vulgares (Merrill y Troop, s/f: 1).

A nivel de iniciador dnico, los rardmuri
tienen el término namdti que podria llegar a sig-
nificar genéricamente “animal(es)”, pero con fre-
cuencia este mismo término se usa en un sentido
mas especifico para aludir Gnicamente al gana-
do, y en un sentido mds general, para significar
“cosa(s)”. Al tratarse de un término polisémico, es
importante mencionar otra evidencia que apoye
la conclusién de que los raramuri no poseen un
término Unico que corresponda plenamente a la
palabra del castellano “animal”.

Segln Merrill (s/f: 815), los rardmuri in-
corporan las distintas especies animales que ellos
reconocen dentro de la categoria ariwéame que
literalmente quiere decir “posesion del alma”, y
puede ser traducida mas libremente como “seres
vivos”. Por otro lado, el término ajakame también
denota “seres vivos”. Esta categoria incluye, en
adicion a los animales, seres humanos (los rara-
muri y otros indigenas) y plantas (a wiame, que
traduce literalmente: “cosas que germinan”).

Esta primera consideracion lingliistica
sugiere que para la lengua y el pensamiento ra-
ramuri existe un vinculo ontoldgico significativo
entre los seres humanos y los animales, los cuales
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son concebidos como seres con los que guardan
una estrecha relacion tanto en su origen, como en
ciertos aspectos de su corporalidad, en sus pul-
siones, e incluso en algunos de sus componentes
animicos. Esta relacion cercana y multidimensio-
nal entre los humanos y los animales aparece vi-
vamente aludida en ambitos significativos de la
cosmovision raramuri tales como la mitologia, la
religion, la ritualidad, la danza, las conversacio-
nes cotidianas, entre otros.

No obstante, resulta interesante el hecho
que esa proximidad entre las personas y los ani-
males no sea algo que pueda establecerse de ma-
nera univoca o libre de contradicciones, pues si
bien en varios terrenos especificos se suele enfa-
tizar dicha cercania, existen también otros ambi-
tos de la cultura y la cosmovisién raramuri en los
cuales existen claras diferencias entre las perso-
nas y las animales. Un ejemplo de esta situacion
se desprende de la concepcion tarahumara de las
almas.

Como lo ilustramos en los apartados rela-
tivos a la religion y la cosmovision, el concepto de
alma(s) tiene un papel central en el pensamiento
rardmuri, pues se relaciona estrechamente con las
ideas sobre el cuerpo y la persona, la identidad,
los estados de salud/enfermedad, la muerte, los
suenos, etc. Las almas otorgan a los raramuri atri-
butos y caracteristicas especificas que los distin-
gue de otros seres vivos, humanos y no humanos,
incluyendo también a los animales. Por ejemplo,
en distintas localidades raramuri se narra que
cuando Dios creo al mundo y a los primeros se-
res vivos, dandoles sus respectivas almas a través
de su aliento (tres para los hombres y cuatro para
las mujeres), a los chabochi o mestizos (no indi-
genas), al igual que a los animales, Dios decidié
darles Gnicamente dos almas. Estos seres de dos
almas —se dice- no estan tan bien hechos como
los raramuri, y por lo tanto no poseen su misma
capacidad para pensar de forma clara y juiciosa®'.

# Resulta interesante que mas alla de este tipo de menciones generales, y luego de varios intentos por profundizar en el tema de la cantidad y la cali-
dad de las almas de los animales, tanto en campo como en la bibliografia, hasta hoy no he logrado obtener mayores referenticas al respecto. Es decir,
si bien esta fuera de toda duda que los animales —al igual que las plantas- poseen almas, las particularidades de éstas parecieran no tienen mayor
explicacion en el pensamiento raramuri. Se trata, evidentemente, de un tema en el que hace falta ain profundizar.
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V. lll. LA FAUNAY LA MITOLOGIA.

Un primer aspecto que pone de manifiesto la es-
trecha relacion que existe con los animales es el
de la mitologia, especialmente los mitos de crea-
cién, en los cuales la fauna aparece siempre cer-
cana a los primeros hombres —los anaydhuari o
ancestros-, en el momento mismo en que el mun-
do fue originado.

Respecto a la mitologia tarahumara es
importante sefalar que, en términos generales,
no existe un vasto cuerpo de relatos miticos, por
lo que en cierto sentido esta clase de narrativa
pudiera parecer acotada y sencilla (en su estruc-
tura y su discurso), especialmente si se le com-
para con el vasto e intrincado acervo mitolégico
de algunos pueblos de tradicion mesoamericana
como lo huicholes, los purépechas, los nahuas
o los mayas, entre otros . Aun asi, y a pesar de
todas las influencias llegadas actualmente desde
el exterior tales como las escuelas bilingtes, la
radio, la musica, asi como otros elementos de la
cultura serrana-mestiza, las narraciones miticas
continGian ocupando un papel fundamental en el
pensamiento y en la endoculturacion del pueblo
raramuri; asi como en la afirmacién de la iden-
tidad y en el establecimiento de las normas so-
ciales, éticas y morales que rigen la vida de este
pueblo®.

Los mitos raramuri describen la creacion
de este mundo como una transicién en tres etapas,
de un mundo oscuro, frio y himedo, a un mun-
do luminoso, templado, seco y sélido, donde fue
posible la vida de las personas, los animales y las
plantas tal como ahora la percibimos (Bonfiglioli,
2008: 46). El principal artifice de esta transicion
fue Onordame (el que es Padre), deidad que en
los mitos y relatos, en el ritual y en los discursos
ceremoniales, es identificado como el padre de
los raramuri y de todos aquellos animales y seres
que se cree que de alguna u otra forma sirven a
la vida. La idea de que el mundo actual es el mds

reciente de una serie de mundos previos esta liga-
da a concepciones fundamentales en la filosofia y
la cosmovisién raramuri acerca de la naturaleza
ciclica del tiempo, la magnitud del poder de sus
deidades, y las implicaciones por la continua so-
brevivencia del mundo si ellos llegan a fallar en
sus obligaciones de llevar a cabo los rituales y las
ofrendas a sus deidades.

Segln los mitos no existe ninglin animal
que haya sido introducido desde el exterior en al-
gin momento del pasado, muy por el contrario,
las narraciones plasman recurrentemente la idea
de que los animales, al igual que los seres huma-
nos (indigenas y no indigenas), fueron creados al
inicio de este mundo, ya sea por Dios, o bien por
su hermano el Diablo, creadores de todos los se-
res y todas las cosas buenas y malas que existen.

Otro aspecto relevante en el discurso
mitico es la repetida alusién al pacto original de
reciprocidad sobre el cual estd fundada no sélo
la existencia de los raramuri, sino también la
persistencia misma de este mundo, a saber: En
el momento en que Dios cre6 al mundo y a los
raramuri cred también el maiz, el cual dio como
regalo a sus hijos, ensefidndoles cémo preparar
tesgiiino (bebida de maiz fermentado) y tortillas,
para comer y beber, y ordendndoles a cambio dar
gracias con ofrendas, rituales y danzas, compartir
y respetarse; en palabras de los propios raramuri:
ga niria (estas contentos) y bité nira (vivir bien).
Un ciclo de reciprocidad gracias al cual el mundo
continua existiendo, y que se reproduce en distin-
tos niveles de la vida social, en donde los anima-
les ocupan también un papel fundamental; espe-
cialmente, aquellos que son ofrendados a Dios o
al Diablo como ténare (comida ritual) en los ritos
y ceremonias religiosas, como por ejemplo las va-
cas, los toros, las cabras, las gallinas, los conejos
o las ardillas.

Asimismo, muchos de estos relatos ponen
de manifiesto que existe la conciencia de una re-

* Donde ademas habria que considerar la falta de investigaciones puntuales sobre el tema, y por lo tanto, también la falta de documentacién de un
corpus mitico mas amplio, el cual incluya relatos de muchas otras zonas (hasta hoy ignotas) del territorio raramuri.



lacion ancestral entre los rardmuri y los animales.
En ese mundo ancestral que proyectan las narra-
ciones, imperaban las leyes sociales de los sujeto-
parlantes, a veces humanos y a veces animales,
mismas que nos remiten a una forma muy espe-
cifica de entender y explicar tanto a la naturaleza
como a la sociedad.

Por otra parte, junto a los hombres y a los
animales aparecen también otros elementos que
destacan en el discurso mitico, tales como las dei-
dades, la danza, el maiz, el agua (especialmente
el agua de Iluvia), los ancestros y los gigantes. Este
conjunto de seres y elementos son los principales
protagonistas de la mitologia rardmuri, y todos
ellos tuvieron —cada uno a sus manera- diferentes
roles en la conformacién del mundo y de la vida.
Debido a que, como hemos sefialado, el mundo
actual fue precedido por otros mundos creados y
destruidos a la postre por Onortame, se asegura
que este mundo también algin dia Ilegard a su
fin, lo cual sucedera cuando se apague el sol. Asi,
en algunos mitos los animales aparecen como
portavoces y protagonistas del fin del mundo (es-
pecialmente aquellos animales que forman parte
de la dieta raramuri), pues se dice que ellos serdn
los encargados de acabar con todos los tarahuma-
ras, comiéndoselos a manera de venganza.

Finalmente, existen también mitos que
sefialan que ciertos animales fueron creadores de
algiin elemento especifico del mundo, asi como
otros relatos que explican ciertas caracteristicas
de la apariencia o el comportamiento de algin
animal en concreto. También aparecen narracio-
nes en donde ciertos animales conviven, dialogan
y pactan con Dios, con los raramuri e incuso con
los gigantes; éstos Gltimos, personajes miticos que
habitaron en el pasado remoto, en el tiempo de
los ancestros, cuando gustaban vivir en las cuevas
y pasearse por los bosques de la Sierra arrancando
arboles con las manos, ademas de la perniciosa
costumbre de devorarse a los raramuri. Veamos a
continuacion algunos ejemplos de los hasta aqui
descrito:
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* “Dios ordené que bailemos. Como creemos que
hay un Dios en el cielo, tenemos que bailar aquf
en la tierra. Esto fue lo que nos ordené Dios al
principio, cuando se hizo la tierra. Asi pedimos
perdén. Los que vivian en tiempos pasados no
bailaban, me cuentan. Nomas se comian unos a
los otros. Asi vivian. Por eso, esa gente no vivia
muchos anos. Hubo un hombre que nomas vivio
tres anos. Cuando cumplié tres anos, Dios des-
truyé el mundo. El agua subié y cubrio la tierra.
Dicen que el agua estaba caliente, que las piedras
hervian. Los animales caminaban en el agua; ve-
nados, perros, conejos, burros y caballos. Cuando
bajé un poquito el agua, los animales subieron a
las montanas, y cuando empezo a secarse el agua,
otra vez bajaron de las montanas. Por eso en los
lugares donde hay piedras planas se pueden ver
sus huellas; algunas de esas huellas se parecen a
las de un tarahumar. Asi fue en tiempos pasados.
Asi lo ordend Dios”.

* “Antes, cuando vivia la gente llamada anayahu-
ri (ancestros), la luna brillaba en el dia y estaba
siempre llena, y el sol pasaba por un cielo y bri-
llaba en la noche. Cada mes desaparecia el sol
y todo estaba oscuro. La oscuridad duraba dos
dias. Cuando estaba todo oscuro, podian oirse los
gritos del gigante Cand. Gritaba alld arriba en el
cielo. Luego vino un gran diluvio. Segtn subia el
agua, una montana se iba levantando en medio
de ella. Toda la gente huyé a la montafa para sal-
varse del agua. Todos (animales, pdjaros y gente)
fueron alld y se juntaron. Los animales mas bravos
no se pelean ni se enojan cuando hay temor de
agua. En la tercera mafnana bajaron las aguas y
todo se seco. La gente bailaba sin parar. Esto le
dio gusto a Dios, y cayé maiz del cielo sobre la
plaza de baile. Entonces la gente se fue a diferen-
tes lugares a sembrar. El maiz crecié muy rapido;
en un mes estaba listo para ser cosechado...”.

e “..También decian que todo cuanto existe so-
bre la tierra y todos los animales que comimos,
cuando fuera el fin del mundo, que ellos a su vez
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nos devorarian, por ejemplo las vacas, las chivas y
los ratones. Decian que los animales que hubieran
comido los tarahumares, que ellos también aca-
barian con nosotros, del mismo modo que antes
nosotros lo habiamos hecho. Dicen que de este
modo sucederd cuando se acabe el mundo. Asi
decian los moradores de antafio, con esa creen-
cia vivian ellos mismos. Por eso asi lo contaron 'y
platicaron”.

e “Si se vuelve a apagar otra vez el sol, vamos a te-
ner mucho mdas miedo. Si dura los tres dias, como
paso hace tiempo, vamos a tener mucho miedo
cuando se oscurezca. Los muertos que estan en
las cavernas se van a levantar; se van a ir bajando
del cerro y van a gritar mucho. Y los cueros de
animales que hay en las casas van a volver a con-
vertirse en animales y van a revivir. Los que tienen
lanas de borrego van a volver a convertidas en bo-
rregos. Y se nos van a venir en contra nuestra; esos
animales van a matar a los tarahumares. Y asi nos
vamos a acabar, ellos nos han de matar cuando se
apague el sol. Pero cuando vuelva a salir el sol se
van a morir los animales, los que hayan peleado
con los tarahumares”.

e “Se dice que hace mucho tiempo el cuervo hizo
las barrancas. Antes la tierra era plana. No habia
barrancas para que se fuera el agua. Por eso, me
cuentan, el cuervo caminé por la tierra e hizo zan-
jas para que corriera el agua. Por eso ahora hay
muchas barrancas Por eso dicen que el cuervo
piso la tierra. Y asi hizo acequias para que corriera
el agua...”.

* “Un dia se encontraron el lobo y la rana. El lobo,
riéndose de la rana, la llamé panzona. Entonces la
rana le dijo al lobo: “jVamos a correr una carrera,
a ver quién gana!’. Llego el dia de la carrera, y to-
dos los animales vinieron a ver. Llegaron muchos
ratones, zopilotes coyotes, conejos, garzas 'y mu-
chos otros animales. Empezo la carrera y la rana
con un solo brinco terminé el recorrido, mientras
que el lobo se quedo hasta atras. Todos los anima-
les se rieron al ver que la rana habia ganado tan

rapido. Después tuvieron una fiesta. El coyote y
el zorrillo comenzaron a bailar pascola. El conejo
tocé el violin. El coyote y el zorrillo se emborra-
charon y el coyote empezé a aullar, como lo hace
hoy en dia. Entonces el conejo musico levanto un
pedazo de ocote del fuego y tizno al coyote y al
zorrillo. Desde entonces el coyote y el zorrillo han
apestado”.

e “Muy antes vivia una pareja en una cueva, se
dedicaban a comer carne de venado y otros ani-
males y crecieron mucho. Pasé mucho tiempo y
siguieron comiendo vacas y caballos. Se vieron
apurados, ya no habia animales, ya no tenian ali-
mento. Y como habian crecido mucho con nada
se llenaban...Salieron a los lugares mds cercanos
a buscar que comer, caminaron una semana y en-
contraron una familia de rardmuris y empezaron
a robarse los nifios para comérselos. [Los raramu-
ri] se los daban porque tenian miedo de que los
mataran, 'y los ponian en un palo para asarlos
como pescados. Después siguieron comiéndose
a las mujeres embarazadas porque estaban muy
gordas y eso les ayudaba a poder llenarse, porque
no se llenaban con nada. Y con todo lo que se
comian se pusieron muy grandes. Se regresaron
a vivir en las cuevas, ya no cupieron porque eran
muy grandes, gordos y fuertes. Le pusieron a la
cueva Ganochi, que viene de la palabra ganoko,
que quiere decir gigante”.

e “Se cree que Dios ordend que todos los seres
vivientes se murieran. Dicen que les pregunté de
uno por uno si estaban de acuerdo en que hubie-
ra muerte y contestaron: -Si, esta bien que haya
muerte, porque si no hay muerte se van a juntar
muchos animales en esta tierra y nos pueden pi-
sar. Asi dijeron las hormigas rojas, las lagartijas, los
grillos y los escarabajos. Los animales pequefos
dijeron que todos los animales que hay sobre la
tierra debian morir”.

® “Hace mucho tiempo, cuando los gigantes an-
daban aun entre nosotros, habia tanta gente por
donde quiera, que aplastaban todo con sus pies...



Pero ya eran muchisimos gigantes y tarahumaras y
comenzaban a maltratar a los animales. Ya la gente
se crefa mucho y no se respetaban. El gobernador
de las lagartijas mandé una queja a Onordame (el
que es Padre) porque la gente las pisaba y mata-
ban tantas que las lagartijas se iban a acabar muy
pronto. Onordame mando un corredor para avi-
sar a todos que se iba a tener una junta para ver
como se arreglaban las cosas. Cuando todos se
juntaron, Dios pregunto si querian seguir viviendo
para siempre...Dijo que si querian seguir viviendo
para siempre en la Tierra, tendrian que dejar de
tener hijos. Entonces todos se pusieron muy tristes
y comenzaron una platica diciendo que no habia
remedio. Por fin Onordame dijo que él podia ha-
cerlos morir a cada uno a su tiempo, y llevarlos a
uno de los tres pisos del cielo...Por eso seguimos
todavia teniendo hijos y las lagartijas también vi-
ven una vida mas tranquila, asoledndose en las
piedras a gusto sin que nadie las ande pisando y
molestando. Pregtntales a ellas si quieres saber
mas”.

V.IV. LA PERSONIFICACION DE
LOS ANIMALES.

Un aspecto relevante para el analisis de la cos-
movisién raramuri es el de la prosopopeya® o
personificacion de los animales, un recurso ret6-
rico que nos permite aproximarnos a una serie de
aspectos relevantes en torno a las concepciones
sobre la fauna. Por lo que resulta pertinente rea-
lizar algunas consideraciones minimas sobre el
significado de este concepto.

La figura retorico-literaria de la prosopo-
peya da testimonio de la competencia semidtica
humana, es decir, de la capacidad exclusiva del
hombre de significar a entidades no humanas,
naturales o césmicas. Pues si bien es posible re-
conocer mdltiples procesos de significacién en
torno a la vida animal y a la naturaleza, seria im-
posible atribuir capacidad de significar, de con-
vertir en signo, a las entidades naturales, ya sean
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reales o imaginarias; a no ser que se recurra a la
prosopopeya. S6lo entonces es posible encontrar-
se con animales que imitan a los hombres, y que
al igual que éstos, piensan, hablan, maquinan y
enganan.

En muy distintas partes del mundo la na-
rrativa, indigena y no indigena, esta repleta de ese
tipo de animales personificados. Y no Gnicamente
de animales, pues: “La prosopopeya ecoldgica...
no sélo evoca cierta literatura fantdstica, sino
también a la prosopopeya teoldgica, origen de las
diversas religiones, cuyo procedimiento metédico
consiste en la personificacion de supuestas fuer-
zas naturales, atribuyendo a cada una de ellas un
principio vital o alma, o bien uniéndolas a todas
en el alma del mundo” (Bello, 2005: 178). Asi, se
crea una dimensién invisible separada de la ma-
terialidad visible, a la que es facil atribuir una en-
tidad sobrenatural con todos los rasgos propios de
lo espiritual, pero socialmente personificada. En
ese contexto, se ha dicho que las personas crea-
das mediante la figura literaria de la prosopopeya
son Gnicamente ficticias, y en consecuencia, se
trataria sélo sujetos morales de ficcién, con los
que Unicamente se pueden entablar relaciones
morales igualmente ficticias, como las que tie-
nen lugar en las fabulas o en narraciones afines
(idem.).

Sin embargo, como ya lo hemos subra-
yado en el desarrollo de nuestro marco tedrico, a
diferencia de las fabulas y otras narraciones simila-
res, las cuales suelen confinar muchas ideas y con-
ceptos sobre la naturaleza y la fauna a los terrenos
de la fantasia y la ficcion, los relatos raramuri que
aqui analizamos se componen en buena medida
de creencias, las cuales integran un sistema que se
enmarca desde la particular cosmovision tarahu-
mara. Pues como lo hemos ya sefialado, s6lo cuan-
do se aceptan ampliamente ciertos atributos de la
fauna como parte de la realidad ecoldgica vigente
se llegan a desarrollar creencias como las que los
raramuri expresan sobre los animales.

u . ; « ; L » que pu i « 5« . »
# Palabra compuesta por dos raices griegas prosopon “persona oiein “hacer e puede traducirse como “hacer persona” o “personificar
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Entre el conjunto de esas creencias apa-
recen, como una primera caracteristica relevante
de la personificacién animal, ciertas ideas y re-
ferencias respecto a procesos de transformacion
acontecidos entre los rardmuri y diversas especies
faunisticas, los cuales pasamos ahora a revisar.

V.IV.I. LAS TRANSFORMACIONES

ANIMAL / PERSONA — PERSONA / ANIMAL.

En el contexto de la cosmovisién raramuri, y des-
de su particular forma de representar a los ani-
males en mitos y relatos, existe una recurrente
transmutacion entre los animales y las personas,
la cual puede derivarse, como se vera, de muy
distintas circunstancias. Esas transformaciones
son de indole variada, por lo que suelen aconte-
cer en ambitos y contextos especificos™.

En primer lugar, aparecen las transforma-
ciones animal/persona narradas en numerosos
relatos tradicionales, las cuales se dice que han
ocurrido desde hace largo tiempo, y que pueden
también llegar a ocurrir en la actualidad. Este tipo
de transformaciones suele involucrar a diversos
animales, particularmente, a las sinoi (serpien-
tes), los chumari (venados) y los kiyochi (zorros),
asi como a diversos tipos de chuluwi (aves). En
las narraciones, estos animales suelen aparecer
en forma humana a los rardmuri, especialmente
aquellos hombres o mujeres que caminan solos
al anochecer por el monte, las barrancas o las ve-
redas reconditas, las cuales se consideran lejanas
del ambito humano. Usualmente, los animales
suelen presentarse vestidos o disfrazados bajo la
forma de un ser humano de sexo opuesto al del
caminante, al cual trataran de engafar y de se-
ducir, con la intencién de llevarlos a sus casas y
tener relaciones sexuales con ellos. Se cree que
a partir de ese acto se puede llegar a engendrar
descendencia humana, los cual afirma la idea de
la cercania entre los animales y los hombres.

He aqui un par ejemplos representativos:
e “Una tarde, al oscurecer, dos zorras vestidas
muy cuidadosamente como mujeres llegaron a

donde vivian dos jovenes, queriendo casarse con
ellos. Los jovenes tenian pescado, y como las
zorras estaban enamoradas de ellos, empezaron
luego a cocinar el pescado. Pero no sabian coci-
nar muy bien y comenzaron a sudar con el fuego.
También hicieron tortillas, pero les salieron muy
feas. Ni siquiera las podian voltear sin quemarse.
De todos modos, esa noche durmieron con los
jovenes. Se levantaron muy temprano al dia si-
guiente y antes de irse se ensuciaron en el metate.
Muchos dias después, los jovenes se encontraron
con las zorras por el camino, todavia vestidas de
mujer. Pero esta vez reconocieron que no eran
mujeres sino zorras, y les dieron de pedradas. En-
tonces las mujeres se volvieron nuevamente zo-
rras, con colas largas, y se fueron corriendo”.

e “Se cuenta que un dia un hombre con dos bue-
nos perros cazadores fue al bosque a cazar un ve-
nado. Mientras caminaban vieron a una venada.
Los perros empezaron a corretearla y el hombre
corrio detras de ellos. Cuando los perros iban por
fin a alcanzarla, ella pronto se transformé en una
mujer con un bonito vestido. La venada, en forma
de mujer, se paro y le pregunté al hombre: — ; Por
qué adllan tanto tus perros? El hombre contesto:
—Porque una venada pasé por aqui corriendo. La
mujer dijo: =Yo soy esa venada; no hay otra. En-
tonces los dos se fueron a la casa del hombre por
tres dias, enamordndose desde el camino. Luego
se fueron por cuatro dias a la casa de ella en el
monte, y se pusieron también a cantar muy con-
tentos. Se casaron y tuvieron muchos hijos. Por
eso la carne de venado es tan blanda. El venado
es también mitad hombre”.

En segundo lugar, estarian las transfor-
maciones persona/animal, sobre las cuales existe
alglin antecedente histérico, pues a mediados del
siglo XVII los misioneros jesuitas José de Tarda y
Tomds de Guadalaxara (1676: 362), sehalaron que
en ocasiones las “brujas” tarahumaras podian cam-
biar a placer en animales. Sin embrago, no es po-
sible saber hoy si tales sefialamientos son exactos,
o si se trata s6lo del intento del discurso evangeli-
zador cristiano por desacreditar a los especialistas

#Otro tipo de transformacion, que incluye solamente a humanos, ocurre cuando un hombre o mujer va a una montafia o un paraje especial y solita-
rio en la Sierra, y toca articulos asociados con el sexo opuesto que son encontrados alli. A continuacioén, se cree que la persona cambia de sexo (tanto
en lo genital como en la orientacién) cada mes. Esto mismo podria ocurrir si un raramuri duerme cerca de un aguaje sin ofrecerle comida al duefio
del mismo, o bien si una rana se posara sobre su sexo mientras esté dormido.



rituales y a la religion tarahumara. Hoy en dia, por
ejemplo, los rardmuri poseen visiones encontradas
sobre la idea de que los sukuriame (hechiceros)
pueden transformarse en animales, pues mientras
algunos raramuri afirman que esto es perfectamen-
te posible, existen otros que lo niegan.

Las transformaciones persona/animal que
aparecen en las narraciones son de dos tipos.
Primero, aquellas transformaciones que tuvieron
lugar en un pasado remoto, al inicio del mundo
actual; un momento en el cual muchos animales
poseian incluso el don del habla. Y por otro lado,
estrian las transformaciones que se dice pueden
ocurrir hoy en dia, las cuales acontecen general-
mente después de la muerte, a manera de castigo
por trasgresiones cometidas durante la vida. Es im-
portante subrayar que, en ambos casos, estas trans-
formaciones estan asociadas con un tiempo (el ini-
cio del mundo presente) o un dmbito (el mundo de
los muertos), dentro del cual la forma y la materia
de los seres se consideran mucho mas fluidas. En
algunas de estas transformaciones, los humanos
se volvieron animales mientras estaban vivos, en
otras ellos reencarnaron en ciertos animales. Los
raramuri con frecuencia atribuyen el origen de es-
tos animales a dichas transformaciones.

Asimismo, la significacién ideoldgica so-
bre la moral y ciertos valores éticos se distinguen
claramente en las transformaciones acontecidas
post mortem, pues ellas usualmente ocurren para
pagar alguna falta cometida durante la existencia
terrenal, como el adulterio, el incesto, el asesina-
to, el robo, o por el hecho de que alguien se hi-
ciera aliado o adicto a ciertas plantas entedgenas,
las cuales son consideradas poderosas y poten-
cialmente peligrosas, como el bakdnoa (datura) o
el jikuri (peyote)®.
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Se dice también que las personas que
mueren portando piel de algtin animal se trans-
forman en un tipo especial de coyote llamado ba-
sachi pochi (coyote de cola corta), cuyo origen
humano es revelado no sélo por su cola corta
sino también por su habilidad de entrar en areas
residenciales para robar ganado sin ser detectado
(Merrill, comunicacién personal). En ese contex-
to, luego de una serie de requisitos y de rituales
mortuorios que son ejecutados para este tipo de
personas, se cree que los animales en los que és-
tos se transformaron también mueren, y sus almas
son liberadas; un destino que contrasta con una
predestinacion alterna concebida por algunos
para castigar a la gente incestuosa. Asimismo, se
piensa que una o mas de las almas de dicha gen-
te se transforman en un tipo particular de mari-
posa nocturna, llamada nakardkle ariwa (“alma
de mariposa nocturna”) o nakarékle anaydhuari
(“ancestro mariposa nocturna”)®, que Dios envia
desde el cielo de regreso a la tierra para morir
en los fuegos hechos por los vivos, los cuales son
irresistiblemente atrayentes para dichas maripo-
sas nocturnas. De igual forma, muchas personas
creen que las almas de todas las personas se trans-
forman, luego de su muerte, en estas mariposas
nocturnas, no como un castigo por incesto, sino
como el escenario final de una serie de reencar-
naciones (Merrill 1992: 113-114).

Por otra parte, existen también menciones
recolectadas en campo sobre que la gente que
se transforma en animales, ya sea en los relatos
sobre el pasado remoto o bien en la actualidad
como un castigo después de la muerte, se llegan
a transformar también en otro tipo de animales,
normalmente mamiferos carnivoros como los ki-
yochi (zorros) y los pichuri (zorrillos), o algunas
veces en aves largas, como el ruktikuri (biho) o
el wild (zopilote). Como veremos, los raramuri

% Segtin Carl Lumbholtz (op. cit.: 350): “A todas las especies de Mammilaria y Echinocatus, cactos pequenos, para las que existe un culto regular, se
les atribuyen altas cualidades mentales...Las principales clases que se distinguen, son conocidas cientificamente con los nombres de Lophophora
Williamsii y Lophophora Williamsi, var. Lewinii...Los tarahumares les dicen jiculi superior o simplemente jiculi”. Asimismo, respecto a la relacion
raramuri con las plantas Lumholtz escribié: “Para los indios, todo tiene vida en la naturaleza. Las plantas, asi como los seres humanos, encierran un
alma, pues de lo contrario no podrian vivir ni crecer. De muchas se supone que hablan, cantan y son sensibles a la alegria y al dolor. En invierno, por
ejemplo, cuando los pinos estdn ennegrecidos de frio, suplican llorando al sol que salga a calentarlos. Cuando se insulta o se molesta a las plantas,
éstas acostumbran vengarse. Son objeto de veneracién las que se consideran con virtudes curativas, lo que, no obstante, no las libra de que las corten
en mil pedazos para echarlas en agua que se bebe o se emplea en lavatorios. Se cree que el simple aroma del lirio sana las enfermedades y quita el

embrujamiento” (ibid.: 349).

% El termino anayahuari (“ancestros” o “personas antiguas”) algunas veces es utilizado también para denotar gente muy anciana y respetable que

aun vive.
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asocian explicitamente a los bidhos con la muer-
te, pero dicho simbolismo no esta asociado con
los zopilotes, aun encima de su estatus de carro-
fieros. Resulta significativo que a excepcién de
los saltamontes y las ya mencionadas mariposas
nocturnas, todos los animales dentro de lo que
se cree que los tarahumaras reencarnan o tienen
transformaciones, son mamiferos o aves. Este he-
cho sugiere que los raramuri, como los miembros
de sociedades de muchas otras culturas del mun-
do, consideran a los mamiferos y a las aves como
el tipo de animales mas cercanos a los humanos
Veamos:

* “Hace mucho tiempo, la gente se podia conver-
tir en animales, pero ya no podian volver a cam-
biarse como eran antes. Por eso hay animales hoy.
Antes, la vaca hablaba. Dijo una vez: —Yo seré
un poco mds grande que los otros animales-. El
chivo, como le nombran, dijo: =Yo seré mas chi-
quito-. Todos los animales hablaban, también los
pdjaros como los correcaminos y las tortolas. Asi
eran los animales antes. Ya no son asi”.

e “Se platica que si una persona raramuri roba
0 mata, o si se casa o tiene relaciones con una
persona mestiza, ya cuando ese indigena muriera,
su espiritu se va a convertir en coyote, y andara
sufriendo y penando, por aqui y por alla solito
como un tonto, haciendo dano y robdandose las
gallinas...”.

e “En tiempos pasados, cuando vivia la gente
de antes llamada anayahuri, habia viboras que
se robaban a las mujeres. Esas viboras vivian en
el agua. Alla debajo fue donde se robaron a una
mujer. Al atardecer, cuando esa mujer fue a sacar
agua, se quedo mucho tiempo por ahi. La vibora
tomo la forma de una persona y se le presento.
Se parecia a un novio que habia tenido la mujer,
con la misma camisa y pantalon de manta blanca,
como usaban antes. La vibora le regalé pescado
y ella no regreso a su casa sino hasta muy noche.
El esposo ya la esperaba con el nifio en sus bra-
zos. De vez en cuando se habia trepado a una
pena para mirar hacia abajo, pero no llego a verla
en la arena junto al rio. Muchas noches seguidas
regreso la mujer a su casa ya cerca del amane-

cer. Siempre traia regalos de pescado. Su esposo
sospechaba algo y se acababa todo el pescado
para que ella no lo comiera. Pasaron los dias y los
ojos de la mujer comenzaron a ponerse rojos. Su
esposo, desesperado, tomé la piel de una vibora,
la molié con maiz y se la dio a tomar en un guaje
grande. Pero de todos modos, las piernas de la
mujer se fueron uniendo y sus brazos se doblaron
y se hicieron mas cortos. Finalmente, el hombre
encerré a su esposa en la casa y se subié a un
cerro cercano para ver lo que iba a pasar. La vi-
bora estir6é su inmenso cuerpo a través del rio y lo
tapo. El agua fue subiendo hasta llegar al nivel de
la casa. Entonces la vibora escarbé un hoyo de-
bajo de la casa y se llevo a la mujer. Salieron na-
dando juntos por debajo de la casa. Todavia se ve
el hoyo grande por donde salieron...Una noche
manda por sus ninos, el gallo y el loro. El papa los
llevé y los avento al rio. Se hundieron en el agua 'y
el hombre se quedo solo. Muchos afos después,
en esa barranca, se oia cantar un gallo y se podia
ver a la mujer sentada en una roca en una parte
angosta de la canada, peinandose el cabello”.

e “El nakarékole (mariposa), como le nombran,
pertenece a Dios y al Cielo, y se dice también a
veces que pueden ser las almas de los difuntos
rardmuri. El nakarékole nos regala sus capullos
para hacer con ellos los tenabares (cascabeles),
rellendandolos con piedritas, para luego amarrarlos
a nuestras piernas y poder bailar pascola y mata-
chin, para agradecer asi a Onortiame (el que es
Padre)”.

V.IV.I. LAS SERPIENTES, EL AGUAY LOS
AGUAJES: UN EJEMPLO SIGNIFICATIVO
ENTRE LAS TRANSFORMACIONES

ANIMAL / PEROSNA.

En el contexto de las transformaciones animal /
persona que estamos analizando merecen men-
cién aparte, por su importancia cultural y su re-
currencia en los mitos y relatos, aquellas transfor-
maciones que involucran a las serpientes, el agua
y a los bajichi o aguajes (manantiales); un con-
junto de elementos de primera importancia en la
cosmovision raramuri.



Analizar la relacién entre las serpientes,
el agua y los aguajes nos ofrece la posibilidad de
realizar una breve contextualizacion respecto al
papel especifico del agua y los recursos hidricos
en la vida y en la cosmovisién raramuri, sobre
la cual retomaremos en un segundo momento la
idea de las transformaciones asociadas con las
serpientes, el agua y las personas.

Actualmente, el agua para los rardmuri
forma parte de un sistema de vida y de pensa-
miento, en el cual la cosmovision, los saberes,
las practicas y mecanismos de equilibrio social,
y de regulacion de oferta/demanda, no son cam-
pos disociados, sino que conforman una unidad
en la que no es posible comprender un elemento
sin sus relaciones con los otros componentes de
la cultura (Bonfiglioli et. al. 2007: 1). A pesar de
que, como hemos visto, la Sierra Tarahumara es el
lugar de nacimiento de los rios de mayor impor-
tancia en el norte de México, para los raramuri
el agua es hoy mds que nunca un recurso esca-
so. Ademads, el aprovechamiento que los raramuri
hacen del agua no puede ser indiscriminado sino
que debe sustentarse en una légica de relaciones
equilibradas con los seres que viven en las regio-
nes celeste e intramundana del universo. Dado
que tiene duefios, el agua no puede ser extraida a
voluntad, con bombas u otras intervenciones arti-
ficiales (ibid.: 3).

En ese sentido, debido al patrén de asen-
tamiento disperso que caracteriza a las distintas
localidades raramuri, el lugar seleccionado para
construir una vivienda debe conjugar dos requi-
sitos basicos: por un lado, debe estar ubicado en
un sitio plano o relativamente plano y no muy le-
jano de las tierras de cultivo; y por el otro lado,
debe estar cerca de un aguaje (manantial u ojo
de agua), Unico recurso de agua dulce durante la
temporada seca, cuya inclemencia suele afectar
profundamente la vida de los indigenas por varios
meses al afio.
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Sin embargo la cercania entre las casas y
los aguajes debe de ser relativa, dado que existe
el riesgo que en dichos aguajes habitan seres que
pueden hacer dafo a los tarahumaras. Estos agua-
jes son concebidos como umbrales que comuni-
can el mundo de debajo de la Tierra, la region en
la que habita el Diablo su esposa y sus ayudantes,
con la superficie terrestre (idem). Es por esta ra-
z6n que en los mitos y los relatos tradicionales,
los aguajes estan recurrentemente asociados con
uno de los seres inframundanos mas temidos por
los raramuri: la serpiente de agua (hombre o mu-
jer). Las serpientes —segln estos relatos- son los
animales que dominan los aguajes y todos aque-
llos lugares en donde nace el preciado liquido.

Respecto a la relacién entre las serpientes
y el agua, hacia finales del siglo XIX el célebre ex-
plorador noruego Carl Lumholtz escribi6: “Cada
rio, fuente y ojo de agua tiene su culebra a quien
se debe que el liquido mane de la tierra; y como
dichas serpientes se ofenden facilmente, los tara-
humares levantan siempre sus chozas a cierta dis-
tancia de las corrientes y evitan acostarse junto a
la orilla cuando se van de viaje. Siempre que ha-
cen pinole fuera de su casa, sacrifican sus primi-
cias a las culebras del agua, dejandolo caer con
el mismo palillo con que lo mueven vy lo arrojan
primero al frente, luego a la izquierda, después a
la derecha y en seguida hacia arriba, tres veces en
cada direccion. Si no hicieran esto, las culebras
saldrian a perseguirlos y los arrojarian de alli...”.
(Lumholtz 1981 [1904]: 392-393).

Ademas de ser las encargadas de cuidar el
nacimiento continto del agua, las serpientes son
también una amenaza constante para los raramu-
ri. En lo mitos devoraban a los nifios, y en la ac-
tualidad devoran las almas de los tarahumaras. En
los aguajes también habitan otros seres Ilamados
witdriki (los que son de mierda)®”. Estos seres son
descritos como “los mas feos”, pero se cree que
son poseedores de grandes riquezas como gana-
do, y que roban las almas en los suefios para luego

¥ Witd se traduce como “mierda’, mientras que riki constituye una particula que subjetiviza.
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devorarlas (ibid.: 6-7). Ya desde la primera mitad
del siglo XVII el jesuita de origen croata Johannes
Maria Ratkay documentd la creencia en ciertas di-
vinidades del mundo subterraneo, los habitantes
de abajo o teré gatiagame: “...A otro dios llama-
ban terégor (el de la casa de abajo), al que tenian
por sefor del mundo inferior; crefan que era lobo
y que mataba a los hombres. Le llamaban también
witura, ‘el que es mierda’. Es un enemigo de los
hombres y enemigo de los habitantes de arriba”
(Ratkay apud Gonzalez, 1982: 112)%.

En general, seres como las serpientes, los
witdriki y otros seres acuaticos se asocian en los
mitos y relatos con el aire, la enfermedad, el robo
del alma y la muerte, al tiempo que son concebi-
dos como los duenos de los espacios acuosos y
por tanto, encargados de cuidar este valioso re-
curso. Asimismo, se dice que para que esta clase
de seres no roben ni devoren las almas humanas,
los raramuri deben realizar periédicamente (al
menos una vez cada ciclo agricola), una fiesta de
ofrecimiento de alimentos y tesgliino al aguaje y
al duefo del mismo. En esos rituales las personas
danzan y ofrendan comida y bebida a cambio del
agua, de la salud y del bienestar de sus familias y
de sus animales®.

Finalmente, volviendo a las transforma-
ciones serpiente / persona, encontramos que esta
clase de transmutaciones acontecen regularmen-
te también a manera de castigo por faltas cometi-
das en vida, tales como la infidelidad o el inces-
to, o bien, por omitir la realizacién de rituales y
ofrendas dedicadas a las principales deidades, a
los bajichi (aguajes) y a las serpientes que en ellos
habitan:
® “Cuando un hombre no haya respetado a su
comadre, y se la hubiera conseguido para casar-
se con ella, entonces, con el tiempo, ella iria to-
mando la forma de una serpiente. Pero antes de
eso, decian que su cuerpo se mantenia helado, y
asi poco a poco desde los pies se la iba forman-
do la cola. En su casa empezaba a brotar agua,

asi como en una Ciénega. Entonces tenian que
mandar a hacer pinole y darle, con un poquito de
piel de vibora, y asi en cuanto se la tomaba, mas
rapido se convertia en serpiente, y se iba a vivir a
los charcos”.

e “En cierto lugar hay un ojo de agua donde vive
una vibora grande. De ese ojo de agua sale la vi-
bora y toma la forma de un becerro o una vaca
blanca con cuernos. Me roba a mi el alma o, si
hay un nino por ahi cerca, le roba la suya. Es una
vibora muy ladrona esa vibora de agua. Hay un
gran manantial en otro lugar donde también vive
una vibora. Cuando sale de alli se parece a un
becerro o a veces a un gallo que se para y canta
como si de veras fuera un gallo. Asi dicen que es.
La vibora tiene poder sobre el gallo. Una de las vi-
boras tiene la cabeza como una calabaza, los ojos
son mds grandes que monedas y mide de veinte a
treinta metros de largo”.

* “los aguajes se pueden secar muy facil si no le
damos un poco de azicar, tortillas y queso de vez
en cuando. Si lavamos con jabén en el aguaje, se
enoja el torito que vive alli'y se seca para siempre.
En el aguaje de mi rancho vive un torito en la par-
te mas honda donde sale el agua. Ahi se la pasa a
gusto y solo sale a bramar cuando se va acaban-
do el aguaje. Le damos alimentos para que brame
contento cuando hay que llamar la lluvia, asi no
hay peligro de que se acabe el agua”.

e “...Hace mucho tiempo vivia una vibora...
Dicen que se veia asomarse la cabeza de la vi-
bora por arriba del cerro. En ese cerro siempre
hacia mucho viento, cada vez que la vibora tenia
hambre. Ya se habia acabado muchas vacas y di-
cen que ya habia empezado a comerse hasta a
los tarahumaras. Dizque llegaba una especie de
remolino y se iban dando vueltas derechito a la
boca de una vibora. Entonces los tarahumaras se
pusieron a pensar en cémo matarla. Se juntaron
a platicar. Uno de los tarahumaras dijo: —Cuando
abra la boca le tiramos piedras calientes-. Otro
dijo: —pero si le tiramos una piedra caliente, no
va a abrir la boca-. Entonces dijo: ;Y si le tiramos
un nifio envuelto?”...Y si le tiraron un nifio, no se

% Asimismo, el antropdlogo Jerome Levi (1993: 416) documenta la actual creencia raramuri de que toda el agua que se encuentra en la superficie de
la tierra es de origen tonico. Para los tarahumaras el mundo esta compuesto por distintos pisos superpuestos como tortillas en un canasto. En los
pisos inferiores se encuentran los kosirare (anos de la tierra). A través de los cuales entra el agua que proviene del inmenso mar que rodea a la tierra
y que llena los pisos inferiores. Estos anos del mundo estdn custodiados por unos pequeios seres de nombre indeterminado, que no tienen ano, y

que comen flatulencias de maiz de los humanos.

¥ Los aguajes conforman un recurso indispensable de agua dulce no soélo para los raramuri, sino también a veces para sus animales domésticos, como
los perros, las cabras, los borregos y las aves de corral; ademads de ser un recurso disputado con el ganado mayor.



supo de quién era hijo. Ya tenia la boca abierta la
vibora y entonces le empezaron a tirar piedras ca-
lientes, y ya cuando se empezé a mover la vibora,
la gente salié corriendo. Al rato regresaron a ver
y la vibora ya estaba enroscada y muerta. Y los
tarahumaras se devolvieron a sus casas. Donde
estaba aquella vibora ahora se ven unas piedras
en fila...alli donde la vibora murié no hay ninguna
vegetacion”.

V.IV.IIL ORIGEN COMUN, CERCANIAYY
REFLEJO DE LOS ANIMALES, LAS PERSONAS

Y LA SOCIEDAD.

“En general, los tarahumaras gustan de los animales
y les atribuyen bastante inteligencia. Mds atn creen
que hablan un lenguaje ininteligible para los huma-
nos y los conciben como seres”.

(Bennetty Zingg 1978 [1935]:199).

El hecho de que la apariencia o el comportamien-
to de un animal sean percibidos por los rardmuri
como muy similar al de las personas, refuerza en
mucho la idea de que los animales son de origen
humano, o de que alguna vez fueron hombres.
Esto es particularmente cierto en lo que se refiere
a ciertas especies de la fauna que cuentan con
caracteristicas y habilidades especificas, reales o
atribuidas, que los llevan a destacar en ambitos
significativos de la cultura tarahumara.

Por su parte, la cercania que se concibe
entre las personas y ciertos animales no se refiere
s6lo al origen comin o a las caracteristicas com-
partidas entre unos y otros, sino que va mucho mads
alla, extendiéndose en algunos casos hasta tocar
también el parentesco. Al respecto, existen relatos
que aluden a la descendencia nacida de la cépula
entre personas y animales o a veces, como hemos
visto, seres que se materializaron temporalmente
como algin animal. Asimismo, debido a que cier-
tos relatos sugieren que el nombre de un animal
coincide con un término de parentesco, por ejem-
plo la palabra ochikare que significa tanto “abuelo
paterno” como “chapulin”, muchos raramuri asu-
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men que en el pasado remoto un humano, que
era el “abuelo paterno”, se transformé en chapulin
(Merrill s/f: 876).

Por otra parte, las narraciones en su con-
junto muestran numerosas ideas sobre la fauna las
cuales proyectan distintos aspectos de la sociedad
raramuri. Particularmente reveladores resultan, en
ese sentido, aquellos relatos en donde los anima-
les realizan labores relevantes en la vida raramuri,
tales como bailar, tomar tesgiino, practicar la re-
ciprocidad, realizar trabajo colectivo, ser buenos
corredores, etc. Entre los animales que aparecen
en este tipo de relatos destacan, como veremos, los
chumari (venados), los oji (0s0s), los basachi (coyo-
tes), los cholugos (tejones), entre otros.

Las concepciones raramuri sobre la fauna
que se desprenden de los textos etnograficos, po-
nen de manifiesto que la representacion de los ani-
males y muchos de los atributos que se les imputan
remiten de forma clara, y en muy diversas formas,
a la estructura social vy a la realidad material de
este pueblo. Pues como alguna vez se sefialara, las
ideas sobre los animales a menudo ofrecen una
ventana privilegiada para mirar los valores basicos
de los miembros de una sociedad; su entendimien-
to de la misma, de su historia y de su cosmos (Wi-
llis, 1974).

En el caso rardmuri uno de los ejemplos
mas significativos es sin duda el de la danza, pues
en diversos relatos los animales bailan, al igual que
los tarahumaras, para agradecer a Dios y permitir
asi que el mundo continde existiendo. Respecto a
las danzas raramuri hemos mencionado ya, al ca-
racterizar la religion de este pueblo, la importancia
de la danzay el ritual del ydmari o tutuguri (que se
utiliza, entre otras cosas, para pedir y agradecer la
lluvia), una danza que se dice que les fue ensefiada
a bailar por el bdho o por el guajolote (Lumholtz,
op. cit.)”. Asimismo, existen ciertas localidades
raramuri en donde las danzas rituales que apare-
cen en la Semana Santa, la principal celebracién
religiosa indigena y también el ritual agricola por

* Un poco mas adelante, al abordar la relacion entre los animales y la lluvia volveremos a retomar la danza y el ritual de yamari.
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antonomasia, emulan explicitamente a animales
especificos (Gonzdlez, 1984; Bonfiglioli, 2008).
Presentamos a continuacion una breve muestra de
los puntos hasta aqui sefialados:

* “Se dice que en una cueva muy grande vivia un
oso y que alli vivia un sefor con su esposa e hi-
jos. Como una de esas hijas crecio muy bonita, el
0so se sentaba en la cumbre a verla todos los dias
cuando la muchacha iba a traer agua. Entonces
el oso se enamor6 de ella. Un dia que la mucha-
cha regresaba de traer agua, llegé el oso donde
ella estaba; rapidamente se la cargé y la llevo a la
cueva donde él vivia. No le permitié que saliera;
le cerré con piedra muy grandes y para que no
tuviera hambre, le llevé mucha comida. Todos los
dias le llevaba carne, nada mas que se la daba sin
cocer. Un dia que el oso se fue a buscar comida,
la mujer hizo muchos esfuerzos, tiré las piedras
y rdpidamente corrié a su casa. Al principio no
sabia nada. Cuando ella regresé les platicé todo
lo que le habia pasado. Dicen que el oso rondaba
muy cerca de la casa buscando a la mujer...".

* “Antes habia muchos osos en la Sierra. Vagaban
por todas partes. Los tarahumares llevaban hon-
das para espantar a los osos, lanzandoles piedras.
Los osos también se robaban a las mujeres. Una
vez un oso se llevé a una mujer a su cueva y ce-
6 la boca de la cueva con piedras. Amontono
las piedras como una puerta y ahi tuvo relaciones
con ella. Mas tarde, cuando el oso salié a pasear,
unas gentes fueron a la cueva y sacaron a la mu-
jer. Dicen que la mujer no queria salir. La llevaron
a la iglesia y se subieron a la torre. El oso los siguio
y llegé a la iglesia muy enojado. Brincé casi hasta
la mitad de la torre, tratando de alcanzarlos. Pero
le dispararon con un rifle y asi murio ese oso...”.

e “ ..Cuando un oso tenia hambre, a veces iba
a una casa en busca de comida. Si la gente de la
casa lo llamaba Antonio, el oso no se enojaba, me
cuentan. Se ponia contento. Pero si le decian oso,
se enojaba y mordia a la gente. Por eso mucha
gente nunca decia la palabra oso, para no enojar-
lo. También le decian abuelo, porque parece que
se ve un oso en la luna”.

e “Una vez iban caminando dos musicos que ve-
nian de una tesgtiinada celebrada en otro rancho.
Estaban cansados y se quedaron dormidos en el
camino. Entonces un oso los encontré por ahi'y
los invité a que tocaran en una fiesta. Pero los
hombres iban muy crudos y tenian mucha flojera
de ir. El oso les dijo: —yo puedo cargarlos para que
no se cansen tanto. Rapidamente, se los echo a
la espalda para llevarlos a donde vivian los osos.
Mas tarde se juntaron muchos osos en ese lugar
e hicieron fiesta toda la noche. Solamente habia
osos alli; las tnicas gentes fueron esos dos musi-
cos. Prepararon bastante tesgiiino para la fiesta.
Dicen que los osos tomaban mucho, como para
emborracharse. Los dos hombres les convidaron
mucho, pero ellos mismos casi no tomaron por
que tenian miedo de los osos. Estos si bebieron
mucho, y se enojaban y querian pelear cuando
ya estaban borrachos. Al terminar la fiesta, los
hombres arrancaron para sus casas por temor a
los osos”.

e “...Los cholugos, como nombran a los tejones,
saben trabajar juntos y tumbar panales. Habia un
penasco muy alto...Mi hermano venia por la par-
te de abajo y encontré a los cholugos tumban-
do panales. Se subieron ocho cholugos; cuando
ya habian subido se empezaron a colgar. El mas
grande se agarro de un palo y se colgo. Después
otro se agarré bien fuerte de la cola del otro. Al
fin, el dltimo empez6 a tumbar los panales con
la pata. S6lo tumbo algunos, pues yo creo que se
cansé el que estaba agarrando el palo hasta arri-
ba, porque se solto y cayeron todos juntos, desde
arriba hasta abajo. Por el golpe, todos se queda-
ron como muertos....Los cholugos mas chiquitos
no se subieron, sélo se quedaron abajo, mirando
hacia arriba para ver si caian panales. Cuando
cayeron algunos pedazos de panal, enseguida se
amontonaron para comerse la miel...”.

e “El coyotito, como le dicen, estaba bailando en
medio de un carrizal. Un hombre que estaba en
la orilla le prendio fuego a la mata. Luego le dijo al
coyote: —=Sera mejor que bailes duro para que no
se acabe el mundo. Ya puedes oir que se empieza
a caer-. Entonces el coyote bailé todavia mas re-



cio alla en medio de los carrizos. Mientras bailaba
se le quemo la mitad del pelo con el fuego. Salio
del carrizal con el pelo todo quemado. Se veia
muy pobre y feo, y por eso todavia hoy el coyote
es feo y tiznadito...”.

e “En la cumbre del cerro adonde yo iba cuando
era muchacho, los venados casi no me tenian mie-
do. Me acercaba a ellos para ver cémo bailaban. El
solar para bailar, hecho por los venados, tenia tres
niveles, como terrazas. En ese solar bailaban de
una manera muy hermosa. Yo me arrimaba muy
cerquita para ver mejor, pero me mantenia bien
escondido. Un venado grande, un macho, llega
primero y comienza a bailar. Se revuelca vuelta y
vuelta desde la terraza mas alta hasta la de abajo.
En cada nivel se detiene y empieza de nuevo a
bailar. Los venaditos van atrds del primero, tam-
bién bailando. Su baile es muy hermoso. Los ve-
nados avanzan todos jorobados y retroceden de
la misma manera...Cuando se les paran las orejas,
las colas se van para abajo. Cuando se les paran
las colas, se les acuestan las orejas. El venado va
agachado por adelante. Y luego va corriendo por
atrds medio sentado. Bailaban muy bien”.

® “Muy cerca de esa montana, no muy lejos del
rio, hay una puerta grande de piedra que fue
creada por Onordame (el que es Padre). Aqui se
dice que es la iglesia de los venados y que ellos
se rednen alli una vez a la semana —todos los do-
mingos-, para que el gobernador de los venados
les dé consejos para que se escondan mejor de
los hombres chabochi (no indigenas). Cada ano,
se van acabando mds y mds y hace falta que
Onortame los cuide bien”.

V.IV.IV. ANIMALES Y PERSONAS DE DIOS

Y DEL DIABLO.

Los rardmuri piensan que todo lo que existe en el
universo, incluyendo los animales y las personas
(indigenas y no indigenas), fueron creados al inicio
de este mundo, ya sea por Dios Onordame-lyerta-
me (el que es Padre-la que es Madre)”, o por su
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hermano mayor el Riablo (Diablo), quien junto con
su esposa es el padre y creador de los no indige-
nas y de todos los animales y seres que les causan
dano o temor a los raramuri.

Dios y el Diablo, ademas de ser las prin-
cipales deidades rardmuri, encarnan dos oposicio-
nes basicas en la cosmovision de este pueblo, las
cuales remiten semdnticamente a campos relacio-
nados con las concepciones de lo indigena y lo no
indigena, el bien y el mal, el orden y el caos, la
salud y la enfermedad, la region celeste y la region
intramundana del cosmos, los owirdames (curan-
deros) y los sukurtames (hechiceros), las tierras
cultivadas y el monte, etc.

Por lo que desde esa perspectiva es posible
identificar, en primera instancia, un conjunto de
animales que se afirma fueron creados por Dios, ya
sea por ser considerados benéficos para el hombre,
por representar un modelo de conducta a seguir, a
veces por ser capaces de llamar a la lluvia, o simple
y sencillamente por ser “bonitos” e inocuos a los
ojos del tarahumara. Se dice que Dios creo a estos
animales con la principal finalidad de que, al igual
que los raramuri, fueran utiles a la vida y vivieran
con respeto. Entre los animales asociados con Dios
destacan en los relatos etnograficos el venado y el
perro (posibles representantes de algunas de las
ideas mas antiguas en torno a la fauna), asi como
también ciertos animales introducidos durante el
periodo colonial, tales como los toros, las vacas y
las cabras; los cuales, junto con las gallinas, cons-
tituyen hoy la principal ofrenda en distintos rituales
y celebraciones, en donde son sacrificados como
tonare (comida ritual)’'.

Al otro extremo del cosmos, existen tam-
bién personas, animales y seres que se afirma
fueron creados por Diablo, y debido a que son
sus hijos, estan a su servicio como sus incondi-
cionales ayudantes. Entre ellos se encuentran

* Identificados, como ya lo sefialdbamos en el apartado sobre la religion, con el Sol y la Luna, y aludidos a veces también como Dios y su Esposa, o
Dios y la Virgen; o bien, como una s6lo deidad dual con una parte masculina y otra femenina.

°' Otros elementos asociados a Dios y a los animales de Dios serian el sol, las plantas comestibles y medicinales, el bosque (en particular los arboles),
ciertas flores, los cerros, las nubes de lluvia, los rios y los arroyos. De igual forma, toda conducta social apropiada y todo pensamiento correcto se
dice que nace y se relaciona con Dios, pues fue él quien ensefi6 a los primeros raramuri la manera de “vivir bien”.
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los chabochi (no indigenas), los sukuridame (he-
chiceros), las almas de los raramuri que durante
su vida hayan cometido faltas graves, asi como
ciertas enfermedades relacionadas con el viento
llamadas nawiri, y otros seres conocidos como
bawichi piréame (gente del agua) entre los que
se incluye al konomi (arco iris), los remolinos y
grandes serpientes [lamadas waltlui (monstros del
agua), comparables a los suefos de los indigenas
hopi del suroeste de los Estados Unidos sobre el
arcoiris, el cual es también concebido como una
serpiente (Merrill, 1992a:117, 118). Ademas de
esta clase de seres, el conjunto de hijos y ayudan-
tes del Diablo incluye también animales como
los coyotes, las zorras, las ranas y otros reptiles,
el murciélago, y cierto tipo de aves e insectos, e
incluso también, a las estrellas fugaces, las cuales
son identificadas con cierto tipo de “aves” utiliza-
das por los hechiceros para hacer el mal, conoci-
das con el nombre de Oroma™.

En términos generales, los atributos de los
animales de Dios remiten a la idea de persona
raramuri en la misma medida que los animales
de Diablo lo hacen a la idea persona chabochi
(no indigena), no obstante, la forma cémo se ar-
ticulan las concepciones sobre el bien y el mal
en las creencias y las practicas sociales es mucho
mas compleja. Existen, por ejemplo, numerosas
contradicciones en torno a ciertos animales como
los perros y algunas aves e insectos, los cuales en
determinadas situaciones pueden relacionarse a
veces con el bien o con el mal, dependiendo de
los contextos y circunstancias especificas en las
que se desarrolle la interaccion.

Dos ejemplos interesantes sobre las ac-
tuales concepciones en torno a los animales y los
seres de Dios y del Diablo estan representados,
respectivamente, por los casos del cochi (perro)
y del mencionado Oromd; mismos que permiten

destacar algunas de las particularidades del pen-
samiento raramuri, asi como ciertas contradiccio-
nes y matices que existen en las ideas sobre el
tema.

El perro en la cultura tarahumara (al igual
que en casi cualquier cultura humana), ha ocupa-
do un lugar privilegiado a lo largo del tiempo, en
muchos sentidos un sitio Gnico. El extraordinaria-
mente antiguo proceso de domesticacion del ca-
nis familiaris, asi como la profunda simbiosis que
esta especia ha desarrollado con el hombre a lo
largo de la historia, lo convierte en un elemento
cultural de primer orden para el andlisis histori-
co y antropolégico™. Se esté o no conscientes de
ello, el perro es una especie que desde hace mu-
chos milenios constituye un reflejo directo de las
culturas en donde existe, de la gente con las cua-
les convive, y el caso raramuri no es de ninguna
forma la excepcion.

Desde la perspectiva raramuri el cochi
(perro), debido a muchas de sus cualidades espe-
cificas, puede considerarse como una manifesta-
cion de las fuerzas sagradas asociadas con Dios
y con la region celeste del cosmos. Se dice, por
ejemplo, que el perro ademds de ser compafero
incondicional de los rardmuri es un gran caza-
dor, ademas de que se la atribuye la habilidad de
poder mirar en la oscuridad, por lo que se dice,
siempre ha sido el guardian natural de las per-
sonas. Igualmente significativa es la idea de que,
luego de la muerte, los perros son los encargados
de guiar las almas de los rardmuri en su viaje al
riwd (terruiio del alma)™.

En la vida cotidiana, a los perros no se
les toca, no se les suele dar un nombre, ni se les
concibe o se les trata como a mascotas, ya que al
igual que otros animales domésticos, se conside-
ran en buena medida instrumentos del proceso

** Es importante apuntar aqui que los raramuri tienden a asociar con el Diablo a las transformaciones animal / persona - persona / animal que hemos
analizado con anterioridad, y algunos sostienen que la transformacion de humanos en animales en el antiguo pasado solamente era posible porque

la gente incluida en ese fenémeno atin no era bautizada.

* Datos provenientes de la biologia molecular han demostrado que la dualidad hombre-perro en América se remonta muy probablemente al mo-
mento mismo en que el Homo sapiens entrd al continente americano: “El proceso que llevé a la formacion de Canis familiaris se inici6 hace més
de 100,000 afios (Vila et al 1997). Mas alla del impacto que podia producirse al contemplar una cifra tan grande, en realidad para nadie es sorpresa
constatar que el origen del concepto el mejor amigo del hombre se pierde en el tiempo y que la dualidad hombre-perro es algo que forma parte de
nuestra naturaleza con tanta fuerza como la que imponen nuestros propios genes’, Valdez y Mendoza (2005).



de relacion y apropiacion de la naturaleza. No
obstante, mas alla de esta dimensién meramen-
te utilitaria existe también un profundo simbolis-
mo, fruto de una estrecha relacién que comien-
za a desarrollarse en la vida rardmuri desde muy
temprana edad. Asi, como parte de sus primeras
y mas importantes obligaciones, los nifos y los
adolescentes deben de ir a pastorear dia con dia,
y por muchas horas, el hato de cabras familiar al
monte. No obstante, en esas largas y solitarias tra-
vesias siempre los acompanan uno o dos “perros
chiveros”. Los perros chiveros forman parte fun-
damental del eje maiz-ganado en torno al cual,
como hemos visto, se articula la supervivencia
tarahumara. Se trata sin embargo de un elemen-
to muy poco visible, aunque no por eso menos
trascendente, en la relacién entre la agricultura
y el pastoreo. En ese sentido, quiza por tratarse
de un animal cuyo inicio de vida en comuin con
el hombre rebasa todo recuerdo posible, es facil
hacer al perro a un lado como objeto de andlisis,
pues finalmente éste siempre ha estado ahi, muy
cerca, en todo momento y en todo lugar.

Los perros chiveros raramuri son criados
y amamantados desde cachorros como parte de
los hatos de cabras, por lo que se dice que crecen
sintiéndose chivas y terminan por convertirse en
los mas fieles protectores de todo el rebano. Los
perros son apreciados tanto por sus agudos senti-
dos y su ladrido que alerta ante cualquier peligro,
como también por su capacidad para ahuyentar y
para hacer frente a distintos tipos de depredado-
res de los animales y las cosechas. Las extensas y
solitarias jornadas de pastoreo de los nifios rara-
muri son un momento fundamental en su proceso
de conocimiento y relacién con los animales, las
plantas y el resto de entono natural, un proceso
en el cual son acompanados y custodiados de
cerca por sus perros chiveros.

Por todo lo anterior, no es extraio que en
muchos relatos los perros aparezcan menciona-
dos como seres cercanos a Dios y rodeados por
una serie de evocaciones a la region celeste del
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cosmos y a la idea raramuri de vivir bien. Sin em-
bargo, resulta interesante el hecho de que mas
alla de las claras connotaciones positivas y las
ideas que vinculan a los perros con Dios en el
pensamiento raramuri, existen también distintas
narraciones en los cuales, contradictoriamente,
los perros anuncian o pueden llegar a producir
una serie de desagracias y males a las personas.
Sin lugar a dudas, el caso del perro es lo suficien-
temente interesante y significativo como para de-
dicar a él una investigacion especifica (o varias),
no obstante, debido a que nuestro objetivo es
ofrecer un panorama general sobre el papel de
la fauna en la cosmovisién rardmuri, es necesario
seguir avanzando en el tema.

El segundo ejemplo que analizamos esta
basado en un ser asociado al Diablo y al mundo
debajo de la Tierra, el cual es conocido con el
nombre de Oroma (denominado también a veces
Orema o Coremaka). Como vimos, el Diablo, al
ser el enemigo natural de Dios y de sus hijos los
raramuri, es quien les aconseja pelear, decir men-
tiras, ser adulteros, robar, asesinar y en general,
comportarse de manera contraria a las normas
morales de su sociedad. El Diablo tiene una es-
trecha relacion con los sukurdame (hechiceros),
la figura social opuesta a los owirdame (médicos
tradicionales o curanderos). Se afirma que los he-
chiceros son indigenas que por no querer “vivir
bien” (generalmente por situaciones que se con-
sideran desviaciones en el comportamiento so-
cial, como no tener mujer o marido o hijos, robar,
matar, etc.), se convirtieron en hechiceros, por lo
que dedican su tiempo a dafar y enfermar a la
gente. Los hechiceros suelen valerse de distintos
animales, seres y plantas tales como el peyote y
otra flora psicotrépica para causar distintos tipos
de males.

Entre los seres mas utilizados por los he-
chiceros en sus perniciosos quehaceres destaca el
Oromad, que es el nombre con el que los tarahu-
maras identifican a las estrellas fugaces. El Oroma
es descrito como un “pajaro nocturno”, parecido

** Aunque en la actualidad no se suela enterrar a los difuntos raramuri con sus respectivos perros, existen distintas menciones documentadas en

campo acerca de que esta fue una practica comun en el pasado.
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a una guacamaya, que aparece en las noches con
luces de colores rojos y azules muy intensos. Esta
“ave” singular usa su largo pico para encajarlo en
el corazén de su victima, y absorber su sangre,
trayéndole con eso, a la postre, la enfermedad de
sus almas y la muerte. Por lo que en este caso, la
definicién misma de lo que es o puede llegar a ser
considerado un animal desafia cualquier intento
convencional por caracterizar al conjunto de los
animales en el ambito de la cosmovision raramuri.

En este sentido, resulta significativo que la
presencia y la importancia de esta clase de seres
fueron registradas ya por Lumholtz (op. cit.) hacia
finales del siglo XIX, e incluso desde las épocas
tempranas de la colonia, el jesuita Johanes Maria
Ratkay hacia también referencia a ciertas ideas de
los tarahumaras frente a los cuerpos y fenémenos
celestes: “... También insuflaban a la luna, imi-
tandola en su curso, y le pedian algunas cosas.
Insuflaban también a los cometas y les lanzaban
flechas, teniéndolos por Dios...Ofrecian flechas
al demonio en lo recéndito de las montafas a fin
de poder flechar venados y muchos otros anima-
les semejantes...” (Ratkay, apud, Gonzalez, 1994:
148). Veamos a continuacién una seleccién de re-
latos sobre los puntos analizados:

* “Dios hizo a todos los animales que nos ayudan
a trabajar, o que cuidan de nosotros, de nuestras
casas y de nuestras chivas, como los perros. Tam-
bién se dice que el venado fue hecho por Dios,
aunque ya casi se la han acabado aqui en la Sie-
rra...”.

e “...Aqui se dice que el venado es el animal que
quiere mas a Onurdame (el que es Padre). Es
como gente y por eso hay que tratarlo con mucho
respeto”.

* “Antes de matar un gallo o una gallina, debes de
ser respetuoso y tocarle mdsica a nuestro Padre
y Madre Onortiame para pedirle permiso y tener
su gracia. Entonces levantamos el animal al cie-
lo, hacemos reverencia a los cuatro vientos, para
después levantarlo una vez mds y dar gracias.
Luego le damos vueltas en el aire para matarlo
rapido...”.

e “El Diablo hizo todos los bichos que no sirven,
las culebras que tienen veneno y todos los ani-
males que hacen dafo, que matan al ganado,
que se comen nuestras siembras o que se meten
a nuestros graneros. También le puso una trampa
a Tata Rioshi [Dios] poniéndole muchas espinas a
plantas bonitas; a los nopales se las puso para que
la gente no se comiera las tunas tan facilmente”.
e “...los remolinos también son del Diablo, por
eso hay que tirarles piedras, pues ahi van las al-
mas tristes de los muertos que todavia no se han
ido al cielo, porque aun no terminan de hacerles
todas sus fiestas. Estan muy solos y luego se acer-
can demasiado a la teweke (mujer); la quieren
enfermar con una fiebre que no sabemos curar
y la quieren llevar como companera. Por eso hay
que correrlos, para que no nos hagan dano”.

® “Un raramuri puede morirse cuando un arco iris
viene y se lo lleva, quién sabe a dénde, y sabien-
do que el arco iris se pinta con la orina del diablo,
no creo que pueda subir al cielo oliendo como el
infierno”.

e “Mira, el arco iris ladrén. Estd mero arriba de
Cerro Colorado y se va a robar la mujer mas boni-
ta del pueblo. Dicen que a veces roba a los nifos
también; se enferman y no se alivian”.

e “El arco iris vaga por todas partes. Seguido se
casa con mujeres tarahumaras. Sorprende a una
mujer que esta cuidando borregos y hace que
se caiga desmayada. Fste del agua es muy malo.
También dicen que se roba a los nifios, porque no
tiene ninos propios. Se los lleva a su casa, los viste
bien y los cuida como si fuera un buen tarahu-
mar. Y dicen que parece mujer, como una sefiora
mexicana. El arco iris que parece seguirte...Ese
que vaga por todos lados es un ladrén...Cuando
se apaga, el arco iris esta de pie. La parte roja de
arriba es un nifio hombre que fue robado. Los co-
lores son nifios, uno arriba de otro. Cuando sale
seguido el arco iris, no deja llover. Se detiene el
agua. Si yo me llegara a casar con el arco iris, o
si él se casara con otra mujer, no la dejaria tener
hijos. Asi sucede con el arco iris. Cuando el nifo
esta creciendo dentro de la madre, el arco iris lo
mata...”.



e “—Yo voy a ser un perro soldado-, dijo hace
muchos anos el perro. -Me sentaré afuerita de la
puerta y te cuidaré. Dame un poco de tabaco.
Luego, durante la noche, mientras estés bailando,
te cuidaré-. Asi se explicaba, asi dijo ese perrito
hace muchos afos. Por eso hoy se porta como un
soldadito. Me cuida como el angel que lleva a los
muertos al cielo. Ya no oimos que hablen asi los
perros”.

e “Dios hizo también a los perros para ayudar a
los rardmuri. Cuando los chivos estan en el co-
rral y no hay un perro chivero, el coyote los saca
y se los come alli mismo...Adlla mucho entre las
siembras cuando no hay un perro guardian en la
casa. Cuando no hay perro chivero en la casa, al
coyote le da mucho gusto, porque entonces no
le tiene miedo a nadie...cuando la gente ya sabe
en donde vive el coyote, van con muchos perros
para matarlo. Dicen que son muy bravos. Cuando
el perro llega a su cueva, sale enseguida y alli se
para muy enojado, y echa un olor muy feo...El co-
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yote se puede matar con un perro rastreador...”.
e “Si un perro llora cuando ladra, alguien que lo
oye se va a morir en tres o cuatro anos.. .[también]
si miras los ojos de los perritos recién nacidos, te
vas a hacer ciego después que pasen los tres o
cuatro anos de tus almas...o si un perro orina se-
guido enfrente de tu puerta, tu te puedes hasta
acabar [morir]”.

e “En las noches sin nubes, cuando el cielo estd
muy despejado, se puede ver volar a ese pajaro
Oroma. A veces tiene color azul, o a veces son
rojos como el fuego. El Oroma, por encargo de
un sukurtame (hechicero) vuela de noche, y va
chorreando sangre en su pico, buscando para
enfermar a un tarahumara; yo mismo he visto el
rastro de sangre que deja ese animal sobre las pie-
dras...”.

™
PERSONAS, ANIMALES Y SERES PERSONAS, ANIMALES Y SERES
DEL COSMOS ASOCIADOS DEL COSMOS ASOCIADOS
CON DIOS CON EL DIABLO
Personas rardmuri y otros indigenas, asi Personas chabochi o no indigenas
como figuras especificas de la sociedad, (categoria que incluye a una variedad
como los owirGlame (curanderos), los de identidades como: mestizo serrano,
gobernadores  indigenas y  otros funcionario del gobierno mexicano,
funcionarios del gobierno tradicional, turista, etc.), asi como los sukurdame
asi como todo lo que cree que sirve a la (hechiceros), asociados en general con
vida y a la reproduccién del mundo y todo lo que no sirve a la vida, lo que
de la sociedad raramuri. dafa, transgrede y corrompe los valores
y las normas sociales.
Animales como el venado, el perro los
toros, las wvacas, las cabras, las Animales como el coyote, la serpiente,
mariposas y ciertas aves e insectos, los las ranas, el zorro, el coyote, el
cuales son considerados beneficios para murciélago, las tuzas, ciertos reptiles,
el hombre y para la reproduccién del aves, e insectos que se consideran
mundo. dafinos o peligrosos, o que poseen
comportamientos que se interpretan
Seres como los sukristo y los santi como defectos morales.
(respectivamente, la  descendencia
masculina y femenina de Dios y su Seres como el Oroma, enfermedades
esposa), ademas de las almas de los del agua, las tormentas, el granizo, el
rardmuri que vivieron de acuerdo a las arco iris, el remolino, entidades
normas de Onordiame (el que es Padre). asociadas con el jikcuri (peyote), el
bakanoa (datura) las almas de los que
raramuri que vivieron mal.
J
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V.V. UNA APROXIMACION A LA
TAXONOMIA FAUNISTICA RARAMURI.

V.V.I. EL CONTEXTO GENERAL DEL DEBATE.
Los raramuri, al igual que cualquier otra cultura,
poseen sus propias formas de concebir, organizar
y clasificar no s6lo a los animales, sino también
al conjunto de seres y criaturas que conforman y
habitan el cosmos.

La manera en que los raramuri clasifican
a los animales podria parecer a nuestros ojos pe-
culiar e incluso en algunos aspectos desconcer-
tante, no obstante, la propia taxonomia bioldgica
occidental (basada en la labor que Linneo inici6
por alld de 1758), la cual absolutiza tanto el cri-
terio filético como Unico, resultaria también por
si misma “antinatural” para cualquier cultura no
occidental, pues el criterio filético es también una
herramienta organizadora, una mera creacion
cultural. No obstante, haciendo flexibles algunos
de sus principios se pueden realizar ciertos ajus-
tes respecto a la vision “natural” de cualquier cul-
tura, pues cualquiera suele distinguir a las aves de
los peces, y a éstos de los mamiferos. La cuestion
seria, con base en los criterios propios de cada
cultura, jcémo es que son constituidos los distin-
tos grupos faunisticos?, ;a quiénes cabria incluir
dentro de cada uno de ellos?, y ;como se expli-
carian las afinidades y las diferencias de los dis-
tintos integrantes de cada grupo respecto a ciertos
rasgos fisiologicos y etolégicos que les son comu-
nes?, entre otras preguntas relevantes.

Para la antropologia, el estudio de los mo-
delos taxonémicos ha sido una importante via de
acceso al analisis de los sistemas de pensamien-
to de los pueblos indigenas. Hemos hablado ya,
en el apartado dedicado al estado de la cuestion,
sobre la importancia de estudios como Pureza y
Peligro de Mary Douglas (1973 [1966]), el cual
puede considerarse como una investigacién van-
guardista e incluso trasgresora de la relacion en-
tre construccioén social de la realidad y practicas

culturales. En ese trabajo Douglas exploro, entre
otros temas, los ligamentos entre estatus clasifi-
catorios de ciertos animales y la posibilidad del
tratamiento especial en diversas configuraciones
culturales, proponiendo, en el ejemplo mas cono-
cido, que los antiguos hebreos tenian prohibidos
algunos tipos de animales como comida porque
estos animales eran considerados, en términos
clasificatorios, “anomalias”.

De la misma forma hemos ilustrado tam-
bién, si bien brevemente, las destacadas contri-
buciones de autores como Lévi-Strauss (y algunos
otros) al tema de los sistemas clasificatorios de la
naturaleza entre ciertos pueblos indigenas, acer-
ca de los cuales, el propio etnélogo francés escri-
biera: “ [las especies animales y vegetales]...no
son conocidas mas que por que sean Utiles, sino
que se les declara dtiles o interesantes porque pri-
mero se les conoce...[respecto a los animales] el
verdadero problema no estriba en saber si el con-
tacto de un pico de pdjaro carpintero cura las en-
fermedades de los dientes, sino la de si es posible
que, desde un cierto punto de vista, el pico del
pdjaro carpintero y el diente del hombre vayan
juntos —congruencia cuya férmula terapéutica no
constituye mas que una aplicacion hipotética, en-
tre otras- y, por intermedio de estos agrupamien-
tos de cosas y de seres, introducir un comienzo
de orden en el universo...[pues] la clasificacion,
cualquiera que sea, posee una virtud propia por
relacién a la inexistencia de la clasificacion”
(Lévi- Staruss, 1997 [1962b]: 24-25).

Dentro de ese dmbito de discusiones e
ideas en torno a los sistemas clasificatorios indi-
genas, el presente apartado tiene como finalidad
puntualizar y discutir una serie de aspectos con-
cretos relacionados con la taxonomia faunistica
raramuri, especialmente, a través del analisis de
un destacado trabajo realizado por el antropélo-
go norteamericano William Merrill (investigador
del Smithsonian Institution de Washington), a ini-
cios de la década de los ochenta del siglo pasado,



el cual lleva por titulo: Species transformation in
Northern Mexico: Explorations in Rardmuri Zoolo-
gy (s/f).

La importancia del trabajo de Merrill no
s6lo radica en la rigurosidad misma de la inves-
tigacion, sino también, en que se trata del Gnico
texto que existe actualmente sobre este tema en-
tre los raramuri, asi como también por el hecho
de que, por motivos que personalmente desco-
nozco, este trabajo nunca ha sido publicado. Aun
asi, el autor tuvo el generoso gesto de facilitarme
una copia del texto, con la finalidad de contribuir
a la presente investigacion. Por lo cual resulta ne-
cesario revisar con cierto detalle, y de manera cri-
tica, algunas de las ideas y planteamientos de este
estudio pionero®. Cabe apuntar que a las ideas y
planteamientos generales de Merrill se agregardn
también algunas observaciones y puntos de vis-
ta personales, fruto de mi propia experiencia, los
cuales considero enriquecen la informacién o la
discusion en torno a algunos de los temas expues-
tos.

Merrill, propone una aproximacién a la
zoologfa rardmuri a partir del analisis de una ca-
racteristica peculiar del sistema raramuri de cono-
cimiento y clasificacién de los animales, la cual
identifica bajo el nombre de species transforma-
tion (transformaciones de las especies). Este con-
cepto se basa en la creencia rardmuri de que una
especie animal especifica, bajo determinadas cir-
cunstancias, se convierte en una especie diferente
de la que originalmente proviene. Esta clase de
creencias resultan peculiares en el caso raramuri,
debido principalmente a la forma y al conteni-
do especifico que esta cultura les otorga, pero no
tanto porque se trate de un fenémeno exclusivo
del conocimiento biolégico y de la cosmovision
tarahumara (cfr. Ellen, Blumer y Menzies, Dwyer,
apud Merrill, op. cit.: 856-864). De hecho, como
veremos, también algunos pueblos indigenas ve-
cinos de los rardmuri, y otros pueblos de México
y el mundo, poseen también ideas similares.
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Por otro lado, todo aquel que ha reali-
zado trabajo de campo sabe bien que, asi como
existen dias en los que la informacién y el trato
con nuestros interlocutores pareciera estancarse
y hasta congelarse por largos periodos, existen
otras ocasiones en las que, por el contrario, los
temas y la informacién buscada —e incluso aque-
lla que no se estaba buscando-, puede llegar de
la manera menos esperada. En ese sentido, resul-
ta significativa la forma en que William Merrill
describe su primer encuentro con el tema de las
transformaciones de las especies entre los rara-
muri, cual transcribimos de una nota manuscrita:
“...Una manana de julio de ese ano, yo seguia a
Mauricio Aquichi, un hombre Rardmuri a la mi-
tad de sus veintes, un pino —y hierba madrona-
cubrian la ladera ubicada a un lado de su casa
en Rejogochi. Yo siempre disfrutaba pasar tiempo
con Mauricio porque rara vez me daba el bene-
ficio de la duda, usualmente asumiendo que yo
sabia poco o nada acerca de nada. A medida que
alcanzabamos un buen trecho en el camino, el
me dirigia hacia una pequena poza con agua de
lluvia que estaba en una depresion en la roca vol-
canica, y con algo de deleite, senalaba una multi-
tud de renacuajos moviéndose. El explicaba que
a esos renacuajos pronto les crecerian piernas,
perderian su cola, y saldrian del agua como ra-
nas, y me pregunto si ellas hacian lo mismo en mi
pais. Le contesté que si. Después él pregunto si las
ardillas en mi pais se transformaban en serpien-
tes. Algo sorprendido, yo respondi "No’, y le pedi
detalles. Levantando sus hombros y cruzando sus
brazos contra su cuerpo, él describié el proceso
en el que dos especies de ardilla, al alcanzar la ve-
jez, gradualmente perderian su pelaje y piernas,
se alargarian, y resultarian como dos diferentes
tipos de serpiente...” (ibid.: 659-660).

A partir de ese momento, y durante un
tiempo relativamente acotado, el antropélogo
norteamericano dedicé sus empefos al intento
de dilucidar la estructura basica de la taxonomia
zooldgica raramuri, por lo que procuré reunir y

* El texto de William Merrill estd escrito originalmente en inglés, por lo que me di a la tarea de traducirlo y es de esa version traducida de donde se

toman las ideas y los argumentos que a continuacion se desarrollan.
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analizar un corpus significativo de conocimien-
to etnografico, etolégico y ecoldgico respecto
a los animales de la region. El destacado texto
final, producto de esa pesquisa, sigue a nuestro
entender algunas de las ideas y las direcciones
trazadas por Roy Ellen (1993: 22-34, 93-125),
quien ofrece una imagen general y bien razo-
nada sobre los problemas metodolégicos aso-
ciados con la documentacién y la clasificacién
de sistemas zooldgicos etnogrdficamente ana-
lizables, y los debates que éstos han generado.

En ese contexto general, William Merrill
propone la idea central de que los rardmuri coin-
ciden en ocho distintos tipos de trasformaciones
de especies que los zodlogos occidentales no
consideran validas. Estas transformaciones serian
de tres tipos:

1) Transformaciones asociadas a la maduracion
de lo que los raramuri identifican como formas
inmaduras hacia formas adultas. En este caso
especifico, la transformacién de salamandras en
pequenos roedores con habitos subterraneos, es-
pecificamente, en tuzas.

2) Transformaciones acontecidas cuando ciertos
animales alcanzan la vejez, las cuales aparece-
rian en tres casos concretos: a) Los roedores que
frecuentan las trojes y almacenes raramuri se con-
vierten en murciélagos; b) Ciertos peces (en parti-
cular el Bagre o “Pez Gato”) que habitan los rios
y arroyos que fluyen en el fondo de las barrancas,
se transforman en nutrias; ¢) Las aridillas que ha-
bitan las rocas se trasforman en dos distintos tipos
de serpientes™.

3) Transformaciones que ocurren cuando ciertas
especies de animales domésticos como las ca-
bras, los cerdos y los gatos caseros, pasan exten-
sos periodos de tiempo en el monte (en el medio

silvestre), lejos de areas de ocupacion humana,
donde se dice que transforman en su equivalentes
salvajes, a saber: ciervos, jabalies y gatos cola de
anillada, respectivamente”.

Los rardmuri afirman que este tipo de tras-
formaciones de especies son similares a las meta-
morfosis que se pueden observar en la naturale-
za, por ejemplo, la metamorfosis de renacuajos
en ranas o de orugas en mariposas, por lo que
no tienen verbos separados o categorias especifi-
cas para distinguirlos entre ellos. Ellos creen que,
como en el caso de las metamorfosis observables,
las transformaciones de especies ocurren de ma-
nera unidireccional e irreversible. Este pueblo ve
los cambios morfoldgicos implicados por estas
trasformaciones de especies, no mas radicales,
y en algunos casos incluso menos radicales, que
aquellos que acontecen en la metamorfosis de
renacuajos y orugas. Por lo que los raramuri no
sefialan una mayor diferencia entre las transfor-
maciones de especies y las metamorfosis observa-
bles en la naturaleza: con una singular excepcion,
se piensa que cada “tipo” de animal involucrado
en las transformaciones de especies “gesta seres
idénticos”, esto es, que produce su propia des-
cendencia. La excepcién podria estar representa-
da por las salamandras, las cuales, como hemos
dicho, se piensa que maduran en tuzas, pero sin
reproducirse, en un caso comparable al de los
renacuajos y las orugas, que son atin inmaduros,
es decir, formas no reproductoras de ranas y ma-
riposas. Los raramuri reconocen a las tuzas adul-
tas como productoras de su propia descendencia,
que ellos distinguen de las salamandras, pero
como en el caso de las otras transformaciones de
especies, ellos dicen que los animales individua-
les que son el resultado de transformaciones, son
idénticos a aquellos que maduran desde la des-
cendencia natural de miembros de sus respectivas
especies.

* Es importe destacar que, al igual que tanto las transformaciones producto de la maduracion, como estas transformaciones asociadas a la vejez son
consideradas por los rardmuri como algo inevitable en el ciclo de vida de los animales involucrados, tan inevitables como la muerte.

7 Segtin Merrill, y también segun algunos datos que he documentado personalmente en campo, los raramuri de otras comunidades proponen algu-
nas de estas mismas trasformaciones de especies: nutrias en peces, roedores pequefios en murciélagos, salamandras en tuzas, y ardillas de tierra en
serpientes (cfr. Lumholtz op. cit.: 309; Brambila [1980]; Burguess 1985: 97, 119, 142). En una bitacora grabada por Burgess (1985: 142), se dice que
las serpientes de cascabel se transforman en ardillas de tierra, mas que lo contrario. Lumholtz (op. cit.), indica que alrededor del cambio de siglo, los
vecinos de los rardmuri, los tepehuanes del norte, también propusieron la transformacion del pez gato en nutria, una especie de ardilla en murcié-
lago, la nutria en perico, las ardillas de tierra en serpientes, y ciertas larvas de insectos en venados. Actualmente, otros pueblos indigenas vecinos de
los raramuri como los pimas comparten también, en mayor o menor medida, la idea de que algunos animales, bajo determinadas circunstancias, se

transforman en una especie distinta de la que originalmente provienen.



Por otro lado, la literatura antropolégica
pone de manifiesto que la postulacion de trans-
formaciones animal / animal, del tipo de las
transformaciones de las especies raramuri, pue-
den ser encontradas en muchas otras sociedades
alrededor del mundo, pero el registro etnografico
es indudablemente dispar. La mds detallada infor-
macion, y los Unicos esfuerzos sistematicos para
explicar el fenémeno, parecen provenir de inves-
tigaciones realizadas entre los indigenas kalam y
rofaifo de las tierras altas de Nueva Guinea, y los
nuaulu de la cercana Seram. Gran parte de estas
investigaciones fueron llevadas a cabo durante la
década de los 60’s y 70’s del siglo XX, época que
marca un momento de efervescencia en la inves-
tigacion etnobioldgica anglosajona en antropolo-
gia (cfr. Bulmer 1967, 1968, 1979; Bulmer and
Menzies 1973; Dwyer 1976a and 1976b; Ellen
1972 and 1993 apud Merrill, op. cit.). Induda-
blemente, esta clase de transformaciones desper-
taron el interés de investigadores primeramente,
porque, en palabras de Roy Ellen, “...ellas se re-
lacionan frecuentemente con creaturas comunes
y contrasta definidamente con el conocimiento
biolégico empirico que es por otro lado extrema-
damente exacto” (1993: 163).

En ese contexto es necesario subrayar
que, en un intento por dar cuenta de tales creen-
cias los académicos han afrontado dos pregun-
tas fundamentales: ;Por qué la cultura en cues-
tion postula transformaciones de especies que la
zoologia occidental no reconoce?, y ;Por qué se
incluyen a ciertos animales en particular y no a
otros en esta clase de transformaciones? Estos dos
cuestionamientos aparecen también en el traba-
jo de Merrill, quien intenta ofrecer respuestas a
ambas interrogantes en el contexto de la cultura
raramuri, evaluando en el proceso en qué medi-
da las explicaciones formuladas para entender las
transformaciones de las especies en otras culturas
pueden ser aplicadas al caso tarahumara y vice-
versa. Este autor, sefala que la postulacion de las
transformaciones de las especies tiene el propo-
sito en todas las instancias de establecer afinidad
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entre las especies incluidas, pero que las motiva-
ciones para hacerlo varian enormemente de una
sociedad a otra, reflejando primeramente, dife-
rencias en la forma en que los miembros de esas
sociedades consiguen clasificar el mundo animal.
De igual modo, propone que los rardmuri em-
plean las transformaciones de las especies como
una herramienta para explicar el por qué ciertos
animales muestran caracteristicas que los apartan
de la mayoria de los miembros en las categorias
taxonémicas generales con las que estan mds in-
timamente asociados; destacando que los rara-
muri no incluyen a ningin animal que se mues-
tre como taxonémicamente “singular” en dichas
transformaciones.

El autor también sugiere, en términos mas
generales, que por el hecho de que los cuerpos
de conocimiento sobre los animales (o sobre la
naturaleza) son sistemas abiertos y dinamicos en
el proceso de su desarrollo a través de actividad
intelectual individual, es irreal esperar que feno-
menos especificos incluidos en ellos, como las
transformaciones de las especies, puedan ser ex-
haustivamente explicados en cualquier punto del
tiempo.

Otro aspecto relevante del trabajo de Me-
rrill es su propuesta de discutir algunas interco-
nexiones entre el conocimiento zooldgico rara-
muri y otras dreas de su pensamiento, para luego
concluir considerando las caracteristicas de los
sistemas metafisicos, en las cuales, la postulacién
de estas transformaciones de especies puede es-
perarse que ocurran.

V.V.II. LAS TRANSFORMACIONES DE

LAS ESPECIES ENTRE LOS RARAMURI.

Los raramuri de algunas partes del centro y el
sur de la Sierra emplean tres verbos para deno-
tar el significado de “transformarse” nahitama,
so’pétama, y nirema. Aparentemente, la gente
tiende a usar nirema para referirse a cualquier tipo
de cambio en condicién o forma mientras que
usualmente restringen nahitama y so pétama para
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referir especificamente a transformaciones de un
tipo de ser en otro. Cuando se discuten este tipo
de temas con los raramuri ellos suelen emplear
nahitama mas frecuentemente que sopétama, y
ambas mas frecuentemente que nirema. Por otro
lado, segin William Merrill no existe diferencia
alguna entre estos tres verbos®™.

En términos generales, los rardmuri uti-
lizan esas tres palabras para denotar la transfor-
macioén contemporanea de un tipo de animal en
otro, asi como la transformacién de humanos en
animales, que como hemos visto tuvieron lugar
en el pasado remoto, y aquellas que pueden lle-
gar a ocurrir hoy en dia después de la muerte.
Merrill se enfoca sobre todo en los tres tipos de
transformacién contemporanea animal / animal
que los raramuri proponen, y analiza s6lo margi-
nalmente las transformaciones humano / animal
hacia la parte final de su trabajo. Segtn este au-
tor, los raramuri que él estudié no proponen casos
de transformaciones de animales en humanos, y
afirma sélo haber encontrado un ejemplo de una
transformacién animal / animal el cual tuvo lugar
en el pasado lejano, pues un hombre le propuso
que un perro se transformé en liebre, en funcién
de dar cuenta de por qué la liebre tiene cola ne-
gra. Similarmente, sefiala que el inico animal que
se piensa que rencarna hoy en dia es el perro, de
quien se dice, por muchas personas, que regresa
como una oruga negra peluda.

El primer tipo de transformaciones que se
analizan son aquellas asociadas a la maduracion,
las cuales incluyen solo un ejemplo que los zo6-
logos occidentales no reconocen: la maduracion
y trasformacion de las salamandras en tuzas”. Se
dice que la salamandra se desarrolla desde hue-
vos en el agua, y después, cuando le crecen las
piernas, emerge del agua y se entierra debajo
del suelo, donde cominmente se le encuentra al
cultivar maiz. Esta etapa intermedia es denomi-
nada por algunos como rurusi. Es justo en ese

momento cuando a la salamandra poco a poco
le comienza a surgir pelaje, y gradualmente se va
convirtiendo en una pequefa tuza. Los rardmu-
ri no estan totalmente seguros sobre qué animal
es la madre de la salamandra. En general, todos
concuerdan en que no son las tuzas, y aquellos
que se atrevieron a dar una estimacion sugirieron
a la rana, aunque no pudieron explicar cudl es el
origen de la rana, si fuera el caso que las salaman-
dras cambian en tuzas.

El segundo tipo de transformacién ocu-
rre solamente cuando los animales involucrados
alcanzan la vejez. Cuatro tipos de animales estdn
incluidos en estas transformaciones. Los primeros
consisten en ratones, ardillas ralladas, y ardillas
pequefias de tierra, a los cuales, al envejecer, les
crecen alas y se convierten en murciélagos. Al res-
pecto, existen diversas especies de murciélagos a lo
largo y ancho de la Sierra Tarahumara, pero los ra-
ramuri las incluyen a todas bajo el término singular
de so’pechi. Ellos explican que los distintos tipos de
murciélagos difieren en su apariencia porque deri-
van de diferentes animales.

El segundo tipo de animales incluidos en
las transformaciones durante la vejez estd com-
puesto de peces, los cuales al alcanzar una edad
avanzada se desplazan a los riachuelos donde les
crece pelaje, emergiendo como nutrias. Tres tipos
de peces largos son mencionados por la mayoria
de la gente, de los cuales todos viven en los arroyos
donde las nutrias son encontradas. Entre ellos des-
taca el Bagre o Pez Gato, el cual es cominmente
llamado asi por sus notables “bigotes”, los cuales
también son caracteristicos de las nutrias.

Las transformaciones durante la vejez in-
cluyen también a las ardillas que se transforman en
serpientes. Al respecto, se refiere que la ardilla roja
que habita en los drboles, se esconde primero en
el agujero de un arbol, en donde pierde su pelaje
y extremidades, y semanas después, se arrastra ya

* Los raramuri que viven en el oeste, en el drea conocida como “Tarahumara Baja’, utilizan principalmente la forma verbal gayéna (transformarse,
convertirse, devenir) cuando discuten estas transformaciones animales. Ellos tienden a usar la forma nahita cuando la entidad en cuestion esté en el
proceso de transformarse, y so ‘péta cuando se trata de hacerlo, al acto; es especialmente asociada con la transformacion de edad avanzada. Cuando
se trata de referirse a metamorfosis ficilmente observables, como los renacuajos que se convierten en ranas, algunas personas prefieren usar la forma
ochéra (crecer, madurar, cumplir anos [en el sentido de age]) en lugar de gayéna (Don Burgess, comunicacion personal, noviembre, 1997). Estos usos

lingiiisticos no aparecen en otras partes de la Sierra.

* Segin Merrill, muchos rardmuri también creen que los gérmenes en el grano del maiz se transformas algunas veces en polillas (cfr. Merrill 1992a:
92). Esta creencia proviene del hecho que las polillas depositan sus huevos en los granos de maiz y la larva consume los gérmenes.



convertida en una larga vibora constrictora. Por su
parte la ardilla que habita en las piedras, la cual
escala arbustos pero no arboles, se transforma en
la serpiente cascabel o saydwi mas larga del area
raramuri, para luego irse a vivir a su madriguera
subterrdnea.

Algunas personas afirman que los animales
que se transforman a edad avanzada pueden decidir
donde, mas no el hecho mismo de si se transforma-
ran, pues aunque la transformacion se retrasa mu-
cho tiempo, ésta ocurrird inevitablemente. Cuando
uno de estos animales se transforma, se cree que
el animal resultante estd en una etapa poco mas
temprana en su ciclo vital que el animal del que de-
rivé. Es decir, estas transformaciones rejuvenecen
y remplazan, o al menos dilatan, la muerte para
los animales originarios. No obstante, los raramuri
difieren sobre el hecho de si esta consecuencia es
deseable. Algunos dicen que estos animales estan
felices de poder posponer la muerte momentanea-
mente mientras otros expresan simpatia por ellos,
comentando que, como en el caso de los seres hu-
manos, es bueno morir cuando se es viejo'”.

En la tercera forma de transformaciones
contemporaneas, se senala que tres tipos de anima-
les domésticos (cabras, venados y cerdos) cambian
en animales salvajes, si éstos abandonan los asen-
tamientos raramuri para irse a vivir a los bosques
y las montanas aledanas. Si esto sucede, entonces
las cabras se trasforman en venados, los cerdos
en jabalies y los gatos domésticos en gatos cola
de anillada. Estas trasformaciones pueden ocurrir
en cualquier momento del ciclo vital de estos ani-
males domésticos, pero sélo si permanecen en el
entorno salvaje el tiempo suficiente para transfor-
marse, usualmente, se dice, entre dos o tres sema-
nas. Si permanecen por periodos mds cortos no se
transformaran, tampoco ninguno de los animales
salvajes que los rardmuri capturan y se llevan a casa
cambiaran en sus equivalentes domésticos. Por la
misma razon, los animales domésticos que se han
transformado no revertiran su ser anterior si regre-
san a la esfera humana.
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Por otra parte, cuando Merrill pregunt6 a
sus informantes como sabian ellos que estos ti-
pos de transformaciones ocurren, todos respon-
dieron que ellos habian aprendido esto de sus
antepasados y conocidos. La familiaridad con
las metamorfosis que ocurren en la naturaleza
refuerza la confianza en la veracidad de este co-
nocimiento transmitido, asi como el hecho que
algunas personas dicen haber visto ardillas de
piedra en el proceso de cambiar en serpientes
cascabel (Lumholtz op. cit., I: 309). Aunque mu-
chos dijeron nunca haber visto formas transicio-
nales como las mencionadas, ellos no toman en
cuenta esta ausencia de experiencia personal de
las transformaciones como suficientes para negar
la creencia de su existencia. Ellos afirmaron que
estas transformaciones son dificiles de observar
porque suceden fuera del dominio humano —en
la profundidad del bosque, bajo los rios, debajo
del piso, o arriba en los arboles- y una vez que
la transformacioén esta completa, la evidencia de
la especie de la cual se derivé desaparece. Algu-
nas personas también especularon que un animal
puede no transformarse si éste se da cuenta que
ha sido visto por humanos.

V.V.II. HACIA UNA EXPLICACION DEL
FENOMENO DE LAS TRANSFORMACIONES.
Las transformaciones de especies postuladas por
los rardmuri son al parecer muy similares en for-
ma a aquellas propuestas por otros pueblos del
mundo, como los kalam y los rofaifo de las Tie-
rras Altas de Nueva Guinea, y los nuaulu de Se-
ram, pero los tipos de animales incluidos son la
mayoria de ellos muy distintos. Entre las Gltimas
tres sociedades, estos animales incluyen gusanos
redondos, gusanos planos, gusanos de tierra, lar-
vas de escarabajo, moscas de fruta, mariposas,
cangrejos, anguilas, serpientes, lagartijas, tor-
tugas de mar, tortuga terrapene, ranas, aves de
paraiso, murciélagos, ratas, marsupiales, gatos,
pigmeos p6ésum, pésum cola de anillo, clscuses
y bandicuts.

' La asociacion entre la vejez y las transformaciones también se encuentra en otros sectores del pensamiento raramuri, pues ellos aseveran que
el mundo mismo envejece y que cuando envejece, el estado normal de los acontecimientos se revertira: el ganado comera humanos, los objetos
cobraran vida y atacaran a sus duefos, etc. La vieja palabra serd remplazada por una nueva, al punto de que las posibilidades de transformacién

incrementaran dramaticamente.
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Ciertos investigadores han concluido en
que algunas de estas transformaciones son pos-
tuladas porque las personas carecen de informa-
cién acerca de los ciclos vitales completos de los
animales que se transforman, y no se dan cuenta
que los animales que son el producto final de las
transformaciones propuestas producen su propia
descendencia. Como sea, en el caso de muchas
de estas transformaciones, las personas que sostie-
nen que esto ocurre reconocen que cada una de
las especies ligadas también da a luz a especies
semejantes a ellos. Ya que la transformacién de
un reproductor de especies en otro no ocurre en
la naturaleza, la postulacion de estas transforma-
ciones de especies no puede ser atribuida a una
extrapolacién errénea desde la observacion, sino
que debe ser motivada por algo mas (Ellen 1993:
166).

Por otro lado, con el fin de determinar
si los animales incluidos por los raramuri en las
transformaciones de las especies son anémalos,
se propone primero aclarar el significado del con-
cepto de anomalia clasificatoria. Douglas (1973
[1966]: 50) define anomalia como “un elemento
que no encaja en un set o series dadas”, al tiempo
que destaca la afinidad, en términos practicos, en-
tre anomalia y ambigliedad, siendo la dGltima de-
finida como “un caracter de proposiciones capaz
de dos interpretaciones” (idem.). Los académicos
que han enfocado su atencién en las taxonomias
etnobioldgicas indigenas, por su parte, han llega-
do igualmente a una visién similar en su formula-
cién sobre el concepto de “taxa aberrante” (Berlin
et. al., 1974: 26, 30, 31 apud Merrill, op, cit.).

Como todas las taxonomias, una taxono-
mia bioldgica indigena consiste en una organiza-
cioén jerarquica de categorias o taxones. En su mo-
delo ideal de dichas taxonomias, los etnobiélogos
proponen cinco niveles principales: 1) Iniciador

Unico (un ejemplo del castellano es “animal”); 2)
forma de vida (por ejemplo “mamifero”); 3) Gené-
rico (“perro”); 4) Especifico (“schnauzer”); 5) Va-
riante (“schnauzer gigante”). En términos de este
modelo hay dos tipos de taxa aberrante, a saber:
taxa no afiliada (que son taxas genérica que no
estd incorporada en ninguna de las taxas de forma
de vida), y taxa ambigua (que son taxas genéricas
que exhiben caracteristicas de dos o mas clases de
forma de vida). El concepto taxa aberrante de los
etnobiblogos, al estar formulado en relacién a la
propia estructura taxonémica, parece ser mas pre-
ciso y operacional que el concepto de anomalia
de Douglas, por lo que Merrill propone definir a
las anomalias clasificatorias como estos dos tipos
de taxa aberrante.

V.V.IV BASES DE LA TAXONOMIA ZOOLOGICA
RARAMURI.

Un primer apunte importante antes de entrar de
lleno en el tema, es que las clasificaciones taxo-
noémicas basadas en inclusion de sets es uno de
los tres procedimientos que los rardmuri usan para
organizar el mundo animal. También crean cade-
nas de pares de taxa ligados, que estan conecta-
dos horizontalmente en la base de caracteristicas
aisladas que comparten, por ejemplo color o un
habitat acuatico. Estas caracteristicas varian de
unas diadas a otras, por ejemplo, un ave y una
serpiente pueden estar ligados porque ambos son
rojos, y la misma serpiente puede estar ligada a
un insecto especifico porque ambos estan asocia-
dos con el agua, entre muchas otras posibilidades.
Otro proceso incluye la organizacién zoolégica
de taxa en categorias que atraviesan el esquema
de clasificacion taxonémica por completo. Estas
categorias tienden a ser muy generales (por ejem-
plo, comestible versus no comestible) y cada uno
de estos sets agota el universo de posibilidades. Ya
que este proceder transversal es aplicado a todo el
set de taxa zooldgica, no hay por definicion taxa

""" Segtin el autor, los nombres que él asigna a estas clases sin nombrar representan lo que personalmente considera como los términos que mejor
describen a los animales incluidos en cada una de las distintas clases por los rardmuri. Asimismo, se menciona que la realidad psicoldgica de dichas
categorias encubiertas ha sido muy debatida (cfr. Ellen, 1993: 93-125), no obstante, ¢l afirma confiar en que, con la excepcion de la taxa ambigua dis-
cutida en el texto, los rardmuri conciben a los animales incluidos en cada una de las clases de forma de vida sin nombre de <mamiferos> y <anfibios>
como un set, més relacionados con cada uno de ellos que con los miembros de otra clase de forma de vida. Los rardmuri subrayan ciertas caracteris-
ticas que distinguen a los miembros de cada una de estas clases, sin nombrar al resto de las clases de forma de vida. En el caso de <mamiferos>, estas
caracteristicas son primeramente el hecho de que todos tienen pelaje y son cuadrupedos. En el caso de <anfibios>, que incluye ranas, sapos y sus
formas de larva, se enfatizan las similitudes morfoldgicas de formas adultas y su ciclo reproductivo inusual. En contraste, la clase de forma de vida
sin nombrar <invertebrados> emerge como algo mucho menos definido que retine todas las categorias a través de muchas clases de menor nivel y
taxa no afiliada que no encaja en ninguna de las otras clases de forma de vida.



no afiliada, pero alguna taxa puede caer entre las
categorias, por ejemplo, animales que son consu-
midos por algunas personas pero considerados no
comestibles para la mayoria.

Una vez hecha esta aclaracién pasamos a
revisar los argumentos centrales de este apartado.
William Merrill afirma que, inmediatamente de-
bajo del nivel de “animal” hay siete clases de for-
ma de vida. Cuatro de estas clases de forma de
vida son etiquetadas por los raramuri asi: chuluw/
(aves), rochi (pez), sindi (serpientes), y rocha (la-
gartijas). Las tres restantes clases de forma de vida
no estan etiquetadas, por lo cual se propone clasi-
ficarlas como <mamiferos>, <anfibios>, e <inver-

tebrados>'"".

Los rardmuri incorporan todos los animales
con los que estan familiarizados dentro de al me-
nos una de estas siete clases de formas de vida'®.
Asi, no existe la taxa sin afiliacién en la taxonomia
zooldgica raramuri, pero hay tres ejemplos de taxa
ambigua. El primero es el murciélago, el cual los
tarahumaras clasifican usualmente como un “ave”
pero reconocen que comparte caracteristicas mor-
folégicas con los mamiferos, especialmente su pe-
laje y sus dientes. El segundo ejemplo es la nutria,
que ellos tienden a concebirla como <mamifero>
pero comdnmente la clasifican como “pez” por su
habitat y su extraordinaria habilidad de nadar.

El tercero es una lagartija inidentificable
llamada ropogopali, que ellos clasifican a la vez
como una “serpiente” y una “lagartija”. La ropo-
gopali comparte muchas caracteristicas morfol6-
gicas con lagartijas, incluyendo piernas, pero los
raramuri la consideran mds intimamente relacio-
nada a serpientes y lagartijas. Ellos comentan que
su cola es mas larga que otras lagartijas y, mds im-
portante, se cree que, como ninguna otra lagartija
de su drea, es venenosa, y se defiende escupiendo
su saliva la cual causa hinchazén en la piel'.
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V.V.V. LA INTERPRETACION DE LAS TRANSFOR-
MACIONES DE LAS ESPECIES.

De los 22 animales (denominados taxa) incluidos
en los ocho sets de trasformaciones de especies
propuestas por los raramuri, solo dos —Ila nutria
y el murciélago- encajan en la definicién de ano-
malia clasificatoria, y una tercera anomalia —la
lagartija venenosa conocida como ropogopali
no estd incluido en ninguna transformacion. La
postulacion de los rardmuri de estas transforma-
ciones, entonces, no puede ser aparentemente
explicada como una manera de lidiar con dichas
anomalias.

Eugene Hunn sugiere una hipétesis al-
terna en su re-andlisis de las prohibiciones en la
dieta de los antiguos Hebreos. Hunn (1979: 113-
114; cfr. Ellen 1993: 183) dice que los animales
prohibidos como comida por los antiguos He-
breos sobresalen porque ellos exponen “comple-
jos de atributos empiricamente infrecuentes”, el
ejemplo mas famoso es el cerdo, que, a diferencia
de los mamiferos con las pezuiias mas hendidas,
no mastica el alimento. Hunn se refirié a esos ani-
males como “singulares”, pero ya que el esquema
taxonémico zoolégico de los antiguos Hebreos
nunca ha sido reconstruido, el no considera si es-
tos singulares animales también fueron anomalias
taxonémicas en el sentido de ser taxa aberrante.

Aplicando la nocién de singularidad de
Hunn al caso raramuri, Merrill sugiere que todos
los animales que son el producto final de las trans-
formaciones de maduracién y vejez son, desde la
perspectiva raramuri, singulares. El murciélago es
singular respecto a las aves porque tiene pelaje y
dientes, y con respecto a los mamiferos porque
vuela. lgualmente, las caracteristicas mamiferas
de la nutria le apartan del pez; y ésta y la tuza son
singulares entre los mamiferos por sus respectivos
dominios —acuatico para la nutria y subterraneo
para las tuzas-, que difieren del habitat de tierra
arriba habitado por otras 30 taxas incluidas en la
clase de forma de vida <mamifero>.

12 Los raramuri consideran que el wikdkere (sapo cornudo) y el sai (gusano de tierra) son atipicos a sus clases de formas de vida (“lagartijas” e <inver-
tebrados> respectivamente), pero ellos aparentemente no consideran estos animales lo suficientemente distintos para requerir su lugar en categorias
no afiliadas separadas. Los waliiluwi (monstruos de agua) y los konomi (arco iris), ambos considerados como extremadamente peligrosos para los
humanos, son clasificados como Sindi (serpientes), aunque los rardmuri afirmen que son capaces de cambiar entre serpiente y formas humanas (cfr.
Merrill 1988: 73-74; Burgess 1985: 103, 133, 140; Bennett y Zingg op. cit.: 324-325; Lumholtz op. cit., I: 310).

' En otros lugares de la Tarahumara esta lagartija inidentificable me has sido referida con el nombre de guapahécare.
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Similarmente, la saydwi (serpiente cas-
cabel larga) y la bahomawari (constrictor larga)
son singulares porque son las Unicas serpientes
consideradas comestibles para todos. En el caso
rardmuri, el estatus taxonémico no parece estar
relacionado a prohibiciones de dieta. En lugar
de que la singularidad taxonémica motive prohi-
biciones de dieta, aqui, la comestibilidad devela
a estas serpientes como singulares. Igualmente,
existen testimonios de que, en adicién al sayawi
y bahomdwari, otras dos serpientes son comesti-
bles, una pequefa serpiente cascabel (chopésini)
y una constrictor (rinélowi), similares en tama-
fio pero mas delgadas que el bahomawari, y con
muy distintos sefalamientos. De manera contraria,
otras personas dijeron que la pequefa serpiente
cascabel no se come porque tiene poca carne y
que la carne del rinélowi no puede ser comida por-
que hacerlo causaria que una persona se enferme.
Existe también una mencién de que en algunas
rancherias, los raramuri procuran tener cerca de
la primavera a una serpiente constrictor llamada
niwi en sus campos, para que mate ardillas y otras
alimafas que invaden sus cultivos (Miguel Carrillo,
comunicacion personal).

Estos ejemplos nos permiten clarifican la
relacién entre conceptos de singularidad y aberra-
cién taxonémica. La aberracién taxonémica por
definicion existe solo en términos de un esquema
taxonémico particular mientras que la singulari-
dad en el sentido de Hunn es una caracteristica del
mundo biolégico, que existe independientemente
de cualquier esquema taxonémico particular. Ob-
viamente el reconocimiento de la singularidad y el
significado que posee son culturalmente condicio-
nados, pero las caracteristicas que dan singulari-
dad a un animal pueden ser irrelevantes al criterio
usado para clasificarle en un sistema taxonémico.
Bajo esta estimacion, resulta crucial distinguir en-
tre singularidad y unicidad. Todas las taxas nom-
bradas son Unicas en alguna forma o no serian
nombradas. Para que un animal sea singular, debe
ser Unico respecto a elementos que caractericen a
todos o muchos de los otros miembros de la clase
o clases con quien estd mas intimamente asociado.

Desde esta perspectiva, es posible propo-
ner que toda la taxa aberrante serd singular pero no
todos los animales singulares seran taxonémica-
mente aberrantes. En otras palabras, todos los ani-
males que son considerados como miembros de
dos 0 mas categorias o que no estan afiliados con
cualquier otra categoria, seran singulares, pero la
singularidad de un animal en particular puede no
resultar en ser incorporado en dos o mas categorias
separadas o ubicado en una categoria no afiliada.
En el caso raramuri, el murciélago y la nutria son
singulares y también ambiguos taxonémicamente
porque las caracteristicas que les apartan de una
clase de forma de vida son tipicas de otros. En con-
traste, la tuza y las serpientes son singulares pero
no taxonémicamente ambiguos porque el hdbitat
de la tuza y el hecho de que los dos tipos de ser-
piente sean comestibles, no son caracteristicas de-
finitorias de cualquier otra clase de forma de vida.

Merrill concluye que los raramuri propo-
nen que estos cinco animales son los resultados
finales de transformaciones con el fin de explicar
por qué estos demuestran caracteristicas que les
hacen singulares con respecto a sus clases de forma
de vida. Bajo esta logica, los tarahumaras también
deberian proponer que el ropogdpali es el resulta-
do final de una transformacion, ya sea derivado de
una serpiente para explicar por qué una “lagartija”
es venenosa, o mas probable, derivado de una la-
gartija para explicar por qué una serpiente tiene
“piernas”. Sin embrago esto no es asi. Para Merrill,
el hecho de que los rardmuri no incorporen al ro-
pogodpali en una transformacién es confuso, por lo
que sugiere que quiza este animal es un candidato
importante para incluirse en transformaciones que
pueden ser propuestas en el futuro.

En contraste con los animales que son
propuestos como resultados finales de transfor-
maciones de maduracién y vejez, ninguno de los
animales de los que se dice llevan a cabo estas
transformaciones, son singulares. Esta conclusion
es apoyada por el hecho de que, en el caso del
murciélago y la nutria, muchos animales diferen-



tes son propuestos para transformarse en ellos.
Estos multiples origenes sugieren que la eleccion
de que los animales se transformaran no es signi-
ficante en la medida que esos animales demues-
tren las mismas caracteristicas que hacen singu-
lares a los productos finales de transformaciones.
Sin embargo, las consideraciones secundarias
ofrecen algunos animales candidatos a transfor-
maciéon mas que otros. Los pequefos roedores
de las trojes son mas similares a los murciélagos
de lo que son otros mamiferos, y los peces que se
dicen transformarse en nutrias son los mas largos
del drea, y viven en arroyos mas profundos donde
las nutrias son encontradas; los bigotes del Bagre
o Pez Gato también son similares a los de la nu-
tria. De igual forma, la salamandra es apropiada
para ser una tuza inmadura porque los habitats de
estos animales se sobreponen y porque los rara-
muri asumen que la salamandra esta en la face-
ta de larva, mas parecida a los renacuajos que a
otros anfibios maduros.

Ya que la comestibilidad es una caracte-
ristica de muchos animales, no esta claro por qué
las ardillas deben ser los animales selectos para
transformarse en serpientes. La racionalizacion
de los raramuri para esta elecciéon es que las ar-
dillas tienen cuerpos alargados, su carne es muy
estimada como alimento, y sus dominios se enci-
man con los de la constrictor y la serpiente cas-
cabel larga: la constrictor trepa drboles como una
ardilla, mientras que la ardilla de piedra nunca
lo hace, viviendo entre rocas y cuevas como la
serpiente'™.

Las serpientes también atacan a estas ardi-
[las pero también comen muchos otros animales.
Sin embargo, pareceria que las lagartijas serian
mas apropiadas que las ardillas para transformar-
se en estas serpientes porque algunas lagartijas
son comestibles y son mucho mas similares a las
serpientes que a las ardillas. Tal vez la eleccién de
ardillas en lugar de lagartijas en este caso refleja
un intento de mantener una distincion clara entre
clases de forma de vida intimamente relaciona-
das de “lagartijas” y “serpientes”, una distincion
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que seria borrosa si se dijera que las lagartijas se
transforman en serpientes. El hecho de que los
raramuri clasifican los ropogépali como una ser-
piente sin proponer una transformacion para ex-
plicar por qué se ve como una lagartija, sugiere
que aqui se estd empleando un mantenimiento
de limites clasificatorios, en adicion a cualquier
valor sobreviviente, que clasifica todos los repti-
les venenosos en una sola categoria, que pueda
tener. Esta sugerencia, como la ofrecida para dar
cuenta del por qué los raramuri no incluyen al
ropogopali en una transformacion, es ad hoc. Sin
embargo, es imposible evaluarlo mas alld porque
no hay otras clases de forma de vida dentro del
sistema taxonémico zooldgico raramuri que esté
cercana a la otra como “serpientes” y “lagartijas”.

En el caso del murciélago y la nutria —
la dnica taxa incluida en transformaciones que
estan ligadas a dos clases de forma de vida se-
paradas- un examen de los animales de los que
se dicen transformarse en ellos, provee algo de
entendimiento en cuanto a la clase de forma de
vida con la cual los raramuri conciben cada una
mds intimamente asociada. La transformacién
de pequefios ratones en murciélagos sugiere que
los tarahumaras piensan que los murciélagos son
primeramente aves mas que mamiferos. Si ellos
consideraran a los murciélagos como mamiferos,
habrian usado la transformacién para explicar el
por qué un mamifero puede volar, presuntamente
al proponer que se deriva de una o mds especies
de aves, por ejemplo la golondrina de establo, a
quien se le considera ser muy similar a los mur-
ciélagos en cuanto a preferencias de dieta, tiem-
po de actividad y estilo de vuelo. En contraste,
ellos parecen considerar a las nutrias mas como
mamiferos que pez porque la transformacién del
pez en nutrias explica por qué un mamifero es
un nadador tan adepto, y no por qué el pez tiene
caracteristicas mamiferas.

" Los raramuri tienen dos taxas nombradas de tres ardillas, los términos en los que pueden ser traducidos como “ardilla de arbol rojo” (chimori
sitdkame o chimori ldachame) y “ardilla de arbol gris” (chimori siyéname). Algunas personas también reportan una tercer taxa, la “ardilla de arbol
blanco” (chimori rosdkame), que es asociada estrechamente con la “ardilla de arbol gris” y tal vez es una sub-especie de ella. Solamente de las ardillas
de drbol rojo se dice que se transforman en una serpiente constrictora larga, probablemente porque tienden a ser encontradas en los mismos sitios
que la constrictor. Se dice que las “ardillas de arbol gris” viven solo en elevaciones altas.
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Los dnicos animales incluidos en trans-
formaciones que falta discutir son las cabras, los
cerdos y los gatos caseros, los cuales cambian,
respectivamente, en venados, jabalies y gatos
cola de anillo, si se trasladan al kawichi (monte o
campo salvaje) para vivir. Ninguno de estos ani-
males es singular con respecto al criterio que de-
fine la clase <mamiferos> de forma de vida. Los
animales domésticos que se transforman, por otro
lado, comparten dos caracteristicas que, cuan-
do son tomadas juntas, se distinguen de todos
los demdas mamiferos, a saber: todos ellos tienen
equivalentes cercanos entre mamiferos salvajes, y
todos fueron introducidos en la region durante el
periodo colonial espafol.

Merrill sugiere que los rardmuri incluyen
estos animales introducidos desde Europa en las
transformaciones hoy en dia porque esta es la ma-
nera en que ellos tuvieron que lidiar intelectual-
mente con estos animales, cuando se encontraron
por primera vez con ellos hace 400 afios. De los
otros animales domesticados que los rardmuri po-
seen hoy, aquellos que fueron introducidos —ca-
ballos, mulas, burros, ganado, ovejas y gallinas-
no tienen equivalentes salvajes, y los perros, que
si tienen su equivalente salvaje en el basachi (co-
yote), no fueron introducidos. Los pavos también
son de raiz indigena en todo el Nuevo Mundo.
Los rardmuri ocasionalmente capturan pavos sal-
vajes y los traen a sus casas para domesticarlos,
y también adquieren pavos domesticados a tra-
vés de la venta o cambio (Pennington 1963: 85-
86). Ellos admiten la posibilidad de que los pavos
domesticados pueden escapar al campo salvaje,
pero no proponen que éstos se transforman en pa-
vos salvajes, probablemente porque consideran a
ambos dentro del mismo tipo de aves, que ellos
nombran con el término chuluwi.

V.V.VI. LA DIMENSION DICRONICA Y SINCRO-
NICA DE LAS TRANSFROMACIONES.

Merrill propone que los animales que son el re-
sultado final de transformaciones de maduracién
y vejez resultan mas destacados porque las cla-

ses de forma de vida a las que estdn asociados
—<mamiferos>, “aves”, “peces” y “serpientes”-
son relativamente homogéneas, en el sentido que
sus miembros comparten un nimero importante
de caracteristicas morfolégicas, ecolégicas o de
comportamiento (Hunn 1977: 48-50). En esta
medida, estas clases de forma de vida contrastan
con otras mas heterogéneas, como serian los <an-
fibios> y los <invertebrados>.

Se ha sefialado que el ropogdpali (la la-
gartija venenosa) no estd incluido en transforma-
ciones de especies, aunque sea singular con res-
pecto a dos clases de forma de vida homogéneas:
“serpientes” (porque se cree que son venenosas) y
“lagartijas” (porque tienen piernas). Como vimos,
Merrill sugiere que los raramuri no incluyen el ro-
pogodpali en una transformacién porque comparte
muchas caracteristicas con serpientes, incluyen-
do la notable cualidad de ser venenosa, y posi-
blemente también porque el hecho de proponer
que el ropogdpali deviene de una trasformacion,
ya sea de una serpiente o de una lagartija, podria
obscurecer la linea divisoria entre estas dos cla-
ses de forma de vida. Asimismo, se afirma que
es igualmente plausible considerar el ropogdpali
como el candidato mas probable de ser incluido
en una transformacién a futuro.

Evidentemente, estas dos perspectivas
sefaladas sobre el ropogdpali no parecen ser
exclusivas mutuamente. La primera intenta dar
cuenta de cémo los raramuri han enfrentado en
el presente el dilema taxonémico del ropogdpa-
li, mientras que la segunda sugiere el como ellos
podrian enfrentar este problema y desarrollar su
pensamiento sobre el tema en el futuro.

La perspectiva de Merrill sobre el ropogo-
pali nos parece apropiada y sugerente, pues esta
basada en la idea de que, aunque muchos aspec-
tos o areas del conocimiento rardmuri deben de
ser consideradas a la luz del andlisis sincrénico,
existen otras que s6lo pueden ser entendidas dia-
cronicamente. Esta conjetura también subyace
a la propuesta de que los raramuri tuvieron que



lidiar intelectualmente con ciertos mamiferos
domesticados introducidos durante el periodo
colonial espanol ligandolos, a través de transfor-
maciones, a los animales indigenas con los que
ellos estaban mas familiarizados'®. Hoy en dia
estos animales no son considerados de ninguna
manera, en términos clasificatorios, periféricos o
singulares. La posibilidad de sus transformaciones
en animales salvajes existe hoy no como una for-
ma de resolver su marginalidad persistente, sino
como uno de muchos indicadores de la dicoto-
mia entre los dominios humanos y no-humanos
del mundo y una exégesis sobre las implicaciones

de su movimiento entre ellos'®.

Por dltimo, la dimension histérica y el
dinamismo del conocimiento sobre la fauna esta
ejemplificado, tanto en la investigacién de Me-
rrill como en mis propios datos, por el hecho de
que distintas personas siguieren algunas otras
transformaciones de especies en adicion a las co-
muinmente aceptadas, por ejemplo: los concejos
se transforman en una variedad pequefa de ser-
piente cascabel, y otros peces en nutrias. Otros
muchos propusieron algunas transformaciones,
de humanos en animales en el pasado remoto, las
cuales otras personas no propusieron. En ese sen-
tido, este tipo de variabilidad en el pensamiento
individual, el espacio para la especulacién, asi
como reelaboracion y las contradicciones, son
elementos presentes y de enorme importancia
para esta y cualquier otra cosmovision.

V.V.VII. PRINCIPALES CONCLUSIONES EN TOR-
NO AL FENOMENO.

Entre las conclusiones centrales que se despren-
den del trabajo de William Merrill se destaca que,
proponer que un tipo de animal se transforma en
otro es una manera indirecta pero vivida de de-
cir que los dos estan intimamente conectados. La
postulacion de dichas transformaciones, enton-
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ces, no deberia ocurrir al azar dentro de un sis-
tema de clasificacion zooldgica, sino solamente
donde una cultura quiere sugerir o enfatizar una
afinidad especial entre ciertos animales. Dentro
de este restringido rango de aplicabilidad apro-
piada, las transformaciones de las especies pue-
den ser usadas como una herramienta conceptual
para lograr muchas y muy diferentes cosas.

De igual modo, se afirma que los rara-
muri emplean las transformaciones de especies,
primeramente, para dar cuenta de por qué ciertos
animales deben desviarse de patrones que carac-
terizan las clases taxonémicas del mas alto nivel
con las que ellos estan primordialmente asocia-
dos. Asi, la postulacién de las transformaciones
de las especies sirve como un atributo de la clasi-
ficacion taxonémica, reforzando los [imites taxo-
noémicos, explicando (o justificando) desafios a
ellos (cfr. Douglas 1966). Entre los raramuri las
transformaciones de las especies aparecen para
jugar un rol que es mds organizacional que expli-
cativo, sirviendo como una alternativa mas que
un atributo para la clasificacién taxonémica.

Dada la diversidad del mundo biolégico,
la taxa periférica o singular probablemente serd
encontrada en los esquemas de clasificaciones
bioldgicas de todas las sociedades humanas, pero
las transformaciones de las especies, del tipo de
las que hemos analizado, son encontradas apa-
rentemente s6lo en algunas cuantas culturas. Es-
tas variaciones transculturales reflejan presumi-
blemente, entre otras muchas cosas, diferencias
en enfoques para organizar el mundo biolégico,
asi como la medida en que la taxas periféricas o
singulares son consideradas como problemdticas.
También existen soluciones alternativas al mismo
problema. Los rardmuri lidian con taxas singu-
lares incluyéndolas en las transformaciones de
las especies, mientras que los miembros de otras

A diferencia de miembros de muchos otros pueblos indigenas de América, los raramuri no asignaron nombres a los animales domesticados del
Viejo Mundo derivados de los animales similares conocidos por ellos. La mayoria de sus nombres para estas introducciones del Viejo Mundo, son
adaptaciones del espafiol. Entre las excepciones se incluyen totori “gallina” (que probablemente viene del Nahuatl totol-in), y bo wa “oveja’, un tér-
mino raramuri que probablemente significaba “pelaje” y “plumas’, y presumiblemente fue extendido para incluir ovejas. Es interesante que muchos
raramuri usan el témrino kabilin (del espanol jabali) para los puercoespines. Pennington (1963: 102) da el término gowi como el término rardmuri
de los cerdos salvajes. Los raramuri del oeste de la Sierra designan a los cerdos domesticados como gowi y a los cerdos salvajes como gowi gusigame

(cerdo(s) del bosque o del campo salvaje).

"% Otro apunte destacado es el sefialamiento de que los rardmuri contemporaneos ligan la taxa focal y la taxa periférica simplemente notando que
las dos son similares e incorporando ambas en categorias més inclusivas. Por ejemplo, ellos consideran a las wikdkere (lagartijas cornudas) como
distintas de otras lagartijas, pero también dicen que ellas son “parientes” (nahirémaga; singular: rihimdra) e incluyen a las lagartijas cornudas en la

categoria de forma de vida rochd (lagartija).
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sociedades explican su singularidad en mitos o
los dividen en compartimientos a través de pro-
hibiciones en dietas u otras restricciones rituales.
Otros simplemente las ignoran. Estas variaciones
reflejan, para William Merrill, diferencias en su
relacion con el mundo biolégico y en sus actitu-
des fundamentales hacia el orden y desorden, por
lo que la inclusién de animales en las transforma-
ciones de especies es tan solo una de muchas ma-
neras en las que la gente de diferentes sociedades
puede permitirse un tratamiento especial a cierto
tipo de animales.

Del mismo modo, se afirma que los rara-
muri consideran a los animales interesantes, pero
también algunas veces les son confusos y muy
comdnmente cémicos, por lo que consideran la
posibilidad de las transformaciones de un tipo de
animal en otro como uno de los muchos aspectos
intrigantes que existen en torno al reino animal.
Proponiendo estas transformaciones los rardmuri,
segln Merrill, no solo explican la singularidad de
ciertas especies, sino también, simultdneamente,
se les develan atin mas singulares, incluyéndolos
en un proceso que les separan aiin mds del resto
de los animales.

V.VI CONOCIMIENTOS, PRACTICAS Y
CREENCIAS SOBRE LOS ANIMALES.

V.VLI. NOTA SOBRE LA RELACION DE LOS RA-
RAMURI CON EL ENTORNO ECOLOGICO.

A lo largo de su dilatado trayecto histérico, el pue-
blo rardmuri ha desarrollado una estrecha relacién
con el entorno ecolégico, con ese disimil conjun-
to de elementos y seres que componen y habitan
la Sierra Tarahumara, entre los cuales destaca pro-
tagénicamente la fauna. El resultado de ese com-
plejo y multidimensional vinculo cobra vida en
un amplio cuerpo de conocimientos, practicas y
creencias sobre la naturaleza en general, y sobre
los animales en particular, las cuales se encuen-
tran profundamente imbricadas en el ambito de la
cosmovision raramuri.

Muchas de estas ideas, saberes y costum-
bres en torno a la fauna estan plasmadas vivida-
mente en los relatos etnograficos que han sido
analizados durante el desarrollo de esta investiga-
cién. No obstante en este caso, como en los an-
teriores, no se pretende realizar aqui una revision
exhaustiva de un tema tan amplio, complejo y
poco investigado'”. Por el contrario, nuestro ob-
jetivo es realizar Unicamente una serie de obser-
vaciones y reflexiones puntuales sobre algunos de
los animales y los temas que a nuestro entender
muestran mayor relevancia respecto a la tematica
especifica de este apartado. De esta forma, desa-
rrollaremos nuestros argumentos e ideas en torno
a tres ejemplos representativos. Primeramente,
abordaremos el caso de ciertos animales y otros
seres y elementos que desde la perspectiva raré-
muri se relacionan, por motivos diversos, con la
[luvia. Mientras que en un segundo momento,
analizaremos el ejemplo de ciertos animales que
se piensa que presagian y comunican el destino
humano, casi siempre, con mensajes y resultados
nefastos. Y finalmente, puntualizaremos algunos
temas e ideas relativos a la relacion de los cazado-
res con los animales, asi como ciertas practicas y
saberes raramuri en torno a la caza y la pesca.

Sin lugar a duda, las ideas que los raramu-
ri han desarrollado a lo largo del tiempo sobre la
naturaleza y la fauna median las relaciones que
esta cultura ha establecido histéricamente con di-
chos elementos. No obstante, resulta importante
subrayar que es justo en el desarrollo de esa in-
teraccion cotidiana donde se han generado y se
generan, en buena medida, muchas de las ideas y
las creencias rardmuri sobre los animales. Se trata
claramente de una relacion dialéctica, la cual se
establece por medio de cuerpos de conocimiento
que no son estaticos, y cuyo papel no sélo con-
siste en acumular y transmitir conocimientos y
creencias de forma pasiva de una a otra genera-
cion. Por el contrario, hablamos de sistemas de
conocimiento y representacién dindmicos e in-

"7 A pesar de que algunas de las monografias etnograficas que son consideradas clésicas sobre los tarahumaras tratan especificamente de la relacion
entre esta cultura y el medio ambiente (cfr. Bennett y Zingg, 1935; Pennington, 1963; Kennedy, 1970), dichos trabajos fueron realizados hace dé-
cadas, ademas de que, como lo hemos sefialado, esas investigaciones se interesaron Unicamente en el aspecto material, econdémico y utilitario de la

relacion con la naturaleza.



acabados, los cuales se encuentran en permanen-
te construccion, reelabordndose y depurandose
constantemente, en donde aspectos tales como la
actividad intelectual del individuo, el ingredien-
te empirico-cotidiano y el contexto especifico de
cada situacién, juegan un papel fundamental. Esta
afirmacion, que resulta pertinente para enfatizar el
aspecto sincronico del fenémeno, no pretende de
ninguna forma negar o minimizar la importancia
de estructuras y esquemas conceptuales de larga
duracién, los cuales subyacen a la reelaboracion
que en diferentes momentos experimentan las
ideas y las representaciones sobre la fauna.

V.VLII. ANIMALES ASOCIADOS CON

LA LLUVIA.

La cosmovisién rardmuri concibe al mundo como
una totalidad integrada, viva e interactuante, por
lo que para aproximarnos a las ideas en torno a
los animales asociados con la lluvia, serd necesa-
rio considerar también a otros seres y elementos
de la naturaleza y del cosmos asociados a su vez
con el agua. Es decir, asi como al analizar a las
serpientes hubo que referimos en primera instancia
también al agua y a los aguajes, para aproximarnos
la concepcién raramuri del agua y de la lluvia es
menester aludir nuevamente no sélo a las propias
serpientes y a otros animales, sino también por
ejemplo a los pinos, al bosque y a otros elementos.

En los capitulos introductorios hemos
dado cuenta ya de la historia de deforestacion
indiscriminada que desde el siglo XIX y practica-
mente hasta la fecha ha tenido lugar en la Sierra
Tarahumara, lo cual ha generado extensas llanuras
deforestadas en toda la region'®. Sistemas ecol6-
gicos como el bosque y el pastizal se encuentran
deteriorados y con altos indices de erosion de los
suelos. La agricultura de temporal, como eje de la
economia, esta en crisis, y debido a esto, la esca-
sez de Iluvia es un serio motivo de preocupacion
para la sociedad raramuri, ya que de ella depende
el vinculo con el territorio y, en dGltima instancia,
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su milenario modo de vida (idem). En ese contex-
to, hemos esbozado ya la relacion que existe en la
cosmovision raramuri entre los pinos, el bosque, la
lluvia y la vida, particularmente, a través de ideas
como la de que los pinos llaman a la lluvia; o bien,
que toda el agua que existe en el mundo (inclu-
yendo el agua de lluvia) es de origen subterraneo,
y que gracias a la intervencién raramuri, ya sea
mediante el ritual, la danza o la elaboracién de
flechas, ésta termina por convertirse en Iluvia.

En este punto, resulta pertinente abrir un
breve paréntesis para llamar la atencién sobre el
hecho de que, aunque muchas de las ideas que
se expresan a través de la cosmovisién raramu-
ri puedan parecernos a primera vista singulares
o alejadas de la realidad, éstas son fruto de una
observacién, un conocimiento y una codificacién
profunda y detallada del entorno ecolégico. Pues
es un hecho bien conocido por la ecologia moder-
na que el agua dulce es tan esencial para la vida
sobre la Tierra, como los bosques son esenciales
para el agua dulce. Los bosques filtran y limpian
el agua, amortiguan las lluvias fuertes que de otra
manera erosionarian los suelos, y mantienen en
su lugar los bancos de los rios. A su vez, el agua
transporta nutrientes disueltos y los distribuye por
todo el suelo del bosque. Los bosques actian
como verdaderas “esponjas”, capaces de recoger y
almacenar grandes cantidades del agua de lluvia.
Los suelos forestales absorben cuatro veces mas
agua de lluvia que los suelos cubiertos por pastos,
y 18 veces mas que el suelo desnudo (Balderrama,
2008: 205). Asi que no s6lo desde el punto de vista
raramuri, sino también desde la perspectiva de la
ciencia ecolégica actual, existe efectivamente una
importante relacién entre los pinos, los bosques
y la lluvia, De igual forma, a la luz del ciclo del
agua, la idea tarahumara de que el agua de lluvia
tiene un origen subterraneo tampoco parece tan
descabellada o imprecisa.

"% En la actualidad, de las aproximadamente 160,000 hectéreas de terreno cultivable, el 95% es de temporal, con suelos altamente erosionados por la

sobre explotacion de los bosques (Bonfiglioli, 2007: 2).



188

Regresando al tema de la lluvia y la fauna,
resulta necesario hacer nuevamente alusion al yd-
mari (o ydmare), es decir, a la danza y el ritual me-
diante los cuales los raramuri realizan la peticién de
lluvias a Onordame (el que es Padre). Como ya lo
sefalamos, el ydmari es utilizado como ritual peti-
torio y de agradecimiento de lluvias, aunque no se
limita Gnicamente a esa funcion, pues suele realizar-
se también en muy diferentes épocas del ano, ya sea
en los cerros o en los distintos ranchos y rancherias,
con el fin de agradecer a Dios algtn favor puntual, o
como parte de rituales mortuorios o de curacién'®”.
Al respecto, el célebre explorador decimonénico
Carl Lumholtz sefalé que, al menos desde finales
del siglo XVIII se tenfa noticia de que el ydmari o
rutuburi (Ilamado también a veces tutuguri) era una
danza que fue ensefada a los rardmuri por los ani-
males, principalmente por el guajolote (pavo), y que
se acompanaba sin excepcion por el sacrificio ani-
mal dedicado a Dios en las peticiones de lluvia (op.
cit.; 365). Asimismo, sefala que también se creia
que el ydmari fue ensehado por los venados, y que
con los cantos con los cuales se acompana esta dan-
za, ininteligibles desde fuera: “se expresa que el gri-
llo quiere bailar, la rana brincar, y la garza pescar...”
(ibid.: 333-334).

En ese contexto, y con respecto a la relacién
entre los animales, la danza y la lluvia Lumholtz es-
cribio: “...[para los tarahumaras] no son los anima-
les, en modo alguno, seres inferiores; sino creen que
entienden la magia, que son poseedores de amplio
saber y que pueden ayudarles a conseguir que llue-
va...En la primavera, el gorjeo de las péjaros, el arru-
llo de las palomas, el canto de las ranas, el chirrido
de los grillos y todos los mil ruidos que emiten los
habitantes de la selva son para los indios otras tantas
solicitudes a los dioses para que envien el agua, pues
squé otra razon tendrian para cantar? La extraia con-

ducta de muchos animales al comenzar la primave-
ra, no tiene para el tarahumar mas explicacion sino
que aquéllos estan igualmente interesados en que
llueva; y como los dioses atienden las peticiones de
los ciervos expresadas con las cabriolas y movimien-
tos que ejecutan, y las que el pavo manifiesta con su
curioso modo de hacer la rueda, y premian a unos
y a otros enviandoles la lluvia, facilmente infieren
que deben ellos bailar como los venados e imitar el
juego del pavo para ganarse la gracia de los dioses”

(ibid.: 325).

Del mismo modo, Lumholtz registré que la
sequia era reprochada principalmente a la Luna, y
que para remediarlo, en las ceremonias se arrojaba
agua al cielo para que los astros-dioses llenaran sus
depositos, asi como que el arado debia de meterse
en agua antes de ser usado en los campos agricolas,
con la finalidad de que atrajera la lluvia al momen-
to de abrir la tierra; “...es la lluvia el centro al que
convergen todos los pensamientos [tarahumaras]...”
(ibid.:324), escribi6 el explorador noruego, al refe-
rirse a la relacién que los rardmuri mantenian con el
entorno ecoldgico.

Al respecto, llama la atencién que pesar de
que ha trascurrido mds de un siglo de esa afirma-
cién, en la actualidad esa frase pareciera seguir te-
niendo la misma fuerza y sentido en el ambito de la
cultura'y la cosmovision raramuri.

Otra asociacion destacada entre la llu-
via y los animales, que se desprende de distintas
informaciones etnograficas, es la que relaciona
a la precipitacién pluvial con las serpientes, las
flechas y los remolinos. La Iluvia para los rara-
muri forma parte del ciclo agricola y ritual, por
lo que para algunos autores la celebracion de la
Semana Santa, la cual pone en escena un conflic-
to entre los seres subterrdneos y los seres celes-

' El yamari puede celebrarse de dos maneras, comunal y familiar, para lo cual cada familia o rancheria cuanta con su patio para tal celebracién. Los
objetivos mencionados varian ademds dependiendo de la necesidad o necesidades de algin miembro de la comunidad —salud, alejar la enfermedad,
curar la tierra o los animales, solicitar bienestar econémico, ayudar al algin miembro familiar a subir al cielo, etc.-. La celebracion del yimari requie-
re del consentimiento y la presencia del sirfame (gobernador tradicional) y del owirtiame (curandero) de la comunidad; después de que el solicitante
expone los motivos para la realizacion de esta evento, ellos proponen o dan una fecha exacta: en el caso de ser familiar, el duefio de la casa realiza
todos los gastos de comida y tesgiiino, asi como la organizaciéon del evento (hacer las invitaciones casa por casa, barrer el patio, poner la ofrenda,
acarrear la lefia, preparar la comida y el tesgiiino etc.); y en el caso de ser comunal, el gobernador raramuri se encargara de avisar a la comunidad de
la fecha de celebracion del evento, asi como de la organizacion de los gastos y quehaceres de la comunidad. El yimari se realiza a diferentes horas
del dia o la noche. Se colocan en el patio de tres a cuatro cruces, la mayoria dirigidas hacia el oriente y una siempre hacia el poniente; los “cantores’,
encabezados por el owirtiame o curandero, se colocan al centro del patio y realizan reverencias a los cuatro puntos cardinales con una base ritmica
que hacen acompariados de chanébari (sonajas); todos los presentes integran una fila de hombres y otra de mujeres, cada una de las cuales forma
un circulo concéntrico al inicio del baile, lo que es sefialado por el canto. La danza y el canto son ejecutados durante todo el ritual, el cual puede
extenderse por varias horas. Los cantos son generalmente dirigidos por uno o varios cantores (cantos y rezos), aunque existen ocasiones en que el
owirtiame lleva a cabo esta funcién; en uno u otro caso, suelen agregarse mds personas de la comunidad, quienes cantan a manera de coro. Los cantos
parecen lamentos debido a que los sonidos son producidos entre dientes, casi ininteligibles.



tes a través de la danza, puede ser interpretada
como una manera de atraer la lluvia (Bonfiglioli
1995). De igual forma, se propone que algunas
de las coreografias ejecutadas en la Semana San-
ta, sumadas a la vestimenta, la parafernalia y el
contexto ritual, pueden ser interpretadas como la
figura de una serpiente emplumada que proviene
del mundo subterraneo trayendo el agua, la cual
con su muerte llevard al cielo para después caer
en forma de Iluvia (Bonfiglioli 2008)'"°.

En ese mismo sentido, una interesante
practica para atraer la lluvia fue registrada por el
antropologo Jerome Levi: “En otros contextos ri-
tuales, las flechas se asocian con la lluvia, los re-
[dmpagos vy las viboras, [...] viboras miticas, rios
y pozos. Un ejemplo particular de la vinculacién
entre flechas y serpientes de agua (rekoméke)
es la peculiar ceremonia de provocar la lluvia,
practicada por un famoso chaman de nombre Se-
bastian y recordada por muchos ancianos en El
Cuervo. Durante tiempos de sequia, dicho cha-
man cruzaba el rio Batopilas y viajaba al suroeste
de Satevo, donde siempre habia agua en una pila
colocada junto a un arbol, subia a él, llegaba a
una rama que colgaba sobre el agua, y con su
arco disparaba una flecha hacia las profundida-
des. En forma lenta, el agua hacia un remolino,
y gradualmente empezaba a subir; se decia que
una culebra gigante se encontraba en el fondo y,
una vez que habia sido golpeada con la flecha,
comenzaba a moverse en circulos, mismos que a
su vez hacian que las nubes se moviesen y llovie-
ra” (Levi 2000:142).

El agua y la lluvia, al ser indispensables
para la existencia de la vida, se consideran un
don divino, por lo que existen también anima-
les asociados a Dios que se relacionan por rutas
no siempre tan evidentes con el agua, la lluvia'y
otros liquidos vitales, como la sangre. Por ejem-
plo, se dice que el wikdkare (camaledn) puede
llegar a curar ciertas enfermedades poniéndolo
en el lugar del cuerpo donde exista una dolencia,
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y dejando que este reptil “chupe la sangre mala”;
de hecho, se dice que a ese animal se le llega a
nombrar owirdame (curandero). Asimismo, exis-
ten animales como los toros, las vacas, los grillos,
las golondrinas y otras aves, que se dice que fue-
ron puestos por Dios en este mundo para avisar a
los raramuri cuando iba a llover, y que supieran
asi el mejor momento para realizar la siembra.

A ese respecto, la cualidad adivinatoria
de ciertos animales, referida a la prediccion de
las lluvias y también del destino humano, estd
intimamente ligada al hecho de que a través de
la observacion de la fauna la cultura tarahumara
ha establecido una forma de codificar el tiempo.
Muchos animales que duermen durante el dia son
asociados con la noche, algunos otros que emiten
un sonido especial en cierto momento especifico
del afo se les suele relacionar con esa época; de
acuerdo a la conducta o las sefiales de otros sue-
le preverse el cambio de estacion o el préximo
aguacero, e incluso, esperarse una buena o mala
temporada de lluvias. Asi, la conducta de algunos
animales es interpretada como sefial premonito-
ria de la lluvia, tanto en un sentido inmediato,
como en un sentido estacional, mientras que de
otros suele deducirse la hora del dia.

De igual modo, hay aves cuyos patro-
nes migratorios se utilizan para sincronizar de-
terminadas actividades estacionales, como el
barbecho, la siembra y la cosecha. Por lo que la
utilidad en la observacién de la conducta de la
fauna para diagnosticar el tiempo meteorolégico
y otras actividades en las cuales la meteorologia
resulta primordial, como la agricultura, es funda-
mental para los raramuri. Se debe subrayar, ade-
mas, que muchas de estas ideas sobre la fauna
cuentan con un solido fundamento, pues muchos
animales, efectivamente, perciben cambios en el
estado de la atmésfera, en el adelanto o retraso
de los frios o humedades estacionales, los cuales
los seres humanos ni siquiera notamos (Espinosa,

" Sin duda esta mencion no deja de ser significativa para el tema que estamos tratando, sin embargo, personalmente no comparto ésta ni algunas
otras interpretaciones de este autor, las cuales, desde mi punto de vista, parecen explicaciones formuladas ad hoc con la perspectiva tedrica estruc-

turalista, y mas recientemente, con el perspectivismo.
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1996). Por lo que la cultura rardmuri ha extendi-
do esas habilidades de la fauna a otros terrenos,
confiriéndole poderes magicos, y utilizandola en
muchos casos, como veremos en el siguiente apa-
ratado, para adivinar no solamente las heladas o
las lluvias, los amaneceres o la hora del dia, sino
también, el destino de los hombres, el futuro de la
comunidad y del kawi (mundo) en su conjunto.
Aqui algunas referencias de la relacién entre los
animales y la lluvia:

* “El toro, al igual que su hermana la vaca, puede
hablar con Dios, y puede pedirle mucha lluvia y
cosas buenas para los raramuri. Ese animal nos
dice cuando sembrar, cuando cosechar y cuan-
do van a llegar las aguas. Cuando los toros bra-
man mucho al poco rato cae un aguacero. Por
eso cuando los sacrificamos en la ofrenda para el
tonare [comida ritual], antes de matarlo bailamos
y brincamos por encima de ellos, para que al mo-
rirse suban contentos al cielo con Dios”.

e “El toro es un animal muy sabio. Cuando va a
llover en invierno, el toro brama mucho, y des-
pués cae un aguacero. En lo que tiene que ver
con la lluvia y el agua, el toro es un verdadero
pensador. Es muy sabio. Por eso el toro fue puesto
aqui, en este mundo. Sabe muy bien cuando va a
llover. Cuando brama el toro, va a llover mucho”.
* “Cuando el insecto batichari vuela arriba de las
laderas, pega un grito, segun decia la gente que
vivia antes. Quién sabe. Yo creo que Dios hizo ese
animal para que llamara la lluvia. Dios es el due-
Ao de ese bicho; cuando sube a las laderas, las
lluvias llegan pronto...”.

* “Fijate bien, hoy andan por aqui muchos ajo
[mosquitos] zumbando y picandonos...por lo que
puede ser que nos esta avisando que viene mal
tiempo. Antes de que va a hacer mal tiempo y
venga mucho aire, a los mosquitos les gusta andar
por aqui abajo, zumbando muy cerca de noso-
tros...”.

* “Cuando vemos que las golondrina vuela muy
alto, aunque haya muchas nubes en el cielo, ya
sabemos que no va a llover. Pero cuando vuela
muy bajito, cerquita del suelo, al poco rato que
viene el agua”.

e “Dicen que al principio no llovia, que se seca-
ron muchas cosas; el zacate y todos los animales
se murieron por la sequia. Luego dos tarahuma-
res pensaron cémo llamar a la lluvia; uno de ellos
junté muchas cosas, como hojas de pino y zacate,
les prendioé fuego y poco a poco el humo ascen-
dié al espacio. El otro tarahumara bailo yimare
toda una noche y el humo se hizo nube y la nube
estuvo tres dias en el espacio hasta que llovié mu-
cho”.

® “Cuando ya no quiere llover mas, y la tierra se
empieza a poner muy dura para el arado, es por-
que debemos bailar yimare para Dios, y matar
chivos para la fiesta. Pero tienen que ser chivitos
blancos, para llamar al agua”.

V.VLIIL ANIMALES QUE COMUNICAN

EL DESTINO HUMANO.

La cualidad adivinatoria atribuida a la fauna, en
lo que se refiere especificamente al acontecer de
los hombres, se manifiesta a través de una serie
de ideas que indican la existencia de una rela-
cion explicita y prominente entre la accion de
ciertos animales y el destino de los tarahumaras.
En ese sentido, posible afirmar que la conducta y
los atributos de ciertos animales conforman para
los rardmuri un complejo codigo el cual, al ser in-
terpretado, les permite prever el futuro; un futuro
casi mitico, en el que se hallan entrelazados el
destino humano, la préxima lluvia, el porvenir de
la comunidad, el de las cosechas, etc. Por lo que
la observacion de la naturaleza y la adivinacion
estan intimamente entrelazadas.

Los animales que comunican el destino
humano suelen interactuar con los raramuri en
muy diversas formas, por ejemplo, otorgandoles
dones o mensajes sobre su futuro; augurios que
pueden ser a veces claros y directos, o en otras
ocasiones enigmaticos e incomprensibles. No
obstante, resulta mucho mas comin que la inte-
raccion con estos animales posea manifiestas con-
notaciones negativas, pues se cree que la mayoria



de estas especies pueden anunciar o producir muy
diversos males, como por ejemplo el robo del
alma, el “susto”, asi como distintas enfermedades,
las cuales —se dice- podrian llevar incuso al falle-
cimiento de los individuos''. En ese contexto, la
muerte y otras desgracias anunciadas por los ani-
males suelen no acontecer de manera inmediata,
ya que existe primero un presagio o una sefal, tras
la cual debe pasar cierto tiempo antes de que la
fatalidad finalmente sobrevenga. Ese tiempo pue-
den ser dias, meses o anos, a los cuales constante-
mente se les relaciona con los nimeros 3 y 4, que
como hemos sefalado, tienen un papel trascen-
dente en la cosmovision raramuri.

Entre los animales que sobresalen como
mensajeros del destino humano, especialmente
de los infortunios de las personas, destacan sin
lugar a dudas las aves; aunque existen también al-
gunas referencias que involucran a otros animales
como los polifacéticos perros, las serpientes, las
mulas y los cerdos.

Respecto a las chuluwi (aves), llama
la atencién que a diferencia de la forma como
la cultura occidental suele concebirlas —gene-
ralmente asociadas o simbolizando cuestiones
como la paz, la libertad, la estética o la inocen-
cia-, existen muchas aves que para los raramuri
tienen manifiestas connotaciones negativas, y que
por lo tanto resultan indeseables, pues se les rela-
ciona con cosas como los malos augurios, diver-
sas dolencias, la esterilidad femenina, la pérdida
del habla, el hechizo y la muerte.

Un caso sobresaliente es el del ructdcuri
(btho) el cual, en parte como consecuencia de
algunos de sus rasgos fisicos (como sus grandes
0jos), y de algunas de sus habilidades (como su
aguda visién nocturna), asi como de la interpre-
tacién onomatopéyica de su canto (que segun los
raramuri dirfa: mucd, mucd, es decir: “muerte”,
“muerte”), le son atribuidos poderes adivinatorios
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sobre el destino de los tarahumaras, en especial
en cuestiones relacionadas con la enfermedad, el
robo de las almas y la muerte. Asimismo, se habla
de ciertas aves pequenas de color gris o a veces
café (aproximadamente del tamafo de una palo-
ma), que salen Gnicamente en las noches y que
son nombradas por los raramuri wikowikali, pero
que también son conocidas en algunas comuni-
dades con el nombre genérico de pajaro “cotaca-
bra”'"?. Se dice que si éstas aves se acercan a una
casa rardmuri y se sacuden en un rincén, quiere
decir que estan hechizando a la familia que ahi
vive, por lo que deben tener cuidado de no imi-
tarlo, pues esa noche, si duermen junto al fuego,
se quemaran sus cobijas y probablemente tam-
bién su hogar. Se dice ademds que a este pajaro
se le debe de brindar especial respeto, pues antes
de ser un ave era un hombre, pero que un dia se
emborrach6 tanto que se trago la gueja (jicara) del
tesgliino, y desde entonces tiene la boca grande
y tiene también bigote. Al igual que en el caso
del buho, y en algunos otros, el canto de esta ave
lleva un mensaje, a veces directo, a veces cifrado,
sobre la vida y el porvenir de los sujetos que lo
avistan.

Por otro lado, y a pesar de que ya no es-
tan directamente relacionadas con la adivinacion,
existen también otro tipo de aves que pueden
causar muy distintos males a los hombres y las
mujeres raramuri. Por ejemplo, la mas pequena
de las palomas serranas, el kojowi'"” (cuyas alas
son de color gris y rojizo), respecto a la cual se
dice que, si por alguna circunstancia se aparece
frente a un tarahumara y éste la imita, el pequeno
pdjaro puede llegar a causarle un serio malestar,
como por ejemplo un intenso dolor de cabeza
0 nduseas. Asimismo, se piensa que el sumuchf/
(colibri) puede resultar sumamente peligroso para
las mujeres embarazadas, pues puede enfermar o
matar al bebé que crece en su vientre, o también
para las nifias pequefias, a quienes puede ocasio-
nar la pérdida del habla, la esterilidad o alguna

" Enfermedades como el robo del alma o el susto, ademas de manifestarse en un desequilibrio del cuerpo y sus principios animicos, también poseen

sintomas fisicos como el dolor de cabeza, la ndusea, el vdmito o la fiebre.

" Cuya identificacion puntual atin no he logrado.

'"* Existen, segtin los raramuri, tres tipos diferentes de palomas serranas, estas serian: uili, makawi y la mas pequena de ellas la kojowi.
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enfermedad; e incluso, se dice que en algunos ca-
sos el colibri puede ser también utilizado por los
sukurdame (hechiceros) para provocar distintos

males a las personas'".

Otra caracteristica interesante que sin
estar relacionada a la adivinacién pone de ma-
nifiesto la manera en que ciertos animales pue-
den dafar a los raramuri, involucra referencias
constantes a los suefios, y a creencias tales como
que los animales piensan; ademds de la ya citada
cualidad del habla. Aunque la mayoria de los ra-
ramuri con los que he tratado el tema opinan que
ciertos animales pueden pensar, e incluso que
algunos “piensan mejor” que otros, hay también
quienes afirman que esto no es asi.

Veamos:

e “El ructdcuri [buho] sabe mucho porque ve mds
lejos que todos los otros animales. El sabe cudndo
un hombre se va a enfermar. Dios mismo le dio
ese conocimiento desde muy antes. Si escuchas
cantar al ructdcuri por la noche y te dice: mucd,
mucu [muerte, muerte], después de algun tiempo
te enfermas, y si no vas con el owirdame [curan-
dero] para que te cure el susto, después de tres o
cuatro anos hasta te puedes acabar”.

* “El pajaro cotacabra tiene poder sobre las co-
bijas. Nosotros oimos que el pajaro dice: s Coche
o cochire? (;Donde dormiste?). Si oyes cantar a
uno de esos pdjaros e imitas su cancion chiflan-
dola de nuevo al pajaro, tu cobija se quemara esa
misma noche si duermes junto al fuego...”.

e “Si un perro llora cuando ladra, alguien que lo
oye se va a morir en tres o cuatro anos. Y también,
si miras a los ojos de los perritos recién nacidos, te
puedes hacer ciego después de que pasen los tres
o cuatro afos de tus almas”.

* “[s Por qué se muere un raramuri?]...Porque un
pajarito baila tres o cuatro vueltas frente de mi
casa y se lleva todas mis almas. Porque un pe-
rro orina seguido enfrente de mi puerta. Porque
puede ser que yo siembre un pino que luego se
me muere. Porque alguien se enoja conmigo y me
manda malos pensamientos y la enfermedad. Por-
que otro me hechiza con mal de ojo y me causa

malestar. Porque quizda me peleo con mi mujer
o con mis hijos delante del jikuri [peyote]. Por-
que digo el nombre del jikuri sin respeto, en voz
alta...Porque la vibora, que vive en el arroyo, se
convierte en una mujer y roba mis almas. Porque
suefo tan a gusto de tantas cosas bonitas que
mis almas ya no quien regresar a vivir encerradas
adentro de mi...”.

e “Cuando el sumuchi (colibri) chupa la lengua
de una nifia, ella comienza la habladera y nun-
ca se apaga hasta que ella se acaba en el campo
santo. También se dice que una mujer que nunca
tuvo hijos, siendo pequena, jugé con un colibri'y
esto le impidié tener hijos”.

® “Hay una mujer que no tiene hijos. Por eso la
gente le dice: pobrecita. Eso es muy triste, pues
si se muere esa mujer sin tener ni un hijo, serd
fuertemente castigada después de su muerte. Le
daran una carga como a una mula. Un hombre
le colocara una carga y la empujara de un lado
al otro, y todo eso porque no tuvo hijos. Eso fue
lo que le paso, dice un cuento a otra mujer que
no tuvo hijos. Lo mismo me puede pasar a mi si
no tengo hijos...Algunas mujeres no tienen hijos
porque suefian cosas malévolas en la noche. Sue-
fan de animales como mulas, viboras, perritos o
cochinos. Y por eso no pueden tener hijos. Esos
animales son malos porque destruyen al pequefio
que esta creciendo dentro de la madre. Son muy
malos. Las mujeres que suefan cosas semejantes
no tienen hijos...”.

e “[Dicen que] el gavilan tenia muchas ganas de
comerse ese pajarito que nombran la codorniz. La
codorniz no es muy 4gil, pero se dijo a solas: "Me
quedaré agachada aqui para que el gavilan no
me vea. Me esconderé en el zacate porque tengo
miedo”. Eso es lo que me cuentan que dijo. Y el
pajarito pensé muy bien. Asi hablaban antes los
pdjaros; hoy ya no hay pdjaros que hablan. Habia
antes, en tiempos pasados, segtin me cuentan...”.

V.VLIV. ANIMALES, LA CAZA'Y LA PESCA.

Si bien la caceria y la pesca fueron por muy largo
tiempo parte fundamental de la vida econémica
tarahumara (articuladas también con la recolec-

" No obstante, los raramuri piensan que el colibri también puede ayudar a los tarahumaras, especialmente a los corredores de bola, pues cuando
se hierve a uno de estos péjaros y se unta el caldo resultante en las piernas y el resto del cuerpo, se cree que es posible llegar a correr rapidamente

grandes distancias sin agotarse demasiado.



cion y la agricultura), estas actividades estan hoy
en franca decadencia, y en alguna regiones de la
Sierra se encuentran virtualmente desaparecidas.
Esto, debido principalmente a la contaminacién,
la caza indiscriminada y sobre todo, a la destruc-
cién del habitat de distintas especies producto de
las actividades humanas. Sin embrago, la caceria
y la pesca, asi como muchos de los conocimien-
tos, las practicas y las creencias que giran a su
alrededor, continGan ocupando un papel impor-
tante en la cosmovision rardmuri; pues si bien la
raiz agricola de la cultura tarahumara se remonta
en el tiempo a unos cuantos milenios, el pasado
cazador-recolector de este pueblo puede remitir-
se quiza a decenas de miles de afos.

Asi, entre los rardmuri, como entre mu-
chos otros pueblos con antecedentes cazadores,
recolectores y pescadores, predomina adn hoy la
creencia en alguna entidad a la que pertenecen
los animales (u otros elementos de la naturaleza),
y que procura siempre su conservacion y su repro-
duccion. Este “cuidador” de los animales tiene en-
tre sus funciones, ademas de velar por el bienestar
de esos seres, conceder o negar la presa al caza-
dor. De la mano con esta vision, y debido a que
casi todo aquello que rodea a los rardmuri es con-
cebido como seres con vida y con alma, la utiliza-
cién de recursos como animales, plantas, madera
o el agua, debe de ir acompanada por una serie de
rituales y peticiones, como por ejemplo las men-
cionadas ofrendas realizadas a los aguajes (ma-
nantiales) y a las serpientes que se cree que los ha-
bitan. Respecto a las ofrendas que los tarahumaras
realizaban cuando practicaban la pesca, Lumholtz
reporté hace mas de cien afios que: “Ademas de
la bola de pescado, ofrendan hachas, sombreros,
frazadas, cefidores, bolsas, etc., y especialmente
cuchillos e hilos de cuentas al Sefor de los pesca-
dos, o pescado mas viejo. Hacenlo en pago de los
que van a coger y cuelgan los donativos de una
barra horizontal o cruzada, que se erige especial-
mente en medio del rio, dejandolos colgados hasta
la madrugada, hora en que sus respectivos duefios
se retiran” (Lumholtz, op. cit.: 392-393).
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Por otro lado, es justo preguntarse de don-
de nacen tales ideas sobre la fauna, y cémo pudie-
ron haberse desarrollado a través del tiempo los
procesos de interaccion de los pueblos cazadores
con los animales y con su entorno ecolégico. Al
respecto, algunos autores llaman la atencién sobre
el hecho de que el desarrollar métodos de caceria
supone un largo (larguisimo) proceso de observa-
cién de la vida y el comportamiento animal, asi
como una interaccion profunda con muy dife-
rentes especies; también se requiere un proceso
prolongado y permanente de ensayo vy error, uti-
lizando diversos materiales y métodos para lograr
atrapar a determinados animales, e incluso, el de-
sarrollo de una efectiva capacidad para imitarlos:
“...pero esto no es todo, pues debe existir también
un vivo proceso de interaccion magica y religiosa
de enorme profundidad temporal, ya que para esas
culturas, el problema sin duda fue concebido de
manera muy distinta a la que lo hariamos nosotros
en la actualidad: No sélo se trataba de cazar un
animal para comérselo y satisfacer asi una necesi-
dad vital, sino que ese hecho implicaba en princi-
pio una compleja relacién con fuerzas del cosmos
de muy distinto orden” (Espinosa, 1996: 16).

De igual forma, se ha subrayado que la
fauna pudo también personificar a las deidades,
o pudo relacionarse con ciertos espacios sagrados
que vinculaban a los animales con realidades mi-
ticas y sobrenaturales, asi como con diversas re-
giones del universo, pero también con el cazador
mismo, o con todo ello a la vez, creando una com-
pleja suma de posibilidades: “por lo que el milena-
rio proceso durante el cual una cultura desarrolla
métodos de caceria debe estar lleno entonces de
peligros mégicos, pues el hecho de realizar accio-
nes que interfieran y desequilibren un orden c6s-
mico imaginado, sin duda siempre causara temor
y desconcierto. Y aunque la vida y sus necesidades
primordiales terminen finalmente imponiéndose,
lo hacen siempre de manera compleja, revestidas
por la cultura y entrelazada con creencias y todo
tipo de acciones reciprocas: oraciones, curaciones,
rituales, propiciaciones, etc.” (Espinosa, 1994: 16).
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Asi, el conocimiento acumulado por miles
de anos sobre la conducta de la fauna, fundamen-
to necesario para la subsistencia de cualquier pue-
blo cazador, no debe verse entonces simplemente
como un saber pragmatico (en su sentido actual),
centrado exclusivamente en resolver una cuestion
alimenticia, pues implicaba mucho mas que eso.
Era también una relacién con lo sagrado, un inten-
to de comprender no sélo las leyes que goberna-
ban la conducta de los animales, sino también las
leyes que regian la conducta de las divinidades,
y en la medida en que un animal se considerara
vinculado, por ejemplo, a la lluvia o al propio ca-
zador, fue también un intento por comprender la
naturaleza de la Iluvia o la propia naturaleza hu-
mana. El cazador tuvo ante si mucho mds que un
problema de conducta animal. Cada especie, cada
habito, cada una de sus acciones pudo percibirse
como una sefal; un mensaje cifrado a través del
cual una parte del cosmos se manifestaba, descu-
briendo sus secretos y su porvenir:

e “Asi como el duero de los venados, cada ani-
mal del monte tiene su cuidador; también los pa-
jaros tienen un Dios. Por eso cuando la gente va
a hacer una fiesta o ceremonia Onordame [el que
es Padre] dice qué tipo de animal del monte se
tiene que cazar para la fiesta o para curar a alguna
persona...”.

e “los kusinowa son para matar animales, vena-
dos, ardillones, peces. Es un palo como el color
del tdscate [madroio]. Por los barrancos estan.
Son palos que sirven para cazar, buscar venados.
Los tienen que cuidar, que darles comida de lo
que cazas. Los que quieren buscar venado le po-
nen un rifle sobre el palo, junto al palo; y en la
mafana coges el rifle y se va a buscar el vena-
do luego luego. No come, pero come incienso.
El palo es como sukurdame [hechicero], sin eso
arranca el venado. Los saben manejar los que lo
usan mucho. No sabemos quién ensefie. Este no
hace mal. El que me venda el kusinowa tiene que
dar mucho consejo. Ellos me dicen como lo voy
a hacer...”.

* “Un cazador de venados salio muy de madruga-
da a cazar. Anduvo mucho tiempo caminando...

El cazador vio entre la niebla a muchos venados,
de todos tamanos; crias, hembras, machos, y to-
dos ahi retozando...El cazador estaba listo, apun-
tandole ya al mas grande de los venados, cuando
de pronto le gritaron: "Hey, ;qué vas a hacer?”. El
cazador volted y vio a un hombre del tamano de
un nino de seis anos, y le respondic: "Voy a matar
un venado’. El pequefio hombre le dijo: "No, esos
venados son mios y los ando cuidando para que
no los maten’. El cuidador de los venados...le dijo
al cazador: "Vamos a luchar, y si ti me ganas, te
llevas uno de mis venados’. El cazador pensé que
seria facil ganarle, pero antes, el cuidador de los
venados le puso condiciones: “Si me ganas, te lle-
vas al animal vivo lejos, no lo vayas a matar por
aqui”. Comenzo la lucha, y duré mas de cinco ho-
ras...Hasta que al fin se descuidé el dueno de los
venados...y aprovecho el cazador para tumbarlo.
Entonces le dijo el cuidador de los venados: “Ya
me ganaste, ahora llévate el que quieras, nada
mas no lo mates aqui; lazalo y vete”. El cazador
lo lazé y camind sélo un muy poquito y mato al
animal...Caminé otro poco, cuando de repente
se oy6 zumbar un viento muy fuerte tras de él. I
caminaba mas recio, pero un enorme remolino ya
lo iba alcanzando. El cazador no encontré nada
mas que hacer; avento al venado y corrio a don-
de estaba un encino de los mas grandes. Como
llevaba una faja de lana en la cintura, con ella se
amarr6 al arbol, y lo abrazé6 muy duro. Cuando
el remolino llego, lo empezo a sacudir con fuer-
za; para arriba y para abajo, raspandole todo el
estomago...El hombre quedo todo malo, se solto
y se fue a su casa, pero después de un tiempo se
murid; solo por no saber obedecer érdenes”.

e “Cuando queremos cazar un venado entre mu-
chos lo vamos siguiendo y arrinconando, corrien-
do tras de él; y asi por mucho tiempo, hasta irlo
llevando al fondo de un barranco o a una pena,
donde ya no se pueda escapar. Como por aqui no
tenemos rifles, lo matamos con piedras...”.

e “Dicen que antes habia muchos venados aqui
en donde vivo. Cuando habia muchos venados,
hacian mucho dano. Comian mucho frijol y maiz
cuando yo todavia era un nino...Unos dicen que



mataban al venado siguiéndolo con perros, pues
un perro que es seguidor de venados puede al-
canzarlo pronto. El venado se cansa enseguida
y no aguanta corriendo mucho, aunque es muy
ligero. Dicen que cuando el venado se cansa, se
mete en el agua. Asi, cuando el venado esta allr,
la gente le tira piedras muy recio para matarlo. Di-
cen que a veces lo lazan con un mecate, cuando
el venado esta alli dentro del agua. Asi la gente
mataba muchos, cuando todavia no habia rifles. ..
También los mataban con estacas. Ponian las es-
tacas debajo de una trinchera, y cuando brincaba
el venado, la estaca se le metia en la panza, o en
el pescuezo...”.

e “fn la barranca, la tierra caliente, el venado
solo tenia un camino en el monte, y entonces
habia muchos venados. En este camino la gente
ponia trampas de mecate. Las ponia a la mitad
del camino y asi agarraba a los venados. Esa era
la forma en que la gente agarraba a los venados
mucho antes de que hubiera trampas de fierro...”.
® “Para matar los guajolotes del monte hay una
forma de hacerlo. Dicen que antes hacian un co-
rral de pinos chiquitos, y cuando el corral ya esta-
ba listo, tiraban maiz junto al corral, haciendo una
linea que iba lejos, y también tiraban adentro del
corral para que el guajolote entrara alli comiendo
maiz. Cuando el guajolote encontraba el maiz ti-
rado alli, empezaba a comérselo hasta que llega-
ba al corral, y se metia hasta adentro. Cuando ya
estaba adentro, entonces la gente se acercaba a
la puerta del corral y la cerraba para luego poder
agarrar al guajolote...Cuando vuelan lejos, dicen
que se pegan en el suelo muy recio, y que casi
se quedan muertos. Se quedan desmayados alli,
porque son muy pesados, pues tienen mucha car-
ne. La gente tiene que llegar alli en seguida para
agarrarlos cuando estan desmayados. Asi los ma-
taban antes...”.

e “Cuando queremos comer pescado hacemos
una pequena presa en el rio con las piedras. En-
tonces machucamos el maguey con un palo y lo
echamos al agua hasta que se pone espumosa
como el jabén y los peces se emborrachan y su-
ben a respirar. Asi nos es muy facil y no batalla-
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mos sacando los pescados que necesitamos para
la comida. Pronto abrimos la presa para que los
otros peces se les quite la borrachera en la co-
rriente y sigan su camino buenos y sanos o se va-
yan a dormir con las culebras debajo de las penas
en lo hondo del rio...”.

e “Solamente en el tiempo de lluvias se puede
sacar mucho pescado. En el mes de mayo no se
puede sacar mucho, porque entonces casi no pi-
can. En el tiempo de mayo no pican porque el
agua esta muy clara...También, donde se puede,
se echa veneno en el rio. Se echa las hojas ma-
chucadas del amole ...Hay otra hierba en tierra
caliente que también se usa para matar los peces.
Se usa machucada como el soyate ... Asi la gente
mataba a veces a los peces...”.

* “Cuando se quiere matar peces, primero se cor-
ta un palo que esté muy derechito. Entonces, en
la puno de ese palo se amarra un mecatito con
anzuelo. Ese mecatito se hace con un hilo chiqui-
to...Le dan muchas vueltas para que salga fuerte
y no lo pueda trozar el pez. Alli donde hay arro-
yos chiquitos, se sacan los peces con eso. En los
rios grandes los peces se sacan con un hilo mas
grande. Se hace un hilo con ixtle del maguey...y
entonces con eso se sacan los peces...”.

e “...Siempre, antes de cazar o de pescar, es muy
importante pedirle permiso a Dios, y hacer las
ofrendas, porque asi damos gracias y recordamos
que tenemos que cuidar el mundo y respetarnos
todos, también con las plantas y los animales...”.

V.VII. SERES VINCULADOS CON LA FAUNA
QUE REMITEN A LA COSMOVISION
MESOAMERICANA: EL CASO DEL URIBI.

V.VILI. INTRODUCIENDO LA DISCUSION.

De entre los distintos seres y entidades que pue-
blan el cosmos raramuri, merecen sin duda men-
cion aparte aquellos que sin ser propiamente parte
la fauna, pueden llegar a materializarse en la for-
ma de animales, e incluso de personas; en ambos
casos, relacionados estrechamente con el agua, la
[luvia y otros seres y elementos asociados.
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Entre los raramuri, el ser conocido con
el nombre de uribi (aludido a veces también bajo
denominaciones afines como uribe, ruibi, juribi
o kawirdri)'” representa, desde nuestra perspecti-
va, el mejor ejemplo de esta clase de entidades.
El caso del uribi resulta relevante ademds, porque
abre la posibilidad de analizar y reflexionar sobre
las semejanzas y las diferencias que existen entre
la cosmovision rardmuri y la cosmovision mesoa-
mericana, asi como sobre las atin poco estudiadas
relaciones y contactos que han existido y existen
entre los pueblos que histéricamente han habitado
los territorios de Mesoamérica y el norte de Méxi-
co, considerados por muchos como antagénicos.

Las ideas sobre esta clase de seres, ademas
de poner de manifiesto ciertas concepciones so-
bre el entorno ecoldgico y algunas otras entidades
que pueblan el cosmos, hacen también evidente
que existe una serie de caracteristicas compartidas
entre los uribi raramuri y los tlaloque o ayudantes
de la deidad mayor del agua en Mesoamérica''®.
Numerosas fuentes histéricas describen a los tlalo-
que como pequenos seres que vivian en el interior
de los cerros, desde donde controlaban las lluvias,
limpiaban las aguas y donde ademas almacenaban
junto al vital liquido, los alimentos y el resto de los
mantenimientos (Broda, 1982, 1991)"".

Por su parte, los Uribi rardmuri son descri-
tos en distintos testimonios etnograficos, en térmi-
nos generales, de la siguiente forma:

* “Ahi, adentro de los cerros vive el Uribi, aunque
también puede vivir en los mas profundo del bos-
que o en los aguajes. Puede tomar forma como
cualquier cosa, primero como pdjaro chiquito o
como zorra, y luego como gente, hombre o mujer.
Puede ser también como un ser humano peque-
nito, como un nino. Solo sale de noche y dicen
que puede llamar a la lluvia. El Uribi es muy rico,
y adentro de las piedras y cerros donde vive tiene

casas muy grandes y llenas de muchas cosas; mas
que en una tienda. Si eres hombre y caminas solo
mucho tiempo, se te forma como mujer, y si eres
mujer se te aparece como hombre, para llevarte
al cerro y hacerse novios, tres dias si eres hombre,
cuatro si eres mujer; luego, cuando la gente regre-
sa a sus casas, después de un tiempo se enferma 'y
hasta se puede morir...” .

e “[sobre los Uribi]...Los padres de mi papd y de
mi mama hace mucho tiempo asi lo contaban. Esto
decian: s Donde estd el que es Padre?, ;Quién es
el que nos ayuda en esta tierra?”. El que es Padre es
quien nos puso de pie, el que es Padre habita all
arriba subiendo tres veces...Dicen que en otros lu-
gares de este mundo viven también otros hombres;
esos que nos ayudan. Cuentan que por alla, muy
lejos, esta el agua grande y desde alla, ellos nos
andan ayudando para que no se desborde; dicen
que son unos hombrecitos que no se alimentan
de comida ni de ninguna tortilla. Cuentan que un
hombre fue alla y que asi platicé al regresar: "Esos
hombrecitos no comen y ésos que no comen son
los que nos salvan. Ellos van echando a la orilla la
basura que acarrea el agua de ahi, de manera que
si ellos no estuvieran nos anegaria el agua’. Dicen
que ellos no son como nosotros, sino que son unos
hombrecitos que solo se alimentan del vapor de
la carne. En cambio, el mismo visitante dice que
comia muy bien lo que iban tirando los hombre-
citos después de haber olido el aroma de cuanto
alimento habia...”""®.

Presentamos a continuacion un esquema
a partir del cual se comparan y se discuten algunas
de las principales ideas y caracteristicas ligadas al
Uribi raramuri, frente al complejo de conceptos
y creencias mesoamericanas que giran en torno
a los seres conocidos entre los pueblos de habla
nahuatl como tlaloques. Los datos etnograficos
pertenecientes a comunidades indigenas de tradi-
cién mesoamericana que se presentan de manera

" Que segun Eugeni Porras podria traducirse como “Los que viven en lo alto” (comunicacién personal).

""* Seguin la mitologia de los aztecas o mexicas, por ejemplo, los tlaloque eran pequenos seres que ayudaban a la deidad mayor del agua Tlaloc,
quien también aparecia entre diversos pueblos de Mesoamérica bajo diferentes denominaciones, como por ejemplo entre los mayas, en donde era
conocido como Chaac, o entre los mixtecos y zapotecos, donde se le llamaba Cocijo, entre otros. Los tlaloque, por su parte, también aparecian y
contintian apareciendo bajo muy distintas denominaciones. Los tlaloque eran los encargados de esparcir la lluvia por el mundo a través de cantaros,
que utilizaban para transportar el agua, y para dejar que ésta cayera, debian de romperlos con un palo; por lo cual, se penaba que los truenos eran
en realidad el sonido de los cantaros rompiéndose para que el agua fuera liberada. Se decia también que los tlaloque eran las almas de los nifios
que fueron sacrificados en honor a Tlaloc, o las de aquellas personas que morian ahogados, fulminados por un rayo o como consecuencia de las

enfermedades consideradas frias.

"7 Los seres raramuri denominados witariki (los que son de mierda), a los cuales nos referimos al hablar del vinculo entre las serpientes y el agua,
guardan también cierta relacién con los tlaloque mesoamericanos, pero el caso de los Uribi es sin lugar a dudas mucho mas rico e interesante.



condensada, provienen de investigaciones reali-
zadas entre nahuas del altiplano central, nahuas
de Guerrero y nahuas de la Huasteca, asi como
también entre distintos pueblos mayas de México
y de Centroamérica (cfr. Alborez, 1995; Alborez y
Broda 1997; Baez-Jorge; 1992; Broda, 1982, 1992;
Broda y Good, 2004; Broda e Iwaniszewski, 2001).

Asimismo, y de acuerdo con el plantea-
miento general de esta investigacion, los temas
presentados a continuacién sélo podran ser abor-
dados de manera general, destacando sus princi-
pales caracteristicas a partir de acotadas glosas,
no obstante, cada uno de ellos podria y deberia
de ser investigado en profundidad, pues su estu-
dio sistematico ofreceria la posibilidad de aden-
tramos en las relaciones histéricas y culturales
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entre el norte de México y Mesoamérica, un tema
que lamentablemente hasta el dia de hoy ha mo-
tivado un nimero acotado de investigaciones.

V.VILII. SOBRE LAS CARACTERISTICAS
GENERLAES DE ESTOS SERES.

Los uribi son descritos como seres pequeiitos, a
veces fisicamente parecidos a un nifio o bien, de
la altura de un infante pequefo. No obstante, se
dice que son mucho muy fuertes. Estos seres ha-
bitan en las cuevas ubicadas en el interior de los
cerros, en donde almacenan agua, maiz y otros
alimentos, asi como también dinero y todo tipo
de riquezas. Segtn algunos testimonios, su mora-
da seria dificil de imaginar, pues ésta se describe
como a una enorme tienda, al interior de las mon-
tanas, la cual estd llena de toda clase de cosas.

URIBI

También conocido entre distintas
localidades rardmuri con los nombres
de: uribe, ru’ribi, juribe o kawirdili.

EL URIBI RARAMURI Y LOS TLALOQUE MESOAMERICANOS

TLALOQUE

Entre los pueblos prehispanicos de
Mesoamérica fueron los ayudantes de
la deidad mayor del agua.
Actualmente, aparecen de manera
profusa entre los pueblos indigenas de
tradicién mesoamericana bajo muy
diversos nombres: vientecillos,
angelitos, tronadores, corazén del
cerro, viejo del cerro, chaneques, etc.

N

CARACTERISTICAS EN COMUN

 Pequenos seres que habitan en cuevas o en el interior de los cerros donde guardan
agua, alimentos, dinero y otras riquezas.

e Tienen el poder de controlar el viento y las lluvias, por lo que estan relacionados
con el maiz y la agricultura.

¢ Habitan también los aguajes o las tierras “salvajes” (fuera del dominio humano).

e Trabajan controlando y limpiando las aguas, no sélo la lluvia, propiciando
asi el bienestar y la fertilidad de la tierra.

e Se relacionan con enfermedades asociadas con el viento.

 Pueden tomar la forma de distintos animales o personas, generalmente alguien
del sexo opuesto al de sus victimas, a quien tratard de seducir y a la postre
le causara diversos danos, enfermedades o la muerte.

e Se relacionan con la tierra, el mundo subterraneo, asi como con animales con
caracteristicas terrestres e inframundanas y seres opuestos a la lluvia, como
el arco iris.

J

"8 En general, los raramuri piensan que las deidades (al igual que los muertos) sélo se alimentan de la esencia de los alimentos que les son ofrenda-
dos, la cual esta representada por el vapor de los mismos. Asimismo, se dice que la comida para las ofrendas debe de ser cocinada sin sal, pues: “ni

a Dios ni a los difuntos les gusta la sal”
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Se dice también que los uribi viven en los
riscos de las paredes empedradas de las montanas
y los barrancos, especialmente entre las grietas,
por lo que se afirma que caminan perfectamente
en vertical, pero en el plano horizontal son in-
capaces de sostenerse y se caen (Eugeni Porras,
comunicacion personal). Estos seres se identifi-
can directamente con los cerros —aunque no con
cerros especificos- y con el agua, especialmen-
te con el agua asociada a los cerros, es decir el
agua de lluvia y el agua de los aguajes. En otro
orden de ideas, a pesar de que a partir de algunas
menciones se podria inferir que el uribi tiene la
posibilidad de desdoblarse en muchos seres, tal
como lo hacian los tlaloque mesoamericanos, no
existe al parecer, desde la perspectiva rardmuri,
una idea clara al respecto.

Por su parte los tlaloque son también des-
critos, tal como lo senaldbamos, como pequefos
seres que habitan en las cuevas o en el interior
de los cerros, donde almacenan el agua, el maiz
y los principales mantenimientos, ademas de di-
versas riquezas (Broda, 1991). Para muchos pue-
blos indigenas de tradicion mesoamericana los
tlaloque son los patrones de la energia vital del
maiz. Al igual que el conjunto de las deidades
del agua en Mesoamérica, los tlaloque se asocian
directamente con los cerros y con las montafas
en general, asi como con cerros y montafias es-
pecificas; elementos que constituyen uno de los
rasgos geograficos mas prominentes del paisaje.
Los tlaloque, como el resto de las deidades me-
soamericanas posen, como una de sus principales
caracteristicas, el don de la ubicuidad, es decir, la
habilidad de desdoblarse en muchos seres y po-
der ser al mismo tiempo uno sélo y una multitud
de entidades.

Asimismo, se dice que distintos seres de
la mitologia mesoamericana descritos en las fuen-
tes historicas como “diosecillos”, tales como los

ehecatontin, los ahuaque, y los propios tlaloque,
fueron alguna vez hombres, pero al ser muertos
por el agua, las enfermedades frias o el rayo, sus
almas pasaron a formar parte del ejército de dio-
secillos que ayudan a la deidad mayor del agua y
de la lluvia a desarrollar su trabajo y su misién en
el cosmos.

V. VII. 1ll. SU RELACION CON LA LLUVIA, EL
MAIZ Y LA AGRICULTURA.

Se cree que los uribi tienen el poder para hacer
llover sobre la Sierra, pues poseen la habilidad
para atraer a las nubes de lluvia. Igualmente, exis-
ten distintas menciones que relacionan a los uribi
con el viento, especialmente, con el viento encar-
gado de traer las nubes de Iluvia a la Tarahumara.
En este sentido, es posible vincular a este ser con
algunos elementos fundamentales de la vida rara-
muri como el maiz y la agricultura.

Por otra parte, a diferencia de los tlaloque me-
soamericanos, los Uribi no estan relacionados de
manera aparente con el rayo, sin embargo, exis-
ten diversos testimonios etnograficos que ponen
de manifiesto tanto la importancia del rayo en el
pensamiento raramuri, como algunas ideas en
comun que existen en la cosmovision rardmuri y
la cosmovisién mesoamericana, tales como que
los rayos son un cazador, o bien, que se trata del
arma que éste utiliza para la caceria'"’.

En el caso de los tlaloque, existen nume-
rosas fuentes histéricas y etnogréficas que refieren
que a estos seres les son atribuidos poderes para
controlar las Iluvias y el viento, lo que constituye
quiza su funciéon mejor conocida y documenta-
da. Actualmente, entre muchos pueblos indige-
nas de tradicion mesoamericana, los tlaloque —en
cualquiera de sus denominaciones- son concebi-
dos como los patronos de la agricultura y por lo
tanto se consideran como los duefios originales
de los alimentos (Broda, op. cit.). Los tlaloque
estan estrechamente relacionados con el rayo, y

" La importancia del rayo en la cosmovision raramuri se puede atisbar en el siguiente testimonio: “El rayo es un hombre pobre. Caza con un arma
muy fuerte. Si no le das de tomar, de comer y un poco de wenomi (dinero) se enoja mucho y se mete hasta la mera casa. Si no lo amansas con un
poco de kérima (reciprocidad) te puede hasta matar. Hay que escarbar tantito donde cayo en forma de cruz y hacerle cuatro hoyitos para darle remé
nutewd (tortillas pequenas para los rituales mortuorios), caldito de pollo, un cigarro, tepache o suwiki (tesgiiino) y monedas para que nunca vuelva a
hacer dafo cerca de la casa o del barbecho. También hay que darle un pequefio nawésari (sermén) pidiéndole que mejor vaya a cazar donde no hay
gente. La palma que usamos para hacer canastos es del hombre rayo. Por eso, a mi upira (esposa) no le gusta hacer toveke (canastos de palma) cuando
parece que va a llover, para que €l no venga a buscar la palma. Ella la esconde bien, debajo de algunas cobijas, para que el hombre rayo no la pueda
ver. Todos los afios hay que curar las casas, los campos y los corrales haciendo una limpia, tocando el violin, quemando incienso y tirando ceniza.
Eso ayuda a calmar al hombre rayo para que nos respete mejor. Asi es la cosa aqui con los rayos” (apud Wheeler, 1994:102).



de hecho, en algunas ocasiones se les identifica
directamente con el rayo; aunque en otros casos
se dice que éste es su voz, o bien, el arma que
utilizan para cazar.

De igual forma, entre distintos pueblos
indigenas contemporaneos de tradicion mesoa-
mericana aln se cree que los nifos que mueren
sin bautizar, o los hombres que mueren ahogados
o fulminados por el rayo, se convertirdn en tla-
loques. Asimismo, entre algunos pueblos persiste
la creencia de que las personas que son tocadas
por un rayo y sobreviven, se convierten en un tipo
de especialista ritual que desarrolla habilidades
Unicas para predecir el tiempo, los cuales son co-
nocidos en el altiplano central mexicano con el
nombre de graniceros (Alborez y Broda, 1997).

V.VILIV. EL LUGAR EN DONDE HABITAN.

Los uribi pueden habitar no sé6lo en el interior de
las montafas o en las grietas de los cerros, sino
también en los aguajes, o en los bosques mds
profundos de la Sierra Tarahumara; es decir, en
aquellos lugares que son considerados por los ra-
ramuri como tierras “salvajes” o no cultivadas; es-
pacios que se conciben como lejanos al dominio
humano, el cual esta representado por las casas,
los ranchos, las rancherias y los campos de cul-
tivo. Es también importante volver subrayar aqui
que los aguajes en la cosmovision rardmuri son
sitios particularmente peligrosos para los huma-
nos en general, pero lo son aiin mds para los ni-
fos pequenos y las mujeres, especialmente para
las mujeres embarazadas, pues son lugares aso-
ciados directamente con el “mundo de abajo” y
con el padre de todos lo que alli habitan, es decir,
el Diablo; asi como con las serpientes acuaticas
y otros animales asociados al “mundo de abajo”,
o bien, con seres como los ayudantes del Diablo
y enfermedades como el susto y robo del alma.
Por su parte, entre las culturas prehispanicas de
Mesoamérica, asi como entre distintas comunida-
des actuales de tradicion mesoamericana, se afir-
ma que los tlaloque viven en lugares donde hay
mucha agua, particularmente, en los manantiales,
los arroyos y los rios. Ademds, se dice que en oca-
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siones también pueden llegar a vivir en “el mon-
te” o en la “selva”, es decir, en las tierras aparta-
das de las comunidades y los campos agricolas,
las cuales se consideran fuera del dominio huma-
no. Los tlaloque son concebidos a veces como los
patrones o los duefios de los animales de caza, y
se piensa que ciertos animales, como las serpien-
tes y las ranas —animales asociados con la tierra y
el inframundo-, cuidan sus moradas, en las cuales
también habitan los demas animales del monte.

V.VI.V. RESPECTO AL TRABAJO QUE HACEN.
Los uribi trabajan controlando el agua, especial-
mente la basura dentro del agua, con el fin de
evitar que se anegue el mundo y perezcan ahoga-
dos todos sus habitantes. Se dice que estos seres
no soélo repelen las aguas abundantes, sino que
también limpia la basura que se han ido acumu-
lando sobre ellas, para lograr asi el bienestar y la
fertilidad de la tierra. Por otro lado, a los uribi se
les atribuye un caracter travieso, y se dice que se
dedican a hacerles bromas y travesuras a los hu-
manos. Por ejemplo, diversas narraciones hablan
de que les gusta mucho robarse a las mujeres de
los tarahumaras, o bien, que en ocasiones [laman
a los humanos para que éstos los sigan y se pier-
dan en el monte o en cualquier otro sitio solitario.
En lo que corresponde a la tradicion mesoameri-
cana, es bien sabido que una de las principales
funciones de los tlaloque es la de trabajar contro-
lando el agua, especialmente el agua de lluvia,
limpiandola constantemente para prevenir inun-
daciones. De igual forma, a través de las creen-
cias mesoamericanas que ligan a los cerros, el
agua y la tierra, estos seres se vinculan de mu-
chas maneras con el culto a la tierra, a los cerros
y a la fertilidad, y por lo tanto, con algunas de
las mds importantes celebraciones del calendario
agricola-ritual de diversos pueblos indigenas de
tradicion mesoamericana, cuyo fundamento es el
principio general cerros-lluvia, el cual constituye
uno de los pilares de la cosmovisién. Por otra par-
te, los tlaloque, como muchas otras deidades de
Mesoamérica, también solian divertirse asustan-
do a los caminantes solitarios que deambulaban
por el monte o las veredas apartadas.
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V.VILVI. VINCULOS CON ENFERMEDADES
ASOCIADAS AL VIENTO.

Al estar asociados al agua, a los cerros y a los
aguajes, los uribi aparecen también directamente
relacionados con las cuevas, asi como con las ya
referidas enfermedades [lamadas nawiri (enferme-
dades del aire), o males como el susto y el robo
del alma, que se cree los uribi, los aguajes y las
cuevas pueden llegar a causar. Ciertas cavernas y
en general los aguajes pueden provocar también
que los hombres se transformen en mujeres o en
ninos. Aqui, resulta necesario sehalar que entre
los rardmuri no existen ofrendas ni culto especifi-
co realizado a los uribi o a las cuevas, con el fin
de evitar las enfermedades antes mencionadas,
aunque en el caso especifico de los aguajes, he-
mos también destacado ya las distintas ofrendas
que usualmente se les dedican.

Por su parte, a los tlaloque mesoameri-
canos actualmente se les rinde culto en lugares
sagrados de los cerros, principalmente en las cue-
vas y en las fuentes de agua. Se dice que estos se-
res pueden llegar a causar ciertas enfermedades,
algunas de ellas directamente relacionadas con el
viento. No obstante, también se cree que los pro-
pios tlaloque pueden llegar a curar dichas enfer-
medades, por lo cual usualmente se les dedican
diversas ceremonias a lo largo del ciclo agricola-
ritual, en las cuales se acostumbra entregar muy
distintos tipos de ofrendas, ya sean de comida,
bebida, incienso, rezos, musica y danza.

V.VILVII. SU CAPACIDAD PARA TRANFORMAR-
SE EN ANIMALES O PEROSNAS.

Los uribi suelen aparecer a quien camina solo por
el monte, tomando la forma de de una persona
del sexo opuesto al del caminante, y tratando de
enganar a quien se encuentran a su paso para lle-
varlo a su casa, lejos, en los cerros, para sedu-
cirlo, tener relaciones sexuales con él, robarle el
alma o sus bienes y enfermarlo, y con el paso del

tiempo causarle la muerte. Asimismo, estos seres
pueden también tomar temporalmente la aparien-
cia de ciertos animales, como una zorra o distin-
tos tipos de pajaros pequefos.

Los uribi marcan de alguna manera los
limites del espacio humano, particularmente del
espacio femenino, en el bosque o en el monte.
Traspasada esa frontera, estos seres pueden rete-
ner a las mujeres casaderas y no dejarlas regresar
a su casa por aventurarse a caminar solas tan ale-
jadas de la comunidad o del hogar hasta que, la
mayor parte de ellas (gracias a su ingenio) logra
escapar y tomar, de ahi en adelante, el camino
correcto. En muchos de los relatos relacionados
con estos seres |a protagonista es una mujer joven
que tiene uno o varios pretendientes, la cual gusta
de andar sola en el monte, desobedeciendo asi
los consejos de su familia, hasta que es raptada
por algln uribi quien la retiene en una cueva pro-

vista con suficiente lumbre y comida'*.

En Mesoamérica no sélo los tlaloque, sino
en general las deidades del agua, especialmente
las diosas prehispanicas del agua (por ejemplo
Nappatecuhtli, Matlalcueye o Xaratanga y su hija
Mauina, éstas dos ultimas citadas en la Relacion
de Michoacan), aparecian frecuentemente a los
hombres en forma seductora, para luego tomar la
forma de serpientes o de sirenas y llevarselos con
ellas a vivir en el agua, causdndoles asi la muerte.
Eso mismo es lo que hacia también el Ahuizotl,
una especie de nutria mitica cuya cola termina-
ba en mano. Al respecto, es posible que en tales
ideas sobre la muerte se mezcld, con el tiempo,
también una nocién de castigo proveniente de
concepciones cristianas en contra de la lujuria,
pero es muy probable que desde tiempo prehis-
panico estas deidades del agua mataran con cier-
ta frecuencia a la gente, especialmente, con el
objeto de conseguir mds ayudantes o diosecillos
del agua; por lo que seria entonces lo mismo a
morir ahogado o fulminado por un rayo.

" El modo en que finalmente estas mujeres suelen liberarse de su secuestrador: “es una interesante muestra del ingenio y habilidad femenina. En
ocasiones lo consigue dandole al uribi frijol o maiz revuelto con algun alimento que no tenga sabor y lo adormezca, como una especie de maguey
llamado chowi u hojas de nogal machucadas, aprovechando la inconsciencia del secuestrador para huir y contar luego a sus parientes lo sucedido. En
otras ocasiones la mujer se embarra el cuerpo de tierra o lodo: cuando el uribi va a llevarle lefia o alimentos se escapa, corre alejandose del bosque,
confunde y despista a su perseguidor al mezclarse su olor con los aromas de la tierra y las plantas. El suceso estd frecuentemente relacionado con la
hermana de algun vecino o con la hija de algun pariente lejano quien al final regresa a la normalidad, se casa, tiene familia y luego les cuenta a sus
hijas lo que sucedi6 para que no anden solas platicando o buscando hombres por el monte. A ese respecto, se dice que el uribi nomas se lleva a las
cuscas, a esas que les gusta andar por ahi de voladitas con los hombres, 0 que anda metiéndose con algin hombre casado..” (Porras op. cit.: 123).



Ademas, las deidades del agua mesoame-
ricanas constantemente se desdoblan en dos, uno
masculino y uno femenino, de ahi que se hable,
por ejemplo, de la sirena y el sireno. De igual for-
ma, entre diversos pueblos indigenas contempo-
raneos de tradicion mesoamericana este tipo de
creencias han sido también ampliamente docu-
mentadas (cfr. Alborez, 1995; Baez-Jorge, 1992).

V.VILVIIL SU RELACION CON LA TIERRA, EL
MUNDO SUBTERRANEO Y SERES OPUESTOS A
LA LLUVIA.

Al relacionarse estrechamente con el agua, los
aguajes, las serpientes acudticas y las enfermeda-
des del aire, el uribi se asocia también con seres
antes mencionados como el oromd (el “ave” iden-
tificada con las estrellas fugaces que es utilizada
por los hechiceros para dafnar a las personas), los
cuales se cree pueden vivir en las corrientes de
agua o en el interior de los aguajes, y que poseen
ademas la habilidad de transformarse en anima-
les, principalmente en serpientes acuaticas, pero
también en animales conocidos como tortuguilla
de charco vy en distintos reptiles e insectos aso-
ciados con el agua subterranea y por lo tanto, con
el “mundo de abajo” y con el Diablo.

El uribi esta también asociado con seres
que se cree que controlan el agua, tales como el
arco iris, el cual se concibe como un ser noci-
vo, pues ademds de ser opuesto a la lluvia, pue-
de causar la esterilidad femenina. El arco iris no
permite que las lluvias lleguen a la Sierra, las es-
panta y las aleja. El arco iris también es concebi-
do como un ladrén, y se caracteriza por tener el
poder de perseguir a las mujeres para robarselas
y embarazarlas, e incluso, a veces puede llegar a
matar al bebé que crece en el vientre de las muje-
res tarahumaras o bien, puede llevarse a los nifos
pequenos para enfermarlos o robarles el alma.
Igualmente, es posible que pueda llegar a robar
animales domésticos con la finalidad de matarlos
o de aparearse con ellos.
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Por otro lado, a través del complejo de
creencias mesoamericanas que ligan simbdlica-
mente la tierra, el mar y el cielo, los tlaloque se
asocian con diversos animales, entre los que des-
tacan las serpientes, especialmente, aquellas que
estan relacionadas con los rios y las fuentes de
agua. En ese sentido, es un hecho bien conocido
que el simbolismo que une a las serpientes y el
agua conforma uno de los elementos mas impor-
tantes de la religion mesoamericana. Asimismo,
los tlaloque son también recurrentemente asocia-
dos con elementos como las aguas subterraneas,
los manantiales y las cuevas, todos los cuales se
vinculan en diversas formas y grados con el in-
framundo, asi como con ciertas aves, reptiles e
insectos.

De igual forma, los tlalogque mesoameri-
canos se relacionan e interactian constantemen-
te con distintos seres que controlan el agua, como
el arco iris, el cual, en ocasiones se dice que
puede desdoblarse en uno femenino y en otro
masculino. El arco iris es considerado como una
entidad potencialmente perniciosa, pues ademas
de que no permite que haya lluvia, posee tam-
bién la avida inclinacién de perseguir y robarse
a las mujeres, principalmente, con la finalidad de
embarazarlas; lo cual también se dice que puede
llegar a hacer también a los hombres'*'.

V.VILIX. UN ASPECTO ADICIONAL

PARA LA REFLEXION.

Incluyo este Gltimo punto en el listado el cual, a
pesar de que no se relaciona directamente con las
semejanzas entre los uribi y los tlaloque, nos ayu-
da a subrayar un aspecto importante que resulta
comun entre la cosmovision rardmuri y la cosmo-
vision de muchos pueblos mesoamericanos.

Asi, mientras que en el caso del uribi ra-
ramuri no existe ninguna clase de mencién que
relacione a este ser con los pilares que sostienen
el mundo, tal como si sucede con los tlaloque, la

! Se trataria de un falso embarazo, tal vez hidropesia (Gabriel espinosa, comunicacion personal).
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concepcion raramuri de la geografia césmica es
sin duda muy similar a la mesoamericana, pues
como hemos visto, los raramuri afirman que el
mundo tiene forma circular, al igual que una tor-
tilla o un tambor, y esta sostenido por una serie
de columnas o pilares que sirven para que no
se caiga el cielo. Por otra parte, es bien sabido
que los tlaloque mesoamericanos son concebidos
como los grandes postes o columnas que sostie-

nen el mundo, el cual se dice, puede tener forma
de rectdngulo o bien redonda, como la de un dis-
co. Cada uno de esos tlaloque que sostienen el
mundo —que segln algunos autores muestran una
diferencia conceptual con los tlaloque represen-
tados como innumerables diosecillos servidores
de la deidad del agua- (Broda, 1991: 112), se aso-
cian miticamente con los 4 rumbos del universo
mesoamericano, asi como con los distintos colo-
res relacionados con cada uno de ellos.

Un raramuri, acompafiado de su hijo, teje una faja de lana en un telar tradicional.

Rancheria de Coyachique, Municipio de Batopilas.

foto: Eduardo Saucedo, 2000.
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Cocina de una vivienda tradicional rarémuri, donde una nifa prepara

tortillas y su hermano mayor espera ansioso para comerlas.
Rancheria de Coyachique. Municipio de Batopilas.
fotos: Eduardo Saucedo, 2010.

Patrocinio Lopez, quiza el mds reconocido constructor de violines tarahumaras.
Municipio de Batopilas, Chihuahua, 1999.



Valentin Catarino, al igual que el resto de los raramuri,
utilizan el rémpora (tambor) para llamar a la lluvia,

especialmente antes y durante la Semana Santa.

Municipio de Batopilas.
foto: Eduardo Saucedo, 1999.



Nina rardmuri camina
por los bosques del
municipio de Bocoyna,
Chihuahua, 2013.
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Una mujer rardmuri vende
sus artesanias, principalmente
wares (cestos tejidos de
palma), en los alrededores

de Lago de Arareko.
Municipio de Bocoyna,

Chihuahua.
foto Eduardo Saucedo, 2012.






CONCLUSIONES

El ejercicio académico que hasta aqui hemos realizado abre no sélo la posibi-
lidad de aproximarnos a las concepciones raramuri sobre los animales y otros
seres asociados, sino también nos permite reflexionar sobre la naturaleza de
nuestra propia relacion y nuestras propias ideas sobre la fauna; un didlogo in-
agotable que alude a la esencia misma del pensamiento antropolégico.

La presente investigacion constituye en alguna forma un punto de lle-
gada, pues existen ciertas caracteristicas y principios relevantes sobre la fauna,
la cultura y la cosmovisién raramuri, los cuales pueden identificarse a partir de
las ideas y los datos —-muchos de ellos inéditos- que hasta aqui hemos presen-
tado. No obstante, en otro sentido este trabajo representa también un punto de
partida, apenas una aproximacion inicial al tema, la cual pretende poner sobre
la mesa algunas de las discusiones y los elementos nodales del fenémeno, mu-
chos de los cuales deben de ser investigados atin con mayor profundidad.

Este escrito no s6lo encarna una tentativa por estudiar el papel de la
fauna entre los rardmuri desde una perspectiva académica y un concepto te6-
rico especifico, como lo es el concepto de cosmovision, sino que también
debe entenderse como un intento por demostrar que el enfoque desarrollado
por los estudiosos de la cosmovision mesoamericana es pertinente, y mds adn,
en algunos casos necesario, para el estudio de los sistemas de pensamiento de
otros pueblos que habitan fuera de las tradicionales fronteras del territorio me-
soamericano. Pueblos que, como hemos visto, han mantenido histéricamente
diversos vinculos socioeconémicos y culturales con los habitantes del territorio
mesoamericano.

A ese respecto, recordemos que tanto los territorios del norte de Méxi-
co como sus pueblos originarios han sido caracterizados y definidos, muchas
veces, en oposicion a Mesoamérica, sin que en el fondo se haya prestado
la atencién debida al estudio sistematico de las semejanzas y las diferencias
que existen entre la cultura y el pensamiento de los pueblos de ambas ma-
cro-regiones. Asi, consideramos que un ejercicio analitico como el que esta
pesquisa plantea puede resultar pertinente no sélo para el conocimiento y la
comprension de la realidad cultural del pueblo rardmuri, sino también, para
profundizar sobre su relacién con Mesoamérica. Por otro lado, algunos de los
datos y reflexiones que presentamos tienen ademds la intencién de realizar un
modesto aporte a la discusién académica sobre el concepto y la teoria de la
cosmovision.
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Es por eso que las conclusiones que se desprenden de la presente in-
vestigacion son de dos tipos: Primeramente, las conclusiones generales sobre
el escenario, los actores y el papel de la fauna, asi como de algunos animales
en particular, en la cultura y en la cosmovision rardmuri. Y en segundo lugar, se
presentan las conclusiones relacionadas con ciertas semejanzas estructurales
que esta investigacion permite dilucidar entre la cosmovisién rardmuri'y la cos-
movision mesoamericana; a partir de las cuales, proponemos una serie de te-
maticas concretas que ademds de posibilitar el didlogo entre ambas tradiciones
culturales, permitirian profundizar en el estudio comparativo de las relaciones
con la fauna.

Recapitulemos. Como hemos visto, a lo largo de su historia la antro-
pologia y sus profesionales han ubicado entre sus preocupaciones centrales,
el estudio de las relaciones entra la naturaleza y la cultura. Por lo que prac-
ticamente desde el nacimiento formal de esta ciencia han sido desarrolladas,
desde muy distintas latitudes geograficas y académicas, diversas propuestas de
cardcter tedrico para el estudio de las relaciones naturaleza/cultura en gene-
ral, y especificamente, para la investigacion de las relaciones culturales con la
fauna. Todo un amplio universo de posturas y propuestas, las cuales han gene-
rado, hasta nuestros dias, debates y aportaciones importantes en el desarrollo
de la teoria antropolégica. Entre el conjunto heterogéneo de esas propuestas,
hemos optado aqui por la utilizacién del modelo y la teoria de la cosmovision
desarrollada por cientificos como Alfredo Lépez Austin (y otros), para el estudio
del pensamiento y las religiones de los pueblos indigenas de Mesoamérica.
Una propuesta que consideramos apropiada para el estudio de la cultura y
la cosmovision del pueblo raramuri, entre otras cosas: Por sus fundamentos
filoséficos materialistas; por la preminencia del objeto sobre la teoria; por la
atencién que le brinda a la dimensién histérica del fenémeno (incluyendo sus
diferentes temporalidades); por su perspectiva holistica; porque atafie a los vin-
culos histéricos que han existido entre los pueblos de Mesoamérica y el norte
de México; y sobre todo, porque a la luz de nuestro analisis detectamos una
serie de elementos comunes entre la cosmovisién rardmuri y la cosmovision
mesoamericana, los cuales atin no han recibido la atencién necesaria por parte
de los investigadores.

Respecto a la diversidad de posturas tedricas para el estudio de las
relaciones naturaleza/cultura, cabe resaltar que para nosotros no existen plan-
teamientos o propuestas mejores o peores que otras, pues por encima de esa
clase de consideraciones, los que realmente existe son diferentes contextos,
perspectivas y circunstancias, desde las cuales se ha ido desarrollando en su
diversidad y riqueza el pensamiento antropolégico. Por lo que mas que acredi-
tar o desacreditar a priori determinadas posturas tedricas, lo que realmente se
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requiere es propiciar un debate sistemdtico y de mayor profundidad en torno a
cada una de ellas. Dirfamos, siguiendo la afortunada idea de Clifford Geertz,
hace falta propiciar una discusién cada vez mas precisa y refinada.

Por su parte, la Sierra Tarahumara, escenario de esta investigacion, se
nos presenta a la luz de los datos geograficos, histéricos y etnograficos, como
un territorio de profundos contrastes, en el cual actualmente cohabitan la mi-
lenaria tradicién cultural tarahumara, junto con algunas de las mas profundas
contradicciones y conflictos del México contemporaneo y del moderno sis-
tema mundial. Esta clase de procesos se expresan ferozmente, en el agudo
deterioro medioambiental y socio econémico acontecido durante los Gltimos
ciento cincuenta anos en la Sierra Tarahumara. Al respecto, hemos hablado ya
de la manera en que actividades como la explotacién capitalista e irracional de
los bosques, la centenaria mineria del oro y la plata, el turismo depredador y
mal planificado, asi como la preminencia de la siembra y el trafico de narcéti-
cos, han generado una territorialidad opuesta a la territorialidad indigena. Una
territorialidad impuesta desde el poder, la cual se expresa a partir del papel
que posee la sociedad no indigena para ejercer el control econémico y politi-
co, para imponer estructuras de organizaciéon y administracién, para ejercer el
monopolio de la violencia, para justificar el modelo de desarrollo impuesto, y
para decidir sobre los destinos de los recursos naturales de la regién.

Aunado a esta situacion, el abondo y la marginacion histérica en la que
primeramente el régimen colonial espafiol, y posteriormente el Estado mexica-
no, han sumido a los raramuri y al resto de los pueblos indigenas que habitan
la zona, sumado al despojo de sus tierras y otros recursos naturales (ademas
de la contaminacién, la sequia e incluso el cambio climatico), han provocado
que actualmente la Sierra Tarahumara sea la regién mds pobre y pauperizada
de todo México. Asi, es importante subrayar que estos procesos econémicos y
socioambientales inciden directamente en el tema de esta investigacién, pues
han tenido un profundo impacto negativo tanto en la fauna local, como tam-
bién en el conjunto del entorno natural y sociocultural de la Sierra Tarahumara,
y por lo tanto, en la realidad material y en la cosmovision del pueblo raramuri.
Otro aspecto que hemos desarrollado a lo largo de este trabajo, se relaciona
con la caracterizacién etnografica de la estructura social del pueblo tarahu-
mara, la cual muestra, entre algunas de sus principales caracteristicas, las si-
guientes: a) Tiene como base y fundamento la unidad familiar; b) Es poco y
en ocasiones nada jerarquizada; c) Otorga un espacio propio y relevante a lo
individual, aunque muy frecuentemente lo subordina a lo colectivo; d) Expre-
siones centrales de la sociedad como la tesgliinada, la ritualidad vy el trabajo
colectivo, asi como la practica del kérima (dar), aunque en apariencia se pre-
sentan como algo espontdneo y libre de compromiso, tienen también implicita



210

una dimensién coercitiva; e) En su propio ambito, la religion abre un espacio
social y colectivo, de hecho, trabajo y religién parecieran en ciertos momen-
tos una sola institucién; f) El respeto y las diferentes formas de expresarlo, por
ejemplo, a través del patrén de dar y recibir nawésari (consejo), es uno de los
valores mds resaltados por la sociedad; g) Se fomenta una fuerte conciencia y
valoracién de la libertad, expresada en términos de la no subordinacion a los
deseos de otros, en especial de los no indigenas; h) La normatividad social re-
produce una actitud ancestral de respeto hacia los animales, y en general hacia
la naturaleza, incluyendo a las divinidades y a otros seres del cosmos.

En lo que corresponde especificamente a la fauna, es posible afirmar
que la estructura social establece los lineamientos para pensar a los animales,
pues es el espacio donde se han conformado y se generan los hdbitos sociales
(productivos y reproductivos), que condicionan las relaciones que los raramuri
han mantenido con la fauna; asi como la forma en que ésta ha sido representada
por su cultura. Por lo que en nuestro caso, la representacién de los animales apa-
rece también como una herramienta de andlisis de la propia estructura social,
pues tales representaciones no se limitan solamente a ser un producto o residuo
de la estructura social, sino que como hemos visto, brindan diversas instancias y
cauces de expresion a muchas de las ideologias que conforman la cosmovisién,
sean estas de orden moral, ético, religioso, etc. Por lo tanto, las representaciones
de la fauna, ademas de producto deben considerarse también, dialécticamente,
como productoras y reproductoras de la propia estructura social.

En ese sentido, las ideas raramuri sobre la fauna proyectan una manera
muy especifica de concebirla, pues tal como lo hemos atestiguado, los animales
son figuras prominentes de mitos y relatos, al tiempo que ofrecen un sinniimero
de metéforas apropiadas para plasmar la realidad social, e incluso, pueden usar-
se como marcas de distincion social o instrumento del abuso verbal.

Para los raramuri la relacién con los animales (y en general la relacién
con el entorno ecolégico), es estrecha y trascendente, entre otras cosas, porque
en ella se sustentan las practicas de produccion econémica y reproduccién so-
ciocultural; la fuente y el sentido de la vida; la tierra, el agua, el maiz, el ganado,
la lluvia y la sequia, la fiesta y la cotidianeidad, la vida y la muerte...todo co-
mienza y termina en los confines de la Sierra Tarahumara. La interaccién rardmu-
ri con el entorno ecoldgico se basa en una observacion milenaria y en un cono-
cimiento muy preciso sobre el clima, los ciclos reproductivos y las propiedades
y caracteristicas de los animales y las plantas, las técnicas de caza, pesca, la fer-
tilizacion de los suelos, y en general, sobre la utilizacién de una gran diversidad
de recursos bidticos y abidticos de su entorno. Ademas, muchos de los saberes
y de la actual concepcion tarahumara sobre la naturaleza estan atn permeados
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un cuerpo de conocimientos dindmico, que se va depurando y readecuando de
generacion en generacion, segln las necesidades y contextos especificos en los
que se desenvuelve. Es decir, ademas de su fundamento teérico o de las estruc-
turas de larga duracién que le subyacen, una buena parte de las creencias y los
conocimientos raramuri sobre los animales y la naturaleza se sustentan también
en la practica cotidiana, en la experiencia empirica del dia a dia.

Por su parte, las principales caracteristicas que podemos identificar a

partir del andlisis que hemos realizado en torno al papel de la fauna en la cos-
movision raramuri son las siguientes:
a) A pesar de que no existe una palabra especifica en lengua raramuri para nom-
brar genéricamente a los animales, éstos son concebidos, al igual que las plantas
y otros elementos, como seres o “cosas con alama”, “cosas que germinan”, y por
lo tanto, como criaturas que comparten un vinculo ontolégico con la humani-
dad. A ese respecto, a pesar de que el concepto de alma tiene un papel central
en la cosmovisién rardmuri, parecen existir muy pocas exégesis y explicaciones
en torno a las almas de los animales.

b) La fauna tiene un papel preminente en la mitologia raramuri, donde ocupa
un lugar muy cercano al hombre, desde el momento mismo de la creacién de
este mundo. De igual forma, muchas de las caracteristicas del comportamiento
y la apariencia de ciertos animales, son explicadas a través de muy distintos
sucesos miticos.

c) Un elemento central de la concepcién rardmuri de la fauna es la idea de las
transformaciones; transformaciones de personas en animales, de animales en
personas, de animales en otros animales, etc. Por lo que este tipo de transmu-
taciones dan origen, en la cosmovision y en la retérica raramuri, a los procesos
de prosopopeya o personificacion de los animales, los cuales ocupan un papel
importante en el pensamiento y las creencias de este pueblo. Cabe ademas se-
falar que algunas de estas transformaciones, no se conciben como muy distintas
o mas radicales que las metamorfosis que ocurren en la naturaleza, como la de
la oruga en mariposa o la de los renacuajos en ranas.

d) Entre los distintos tipos de transformaciones que se piensa acontecen entre las
personas y los animales, destacan para la cultura rardmuri, aquellas que invo-
lucran a las sinof (serpientes), al baji (agua) y a los bajichi (aguajes); una triada
fundamental en la cosmovision tarahumara.

e) Las ideas sobre la fauna permiten también profundizar en la forma en que,
a partir de la observacion de la naturaleza, los rardmuri proyectan y explican
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aspectos concretos de su sociedad (un proceso ligado el animismo). Asi como
también la manera en que a partir del orden de su sociedad, los tarahumaras
piensan y explican a ciertos animales y otros elementos presentes en la natura-
leza (un proceso que remite al totemismo).

f) Debido a ciertas caracteristicas fisicas y de su comportamiento (real o atri-
buido), determinados animales son concebidos como seres cercanos a Dios, o
bien, a su hermano el Diablo; quienes encarnan a las dos deidades principales
del pantedn raramuri. Esas caracteristicas propician que dichos animales sean
igualmente asociados con otros seres, entidades y atributos que se relacionan,
ya sea con el “mundo de arriba” o bien, con “el mudo de abajo”.

g) El andlisis y la discusion sobre la taxonomia faunistica rardmuri, revela al-
gunas de las concepciones y los mecanismos principales a través de los cuales
este pueblo clasifica a los distintos animales que reconoce. Al mismo tiempo,
permite también observar el uso de mecanismos relevantes como las transfor-
maciones de las especies, las cuales son utilizadas como un argumento inte-
lectual que permite explicar por qué ciertos animales tienen caracteristicas
similares; asi como para establecer un sinfin de afinidades entre distintas espe-
cies, a pesar de que los motivos para hacerlo puedan variar enormemente de
uno a otro caso. Al respecto, es necesario afirmar que aunque personalmente
no encontramos a ningln rardmuri que rechazara tajantemente la posibilidad
o la realidad de estas trasformaciones de las especies, es légico pensar que
habra algunos tarahumaras que en efecto refuten esas ideas. Estas variaciones
individuales enfocadas a la creacién de lenguaje, asi como a diferencias en
el contenido de las creencias, son presumiblemente encontradas en todas las
sociedades y en todas las cosmovisiones.

h) Existe un vinculo importante entre ciertos animales y la lluvia, como por
ejemplo los vendados, el toro, la vaca, las cabras, los borregos o algunos in-
sectos. Por lo que la observacién de su conducta resulta fundamental para rea-
lizar predicciones meteorolégicas basicas para el desarrollo de la agricultura
y otras actividades de subsistencia. Asimismo, se piensa que existen animales
que cuentan con poderes adivinatorios no sélo respecto a la Iluvia u otros fe-
némenos atmosféricos, sino que también pueden predecir el futuro humano,
tales como el buho, el perro o ciertas aves, los cuales suelen Ilevar muy distin-
tos menajes a las personas, regularmente, con contenido o resultados nefastos
para el destinatario.

i) A pesar de que la caza y la pesca formaron por largo tiempo una parte fun-
damental de la economia tarahumara (estrechamente entrelazadas con la agri-
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cultura y la recoleccion), se trata de actividades que hoy en dia se encuentran
en franca decadencia en buena parte de la regién, principalmente, por el de-
terioro medioambiental. No obstante, en la cosmovisién rardmuri subsiste un
considerable nimero de conocimientos, practicas y creencias en torno a la
caza y la pesca, las cuales poseen una profunda raiz histérica y cultural.

j) Un aspecto histérico importante para entender la religién y la cosmovision
raramuri se relaciona con los procesos ligados a la particular religiosidad que
este pueblo ha desarrollado a lo largo del tiempo. Pues pese a los muchos
empefos misioneros por introducir un catolicismo ortodoxo, el contacto cen-
tenario e inconsistente que los rardmuri han mantenido con la religién catélica
ha impactado mucho mas la forma que el contenido de su religién y su cosmo-
vision. Lo cual se pone de manifiesto en ideas tales como que las vacas o los
toros —animales introducidos a la region por los propios misioneros- pueden
hablar con Dios, por lo que son sacrificados durante la Semana Santa y otras
celebraciones religiosas.

k) La relacion que los raramuri han establecido con la fauna, y las ideas que han
desarrollado sobre los animales, se han venido transformado dindmicamente
a través del tiempo, reelaborandose siempre desde su propia l6gica cultural, y
constituyendo en cada momento, un valioso argumento explicativo sobre las
condiciones presentes de la vida social. Pues como todos los cuerpos de co-
nocimiento, las ideas rardmuri acerca de animales no son construcciones ter-
minadas o estdticas que puedan ser explicadas exhaustivamente en cualquier
momento. Por el contrario, son trabajos en progreso, sujetos a revision y reela-
boracion a través de actividades intelectuales de actores individuales, quienes
desarrollan sus ideas en términos de sus experiencias del mundo, acorde a prin-
cipios culturales especificos de creacion y organizacién del conocimiento, asi
como procesos mentales mas generales y presumiblemente universales.

[) Otra cualidad reflejada en los datos etnograficos que hemos analizado, es
que los mamiferos son el grupo faunistico con el que los raramuri desarrollan
un mayor grado de empatia, tal vez porque su conducta compleja e inteli-
gente permite establecer un mayor nimero de analogias y paralelismos con
lo humano. A los mamiferos le seguirian las aves, los reptiles y los insectos.
Muchas veces, las caracteristicas fisicas, etoldgicas o las particularidades de
ciertas especies, son las que las convierten en seres particularmente propicios
para proyectar aspectos significativos de la sociedad.

Los animales para los rardmuri, destacan entre las manifestaciones de
las fuerzas sagradas del universo, puesto que poseen cualidades fisicas que so-
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brepasan a las del hombre, como la fuerza, la agilidad, poder volar, vivir bajo
el agua, etc. Entre los animales mas aludidos y representados por los raramuri
destacan, como hemos visto, los siguientes: oji (0so), chumari (venado), cochf
(perro), chuluwi (aves), sinoi (serpiente), wasi (vaca), wakasi (toro), chiyé (ca-
bra), bowaka (borrego), y algunos insectos como battchari (grillos), nakarécole
(mariposas) o ajo (mosquitos), entre otros. Al parecer, los raramuri no encuen-
tran entre el resto de las criaturas mundanas otros seres capaces de manifestar
con mayor claridad y fuerza ciertas esencias y cualidades especificas.

Asi, para la cultura tarahumara, como para cualquier otra cultura, exis-
te particular empatia con ciertas especies faunisticas, a las cuales se les atribu-
yen poderes o algunas de las cualidades y valores de mayor relevancia social,
y debido a sus caracteristicas Unicas, en muchas ocasiones son considerados,
como sefnaldbamos, manifestaciones de las fuerzas sagradas. Dichas especies
aparecen constantemente en las narraciones, en donde conforman simbolos
poderosos, por lo que condensan mudiltiples significados en torno a la cosmo-
vision. Tal como lo sefala Alfredo Lépez Austin en su destacada y bella obra:
Los mitos del tlacuache: caminos de la mitologia mesoamericana (1998), esta
clase de animales no sélo sirven como ordenadores de las demds entidades del
cosmos, sino que sus propiedades, tanto las reales como las que le son atribui-
das por cada cultura, explican en buen medida las leyes aplicables al resto del
universo, incluyendo desde luego a la sociedad.

Por su parte, muchas de las ideas y las representaciones de la fauna
que se desprenden del andlisis que hemos realizado, pueden ser concebidas
como una construccioén social e ideolégicamente fabulada, donde los animales
aparecen como una importante via de expresion del orden y las contradiccio-
nes sociales. Proyectando en sus formulaciones, a través de ciertas especies
particularmente significativas para la cultura tarahumara, un conglomerado de
ideas y simbolos que relacionan analégicamente distintas esferas de la socie-
dad y el universo. Estas concepciones, como se dijo, condensan muchas de las
explicaciones vy justificaciones que existen en torno al mundo natural y a las
relaciones sociales.

Al respecto, autores como William Merrill en su multicitado e inédito
estudio sobre la taxonomia zoolégica tarahumara, concluye que los rardmuri
aplican su conocimiento empirico concreto sobre la fauna para sostener pro-
posiciones fundamentales, pero inverificables, sobre la naturaleza del univer-
so. Por lo que propone que las interpretaciones del comportamiento animal
proveen la confirmacién empirica de axiomas basicos sobre la naturaleza del
universo y el lugar del rardmuri en él (s/f: 881). De tal forma que muchas de
esas ideas, al materializarse como estructuras, motivan una buena parte de la
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accion social. Asimismo, Merrill subraya que si bien el uso de los animales
como una herramienta intelectual ha llevado a Lévi-Strauss y a otros autores a
observar que, los animales son buenos para pensar, buenos para comer y bue-
nos para prohibir, faltaria también agregar que los animales son entretenidos
para pensar, pues los raramuri encuentran a los animales interesantes, intrigan-
tes, y no pocas ocasiones humoristicos; ya que como cualquier otra cultura,
derivan gran placer de mirar, hablar y pensar sobre los animales.

La fauna no sélo representa el reflejo de la sociedad y sus mas impor-
tantes valores, pues entre los rardmuri también existen ejemplos de la influen-
cia de los animales sobre los seres humanos, a quienes en ocasiones sirven
como modelos a seguir o a criticar, los nombres de algunos de ellos sirven para
adjetivar una accién, una forma de ser o un término de parentesco, y segin
sus distintas cualidades, se les imita para mejorar las capacidades mentales o
corporales. Observando a la fauna la cultura raramuri ha aprendido distintas
maneras de trabajar, de curarse, de alimentarse e incluso de pelear.

Los animales, al tiempo que encarnan la alteridad inmediata, lo ajeno
a la humanidad, son también los seres vivos mas cercanos en sus formas y
comportamientos al hombre; seres expresivos y sensibles que permiten estable-
cer estrechos modos de comunicacion, ante los cuales los raramuri -y el resto
de la humanidad- han experimentado la necesidad universal de proyectar en
ellos su espiritu, sus miedos, sus debilidades, sus deseos, su persona y mucho
mas...

Asi, para la cosmovisién raramuri no s6lo son importantes los animales
que se utilizan para trabajar, aquellos de los que se obtiene abono, los que for-
man parte de la dieta o los que se sacrifican en las fiestas y rituales. Pues para
la cultura y la cosmovisién tarahumara resulta también relevante la manera
en que la fauna se relaciona con los distintos habitantes del cosmos, es decir,
el modo en que a partir de la observacién del comportamiento del wakasi
(toro), puede ser posible interpretar mucho de lo que sucede o sucedera a su
alrededor; pues los toros se relacionan con la lluvia, la lluvia con los pinos, los
pinos con el fuego, el fuego con el sol, el sol con Onortiame (el que es Padre),
Onordame con la luna, la luna con la mujer, la mujer con las serpientes, las
serpientes con el agua, el agua con los aguajes, los aguajes con el Diablo, etc.,
etc.

En otro orden de ideas, hemos decidido brindar un espacio aparte a
las conclusiones relacionadas con las semejanzas —y las diferencias- que esta
investigacion nos permite detectar entre la cosmovisién raramuri y la cosmovi-
sibn mesoamericana. En las paginas precedentes hemos introducido esta tema-
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tica a partir del caso del ser conocido por los rardmuri como uribi, y sus seme-
janzas con los tlaloque mesoamericanos. Un tema que, junto con algunas otras
informaciones relacionadas con la fauna, nos permite proponer a continuacién
una serie de topicos especificos que resultan pertinentes para profundizar, en
investigaciones posteriores, en la cosmovisién y en las relaciones culturales
entre los raramuri y los pueblos de Mesoamérica.

Algunas de las ideas que presentamos a continuacion se sustentan en
las investigaciones realizadas por Gabriel Espinosa (1996, 2002, 2012, s/f b)
para el estudio de la cosmovision mesoamericana.

Un primer aspecto relevante se relaciona con la geometria y la es-
tructura del cosmos, un tema que nos remite a las ideas relacionadas con la
clasificacién binaria, triddica y tetrddica. El principio de clasificacién binaria
es sefalado por diversos especialistas en el tema, como una de los mecanismos
mas comunes a través de los que actda la cosmovision mesoamericana, entre
otras formas, creando grupos taxonémicos basicos y al mismo tiempo, gene-
rando una polaridad interna de todos los seres existentes en el cosmos. Esa di-
visién binaria del cosmos es quiza uno de los principios mejor conocidos de la
cosmovision mesoamericana, y una suerte de consecuencia de ese principio,
es el precepto clasificatorio triddico, mismo que agrega un taxén intermedio a
la division binaria, lo cual se expresa en la concepcion de un cosmos dividido
en tres niveles basicos, a saber: la region celeste, la region terrestre y la region
inframundana. Esta particion triddica corresponde al parecer a todo lo que
tiene verticalidad en Mesoamérica, pero se suele aplicar también en muchos
ambitos de lo humano y de lo no humano, como por ejemplo, el cuerpo de
los animales, las plantas o los cerros. Sobre este tema, hemos visto ya cémo
la concepcién raramuri del cosmos alude también, a partir de una oposicién
binaria fundacional entre Onoriame (el que es Padre) y en el Diablo, a un
mundo dividido en tres regiones, el kawi rewega (mundo de arriba), el kawi
nasipachi (mundo de en medio), y el reré a’'ware (mundo de abajo). Ademas,
algunas de esas tres regiones, principalmente el “mundo de arriba”, suelen ser
referidas también algunas veces por los raramuri como subdivididas en tres, en
siete 0 en nueve distintos niveles; aunque aparentemente no existan muchas
explicaciones sobre las particularidades de cada uno de ellos.

Por otra parte, otro elemento caracteristico e igualmente importante
para la cosmovision mesoamericana, aunque usualmente menos evidente, es
la busqueda constante por encontrar a practicamente todo su correspondencia
con los cuatro rumbos del universo. Se trata antes que nada de un principio
clasificatorio, el cual, también es utilizado para dividir la estructura interna y la
extension de muchos seres y entidades en cuatro regiones. Al respecto, hemos
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ya también hablado de la importancia que la cosmovision raramuri otorga a
los cuatro rumbos del cosmos, asi como a la reiterada presencia de los nime-
ros tres, cuatro y siete, lo cual sugiere otro rasgo comdn con las concepciones
mesoamericanas. Asimismo, esta clase de principios y particiones en dos, en
tres y en cuatro no sélo atafien una operacion clasificatoria, sino también a una
forma de concebir la complejidad interna de todas las cosas y todos los seres,
incluyendo desde luego al ser humano; lo cual resulta también consistente, por
ejemplo, con la concepcién raramuri de tres almas para los hombres y cuatro
almas para las mujeres. Esta misma concepcién de complejidad interna de los
seres, aplicada a las deidades tarahumaras, explicaria también por qué ni Dios
ni el Diablo parecen ser deidades totalmente positivas o totalmente negativas,
pues en el cosmos raramuri existen una serie de elementos y sustancias que
ambas deidades parecieran en mayor o menor medida compartir.

Otro aspecto muy conocido sobre la concepciéon mesoamericana de
los cuatro rumbos del cosmos, es el que relaciona a cada uno de estos rumbos
con colores especificos, sobre el cual, habria que sefalar, que hasta ahora
no hemos logrado encontrar entre los rardmuri ninguna tipo de idea similar.
No obstante, en la propia Mesoamérica los contenidos de esas ideas parecen
ser actualmente diversos e inconsistentes. De hecho, entre muchos pueblos
de tradicién mesoamericana este rasgo de la asociacion entre los rumbos del
cosmos y diferentes colores parece haberse perdido del todo, y donde atn se
manifiesta, sus contenidos suelen ser difusos.

Otra interesante semejanza, se relaciona con una de las ideas centrales
de la teoria de la cosmovision de Lépez Austin, y se refiere a la diferencia que
existe entre el aqui-ahora (lo que el autor llama el ecdmeno, es decir, el mundo
en que viven los hombres, los animales y otras criaturas), y el alld-entonces o
anecdmeno (un mundo exclusivo de los dioses). Con base en esta distincion,
el anecimeno constituiria un mundo prohibido para las criaturas vivas, mien-
tras que el ecimeno, es decir, el aqui-ahora, conformaria un mundo en que
los dioses, los hombres, los animales y otras criaturas, conviven cotidiana e
intimamente. Esta caracteristica ha sido también sefalada como uno de los
rasgos basicos de la religion mesoamericana. Es decir, los dioses no se encuen-
tran sélo en el alld-entonces, sino también en el aqui-ahora, presentes todo el
tiempo y en mil formas. Al respecto, resulta importante destacar que también
desde la perspectiva de la cosmovision raramuri, Dios y el Diablo, asi como sus
distintos ayudantes (entre ellos diversos animales), gustan de incidir recurren-
temente en el mundo de los hombres. Estas deidades y sus ayudantes suelen
provocar todo tipo de eventos y circunstancias en el mundo de los hombres,
en ocasiones a favor de los rardmuri y de la continuidad del mundo, y en otras,
pueden crear sucesos catastréficos que traen consigo resultados terribles para
la vida de las personas o de la comunidad.
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Por otra parte, el principio de isonomia de la cosmovisién mesoameri-
cana constituye también un elemento destacado para el analisis, pues se trata
de otra de las formas bdsicas en que dicha cosmovision actda, equiparando
sistemdticamente algin sector del cosmos con otro(s). Siguiendo nuevamente
a Espinosa (op. cit.), dirlamos que si la divisiéon del mundo en categorias o
taxones tiene mds que ver con operaciones analiticas, la isonomia es antes
que nada producto de operaciones analdgicas. En ese sentido, tanto para la
cosmovision mesoamericana como para la cosmovision rardmuri el cuerpo de
los hombres y el de los animales, parecen ser el mayor instrumento analégico
para comprender al cosmos y a todas sus criaturas. El cuerpo humano ha per-
mitido a esos pueblos entender una infinidad de cosas sobre el cuerpo de los
animales, al mismo tiempo que el cuerpo de los animales, no sélo el de los
mamiferos, sino también el cuerpo de animales aparentemente tan distintos al
hombre como los insectos o los reptiles, ha ofrecido siempre la oportunidad de
imaginar y entender un sinniimero de cosas respecto al cuerpo de los hombres.
No se trata, obviamente, de una caracteristica exclusiva del pensamiento y las
cosmovisiones indigenas que analizamos, pues como sabemos, muchos de los
conocimientos actuales sobre la anatomia, la fisiologia o la medicina occiden-
tal, se basan precisamente en el estudio intensivo de los cuerpos y sistemas
organicos de determinados animales. Por otra parte, tanto para la cosmovisién
raramuri como para la cosmovision mesoamericana, el cuerpo esta conforma-
do por una sociedad de elementos, de 6rganos, de principios animicos y de
componentes sociales, los cuales en su compleja interaccién otorgan a cada
persona, a cada animal y a cada ser de este mundo, cualidades y caracteristicas
particulares, en muchos sentidos tnicas.

Finalmente, el caso puntual que hemos analizado sobre el uribi raré-
muri y los tlaloque mesoamericanos, ha permitido también poner de manifiesto
una serie de ideas y principios comunes de estas cosmovisiones, los cuales
estan relacionados, entre otras cosas, con las deidades del agua, los cerros,
las cuevas, los manantiales, la lluvia, el maiz, la agricultura, la fertilidad, la
habilidad de estos seres para tomar la forma de animales o personas, las tierras
fuera del dominio humano, los pobladores del inframundo, las enfermedades
del aire, asi como con ciertos seres opuestos a la lluvia, como el arco-iris.

En conclusion, hemos presentado hasta aqui un ejemplo especifico
de que actualmente no sélo es deseable, sino necesario, analizar de manera
sistematica ciertos elementos comunes que aparecen en sectores de la cultura
y la cosmovisién de algunos pueblos que habitan distintas regiones del México
indigena contemporaneo, las cuales, ademas, han sido concebidas por muchos
como opuestas, tales como el norte de México y Mesoamérica. Al respecto, es
importante mencionar que, a la par de las similitudes y continuidades cosmo-
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gonicas que hemos venido sefialado, existen también ciertas diferencias, como
algunas de las que en su momento han sido comentadas. Y aunque resulte ten-
tador realizar algunas hipotesis sobre la existencia de esas diferencias, su estu-
dio mereceria sin duda una —o mas- investigaciones especificas. En ese sentido,
las diferencias ecolégicas, histéricas, lingiisticas y culturales que existen entre
los rardmuri y muchos pueblos de Mesoamérica son sin duda incuestionables,
por lo que consideramos que el estudio sistemdtico de las semejanzas vy las
diferencias es uno de los retos mas interesantes que se plantean para futuras
investigaciones.

Por otro lado, es importante mencionar que el ejemplo sobre la fauna
que hemos presentado no constituye un caso Unico y asilado, pues desde la
perspectiva de la cosmovisién raramuri, parecen también existir notables se-
mejanzas con Mesoamérica en lo que respecta a la percepcién de la flora, de
ciertos elementos geogréficos o de los fendmenos meteorologicos. Ademads,
es importante subrayar que dichas semejanzas no se limitan dnicamente a lo
raramuri y lo mesoamericano, pues de igual forma parecen existir elementos
extraordinariamente similares en el caso de otros pueblos del norte de México,
asi como también entre la antigua cultura Anazasi, y desde luego, entre gru-
pos contemporaneos como los hopi, los zufi, y algunos otros de los Ilamados
indios pueblo del suroeste de los Estados Unidos.

A ese respecto, uno de los principales esfuerzos de esta investigacion
se ha centrado en demostrar que, mas alla de las semejanzas puntuales, existen
también semejanzas estructurales, es decir, complejos dinamicos integrados
por saberes, practicas, creencias y elementos, los cuales resultan semejantes no
s6lo en los elementos mismos, sino también en su dindmica, en su estructura,
en su orden, en su jerarquia, en sus acciones encadenadas, en los vinculos de
un elemento con los otros, etc. Para nosotros lo de menos serian las semejanzas
formales, pues éstas pueden encontrarse incluso en la iconografia medieval,
en la mitologia oriental, en la literatura posmoderna o en el arte rupestre; o
bien, pueden ser atribuidas —como lo han hecho diversos autores emparen-
tados con la psicologia-, a arquetipos universales de la mente humana. Por
ejemplo, la relacion entre las serpientes, el agua, la tierra y la mujer aparece,
como sabemos, en una infinidad de diferentes culturas a lo largo de la historia
humana. Sin embargo ese no es en absoluto nuestro caso. Pues lo interesante
del ejercicio que hemos realizado es que permite descubrir sistemas comunes
de practicas y creencias. Conjuntos estructurados de seres, acciones y enca-
denamientos, en dos distintas regiones; las cuales muy pocas veces han sido
estudiadas conjuntamente.
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Al respecto, creemos que tales semejanzas provienen quiza en parte de
una interaccién reciente, tal vez posterior al Preclasico mesoamericano, es de-
cir, de hace siete u ocho siglos. Pues como hemos visto, el norte de México ha
mantenido desde hace largo tiempo muy diversos vinculos con Mesoamérica.
Por otro lado, creemos también que una parte substancial de esas semejanzas
provienen en buena medida de un sustrato comun a las cosmovisiones indige-
nas de toda América, o por lo menos de Norte y Centroamérica., el cual debe
poseer una antigtiedad mucho mayor.

Pero hemos de aclarar también que, a nuestro juicio, las cosas van
mucho mas alld. Consideramos que en el ambito de los estudios sobre las cul-
turas indigenas de México, ha existido una amplia orientacién académica que
no ha sido capaz de reconocer la importancia de la cultura y el pensamiento
de los cazadores-recolectores. Es decir, mucha de la investigacién histérica
y arqueoldgica sobre Mesoamérica ha reproducido una y otra vez la idea de
que practicamente todo el desarrollo cultural empezé con la agricultura, y que
antes de la sedentarizacion especificamente agricola, no existié nada, sino tni-
camente ignorancia y supersticiéon. No obstante, para nosotros, el pensamiento
de los cazadores-recolectes fue en ultima instancia tan complejo como el de
los mesoamericanos, tan complejo como el actual pensamiento raramuri, o
tan complejo como nuestro propio pensamiento. Consideramos que es muy
probable que hayan sido los propios cazadores-recolectores quienes crearon la
imagen basica de la estructura del cosmos, posiblemente, hace decenas de mi-
les de anos. Por supuesto que aqui se pueden poner o quitar milenios a grandes
tajadas, pues de todos modos no existe hoy forma de saberlo. Sin embrago, a
manera de hipétesis, consideramos que muchas de las areas comunes que hoy
existen entre la cosmovision raramuri y la cosmovisién mesoamericana, pue-
den estar relacionadas, justamente, con el pensamiento cazador recolector, es
decir, con el nicleo duro de la cosmovisién y con algunos de sus componentes
mas antiguos.

Para algunos quiza la idea podria parecer inaudita, pero pensamos
que este puede ser uno de los posibles caminos para lograr entender la exis-
tencia de ciertos principios bdsicos y estructuralmente semejantes, que apare-
cen en muy distintos y muy distantes territorios; los cuales deben provenir de
antiquisimos sustratos culturales humanos. Como sea, se trata de problemas
actualmente insondables. Hoy, lo mejor que podemos hacer es comenzar a
construir el camino para la demostracion de estas ideas, y empezar a andarlo
paso a paso. Y el primero de estos pasos es, desde nuestro punto de vista, co-
menzar por explorar lo mas cercano, como podria ser la relacién que existe
entre la cosmovision tarahumara y la cosmovisién mesoamericana. Esto, no
con la idea de seguir reproduciendo una rancia légica centralista en la inves-
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tigacion, sino simple y sencillamente porque la cosmovisién mesoamericana
es hasta hoy la mejor conocida, la mas estudiada y la mejor modelada de las
que existen en América.

En este sentido, existen casos que resultan sumamente ilustrativos de
nuestra actual concepcion de la cosmovision rardmuri, y de sus relaciones con
Mesoamérica. Por ejemplo, el pueblo "Wixdrika™ o huichol, habitante de las
montafas del occidente de México, fue por mucho tiempo considerado por
los investigadores como un pueblo culturalmente ajeno a Mesoamérica. Sin
embrago hoy en dia, a partir de lo mucho que se ha avanzado en términos de
la investigacion historica y antropoldgica, resulta ser todo lo contrario. Es decir,
actualmente nadie pondria en duda que el pueblo huichol forma parte de la
historia y la tradicién cultural mesoamericana. Mi hipdtesis es que, a la larga,
pasard lo mismo con ciertos elementos de la cultura tarahumara, los cuales, a
pesar de que hoy muy pocos se atreverian a calificar como mesoamericanos,
con el tiempo y el avance de las futuras investigaciones, resultardn también
mucho mas cercanos a Mesoamérica de lo que actualmente se piensa.

Alfredo Lépez Austin ha subrayado que si los investigadores encon-
traran siempre el mismo mito en todas partes, entonces no tendrian muchas
oportunidades de avanzar en su estudio, por lo que entre mas variantes sean
capaces de encontrar de dicho mito, mayores posibilidades tendran para poder
interpretarlo, pues contaran con mds y mejores herramientas hermenéuticas.
En ese sentido, y también a manera de hipétesis, consideramos que la cosmo-
visién rardmuri, o al menos algunos elementos puntuales de la misma, pueden
ser interpretados como variantes aiin poco conocidas de la cosmovision me-
soamericana.

Comprendemos, por otro lado, que esta clase de ideas causen casi de
manera automatica diversos tipos de rechazo, pues existen quienes consideran
que si Mesoamérica y lo mesoamericano llegara muy al norte, entonces la
historia y la tradicién cultural nortefia no serian mds que marginales y secun-
darias; una postura que no compartimos. No obstante, pensamos que si actual-
mente existen notables semejanzas entre Mesoamérica y la cultura tarahumara
—u otras culturas del norte de México-, esto no desdibuja en lo absoluto a las
culturas del norte, porque puede resultar, ademas, que parte de esas semejan-
zas histéricamente provengan de una matriz cultural nortefia y no necesaria-
mente al revés.

En fin, se trata de caminos y problemas que apenas comenzamos a
vislumbrar en forma embrionaria, sobre los cuales habra que seguir avanzando
de forma sistematica, en futuras investigaciones.



Durante las principales fiestas religiosas tarahumara,
la musica tradicional de violin y la guitarra convive sin
conflictos con los “narcocorridos”, los cuales resuenan

a todo volumen en las caseteras de los mas jovenes.
Barranca de Batopilas.
foto: Eduardo Saucedo, 1999.
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Parte de la rancheria de Coyachique, donde pueden apenas distinguirse algunas viviendas
rarémuri que se funden con el entorno, asi como abrigos rocosos que son utilizados como
viviendas o corrales. La escala puede apreciarse con relacion a las personas y el burro que
aparecen al fondo.

Municipio de Batopilas, Chihuahua.

foto: Eduardo Saucedo, 20171.

Un rardmuri posa con su guitarra en el patio de una vivienda en la barranca de Batopilas,
Chihuahua, 2011.
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